VOLUMEN 19 ¢ 2021

ANCIENT RELIGION
IN RURAL SETTLEMENTS






ARYS

ANTIGUEDAD: RELIGIONES Y SOCIEDADES

ANCIENT RELIGION
IN RURAL SETTLEMENTS



DIRECTOR
JAIME ALVAR
(Universidad Carlos I1I 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)
JuaN MANUEL CORTES COPETE
(Universidad Pablo Olavide de Sevilla)
ANTONIO GONZALES
(Université de Franche-Comté)
MARiA JosE HIDALGO DE LA VEGA
(Universidad de Salamanca)
RriTA L1zz1
(Universita degli Studi di Perugia)
FrANCISCO MARCO SIMON
(Universidad de Zaragoza)
MAaR{A CLELIA MARTINEZ MAZA
(Universidad de Mélaga)
JouN NorTH
(University College London)
DoMINGO PLACIDO SUAREZ
(Universidad Complutense de Madrid)
RuUBINA RAjA
(Aarhus Universitet)
HENK S. VERSNEL
(Universiteit Leiden)
GREG WOOLF
(University of California, Los Angeles)

EDITA
Dykinson S.L. (www.dykinson.com)
Instituto de Historiografia Julio Caro Baroja
Universidad Carlos III 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 publicacion, cambios de direccion

y cualquier otro asunto debe dirigirse a:

REvVISTA 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

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

SECRETARIO
VALENTINO GASPARINI
(Universidad Carlos I1I de Madrid)

SECRETARIA TECNICA
BEATRIZ PANEDA MURCIA
(Université Toulouse - Jean Jaures)
MARIA FERNANDEZ PORTAENCASA
(Universidad Carlos IIT de Madrid)

CONSEJO DE REDACCION
GINEVRA BENEDETTI
(Universita degli Studi di Pisa)
ISRAEL CAMPOS MENDEZ
(Univ. de Las Palmas de Gran Canaria)
STEFANO CANEVA
(Universita degli Studi di Padova)
Maria Cruz CARDETE DEL OLMO
(Universidad Complutense de Madrid)
Rosa Cip LOPEZ
(Universidad de Oviedo)
BruNO D’ANDREA
(Université Toulouse - Jean Jaurés)
ADELINE GRAND-CLEMENT
(Université Toulouse - Jean Jaurés)
ASUMAN LATZER-LASAR
(Max Weber Kolleg - Universitat Erfurt)

MARIA JUANA LOPEZ MEDINA
(Universidad de Almeria)
FERNANDO LozANO GOMEZ
(Universidad de Sevilla)
Eva MoL
(University College London)
GEORGIA PETRIDOU
(University of Liverpool)

ARYS

Volumen 19 - 2021 - ISSN: 1575-166X
Depésito Legal M-32333-2014

Arys. Antigiiedad: Religiones y Sociedades
figura indizada en CAnnée Philologique, ATLA
RDB, CIRC, Dialnet, DICE, EBSCO Discovery
Service, ERIH PLUS, ESCI, Interclassica, Huma-

nities Source Ultimate, Latindex 2.0, MLA, MIAR,
RESH y SCOPUS. Ha sido aprobada su inclusién
en la préxima edicion de CARHUS Plus+.



13

19

43

67

ARTS

MARIO TORELLI (1937-2020)
IN MEMORIAM

MONOGRAFICO

Introduction
VALENTINO GASPARINI & JAIME ALVAR EZQUERRA

La integracion de los cultos rurales en la ciudad de Atenas entre
el Arcaismo y el Clasicismo
DoMINGO PLACIDO SUAREZ

Dioniso y las Ninfas en una celebracion olvidada “en los demos”
reflexiones sobre las Theoinia aticas
MiriaM VALDES Guia

El santuario de Termo y el origen de Etolia
IGNACIO JESUS ALVAREZ SORIA



97

131

173

209

239

271

305

329

353

Culti rurali e culti urbani nella Bitinia ellenistica e romana
FERDINANDO FERRAIOLI

Rurification of Religion. Foci and Suggrundaria at the Roman
Vicus of Falacrinae (Cittareale, Rieti, Italy)
VALENTINO GASPARINI

El uso de apelativos divinos en ambitos rurales béticos
JAIME ALVAR EZQUERRA & BEATRIZ PANEDA MURCIA

Dioses en la ciudad, dioses en el campo. Epitetos divinos en el
litoral mediterraneo de la Tarraconense
Jost CARLOS LOPEZ-GOMEZ

Epitetos divinos de la Lusitania
ALEJANDRO BELTRAN ORTEGA

Aproximacion a los cultos rurales en el Conventus Clunensis.
Espacios, agentes y contextos
FrANCISCO MARCO SIMON

Religio in rure. Cultos romanos y pervivencias indigenas en el
ambito septentrional del Conventus Carthaginiensis
(Carpetania suroccidental)

REBECA RUBIO RIVERA

Religiones rurales durante la Antigiiedad Tardia. Cambiando las
reglas del juego
ANTON ALVAR NUNO & CLELIA MARTINEZ MAZA

Manifestaciones del cristianismo primitivo en dreas rurales
de Toletum y sus inmediaciones. Cuestiones en torno a los
sarcofagos y espacios funerarios paleocristianos

VasiLis Ts1oLis



407

439

463

466

475

481

485

VARIA

Mataveid e kal Zwkpateta. Identidad y comunion en el seno
de las comunidades platonicas del helenismo tardio
MARCO ALviz FERNANDEZ

Performing Ploutos. Explorations into the Religious Discourse
of 4" Century Athens
IsABELL WAGENER

RECENSIONES

ANTHONIOZ, STEPHANIE, MOUTON, ALICE & PETIT,
DANIEL (eds.) (2019). When Gods Speak to Men. Divine Speech
According to Textual Sources in the Ancient Mediterranean Basin.
Orbis Biblicus et Orientalis 289. Leuven, Paris & Bristol CT: Peeters
GREG WOOLF

ARCARI, LUCA (2020). Vedere Dio. Le apocalissi giudaiche e
protocristiane (IV sec. a.C.-II sec. d.C.). Roma: Carocci
FERNANDO BERMEJO RUBIO

BREMMER, JAN N. (2021) (2" ed.). Greek Religion. New Surveys
in the Classics 46. Cambridge: Cambridge University Press
MARTA GONZALEZ GONZALEZ

CASANOVA, HUMBERTO (2020). Imagining God. Myth and
Metaphor. Eugene (OR): Wipf & Stock
Jost MANUEL LOSADA

CATTELAIN, LAURELINE & GILLARD, MARIE (eds.) (2019).
Des Dieux au Dieu. Aux origines des monothéismes. Treignes:
Editions du Cedrac

LORENZO PEREZ YARZA



489

494

511

520

524

532

538

ELM, EVA & HARTMANN, NICOLE (eds.) (2020). Demons in
Late Antiquity. Their Perception and Transformation in Different
Literary Genres. Transformationen der Antike 54. Berlin &
Boston: De Gruyter

ALESSANDRO SAGGIORO

FRANKFURTER, DAVID (ed.) (2019). Guide to the Study of
Ancient Magic. Religions in the Graeco-Roman World 189.
Leiden & Boston: Brill

FrANCISCO MARCO SIMON

GONZALEZ HERRERO, MARTA (2020). El culto imperial en el
mundo romano. Temas de Historia Antigua. Madrid: Sintesis

MCINTYRE, GWYNAETH (2019). Imperial Cult. Brill
Research Perspectives. Leiden & Boston: Brill

KARL GALINSKY

KOORTBOJIAN, MICHAEL (2020). Crossing the Pomerium.
The Boundaries of Political, Religious, and Military Institutions
from Caesar to Constantine. Princeton & Oxford: Princeton
University Press

SASKIA STEVENS

MASTROCINQUE, ATTILIO, SANZO, JOSEPH E. &
SCAPINI, MARIANNA (2020). Ancient Magic. Then and
Now. Potsdamer Altertumswissenschaftliche Beitrige 74.
Stuttgart: Franz Steiner Verlag

DAVID FRANKFURTER

MCCARTY, MATTHEW & EGRI, MARIANA (2020). The
Archaeology of Mithraism. New Finds and Approaches to Mithras-
Worship. Babesch Supplements 39. Leuven: Peeters

DAvID WALSH

MCINTYRE, GWYNAETH & MCCALLUM, SARAH (2019).
Uncovering Anna Perenna. A Focused Study of Roman Myth and
Culture. London: Bloomsbury

MARINA PIRANOMONTE



544

553

557

562

567

571

MCKECHNIE, PAUL (2019). Christianizing Asia Minor.
Conversion, Communities, and Social Change in the Pre-
Constantinian Era. Cambridge: Cambridge University Press

MITCHELL, STEPHEN & PILHOFER, PHILIPP (eds.) (2019).
Early Christianity in Asia Minor and Cyprus. From the Margins
to the Mainstream. Ancient Judaism and Early Christianity 109.
Leiden & Boston: Brill

CHRISTIAN MAREK

RUPKE, JORG (2020). Urban Religion: A Historical Approach
to Urban Growth and Religious Change. Berlin & Boston: De
Gruyter

TERESA MORGAN

SCHATTNER, THOMAS G. & GUERRA, AMILCAR

(eds.). (2019). Das Antlitz der Gotter — O rosto das divindades.
Gotterbilder im Westen des Romischen Reiches - Imagens de
divindades no Ocidente do Império romano. Wiesbaden: Reichert
JAVIER ANDREU PINTADO

VALDES GUIA, MIRIAM (2020). Prdcticas rituales y discursos
femeninos en Atenas. Los espacios sacros de la gyne. Estudios
Helénicos 1. Sevilla: Universidad de Sevilla

SUSANA REBOREDA MORILLO

VAN OORT, JOHANNES (2020). Mani and Augustine. Collected
Essays on Mani, Manichaeism and Augustine. Nag Hammadi and
Manichaean Studies 97. Leiden & Boston: Brill

THOMAS J. KRAUS

VOS, NIENKE M. & GELJON, ALBERT C. (eds.) (2021).
Rituals in Early Christianity. New Perspectives on Tradition
and Transformation. Supplements to Vigiliae Christianae 164.
Leiden & Boston: Brill

KARL OLAV SANDNES






MONOGRAFICO
ANCIENT RELIGION
IN RURAL SETTLEMENTS






INTRODUCTION

OVER THE LAST FIVE YEARS, there has been a real renaissance in studies dedicated
to the history and archaeology of the rural world of the Mediterranean.' Partly as a
result of this broader revitalization of interest and partly as a reaction to the ongoing
project Religion and Urbanity (2018-),> the theme of religion in extra-urban contexts
has also recently taken on a prominence that it previously lacked.’?

As a natural development of the Lived Ancient Religion (LAR) paradigm on
which it is based,* the Religion and Urbanity projects suggests, on the one hand, con-

1. To mention just a few of the numerous works dedicated to this theme, see the first issue of the
series Gallia Rustica (Reddé, 2017) and the new issue of the series Rus Africum (de Vos Raaijmakers &
Maurina, 2019). See also Van Dommelen, 2019 and the project of the University of Manouba (Tunisia)
on Villes et campagnes en Afrique antique (2020-2022).

2. The project, based at the Max Weber Centre for Advanced Cultural and Social Studies of the Uni-
versity of Erfurt, is directed by Susanne Rau and Jorg Riipke, and funded by the German Science Foun-
dation (FOR 2779).

3. See e.g. Valentino Gasparini, “Ancient Religion in the Rural Settlements of the Western Mediterra-
nean” (Habilitation oral defense — University of Erfurt, January 9, 2019), published in this same volume,
pp. 131-171. See also the forthcoming meeting on Blurring Boundaries. Diffusing and Creating Urban
Religion beyond Urban Space (International Conference within the framework of KFG 2779 “Religion
and Urbanity: Reciprocal Formation”, Schloss Ettersburg, Weimar, Germany, 23-26 November 2021),
organized by Jorg Riipke and Emiliano R. Urciuoli, and the new research project Religiones rurales en
la Hispania tardoantigua (ss. IV-VII) (P1ID2020-117597GB-100), funded by the Spanish Ministry of Sci-
ence, Innovation and Universities (2022-2024) and led by Clelia Martinez Maza and Anton Alvar Nuilo
(University of Mdlaga), also presented in this volume, pp. 329-352.

4. During and immediately after the five-year project Lived Ancient Religion. Questioning “Cults” and
“Polis Religion” (2012-2017), supervised by Jorg Riipke at the Max Weber Centre for Advanced Cultural
and Social Studies of the University of Erfurt and funded by the European Union Seventh Framework
Programme (FP7/2013, n° 295555), around 180 publications (more or less directly linked to the project)

HTTPS://DOI.ORG/10.20318/ARYS.2021.6235 - ARYS, 19, 2021 [13-18] ISSN 1575-166X



14 VALENTINO GASPARINI & JAIME ALVAR EZQUERRA

ceptualizing the city as a lived space conditioned by and conditioning specific so-
cial relationships, and, on the other, conceptualizing religion as (at the same time)
stimulating processes of urbanisation and being shaped by urbanity.” Within this
conceptual framework, the “citification” of religion (in Emiliano R. Urciuoli’s for-
mula)® is now presented as a phenomenon that pressed religious actors to “adopt and
adapt city features”’ to engage with the socio-spatial conditions of city life, including
through the appropriation of city-spaces, localising or de-localising religious prac-
tices, providing specific infrastructures in order to attract, collect and host crowds of
people (theatres, for example), and facilitating processes of the “intellectualisation” of
religion, authorship, and, more generally, competition.®

The concept of “citification” seems to us an excellent starting point from which
one can also explore rural areas as lived spaces and investigate the peculiarities of
non-urban religious practices and related social configurations.

In order to carry out such a project, at least one methodological clarification is
required: we need a distinction between urban and non-urban. Yet, as for the ancient
Western Mediterranean (that is the Roman Latin-speaking world), recent research
has cast light on the great variety of difficulties involved in drawing a sharp dividing
line between the “urban” and its (natural or presumed) antithesis, the “rural”’ The
impossibility of tracing a clear-cut border line between cities and rural environments
does not entail that significant differences cannot be detected in the specific strategies
of religious (urban and non-urban) investment, but rather stresses the fluid integra-
tion and interaction among them.'” So what are the main features and differences of
cities and rural settlements?

The project Religion and Urbanity suggests that a starting point for defining
a city is as “a spatial form that organises and regulates phenomena of density on a
larger scale”! It is likely to be inferred that rural areas, by contrast, are character-
ized by a much less dense concentration of people and buildings, unevenly distrib-
uted in the territory (divided, during the Roman period, into administrative units

have been published by the project’s work team. Among them, see especially the first (Riipke, 2011) and
the last (Albrecht et al., 2018; Gasparini et al., 2020), with further bibliography.

5. Urciuoli & Riipke, 2018; Riipke, 2019; Riipke, 2020a-b; Urciuoli, 2020.

6. Urciuoli, 2020, building in particular on Orsi, 1999.

7. Urciuoli, 2020, p. 5. Cf. also Urciuoli & Riipke, 2018, pp. 127-128.

8. Urciuoli & Riipke, 2018, p. 120; Riipke, 2020b.

9. Urciuoli & Riipke, 2018, pp. 122-123 (with further bibliography at n. 30).

10. As for Roman religion, see North, 1995.

11. Urciuoli & Riipke, 2018, p. 125.

ARYS, 19, 2021 [13-18] ISSN 1575-166X



INTRODUCTION 15

called pagi) under the different forms of villages (differently called vici, fora, or
conciliabula), fortified hamlets, villae, small farms, mansiones (that is way stations),
extra-urban sanctuaries, etc.

The second proposed feature suggests that “city is a place inhabited by a
substantial population of non-food-producing individuals pursuing different
trades (including intellectual occupations) on the basis of an agricultural sur-
plus™'? By contrast, rural areas are mainly occupied by a small population whose
occupation primarily consists in the production of food and livelihood resources
(mostly agriculture and livestock).

Thirdly, “city is a place that is recognised as city and defined contrastively against
(culturally variable forms of) non-city, (...) a place offering specific opportunities
and evoking distinctive hopes”." In this respect, rural areas could also be culturally
constructed in contrast with the lifestyle of the city and could develop their own pe-
culiar aspirations. A self-evident example is the imaginative literary construction (in
Ptolemaic times — see Theocritus’ Idylls — as well as during the Augustan period - see
Tibullus™ Elegies and Virgil's Eclogues) of the simple but peaceful bucolic lifestyle that
contrasts with the stress produced by the urban (and highly politicized) lifestyle."* As
a medium of communication and social display, there is no doubt that religion was
and is still affected by these different, antithetic cultural constructions.

Fourthly, and finally, “city is a place engendering diversity and endemic con-
flict”'> Without denying that this could also be partially true for extra-urban, ex-cen-
tric areas, there is no doubt that the rural territory was much more socially homo-
genic, and could not compete with urban centres in terms of cultural diversity and
plurality, adaptability, and social mobility.

Once clarified such methodological approach, we need to stress the theoretical
premise that provides the starting point for this study, that is the assumptions that, in
the ancient world: 1) people were not equally religious;'¢ 2) religion was not just re-
stricted to a fixed and largely standardized set of institutionalized practices, uncriti-

12. Ibidem.

13. Ibidem.

14. Cf. North, 1995, p. 142: “The countryman of this stereotype is hard working, lives a simple life,
keeps to an old-fashioned morality and worships the gods in an unchanging, traditional way. He has to
be contrasted all the time with the town dweller, characterized by his degenerate tastes and habits and
- it goes without saying — by his lack of piety and his contempt for the gods”; Hirt, 2020, pp. 261-264,
with further bibliography.

15. Urciuoli & Riipke, 2018, p. 125.

16. Albrecht et al., 2018, esp. pp. 569 and 573.

ARYS, 19, 2021 [13-18] ISSN 1575-166X



16 VALENTINO GASPARINI & JAIME ALVAR EZQUERRA

cally accepted and mechanically reproduced by an established (urban as well as rural)
community, but was also a resource available to self-styled bricoleurs;'” 3) accord-
ingly, individual actors constantly elaborated strategies of religious appropriation by,
on the one hand, reproducing schemas belonging to past habits while, on the other,
reconfiguring them in response to emerging (historically variable) present situations
and future aspirations;'® 4) the heterogeneous spaces in which these social networks
were embedded were highly individualized “lived places” in which environment, hu-
man/animal beings, and “social goods” relentlessly interacted;' 5) finally, and conse-
quently, “[a]ctors who are positioned in complex matrices of political, economic, and
religious relations and differently structured networks (e.g. cities and metropoles)
can develop greater capacities for creative and critical intervention, while a smaller
availability of cultural resources (e.g. in countryside and outskirts) can inhibit actors’
ability to build new creative trajectories of action and revert the agentic action to
more routinized (eventually local) patterns. Group-styles of religious gathering in
cities can deeply differ from those taking place in non-urban contexts”*

This monographic volume of ARYS intends to contribute to research on these
topics. We want to dedicate this book to the memory of a seminal scholar, Mario Torelli,
who passed away last year. This journal owes him an immense debt. From the very first
volume (published in 1998), Mario was part of ARYS’ Scientific Committee and always
offered his enthusiastic support.

VALENTINO GASPARINI
JAIME ALVAR EZQUERRA

17. Albrecht et al., 2018; Fuchs et al., 2019 (esp. the editors’ “General introduction’, pp. 1-31); Gaspa-
rini et al., 2020 (esp. the editors’ introduction “Pursuing Lived Ancient Religion”, pp. 1-8).

18. Gasparini, 2021 (esp. pp. 58-68) building on Emirbayer & Mische, 1998.

19. Gasparini, 2020 (with further references).

20. Gasparini, 2020, p. 310 (including a reference to Lichterman et al., 2017, p. 4).

ARYS, 19, 2021 [13-18] ISSN 1575-166X
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LA INTEGRACION DE LOS CULTOS RURALES EN LA CIUDAD
DE ATENAS ENTRE EL ARCAISMO Y EL CLASICISMO

THE INTEGRATION OF RURAL CULTS IN
ATHENS BETWEEN ARCHAISM AND CLASSICISM

DOMINGO PLACIDO SUAREZ

UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID

placido@ghis.ucm.es

ABSTRACT

In the Pisistrataean period, Athens
underwent a profound cultural transfor-
mation that affected the religious world,
as the tyrants sought to integrate the fea-
tures of rural culture into the polis. Thus
rural cults are transformed to meet the
needs of the new urban life. In this way,
the development of theatre as a phenom-
enon integrating the countryside into the
city was encouraged.

RESUMEN

En época pisistratida se produce en
Atenas una profunda transformacion cul-
tural que afect6 al mundo religioso, pues
los tiranos procuraron integrar en la polis
los rasgos de la cultura rural. Asi los cul-
tos rurales se transforman para atender a
las necesidades de la nueva vida urbana.
De este modo se fomentd el desarrollo
del teatro como fenémeno integrador del
campo en la ciudad.

HTTPS://DOI.ORG/10.20318/ARYS.2021.5940 - ARYS, 19, 2021 [19-41] ISSN 1575-166X
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ENTRE EL ARCAfSMO Y EL CLASICISMO

LA EPOCA PISISTRATIDA REPRESENTA un momento clave en la formacion del tea-
tro como manifestacidn civica a partir de festividades de caracter rural. Ello dejo
su huella en muchas obras donde las formas cultuales aparecen y denuncian su
origen, en algunos casos de forma evidente y en otros de modo mas criptico. En
el teatro se expresa la capacidad de control de la polis para las interpretaciones
del mito y la lectura de los rituales originarios,' de manera que se da un nuevo
paso con respecto a la épica en la interpretacion de los mitos y se recrudecen los
antagonismos entre personajes,” con lo que el teatro se convierte en el modo mas
representativo de los conflictos de la polis.

En Bacantes de Euripides, el travestismo de Penteo rememora el cardcter ritual
del teatro con sus ensayos y su representacion como mujer, que recuerda que siempre
las mujeres las representaban hombres.” Corresponde a las fiestas originarias donde
se practicaban inversiones sexuales, como modo de iniciacion a la definicién sexual.*
Parte de la funcion del drama como ritual iniciatico, pero se transforma en instrumento
educativo para la ciudadania, masculina, mientras la mujer marca la radical alteridad.”
Con ello el drama tiende a la secularizacion.® La iniciacion se plasma en el ritual del
actor y espectador en su debate frente al protagonismo femenino,” que representaria lo

. Rossi, 1992, p. 94.

. Cerri, 1992, p. 316.

. Zeitlin, 1990, p. 65.

. Zeitlin, 1990, p. 66.

. Zeitlin, 1990, p. 68, n. 13.
. Zeitlin, 1990, p. 71.

. Zeitlin, 1990, p- 80.
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peor de la sociedad, de ahi las regulaciones que impondria Platon (Resp. 395d-e) sobre
los actores en el teatro, para que los nifios no imiten a las mujeres.®

En Esquilo (Supp. 704-706), el coro alude a los cultos locales. En agradeci-
miento a la atencidn prestada por Danao a sus suplicas, propone el culto como los
antepasados (¢yxwpiolg matpwalg / Sagvneopoig PovButolot Tipaic) a los dioses
que poseen la tierra (9eovg & ot yav €xovowv), con ramas de laurel y sacrificios de
vacas. Tendra que concederlo el pueblo (698). Es el complemento de la funcién de
la ciudad acogedora del suplicante. Los cultos rurales se reorientan hacia la celebra-
cidén del prestigio de la ciudad.

Parece que con Esquilo el teatro alcanza el caracter solemne que se incorpora con la
tragedia.’ Seria el resultado del proceso desde Tespis, donde se situarian Pratinas y Quéri-
lo.!? El proceso consiste en aproximarse a la poesia coral aristocrética con la eliminacion
de los aspectos satiricos, que quedarian relegados al drama satirico. En general, de los
textos conservados puede deducirse que el tema sigue siendo mitico y queda en el drama
satirico el espacio reservado a las costumbres rituales y a la broma."!

El culto rural pervive en las aldeas, pero también en las ciudades, asumido como
instrumento de cohesion por los dominantes,'* de modo paralelo a su identificacion
con las practicas aristocraticas del mundo heroico. Ello no obsta para que en el mun-
do rural siguiera ejerciendo su funcién vinculada a la solidaridad campesina. Hesio-
do espera que incluso en la ciudad sea posible la justicia que la hace florecer, sobre
todo en el plano agricola: kapmov 8¢ @épet (eidwpog dpovpa (Op. 225-237)." La ciu-
dad se concibe por tanto como proyeccion de la vida rural.

La localizacién inicial del teatro en Atenas tenia lugar en el dgora, igual que en
los demos, en los que se celebraban las Dionisias Rurales. En la arquitectura teatral se
conservaba el altar en el que se celebraban los sacrificios a Dioniso, en torno al que
tenfan lugar las acciones de muchas obras de manera explicita. El teatro mas antiguo
que se conserva en los demos es el de Torico que dispone de un templo y de un altar
junto a la escena." Coéforos trata del sacrificio de Clitemnestra por sus hijos en la
tumba de Agamendn. El héroe se ha convertido ya en protagonista del proceso sacri-
ficial, con establecimiento de una tumba como altar sobre el que se celebra el nuevo

8. Cf. Zeitlin, 1990, p- 94.

9. Arist., Poet. 1449a15-25. Cf. Lanza, 1992, p. 287.
10. Suda, TGF 4 T1.

11. Lanza, 1992, p. 292.

12. Gallego, 2009, p. 111.

13. Gallego, 2009, p. 51.

14. Pickard-Cambridge, 1968, p. 53.
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sacrificio. En Atenas, las Leneas son la herencia local de las fiestas rurales, oficiales
desde 442 a.C. En ellas era mayor el protagonismo de la comedia, que conserva de
modo mas evidente los aspectos rurales. Su origen estaria en el kémos (o fiesta rural)
o en la kdme (o aldea). La base se hallaba en la procesion a Eléuteras. Era una ceremo-
nia de glorificacion de la polis y de participacion colectiva. La confluencia de Dioniso
y la muerte no es ajena a los elementos tragicos y grotescos de tragedia y comedia,
respectivamente, ya en fechas tempranas.'®

Heraclito (DK 22 F15) identificaba a Dioniso con Hades en las Leneas del mes
de Gamelidn, el mes de las bodas en invierno, entre enero y febrero.' En ellas se
entraba en trance (paivovtat kai Anvaitovotv), al mismo tiempo que se recordaba
el lagar. Asi se potenciaban los festivales unitarios frente a las celebraciones locales,
controladas por los géne aristocraticos. De hecho, las fiestas rurales eran el cam-
po de intervencion de las familias nobles sobres la comunidad, como herederos
de los héroes épicos reinventados en la tragedia.'”” Los mismos objetivos parecen
estar presentes en la introduccion de las Dionisias urbanas, que transferia a Ate-
nas el culto de Dioniso desde Eléuteras, donde se celebraban las Dionisias rurales,
en una localidad limitrofe con Beocia, lo que Pausanias (I 38, 8) relaciona con la
conversion de sus habitantes en ciudadanos atenienses en momentos de conflictos
con sus vecinos. La imagen de madera del dios se trasladaba a la Academia, desde
donde entraba en la ciudad en solemne procesion para volver al templo y celebrar
el festival con representaciones dramaticas y cantos corales. El primer nombre de
autor tragico conocido es el de Tespias, que las fuentes atribuyen a la época de
Pisistrato. Entre Pisistrato y Clistenes se opera la unidad de campo y ciudad en la
polis de Atenas. El demo sigui6 siendo la base del encuadramiento de la ciudadania
y de la nomenclatura de los ciudadanos, base de la democracia. El agora funciona
como centro de la ciudad con los edificios iniciados por Pisistrato y que dara paso
a la formacion del centro politico. Sin embargo, se conserva el caracter dionisiaco
en que el rapsodo era poseido por la divinidad, como decia Platon (Ion 535b-c), y
concluye (542b) que es B¢lov, “divino”.'® Ion era rapsodo de Homero, en una época
en que ya los vinculos con las fiestas rurales se han oscurecido, cuando las divini-
dades estdn ya en el pantedn, alejadas de sus primitivos lugares de culto rural. Se
empieza definir el “nada que ver con Dioniso” de Plutarco.”

15. Pickard-Cambridge, 1968, p. 53.
16. Parke, 1977, p. 104.

17. Winkler, 1990, pp. 32-33.

18. Cerri, 1992, I.1, p. 311.

19. Plut., Quaest. conv. 1 1.
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El corego funciona como un artifice del modo de redistribucion en la polis,
pero sirve para introducir una vision critica. La tragedia trata por ello muchos de
los aspectos no democraticos de la democracia: patriarcal, esclavista, imperiali-
sta, xenofoba.? Por ello, su evolucion es paralela a la que ocurre en el paso de las
comunidades locales a la ciudad unificada. Asi, el teatro del siglo V en Atenas es
parte integrante de la vida civica como aglutinadora de las poblaciones en la cre-
acion de una entidad superior. En gran medida, la tirania de Pisistrato en Atenas
represento la consolidacion de un proceso politico que permitio el establecimiento
de instituciones civicas por medio de la asimilacién e integraciéon de una reali-
dad predominantemente rural, en el que se urbanizaron cultos como el de Artemis
Brauronia y, por supuesto, las fiestas Dionisias. Desde Pisistrato, en consecuencia,
las representaciones de origen rural se regulan por el Estado de manera rigurosa, a
la par que se utiliza el texto escrito, como en las recitaciones épicas, lo que resulta
ser la gran innovacidn del teatro datico, junto con el protagonismo de los autores y
la profesionalidad de los actores. La oralidad, a la que pertenece en su origen la tra-
gedia, se somete a las normas de la escritura. El primer concurso dramatico civico
se data entre 535 y 532. Las fiestas de Dioniso se convirtieron ya entonces en un
instrumento de integracion de la ciudadania, cuando se promovié el culto y el dios
se reconocié como olimpico. El ciudadano vive el teatro como expresion oral. Pero
el autor ha proporcionado un texto escrito y la obra es un producto de la tension
entre oralidad y escritura,® como lo es entre ciudad y campo, ritualidad y espec-
taculo civico, tirania y democracia; pero en la funcién del teatro como espectaculo
de la polis pervive el cardcter del acto como ritual colectivo, en el que se inserta la
personalidad del autor y el coro desempena un papel fundamental,?? de acuerdo
con su protagonismo originario, aunque poco a poco va perdiendo protagonismo.*
Este parece compuesto por jovenes efebos en formacion,? ante la asamblea como
en Constitucion de los atenienses (42, 4), para convertirse en ciudadanos solda-
dos, para lo que se preparan en los coros dirigidos por mayores como Tiresias y
Cadmo en Bacantes (175-209). El transito aparece en el personaje de Siete contra
Tebas (533-535), en la figura de Partenopeo (&vOpomaig avrp), de madre monta-
raz (Atalanta), de hermosa mejilla con barba incipiente.”® Los efebos desplegaban

20. Hall, 1997.

21. Havelock, 1981, p. 265.
22. Longo, 1990, pp. 14y 17.
23. Winkler, 1990, p. 42.

24. Winkler, 1990, p. 22.

25. Winkler, 1990, p. 25.
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sus habilidades en la escena del teatro de Dioniso.?® De la integracion en la fratria
evoluciona a la integracion en la polis. La integracion se produce a través de la par-
ticipacion en el coro como efebos.

Enero, el mes de las Leneas, coincide en general con Gamelion, mes de los ma-
trimonios.” Se celebran las Gamelias o Teogamia, por las Bodas de Zeus y Hera,
el dia 27, fiesta consagrada a Hera en su iepov yapov, en visperas del renacimiento
primaveral. Las fiestas de Hera coinciden con las de Dioniso, frecuentemente, del
mismo modo que ambos enloquecen a las mujeres.?® Son las fiestas primaverales en
que las jovenes pierden la virginidad. Suelen acompanarse de juegos competitivos.
Son fiestas nupciales que se representan por ejemplo en el caso de [0.” Se relacionan
con el culto de una vaca sagrada. Los rituales promovian su fertilidad. Hera recibe el
epiteto de Podmug. El verbo tpayilw, “entrar en la pubertad”, puede aludir al grito de
los jévenes en el ritual en el momento del cambio de voz.* Se ha asociado también al
corte de los testiculos en el sacrificio.

El santuario de Dioniso Leneo era donde se celebraban los festivales antes de
existir el teatro de Dioniso (Hesiquio), con danzas y ditirambos y un banquete publi-
co. Corresponde a las Dionisias Rurales. No habia extranjeros ni metecos. La pobla-
cion rural era en principio la mas celosa en la salvaguarda de los limites de la ciuda-
dania. Las fiestas se celebraban a fin de mes, s6lo para ciudadanos. Las protagonistas
eran las Leneas o Bacantes o Ménades, organizadas por el Basileiis. Hesiodo (Op.
504-535) menciona Leneas en relacion con los preparativos para el matrimonio de la
joven. Coincide con la Fiesta de los matrimonios en las fratrias, cuando llevan a las
mujeres a los gpdtopeg. Herddoto (I 23-24) atribuye los primeros ditirambos a Arién
en Corinto en tiempos del tirano Periandro. Aristoteles (Poet. 1449a9-16) también
atribuye al ditirambo el origen de la tragedia y al canto falico el de la comedia.

Sin embargo, los santuarios rurales conservan la proximidad con el ambito rural
y con las aldeas que se insertan en la polis. Se asocian a colinas y lugares alejados del
dsty. En otras ocasiones se encuentran en las cercanias de las murallas de la ciudad,
como forma de reivindicar su asociacion con el espacio externo a la misma. De esta
manera, se produce la integracion simbdlica de los cultos rurales.

El coro de la Paz pretende representar a todos los griegos, cuando Trifeo (292)
se dirige a dv8peg “EAAnveg y luego al coro (302) a’Q ITavéAAnveg y a los diferentes

26. Arist., Constitucion de los atenienses 43. Cf. Winkler, 1990, p. 31.
27. Harpocracién, s.v. “yaunhia” = Fanodemo, FrGrHist 325 F17.
28. Thomson, 1946, p. 131.

29. Thomson, 1946, p. 147.

30. Winkler, 1990, p. 61.
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sectores de la sociedad (campesinos, comerciantes, constructores, trabajadores, me-
tecos, extranjeros, isleflos, etc.: 296-298), pero hay gentes con criterios contrapuestos
(492), por lo que al final sélo se incluyen los granjeros, oi yewpyoi (508, 511).

Las Tesmoforias se celebran a fines de octubre, en el mes Pianepsion. El dia 9 se
celebran las Xtrvia dedicadas a Deméter y Perséfone, con burlas entre las mujeres,
y el 10, las Tesmoforias de Halimunte. Aristofanes (Thesm. 80) se refiere al dia en
que no hay juicios o consejo, centro de los tres dias de fiesta; luego la celebracion fue
asimilada a la polis, antes de la Kallingéneia, de la resurreccion, el dia Méon es el que
queda entre la bajada al Hades y dicha resurreccién. Euripides seria objeto de critica
por hablar mal de las mujeres en la tragedia (85). La asamblea de las mujeres tiene
lugar en el santuario de las dos diosas, kdv @eopo@dporv (83). Se plantea el poeta
presentarse disfrazado de mujer (92), dado que las fiestas eran exclusivas de mujeres.

El dia 11 del Pianepsion alude a la &vodog de las Tesmoforias, la subida a la
colina, donde se celebra la reunion de las mujeres. El personaje de Euripides se situa
aparte para ver y oir: ywpig. Posiblemente se celebraban en el area al sur de la Pnix.*!
Comen ajo para propiciar la abstinencia y asi ganar en fertilidad. EI 12 son las Ne-
steia, parte de las Tesmoforias del estado, dia de ayuno. Permanece el misterio del
uso del término thesmds aplicado de Deméter: existe la hipotesis de que se refiera a
los objetos depositados en las cavernas donde se alimentan las serpientes. La tercera
etapa corresponde a las Kalligéneia, “que engendra bellas criaturas”?* La fertilidad
humana se presenta junto a la de los campos. Yambe, en el Himno homérico, repre-
senta el lenguaje obsceno y la risa y su nombre estd relacionado con el yambo.

El yambo (breve-larga) esta en el origen de la comedia, la tragedia y la lirica de
Arquiloco. El uso del yambo esta presente en las léxeis komikai documentadas en
Hiponacte, creador de la parodia.** Aqui se representa los rituales del Farmaco, que
acude con el falo.** Semdnides de Amorgos (24W = Fr. 22 Adrados) alude a la comida
que se extendera en la comedia y alardea de como asar el cerdo. La comedia presenta
grandes similitudes con el yambo que alcanza la madurez con Epicarmo en Siracusa,
en la época de los tiranos hacia 480, bajo Gelén y Hierdn.

La tragedia es de hecho una especie de sintesis de todos los géneros anteriores.”
El tercer dia es el de la escenificacién de las Tesmoforias de Aristéfanes. Este desde
los primeros versos plantea la necesidad de ver (5-7) lo que no oird y oir lo que no

31. Escolio a Ar., Thesm. 80.
32. Plut., Dem. 80.

33. Mastromarco, 1992, p. 336.
34. Fr. 21 Adrados = 14aD.

35. Cerri, 1992, p. 305.
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vera. Euripides es el gufa. Da una explicacion basada en el éter como elemento pri-
mario (14), de clara inspiracion orfica. El orfismo experimenta el mismo proceso de
adaptacion a la vida civica de las practicas originadas en el mundo rural. Pisistrato
fue igualmente promotor de tal transformacién. También se organizan como cele-
bracién civica los misterios de Eleusis dedicados a Deméter y Cora, que en principio
contenian un ritual consistente en arar la llanura Raria. Los vencedores recibian el
premio en grano.* Plutarco trata precisamente la relacién entre los cultivos y el ma-
trimonio.”” El suelo productivo y el suelo civico se equiparan a través del matrimonio
y sus productos.” A su época también se atribuye la reforma urbanistica de Atenas,
la creacion del agora del Ceramico, marcada por el paso de la via sacra que conducia
a Eleusis, en los momentos en que el culto de las diosas se incorporaba a la ciudad,
con la representacion del Eleusinio, templo situacion en el tramo final de la de via,
ya en tiempos de Pisistrato; en la Acropolis se construye el templo arcaico del que se
conserva parte del frontén, ricamente policromado, que representa a los leones que
atacan a un toro y restos de triglifos y metopas.

La tirania de Pisistrato significé la consolidacion civica. En cierto modo el
efecto duradero consisti6 en el asentamiento de las reformas de Solén.* Entre los
medios se halla el establecimiento de las fiestas como las Panateneas y las Dionisias,
celebradas posiblemente en el agora clasica, tal vez en respuesta a esta primera ne-
cesidad de crear espectaculos colectivos, en la orquestra central vinculada a la via.
Era un lugar de reunién para ceremonias colectivas, ritos de iniciacion, procesio-
nes. Se definia aqui la solidaridad de la poblacién del Atica. También se organizan
como celebracidn civica los misterios de Eleusis dedicados a Deméter y Cora. Se
caracterizaban por su caracter abierto a todo el que hablara griego y estuviera libre
de delitos de sangre. En los inicios del siglo VI se construyo el Telestérion de Eleusis
en el momento de su incorporacion a Atenas. Se amplian los limites, ademas, con
la incorporaciéon de Oropo en 506, y la de Salamina con la integraciéon del culto
de Eurisaces.” Al mismo tiempo se impulsa la potenciacién de la Acrépolis como
punto final de las procesiones, en relacion con Atenea Poliade como culto promovi-
do por el sinecismo. Se apoya asimismo la recuperacion de cultos sacrificiales pri-
mitivos para crear un auténtico festival, al final del mes Hecatombedn, primer mes

36. Arist., fr. 189 Rose.

37. Plut., Deberes del matrimonio 41-45.

38. Bruit Zaidman, 2007, pp. 60-61.

39. Hdt., I 59, 6; Tuc., VI 54, 6; Constitucion de los atenienses 14, 3 (mo\itik®q); 16, 2; 16, 8; Plut., Sol.
31.

40. Plut., Sol. 10, 2-3.
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del calendario, cada afio. Las Grandes Panateneas se celebraban cada cuatro anos,
con una procesion el dia 28 desde el Dipilo a la Acrépolis a través de la Via Pana-
tenaica que transcurre por el agora. Igualmente se procede a la consagracion del
peplo dedicado al xéanon de la diosa. Se celebran ademads competiciones atléticas
y musicales con participacion panhelénica, con premios en dinero y en anforas de
aceite, y un programa concebido al estilo de las Olimpiadas. También se introducen
los festivales rapsddicos. Las pruebas de tipo militar probablemente se celebraban
desde la organizacion tribal de época de Clistenes, con competiciones entre tribus,
como las de hoplitas. Desde época de Soldn, o tal vez de Pisistrato,*' existen festi-
vales que reunen a la ciudadania, al margen de la caballeria, en el gymnikos agén
como fiesta isonémica contrapuesta al hippikos agon. El héroe tragico experimenta
pruebas como las de Heracles: atap névwv 61 popiov éygvodpny.*

Se establece asi un sistema de afirmacion de la comunidad. Desempena en ello
un papel importante la consolidacion de la tragedia, en la época de Tespis, que estreno
su primera obra entre 536 y 532, asi como de los cultos eleusinos y las Brauronias.*
En ambos casos se fundan santuarios en la ciudad de Atenas. Los cultos limitrofes se
asientan en la urbe. Las iniciadas de Atenas ofrecen diversas procedencias del terri-
torio atico. Los aspectos locales del culto de Braurdn dejan de tener importancia. Al
trasladarse a la Acrépolis las mujeres ganan protagonismo. Esta ejerce asi una fuerte
atraccion sobre artistas y poetas, como Anacreonte y Simdnides.

Con ello se consigue la formacién de una ciudadania amplia. Es la comunidad
que se afirma antes de Salamina. Las primeras representaciones teatrales tuvieron
lugar en el dgora, del mismo modo que en los demos, en los que se celebraban las
Dionisias Rurales, donde se representaban obras que ya se habian llevado a escena en
la ciudad. En Atenas, las Leneas son la herencia local de las Rurales, oficiales desde
442. En ellas era mayor el protagonismo de la comedia, que conserva de modo mas
evidente los aspectos rurales. Por ello, su evolucion es paralela a la que ocurre en el
transito de las comunidades aldeanas a la ciudad unificada. De este modo, el teatro
del siglo V en Atenas es parte integrante de la vida civica. Desde Pisistrato, las repre-
sentaciones se regulan por el Estado de manera rigurosa. El primer concurso se data
entre 535y 532. Las fiestas de Dioniso se convirtieron ya entonces en un instrumento
de integracion de la ciudadania.

41. Miller, 2004.
42. Eur., HF 1353-1356.
43. Osborne, 1985, pp. 172-178.
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Desde los versos 100-129 de Tesmoforias, Agaton dirige el coro de las koDpat
consagrado a las X0oviaig (...) v éAevBépa matpidi fod y se refiere a continuacion
a las divinidades olimpicas, Febo, Artemis y a la Sipovvtidt yd, que se refiere a la
llanura troyana. El siervo (therapén) manda que el lads se quede callado, mientras
el thiasos de las Musas se asienta en los palacios de los sefiores y el éter se diluye en
Tesmoforias (39-45), lo que parece poder interpretarse como metafora de la tran-
sformacidn de los cultos rurales. En la comedia conocida, como Acarnienses, y en
el yambo el culto se ha transformado en manifestacion civica. Dicedpolis es un
campesino en la ciudad. Celebra las Apaturias, donde todavia en palabras de Teoro
ansiaba comer morcillas (146), aA\avtag: la fiesta se sitia entre el origen rural y
el papel integrador en la ciudad a través de la fratria, pues era el momento en que
los koiiroi se integraban en la comunidad, en la kovpe@tig Huépa. Pero también
se proclamaba al ganador kotiros del ano, simbdlicamente divinizado. El engafio
(amdtn) de Melanto servia como etiologia de las Apaturias. Representaba la lucha
con Janto en la frontera beocia, en el mes Pianepsion, entre septiembre y octubre.
El entrenamiento de los efebos contenia recorridos por la chéra (Constitucion de
los atenienses 42, 3-4). En las Dionisias urbanas los efebos introducian en la ciudad
la imagen del dios desde la Academia.* La fiesta contenia la procesion del falo y
coros de ditirambos, organizados por tribus como la boulé; la misma organizacion
persiste en el teatro; el publico se organiza como la polis.

Dicedpolis percibe con los tracios a los odomantos con su falo, 16 méog (158).
La parabasis funciona como ntcleo originario de la comedia, el k®pog y el iaupog.
La tercera parte viene después de la mapodog y el &ywv. La pdrodos es una convoca-
toria para la fiesta. En Aves (209-222), la Abubilla convoca a la fiesta. Es el papel del
ciudadano ateniense como representante de todos los helenos (Paz 292-302). Trigeo
se dirige a dvSpeg "EAAnveg parar liberar a Irene, querida a todos, trv maowv Eiprjvnv
@iAnv (294), y se refiere a todos los oficios, incluso metecos, extranjeros e islefios,
todas las masas, @ mavteg Aew (298), y el coro insiste en dirigirse a todos los hele-
nos, ~Q TavéAAnveg (302). En la segunda pardbasis (729-816) los protagonistas son
los granjeros atenienses, pero aluden a los granjeros de toda Grecia para liberar a la
Paz. Las realidades se comportan con flexibilidad en el campo de la comedia. En la
segunda de 1127-1190, se caracteriza porque el poeta puede adaptarse al papel del
corifeo y dirigirse al publico. En el origen el coro era protagonista, como en Acar-
nienses o en Aves (el coro de aves anunciado por Pistetero en 294), o sirven de apoyo
a un protagonista, Demos, en Caballeros, o a los de su clase, en Avispas. Alguna vez

44. Winkler, 1990, p. 36.
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esta compuesto de dos mitades hostiles, como en Lisistrata, coro de viejos y coro de
mujeres.* En general la comedia tiende a vincularse a la actualidad de la ciudad,
y se muestra el apogeo de la democracia en la comedia antigua. La fiesta funciona
como celebracion de la ciudad.* En Nubes 298-313, el coro convoca a las doncellas
(mapBévol) a la tierra de Palas y Cécrope, venerable por los rituales sagrados, donde
se celebran, las fiestas de Deméter y de Bromio (Dioniso), con la llegada de la prima-
vera, Npi T énepxopévw Bpopia xapig (311) y los rituales secretos, 00 o€Pag dppritwy
iepdv (302), todo con referencia a las Grandes Dionisias, con presencia de extranje-
ros. La fiesta se ha hecho imperial. Se convierte en algo completamente ciudadano.
En la pardbasis de Aves (676-800), las aves se manifiestan en un himno cosmogonico.

En Mayo-Junio, Esciraforién o Esciroforion, se celebran las Esciroforias, en
Esciras, dedicadas a Atenea o Deméter, fiestas de mujeres. Sin duda hay problemas
sobre el significado de la palabra skiron. Harpocracién dice que es la sombrilla que
llevaban en la procesion desde la Acrépolis a un lugar llamado Skiron donde estaba el
culto de Atenea Skiras. El lugar se relaciona con la agricultura, ocho meses después de
las Tesmoforias, cuando se entierran los cochinillos para recogerlos en octubre como
fertilizantes. Practican la abstencion sexual para provocar la fertilidad. Estd en manos
del génos de los Eteobutadas, que eran también sacerdotes de Poseiddn. El personaje
de Euripides propone disfrazarse para colarse entre las mujeres (90). Cuando aparece
Agatén, el Pariente cree que es Cirene, una cortesana (98). El Pariente dirige la proce-
sién (k@pog) de las jovenes, koDpat, con la antorcha de las dos diosas ctonicas (101-
104). Pero invoca a las Musas y a Febo (107-109), y a Artemis Agrétera (115),y Letoy
la citara patép’ dpvwv / dpoevi Bod Sokipwy (124-125), como que se han dignificado
con el sacerdocio masculino, lo que seria un dato de las Genetilides, a proposito de la
dulce cancién femenina, OnAvSpiddeg (de humores femeninos), kateylwttiouévov
(acariciada con la lengua), pav8alwtév (que bloquea la boca como un beso, deriva
de cerrojo, pavdalog), que me viene una excitacion (yapyadog) bajo el asiento mi-
smo (bnov v €dpav avtnv) (130-133).

En la escena siguiente, entre el Pariente y Agatdn, se pone de relieve el carac-
ter ambiguo de la sexualidad en la comedia, heredado de las fiestas rurales, con el
personaje (Agatén) llamado yovvig (136), con el vestido azafran, kpokwt® (138).
Agaton defiende que lleva el vestido adecuado a su yvaoun (148). La comedia se
basa en la pipnoig (156). Mnesiloco alude al papel de los Satiros (157). El Satiro (6)
muestra la sexualidad incontrolable de los varones relegada a seres semianimales.

45. Sifakis, 1971, p. 15.
46. Mastromarco, 1992, p. 344.
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Representan la base de los cultos dionisiacos. El conflicto entre sexos es patente
en las Bacantes. Agatdn rechaza que el poeta sea entre otras cosas dypeiov (160).
Pero para hacer comedia se cuida, ¢Bepdmevoa (172), él mismo. Euripides dice que
se mete entre las mujeres a escondidas con apariencia de mujer (184-185). Puede
tener voz de mujer, yvvaikégovog (192),* ademas de ser blanco, Aevkég (191), lo
que le confiere aspecto de mujer. El Pariente acusa a Agatén de ser “pasivo’, “de
ancho culo” (200-201). Parecera que quiere usurpar las obras, érga, de las muje-
res (204). Muchos cultos dionisiacos estaban reservados a las mujeres en muchas
ciudades griegas, dice Diodoro (IV 3). Los satiros componen también el coro de
los dramas satiricos. Los satiros funcionan como contrapunto de los personajes
heroicos y emplean un lenguaje mas popular y parédico, aparte de distinguirse por
la vestimenta y distorsionar la historia mitica canénica.

El coro se dirige a Hermes, pastoril, a Pan y a las Ninfas en Aristéfanes (Thesm.
977-978). El Himno homérico no refleja tanto los misterios como las Tesmoforias,
seguramente, la fiesta que se puede remontar a épocas mas antiguas, extendidas por
toda el Atica.* Las fiestas tienen rasgos en comun con los misterios de Eleusis.

La muerte es una crisis en el proceso de la renovacion de la vida, como en el
ciclo agrario. El teatro es un eje de las contradicciones de la vida, la muerte y la libera-
cion, herencia del culto dionisiaco, como la polis misma, cultos rurales y racionalidad
civica. Herdclito (DK 22 F15) identificaba, como sefialdbamos antes, a Dioniso con
Hades, pues en ambos casos paivovtat kai Anvaifovotv. Afjvat es un nombre de las
Bacantes. La participacion masculina responderia a la adaptacion a la vida civica.”

Tal vez estas fiestas se identifiquen con los dpxatdétepa Aovoota (las Dionisias
mas antiguas) a las que alude Tucidides (I 15, 4) en Limnas, cerca del Iliso. Plutarco
(Sobre la codicia 8) menciona las antiguas fiestas de Dioniso como 1] mdtptog T@v
Awovuoiwv €optr| (fiesta tradicional de las Dionisias), y alude a un falo, al vino, a una
cabra y a la rama de vifia. Sin embargo, no parece acertada la hipétesis de que se tra-
tarfa de las Leneas pues se celebran en meses distintos, Gamelion (enero-febrero) y
Antesterion, respectivamente. En las Antesterias se celebraba un concurso de come-
dia para los actores. Plutarco (X orat. 841f) lo hace remontar a Licurgo (siglo IV a.C.).
El que ganaba el concurso, que se celebraria en el teatro de Dioniso, tendria derecho
a formar parte de los actores de las Dionisias urbanas. En las Antesterias tenian lugar

47. Davidson, 1997, p. 168.
48. Clinton, 1993, p. 114.
49. Thomson, 1946, p. 150.
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también en el siglo I, segun Fildstrato (VA IV, 21), bailes lascivos acompafiados de
aulés junto a la recitacion de poesia drfica.

Con respecto a Teseo en Eleusis,” hay muchas representaciones que se interpre-
tan como referidas a Triptélemo y pueden ser de Teseo.”

Pluto, como promesa final del himno, aparece en muchas representaciones
de las diosas;** como hijo de Deméter, representa la riqueza agraria. El lugar del
rapto seria la llanura de Nisa (Hymn 17), donde Perséfone jugaba entre las flores
con las hijas de Océano.

Las Tesmoforias, dedicadas a Deméter Thesmophoros, promueven la agricultura
segin Herddoto (VI 134-135, 3). Se practica la abstinencia sexual y esta prohibida la
asistencia a los hombres, por lo que se castiga por espiar.

Gran parte de las manifestaciones religiosas que se vinculaban a la vida rural
pasan a simbolizar la concordia representada por la ciudad.

El teatro se define como el lugar central de las fiestas civicas, con una parte
oculta donde transcurre lo privado. La vinculacion se encuentra en las Ranas de
Aristéfanes, del ano 405, representada en las Leneas, especialmente cuando el coro
(316-336, 399-415) invoca al dios como Yaco, para comenzar las danzas coronados
de flores y frutos, con referencias sexuales. De entrada, destaca el papel de Dioniso.
Va vestido con azafran bajo una piel de ledn que hace reir a Heracles (45-46). Mas
adelante, la obra alude a la misma competicion teatral. Antes de descender al Ha-
des, Heracles indica a Dioniso que contemplara alli los tiasos “felices”, ebdaipovag,
de los mystai de los misterios (156-158). Las ranas intervienen como en la fiesta
de las “marmitas” en Limnas (210-220). El coro de los iniciados (pvot@v) invoca
a Dioniso como Yaco (316-317). Jantias sefiala (320) que cantan a Yaco como en
el agora. Desde el 340, el coro, a modo de coro sacerdotal, entona en honor de
Baco un himno inserto en la comedia como acto religioso. Mas adelante el coro
canta a Deméter (384-393). No cabe duda de que se adaptan a la comedia practicas
miméticas primitivas, la representacion del Drdma de la iniciacién mistérica, in-
tegrada en el calendario festivo de la ciudad, que se adapta para la ocasion. Era la
ciudad la que se encarga de las “entradas” para el espectaculo.”

En las Leneas no habia todavia extranjeros ni aliados, como se desprende
de Acarnienses (500-508), donde Dicedpolis dice que puede hacer critica sin que

50. Plut., Thes. 30, 5.

51. Clinton, 1992, p. 43.

52. Clinton, 1992, p. 54.

53. Winkler y Zeitlin, 1990, p. 5.
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Cleon lo acuse de hablar mal de la ciudad delante de extranjeros. Los rituales ini-
ciaticos primitivos se concebian como una mimesis de la muerte y la resurreccion,
relacionados con los cambios estacionales, con periodos de abstinencia seguidos de
explosiones festivas pautadas en los calendarios. Ordalias que se identifican como
catarsis, cualidad que Aristoteles atribuia a la tragedia. En las mujeres se identifican
con el matrimonio, que es asimismo representado como una muerte. La muerte
ritual se convierte en un paso hacia la inmortalidad. El ritual es asimismo la base
de los juegos, como en el caso de las Olimpiadas, en que Pélope inicia la practica a
base de la muerte de los pretendientes de Hipodamia, la hija de Enomao. En Acar-
nienses (1071-1077) se plantea la disyuntiva entre la practica militar o el ritual.”* Su
terminologia es similar a la de las paradas militares. Coinciden en la danza con el
aulds. También se relaciona con la muerte.

La transformacion hacia la fiesta civica se encuentra representada en Bacantes
de Euripides. La obra muestra la instauracion de las fiestas de Dioniso en Tebas, como
imagen modélica de la ciudad en la tragedia. El coro (519-603) entona un ditirambo,
ordenando que los habitantes de la ciudad llamen a Dioniso como “Ditirambo’, a lo
que contesta el mismo dios, invocado por el coro como “Ditirambo”. Penteo, el rey,
se opone, pero las mujeres siguen al dios. Penteo es definido como cténico, x0éviog,
pues es hijo de Equién (540) que procede de los dientes del dragon. El coro de muje-
res ensalza a quien alienta los misterios de Dioniso, olimpico, hijo de Zeus, llamado
déomota (582). Dioniso ataca el oikos como centro del dominio masculino,” ejercido
por Penteo que se siente amenazado. Parece definirse un conflicto entre el cténico
Penteo y Dioniso olimpico. El “sabio”, sin embargo, es aquel que toma parte en los
misterios, como Cadmo o Tiresias. La tragedia de Tespis tendria ain un tinte aldea-
no. Se utilizaban carros de igual modo que en el kémos, identificado como una pompé
rural. Penteo desempeiia las funciones del phdrmakos con el que se despide el afo
ante la llegada del nuevo, Dioniso. Los iniciados alcanzan la felicidad, eudaimonia.

La ciudad de Atenas, por su parte, sirvié de centro organizador del Atica, con
manifestaciones como las fiestas Panatenaicas y las Dionisias urbanas, referencia de
los origenes del teatro cldsico, cuyas representaciones tenfan lugar al principio en
el agora, para luego trasladarse cerca del templo de Dioniso, al sur de la Acropolis.
Con las Dionisias urbanas se integran las fiestas rurales y la tragedia se convierte en
tema profundamente politico y civico, aunque en los festivales, en la tetralogia que
forma la unidad en la representacion, se integra el drama satirico como reliquia del

54. Winkler, 1990, p. 49.
55. Zeitlin, 1990, p. 78.
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origen rural de la fiesta, anterior a la separacién entre serio y vulgar, que sistemati-
zara Aristoteles (Poet. IV 1448b) sobre el concepto de mimesis, entre los que imitan
acciones hermosas y hacen encomios e himnos y los que se dedican a hacer reproches
(yoyovg), lo que Aristoxeno de Tarento aplicara a la danza,*® cuando distingue serias
y vulgares (omovdaiot kai gadlat). Se relaciona con el periodo de transicion y con
el poeta Pratinas citado en Suda (TGF 4T1). Las Dionisias son herederas de ritos
agrarios. Desde la época de los tiranos se lleva a cabo una urbanizaciéon del culto, en
las Dionisias Urbanas, en Elafebolion (marzo-abril); en primer lugar, se organizaron
concursos de ditirambos, por tribus; después, la tragedia y comedia, seguidas de los
sacrificios al dios. La comedia se introdujo segun la tradicién en 487/486. A conti-
nuacion de los coros de ditirambos se llevaban a escena cinco comedias y tres tetra-
logias. Esto caracteriza la practica de la ciudad, aunque el ditirambo sigui6 presente
en ambito rural, en los demos, junto con la comedia.”

En febrero-marzo se celebran las Dionisias urbanas (Elafebolion), con presencia
de Artemis Elafebolios (“cazadora de ciervos”). En las fiestas se comia un pastel lla-
mado é\agog: una pasta con miel y semillas de sésamo. Habia dejado de sacrificarse
el ciervo por las familias pobres y la caza estaba lejos de los territorios de Atenas. Las
Asclepieas se celebran desde fines del siglo V. Las Dionisias urbanas, desde el dia 10,
eran las fiestas dominantes. Vienen de Eléuteras, con Dioniso Eleutereo, en tiempos
de Pisistrato, época del primer teatro de Dioniso. Luego se construyé el Teatro de
piedra en 330 en época de Licurgo. Los espectaculos estaban abiertos a metecos y
extranjeros seleccionados. Se celebraba una procesion con un falo que representaba
el regreso de Dioniso tras ser rechazado. Hace una parada en el santuario de Aca-
demo. Danzaban en las paradas, lo que inspiré las gimnopedias a Eric Satie. Habia
sacrificios al llegar al altar del teatro de Dioniso y comida para todos los ciudadanos.
Al final, el kémos, una procesion y fiesta con licencias formalizadas con antorchas a la
oscuridad. Llevaban toros o vacas para el sacrificio. Participaban ciudadanos y mete-
cos. Eran celebraciones de caracter religioso; como tenfan que respetar el calendario
lunar, por ejemplo, las celebraciones teatrales tenian lugar el nueve de Elafebolion,
al margen del calendario civil. Desde el siglo VI, existe el drama, con Tespis en 534.
Se introducen ditirambos, dramas satiricos, comedias, y las tragedias con personajes
heroicos. Se imponen sobre todas las fiestas dionisiacas de los demos éticos. Tras los

56. Ath., XIV 631c-d.
57. Wiles, 1997, p. 23.
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festivales se reunia la asamblea en el teatro. En el mismo mes se celebraban los Pandia
en honor se Zeus, poco conocidos.

En Atenas se da, sin duda, una cultura de la representacion,® que se correspon-
de ala sociedad del espectaculo. La utilizacion de mascaras, que se atribuye a Tespis,
se vuelve caracteristica del modo dramatico que se aleja de la narrativa épica,” aun-
que conserva de ésta la utilizacién mayoritaria de la tematica heroica, lo que le im-
prime un aura prestigiosa. Con él, la fiesta se transforma en drama. Horacio en su
Ars poetica (275-277) transmite la tradicion de Tespis como el inventor del género de
la tragica Camena y el que traslada los versos en carros, plaustris, “con los rostros de
cantantes y actores untados por las heces”: ignotum tragicae genus inuenisse Camenae
/ dicitur et plaustris uexisse poemata Thespis, / quae canerent agerentque peruncti fae-
cibus ora. El Marmol de Paros le atribuye la primera obra dramatica con la que gané
un macho cabrio como premio. Ya no importa tanto la narracién de los €épya como
la expresion de los maOn,* pero dentro del drama. Es el caso por ejemplo del Edipo
Rey de Séfocles, que expone la transicion del hombre més poderoso que conocia los
enigmas, envidia de los ciudadanos, a la caida en la mayor desdicha y concluye que
nadie puede considerarse feliz (OAPiCetv) hasta el término de su vida (1524-1530).¢!
El prestigio de Edipo procedia de ser salvador de la ciudad (46).

Segun Ateneo (VIII 347e), Esquilo decia que sus tragedias eran “tapas” (tepdyn)
de las grandes cenas de Homero.®* Ello proporciona una imagen de la percepcion
helénica de la tragedia como division de la épica, vista ésta como una unidad narrativa
y aquélla como una particion, en que cada episodio se extrae del todo para atribuirle
una funcién protagonista. Segun Isocrates (II Nic. 48-49), los tragicos habian conver-
tido a los oyentes en espectadores (Beato0¢), y Tovg poovg eig ay@dvag kai mpaetg;
en definitiva, habian convertido la poesia en representaciones de los conflictos reales.
Asi, la herencia de los cultos rurales integra la tradicion poética propia de la poesia
épica para recoger las nuevas preocupaciones propias de la ciudad democratica o
protodemocritica, en cualquier caso, vistas como actividades educacionales.®®

Sin embargo, también se habla en época de los tiranos de importantes activida-
des culturales, con la colaboracion del poeta Simonides de Ceos, como la celebracion

58. Rehm, 1994.

59. Wise, 1998.

60. Cerri, 1992, p. 316.

61. Cerri, 1992, pp. 319-320.

62. Cerri, 1992, pp. 313-315.

63. PL., Hipparch. 228b-c. Cf. Havelock, 1981.
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de elaboracion definitiva del texto escrito. En ello se muestra el caracter panatenaico
de las fiestas como modo de integracion de la poblacién del Atica en la ciudad, igual
que los festivales de las Dionisias urbanas, que integraban las celebraciones rurales
dedicadas a Dioniso y las convertian en un modo de afirmacion del nucleo urbano,
con ceremonias religiosas y banquetes publicos, con participacién colectiva de los
ciudadanos, que ejercian funciones dirigentes por turno, o de todos o de los privile-
giados en las ciudades oligarquicas. De este modo se transformaron, de fiestas agra-
rias, en escenario de los problemas de la ciudad y de sus instituciones politicas. Los
problemas en si no se solucionan, sino que quedan como tales o con la intervencién
forzada de un deus ex machina. De igual modo se difundieron los hermas, simbolos
de la fertilidad con el que se identificaron las clases populares urbanas, cuando se
implantaron en las esquinas de las principales calles. A través de la tragedia se plasma
el uso politico del mito, patrocinado por las liturgias.** En ambos casos, en la tragedia
y en la comedia, se manifiestan de modo distinto la interacciéon entre lo rural y lo
urbano. Ambas reflejan las contradicciones y problemas reales de la sociedad de Ate-
nas que se resumen en la urbanizacion de los conflictos sociales asociados al ambito
rural, las raices agrarias de los ciudadanos. De todos modos, las tensiones permane-
cen, como pasa también en la ciudad. Asi la tragedia resulta un espejo claro de las
transformaciones histdricas de la cultura griega.

Las Genesias se celebran, segun Filécoro (328 F 168), el dia 5 del mes de Boe-
dromion, que corresponde aproximadamente a septiembre; son nueve meses después
de las Dionisias rurales, al final de la estacién guerrera, con una celebracion de los
muertos con rituales tanto publicos como privados.®

En el mismo mes, se celebran las Boedromias, con el festival de Apolo del dia 7,
donde se conmemora la victoria de Jon sobre Eumolpo; a Artemis Agrotera se venera
con sacrificio de cabras; se unen varios aspectos de los Misterios como la marcha a
Eleusis. La procesion a Agras se lleva a cabo coincidiendo con la celebracién de la
victoria de Maratdn el dia 6.% Se retinen el 13 en el Eleusinio de Atenas, con prepa-
rativos para los Misterios. El 14 traen los iepa de Eleusis al Eleusinio los efebos. El
15 es el primer dia de los Misterios, con la luna llena. Tras varios rituales en Atenas y
alrededores llegaban el quinto dia a Eleusis con los iepd; pasaban por la Academia y

64. Arist., Poet. V1 2 = 1450b7-8.
65. Tuc., II 34.
66. Plut., De glor. Ath. 7; Sobre la mala intencion de Herédoto 26.
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otros lugares sacros y el puente del Ritos, por el que se accedia al territorio de Eleusis.
El sexto dia tenian lugar los sacrificios. Los efebos participan en las Oscoforias y lle-
van la eiresiéne en una ceremonia dedicada a Apolo, en la época de la vendimia. Por
ello Apolo desempefia un importante papel en la tragedia,” y en el transito del culto
a las ceremonias civicas, donde también estd presente el protagonismo de la tirania.
En Acarnienses (46-54), se presenta en la asamblea Anfiteo, descendiente de
Deméter y de Triptélemo a través de Celeo y Licino, como encargado de estable-
cer una tregua (omovdag), con los lacedemonios, pero los pritanos no lo acogieron.
Los funcionarios civicos se olvidan de la divinidad rural, segun Aristofanes. Pero ese
mundo rural es el mundo civilizado, el que se opone al de los Ciclopes en Euripides.
Tiende mas a expresar los problemas generales de las relaciones humanas, con sal-
vajes en Ciclope. Habitan dvtp’€pnp’ advdpoktdvol (22). Apacentamos los ganados de
un Ciclope dvoaiov (26).’Ev éoxartolg (27). Le sirven Seimvwv dvooiwv (31). El Ciclo-
pe es dypoPdta (54), segtin el coro de Satiros. Polifemo es d&evov (91). Su mandibula
avopoPp@ta (93). Cuando Odiseo pregunta a Sileno por la polis, éste responde: no
hay, son lugares sin hombres (116), ocupan la tierra los Ciclopes, que habitan antros
(118). Cuando pregunta si hay jefe o el poder es del démos (Sednpevtar kpdatog),
contesta que son némadas y nadie escucha a nadie: dxovet § 008&v 00deig 008evHG
(119-120). En lugar de sembrar la espiga de Deméter, se alimentan de leche, queso
carne de los rebafios (121-122). No hay vifia ni coro, el extranjero lo ve como carne
rica (126). No hay pan, sélo carne (134), leche y queso. Pero los silenos no se distin-
guen bien de los satiros.®® Sélo a partir del siglo IV los silenos se presentan mas viejos.
Se agudiza el falo y desaparecen los pies equinos. En el Ciclope Sileno se distingue de
los satiros. Odiseo le propone el mercado, éumoAfuaocty, para sus productos (137).
Le ofrece el vino de Marén y el Ciclope le responde que él mismo lo ha criado en sus
brazos (141-142). En Odiseo se halla la transformacion del producto en mercaderia,
como en el drama satirico se halla la transformacion del culto rural en espectacu-
lo civico. Odiseo ofrece dinero, vouiopa (160). Sileno goza porque puede tocar el
prado florido, Aeu@vog (171), la representacion de los lugares iniciaticos® donde,

67. Roche Carcel, 2000, p. 128.
68. Lanza, 1992, p. 294.
69. Motte, 1973.
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por ejemplo, se produjo el rapto de Perséfone,” lugar donde se danza y se olvidan los
males, 0pxeoTg 0 dpa / kakdv te Afjotig (Cyc. 172).

En diciembre, en el mes Poseidedn, se celebraban las Dionisias rurales: el
dia 19, habia una reunién en Mirrinunte para tratar de las Dionisias, celebradas
en dias diferentes en cada uno de los demos de toda Atica en diferentes dias. La
de la polis se hacia en el Pireo. Parece evidente que las representaciones en los
demos continuaron a lo largo de toda la época clasica. En Haloas habia fiestas fe-
meninas el dia 26, en el que sacrificaba la sacerdotisa;”* la fiesta estaba dedicadas
también a Dioniso, pero con una procesion en honor de Poseidén. Llevaban el
falo, como en la fiesta evocada por Dicedpolis en Aristéfanes (Acarnienses 244),
donde se ofrecen las primicias (&rmaplopeda, 247-279), celebrada con los escla-
vos (HeTd T@V oikeT®V, 249) en las Dionisias rurales (ta kat’ aypovg Atovioia,
250). Convoca Dicedpolis dentro de la pdrodos, que pide a la ciudad (tf] moAet
yap d&&tov, 205) que capture al culpable. Antes (195) ha invocado las fiestas, "Q
Awovvotla. Hay banquetes con rasgos obscenos y con participacion de las jovenes.
En la procesion hay que mantener erecto el falo tras la canéforo, 6p00¢ éktéog /
0 @aANOG (259-260). Dicedpolis mismo cantard 10 @aAlikév (261). Se trata de la
promocion de la fertilidad en la época de las noches mas largas, con orgias in-
decentes que se relacionaron con las cortesanas. Seran los ninos que naceran en
las Genesias de septiembre. Las Prerrosias en Mirrinunte Poseideas, se celebran
el dia 8.2 Es el mes en que hay menos navegacion. Dicedpolis anima a su hija y
desea felicidad al que despose a la hija (254) y canta el himno para favorecer la
ereccion, 6 @aAlog £E6mioBe, canta himnos falicos (260-261), canta a Fales (271)
para tirarse a una lefladora y comerse a la paz (275-279).

En 413, Euripides (El) presenta un ambiente rural, con Electra casada con un
campesino pobre (avtovpydg), como programa de recuperacion de la democracia
rural. Electra es mas violenta que Clitemnestra, que en cambio vive en el lujo (an-
tes de conocer el sacrificio de Ifigenia, ya planeaba vivir con Egisto, segun Electra).
Orestes es tachado de cobarde. Electra se arrepiente. Pregunta: ;qué oraculos me han
hecho matar a mi madre? (1303), y se retira a la vida campesina y llora por tener que
abandonar su patria (1315). Tendra que purgar lejos perseguida por el asesinato de la
madre (1324). Duda de la justicia del vaticinio de Apolo (1246) y de la logica de las

70. Hom. Hymn Dem. 417.
71. Dem., LIX Neer. 116.
72. Plut., Thes. 36.
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venganzas sucesivas. Del ambiente rural al civico, la tragedia llega a desempefiar un
papel manifiestamente critico.

En el siglo IV, la tragedia pierde el caracter civico como expresion de los pro-
blemas de la polis y se convierte en espectaculo de evasion y entretenimiento y la
comedia en exposicion de enredos familiares y personales, pero se impuso la norma
de representar en cada festival una obra de los tragicos del repertorio antiguo,”” con
un texto establecido segtin las 6rdenes de Licurgo.” Se difunden por toda Grecia y el
mundo italico. Nace asi el clasicismo normativo.

73. Cerri, 1992, p. 333.
74. Plut., X orat. 7.
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ABSTRACT

In Harpocration’s lexicon (s.v. “Theoin-
ion”), a reference to a dispute between the
Koironidai and Krokonidai gene in the time
of Lycurgus is preserved and, in this context,
Theoinia is defined as the feast of Dionysus
in the demes (“kata demous”) in which the
gennetai sacrifice. The intention here is to
analyse this festival, which probably formed
part of the Athenian Anthesteria, but at a
local/rural level. The objective is to deter-
mine how the god of wine was honoured
in rural areas and the role played by mem-
bers of certain gene, plus, from a broader
perspective, many women from Attica who

RESUMEN

En el léxico de Harpocracion (s.v.
“Theoinion”) se conserva una referencia
a una disputa entre los gene de los Koiro-
nidai y de los Krokonidai en época de Li-
curgo y en este contexto se define Theoinia
como fiesta de Dioniso en los demos (“kata
demous”) en la que sacrifican los gennetai.
Pretendo analizar esta fiesta que se enmar-
ca, probablemente, en las Antesterias ate-
nienses, pero a nivel local/rural. El objetivo
es ver como se celebra en ambito aldeano al
dios del vino, y el papel que desempefaron
miembros de ciertos gene, asi como, en una
perspectiva mas amplia, muchas mujeres

* Realizado con los Proyectos: PR108/20-29 (Discursos de integracion y de exclusion en la Atenas
democritica: género, marginalidad socioecondmica y etnicidad) y PID2020-112790GB-100 (Pobreza,
marginacion y ciudadania en Atenas cldsica. Procedimientos de marginalizacion e integracion ciuda-

dana de sectores liminales en el sistema democrético).
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apparently honoured the god of wine and
new wine in close relationship with the cult
of the Nymphs.

del Atica, que parece que festejan al dios del
vino y el vino nuevo en estrecha relacion
con el culto a las Ninfas.
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DIONISO ES UNO DE LOS DIOSES que mayor raigambre rural tiene en el Atica, especial-
mente en su fiesta de las Dionisias rurales’ que han sido bien estudiadas y que sirvie-
ron, posiblemente, de base para la configuracion de las Dionisias urbanas.” Estas su-
pusieron, en época de Pisistrato, una forma de integrar culturalmente al demos atico
de origen agrario y rural en la ciudad y en la ciudadania.’ Sin embargo, las Dionisias
rurales no son las tnicas fiestas del dios en ambito aldeano. Vamos a examinar la
documentacion relativa a las Theoinia, una fiesta bastante desconocida que se inserta
probablemente dentro de las Antesterias (también llamadas Dionysia en Tucidides
y en Filostrato),* y que se celebraban en los demos o distritos rurales del Atica. Las
Antesterias tenian lugar al inicio de la primavera y eran la fiesta del vino nuevo. Esta
festividad estd bastante bien documentada en la propia ciudad de Atenas,’ pero su
celebracion en ambito rural es mucho mas desconocida. En estas paginas preten-
demos acercarnos a ella a través de la escasa documentacion de la que disponemos
para defender que la manipulacion y las celebraciones del vino en ambito agrario y

1. Para Dionisias rurales: Pickard-Cambridge, 1968 (1953); Henrichs, 1990; Jones, 2004, pp. 124-125.

2. Para Dionisias urbanas ver Pickard-Cambridge, 1968 (1953) en nota anterior; Goldhill, 1987; Con-
nor, 1989; West, 1989; Winkler, 1990; Paleothodoros, 1999 y 2012; Wilson, 2000; Sourvinou-Inwood,
2003. Se discute si comienzan con los Pisistratidas o con la joven democracia.

3. Valdés Guia, 2008, pp. 175-220 (con bibliografia).

4. Thuc., I 15, 3; Philostr., V.A. IV 21.

5. Hoorn, 1951; Jeanmaire, 1978 (1951), pp. 48-49; Pickard-Cambridge, 1968 (1953), pp. 10-25; Ke-
rényi, 1998 (1976), pp. 202-203; Burkert, 1983 (1977), pp. 213-214; Parke, 1977, pp. 107-108; Simon,
1983, pp. 92-93; Hamilton, 1992; Robertson, 1993; Noel, 1999, pp. 125-152; Parker, 2005, pp. 290-291;
Spineto, 2005, pp. 13-123; Valdés Guia 2020, pp. 81-82.
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rural en relacion con el dios, eran una practica bastante extendida en época arcaica
y clésica en el Atica.

Elléxico de Harpocracién alude a una disputa entre los gene de los Koironidai y
de los Krokonidai de época de Licurgo. En la entrada se describen las Theoinia como
una fiesta de Dioniso en los demos (“kata demous”) en la que sacrifican los gennetai.
En ese contexto el dios es llamado Theoinos:

“Licurgo en el juicio de los Krokonidai contra los Koironidai; fiesta de Dioniso (celebra-
da) en los demos llamada Theoinia; en ellas los gennetai también sacrifican adicional-
mente, y Dioniso es llamado Theoinos, como muestran Esquilo (Aesch. fr. 382Nauck/
Radt) e Istros en Synagoge (FGrHist 334 F 3)”¢

Algunos autores han relacionado las Theoinia con otras fiestas de Dioniso en el
Atica como las Leneas, las Dionisias rurales o las Haloa donde Dioniso era venerado
con Deméter.” Sin embargo, el hecho de que segun el discurso de pseudo-Demoste-
nes, Contra Neera, las encargadas de celebrar esta fiesta sean las gerarai, que son las
principales oficiantes - junto con la basilinna - de los ritos de las Antesterias,® lleva
a pensar que las Theoinia se insertan en esa celebracion. Por otra parte, el propio tér-
mino “Theoinia”, la fiesta del vino, y el epiteto de Dioniso Theoinos,’ el dios del vino,
remiten a una ocasion en la que tuviera un papel central la manipulacién y el consu-
mo de vino como ocurria en las Antesterias, fiesta del vino nuevo en la que se abrian
los pithoi 'y se mezclaba el vino y el agua. Existe, ademds, otro argumento a favor de

6. Harp., s.v. “@¢oiviov” (Lycurg. Fr. VIL 3, 5 Conomis, 1970, fr. 52 = FGrHist 334 F 3). Harp., s.v.
“Oeoivia”: Avkodpyog év 1] Stadikacia Kpokwvid@v mpog Kopwvidag. Ta katd dfpovg Aovioia
Ocoivia ¢AéyeTo, €v 0ig ol yevvijtau ¢méBvov yap Atdvucov Ofowvov Eleyov, g dnhol AioxOAog Kol
"Totpog év a Zuvaywydv (trad. propia). Ver también Suda, s.v. “@¢oiviov”; Phot., s.v. “@¢oiviov”; Anecd.
Bekk. 1 264 (iepov Atovooov); Etym. Magn., 446, 40; Hsch., s.v. “@¢oivia”. Cf. Parker, 2005, pp. 474 y
483. La entrada Theoinion, en singular, en otro léxico, el de Focio (Phot., s.v. “@¢oiviov”), que lo define
como un santuario de Dioniso, llevo a Robertson (1993, pp. 233-234) a postular que Harpocracion se
esta refiriendo a un lugar de culto dedicado al dios, no a una fiesta. Sin embargo, el discurso pseudo-
demosténico (59, 78) en el que Theoinia es una celebracion, sugiere que el texto de Harpocracion esta
describiendo una fiesta en honor de Dioniso, como ya supusieron Deubner (1932, p. 148), Jacoby (1954,
vol. I, pp. 628-629) y Conomis (1961, p. 123).

7. Leneas: Gilbert, 1872, p. 164. Dionisias Rurales: Mommsen, 1864, p. 327. Posible relacion con las
Apaturias: Toepffer, 1889, pp. 12-13, 105-106. Haloa: Humphreys, 2004, pp. 233-235. Sin embargo, las
Haloa estan solo documentadas en Eleusis, no en otros demos: Parker, 2005, pp. 199-201. Mas biblio-
grafia en Robertson, 1993, p. 233, n. 101.

8. Dem., LIX 78. Para gerarai: Valdés Guia, 2020, pp. 81-82.

9. Ver supra el pasaje de Licurgo en Harpocracion: nota 6.
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la celebracion de las Theoinia en las Antesterias y es la probable relacion de Dioniso
Theoinos con la Ninfa Koronis y sus hijas. La entrada del l1éxico que describe la fiesta
lo hace a propoésito de la disputa entre dos gene del Atica, los Krokonidai y los Koiro-
nidaiy parece que estos ultimos reclaman una descendencia de las Kopwvideg kopat,
citadas en un drama satirico por Dionisio Scimneo y equiparadas con las ménades,
vinculadas al epiteto de Dioniso “Theoinos”.'® Las Koronides korai son Ninfas tebanas,
hijas de Ori6n, pero Koronis (si se acepta la correcciéon de Robertson de “Kopwvidog
Kopat”) es conocida como una ninfa en el monte Dryos en Naxos, encargada por
Zeus junto a otras Ninfas de cuidar a Dioniso en su infancia, y es presentada también
como la amante del dios, que dio a luz a las Carites."

La fiesta mas adecuada para la celebracion del dios del vino - Theoinos -y de
las Ninfas es, sin duda, las Antesterias, pues el primer dia de la fiesta, Pithoigia, se
asocia a Anfiction, el hijo de Deucalion, a quien el dios ensefié a mezclar el vino con
agua, accion que se realizaba en el santuario en Limnas en conexion con las Ninfas
“nutricias de Dioniso”, como sefiala Fanodemo:

“Fanodemo, por su parte, afirma que los atenienses llevaban al santuario de Dioniso
en Limnas el mosto de sus tinajas, lo mezclaban en honor al dios, y se lo tomaban ellos
mismos; por eso también se llama a Dioniso “Limneo”, porque fue entonces cuando por
primera vez se mezcl6 el mosto con el agua y se bebi aguado. Es justamente por eso por
lo que a las Ninfas de las fuentes se las llama, asimismo, “nodrizas de Dioniso’, porque el
agua mezclada con él hace que el vino aumente de volumen. Pues bien, complacidos con

10. Aesch., fr. 382 N; Dionys. Scymn., in sch. Lycoph., Alex. 1247 (TrGF 208 F 1 Snell-Kannicht):
pa tag Beoivov kai Kopwvidag kdpag; alguien jura por “las hijas de Theoinos y Koronis” en el caso de
aceptar la correccion de Robertson (1993, p. 236) de Kopwvidag con Kopwvidog, lo cual tiene bastante
sentido. Aunque los dos gene se asocian con Eleusis, parece que los Ko(i)ronidai se presentaron en la
disputa con los Krokonidai (en la que se mencionan las fiestas Theoinia y también los oficiales encarga-
dos del vino, los oinoptai) como descendiente de la Ninfa Koronis o de las Koronides korai, vinculada
a Dioniso y presentadas como ménades: Kearns, 1989, p. 67; Fabbri, 2016, p. 406. Tanto el vinculo de
ambos gene con las Theoinia y con Dioniso Theoinos como la alusion a los oinoptai que controlan el
reparto del vino (ver nota 18) en el contexto de la disputa en Filino, llevan a pensar que estos gerne o al
menos los Ko(i)ronidai se relacionaron también, de modo estrecho, con el culto de Dioniso en el Atica y
especificamente con esta fiesta de Theoinia. Kearns (1989, p. 67, n. 15) llega a sugerir que el genos de los
Theoinidai (nota 23) podria ser un nuevo nombre para el de Ko(i)ronidai después de la disputa del s. IV.

11. Koronides como hijas de Orién: Ov., Met. XIII 687-688. Koronis entre las ninfas mencionadas
como nodrizas de Dioniso en Naxos: Diod. Sic., V 52, 2. Para Koronis, la amante de Dioniso, que dio a
luz a las Cérites: Nonnus, Dion. XLVIII 555-556. Cf. Fowler, 2013, p. 519. Ver nota anterior.
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la mezcla, celebraban a Dioniso en sus cantos, danzando e invocandolo como Evantes,

Ditirambo, Baquico y Bromio” "

En el santuario de Dioniso en Limnais, existia un espacio de culto a las Ninfas,
“nodrizas de Dioniso”, donde se mezclaria el vino y el agua como sefiala también
Fildcoro:

“Por dicho motivo se construyd un altar a Dioniso Ortos (Recto) en el santuario de las
Horas, ya que ellas nutren también el fruto de la vid. Junto a él edificé ademads un altar

a las Ninfas, elaborando un recordatorio para quienes se sirven de la mezcla, pues las

Ninfas se llaman asi mismo ‘nodrizas de Dioniso "

De este modo, las Theoinia, oficiadas por las gerarai y la basilinna en el templo
de Limnas en la ciudad (junto al Iliso), debia conllevar la manipulacién del vino y la
mezcla del vino con agua que debian al culto de las Ninfas, conocidas como nodrizas
de Dioniso," y al dios mismo como dios del vino, Theoinos. Posiblemente se reme-
moraba su infancia, como hemos argumentado en otro lugar,”” a lo que hace alusién
igualmente el papel de las Ninfas nodrizas del nifio, como Koronis.

Sin embargo, volviendo a la entrada de Harpocracidn, esta fiesta se celebraba
también kata demous, en los distritos rurales del Atica, y los encargados de realizar
sacrificios adicionales (;a los de las gerarai, a los de los oficiales de los demos?) eran,
segun el léxico, los gennetai. Se conocen altares o cultos de Dioniso Anthios en distri-
tos rurales del Atica y estdn atestiguadas celebraciones locales de las Antesterias en
los calendarios de los demos de Erquia y de Tdrico.' Es posible que en estas celebra-

12. Ath., XI 465a (= Phanodem. FGrHist 325 F 12). Trad. L. Rodriguez-Noriega. Para Ninfas: Sourvi-
nou-Inwood, 2005, esp. pp. 106-108. Para Anfictién, Deucalion, la mezcla de vino y agua y el diluvio:
Spineto, 2005, p. 109.

13. Philoch., FGrHist 328 F 5b (Ath., I 38¢-d: trad. L. Rodriguez-Noriega). Cf. Bravo, 1997, pp. 86-88;
Larson, 2001, pp. 128-129; Spineto, 2005, pp. 37-47.

14. Las nodrizas (tithénai) aparecen en la Iliada (VI 132-35) perseguidas por Licurgo tracio desde
Nisa con un aguijén de buey (IV 7, 2). Para ninfas: Larson, 2001, esp. pp. 91-92; Humphreys, 2004. Para
la relacion de Dioniso con las ninfas: ver infra en el texto.

15. En especial el mito de la muerte y renacimiento del dios: Valdés Guia, 2020, esp. pp. 94-95 (con
bibliografia y fuentes).

16. Humphreys, 2004, pp. 238-239, 246. Aixone o Halai Aixonides tienen sacerdotisa de Dioniso
Anthios: IG II* 1356, 11. 9-10 (s. IV a.C.). Aixone tiene santuario de Dioniso y teatro: Ackermann, 2018,
pp. 69-71, 110-111, 271-292, 310-311; Wilson, 2018, p. 100. En Flia habia un altar de Dioniso Anthios:
Paus., I 31, 4; alli hay un probable santuario y quizas también teatro de Dioniso: Wilson, 2018, p. 100
(con interrogacién). Dioniso recibe un sacrificio en Erquia durante las Antesterias: SEG XXI 541, col. 3,
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ciones rurales (pero también en la misma Atenas) tuvieran un papel los Oinoptai, en-
cargados probablemente de proveer el vino de manera equitativa, atestiguados para
las Apaturias,'” fiestas de las fratrias. Estos oficiales parece que oficiaban, también, en
otras ocasiones. Ateneo'® los relaciona precisamente con el pleito mencionado por
Licurgo y por Filino de los Coirénidas y Croconidas'® del que habla Harpocracion,
por lo que es plausible que estas figuras, que Ateneo y Eupolis describen como de baja
condicion social,” se encargaran de repartir o/y de controlar el reparto de vino en las
Theoinia, fiestas del vino nuevo.

Lo realmente significativo es la mencion del papel de los gennetai en las fiestas
rurales. Independientemente de que las Antesterias se celebrara en todos los demos o
en algunos de ellos (como entidad oficial) parece que dentro de ella estos personajes,
los gennetai, podian tener también un papel especial en los ritos de Theoinia. Estos
gennetai serfan miembros de uno o varios gene. Los gene en Atenas de época clasica
tenfan un papel significativo en los cultos del Atica, asi como la prerrogativa de un
linaje presumiblemente antiguo y/o destacado.”’ Los gennetai en general pudieron
detentar un liderazgo y una exclusividad social en época arcaica en el contexto de las
fratrias, pues no todos los atenienses tenia genos, aunque el tema ha sido discutido.”
En cualquier caso, de lo que no cabe duda es de que los gennetai tenian una preemi-
nencia importante en la organizacién y en el desempefio de funciones religiosas en el
Atica al menos desde el s. V1, en el seno de esas corporaciones religiosas familiares o
pseudo-familiares llamadas gene.

1. 45; en Erquia hay una sacerdotisa de Sémele: col. 1, 1. 47-51. En Térico se sacrifica una cabra a Dioniso
en el segundo dia de las Antesterias, en Choes: IG I® 256bis (sacrificio a Dioniso: 1. 33); Henrichs, 1990,
Pp- 262-263 (piensa que en la ciudad); Parker, 2005, p. 76 (celebracion local). En Térico hay santuario
y teatro bien documentado de Dioniso: Wilson, 2018, p. 100. Para teatros en los demos del Atica ver
también la nota 36.

17. Phot., s.v. “Oivontal”

18. Ath., X 425a-b: “Estos inspectores del vino, a su vez, supervisaban lo que sucedia en los banquetes,
comprobando si bebian en igual medida los comensales. Y gozaba este cuerpo de escaso prestigio, segtin
afirma el orador Filino en su Pleito de los Crocénidas. Cuenta asi mismo que los inspectores del vino
eran tres, que ademas proporcionaban a los invitados antorchas y mechas” (lo que implica una fiesta
nocturna): trad. L. Rodriguez-Noriega.

19. Schmitt-Pantel, 1992, pp. 85-86; Lambert, 1993, pp. 154-155; Fisher, 2000, p. 372 y n. 75; Fisher,
2008, p. 185.

20. Eup., Fr. 219KA - PCG V fr. 219 - recogido en Ateneo: Ath., X 425b.

21. Lambert, 1999 y 2015; Blok, 2017, pp. 217-218. Para catalogo de gene ver Parker, 1996.

22. Ver, con bibliografia y fuentes: Lambert, 1993; 1999, 2015; Valdés Guia, 2005.
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Existe en el Atica, documentado tardiamente por una inscripcion del s. IT a.C.,
un genos llamado de los Theoinidai a los que se alude también en una breve mencién
en el léxico de Focio que se refiere, asimismo, al santuario de Dioniso Theoinos. En la
inscripcion helenistica se honraba a la sacerdotisa de Nymphe del genos,” que puede
colocar una estatua de esta deidad “en el santuario”** Blok* cree que posiblemen-
te todas las gerairai pertenecian a este genos, pero es arriesgarlo suponerlo pues la
mencion del genos es tardia y no existe ninguna alusién explicita, en las fuentes que
hablan de las gerairai, a que pertenecieran a un genos concreto.”® Solo se intuye, por
lo que senalan los léxicos, que las gerarai eran de buena familia y se sabe que eran
elegidas por el basileus,” probablemente con el asesoramiento de la basilinna. Es mas,
la tinica posible mencién de una de las gerairai aparece en una inscripcién que podria
asociarse con Icaria, donde existiria un potente genos, los Ikarieis, dedicados al im-
portante culto a Dioniso en esa localidad.” Es probable que las doce o catorce gerai-
rai, de ser elegidas en el ambito de los gene — lo que no es implausible -, lo fueran en
el contexto de los distintos gene implicados en el culto a Dioniso como, por ejemplo,
los Semachidai y los Ikarieis y probablemente los Krokonidai'y los Koironidai (que se
presentan como descendientes de Dioniso), vinculados de algin modo a las Theoinia,
pero tampoco puede asegurarse, pues no existe documentacion al respecto.?

Por otra parte, en la alusion a los gennetai que participan en las Theoinia parece
que pueden reconocerse los miembros de varios gene, presumiblemente los dedica-
dos al culto a Dioniso, y no solo de uno de ellos (los Theoinidai). El hecho de que
los gennetai lleven a cabo sacrificios kata demous, apunta a localizaciones dispersas
por el Atica de celebracién de las Theoinia en las que, por tanto, pudieron implicarse
varias de estas corporaciones religiosas y no una sola.

23. Para Focio ver nota 5. SEG XXIX 135 (s. II a.C.). Cf. Vanderpool, 1979. Ver nota 18.

24. Parker, 1996, p. 299.

25. Blok, 2017, p. 210.

26. Ver Valdés Guia, 2020, pp. 113-114.

27. Hsch,, s.v. “yepapai”; Anecd. Bekk. I 231, 32; 228, 9; Poll,, VIII 108; Etym. Magn., 277, 35, s.v.
“yepapai”; Harp., s.v. “yepapai”. Cf. Valdés Guia, 2020, pp. 86-88.

28.IGII? 6288, 11. 4-5 (s. IV): pntpdg MavTotékvou Tpdmolog oeuvi) Te yepatpd. Llama la atencién so-
bre este término: Daux, 1972, p. 535. Para una explicacién de esta inscripcion, con bibliografia adicional:
Valdés Guia, 2020, pp. 112-113. El demo de Ikarion tenfan santuario y teatro de Dioniso: Wilson, 2018,
p- 100; ver nota 36. Genos (incierto) de Ikarieis: Parker, 1996, p. 325.

29. Gennetai de varios gene: Farnell, 1977 (1896-1909), vol. 5, pp. 206-207; Jacoby, 1954, vol. I, pp. 628-
629. Para estos gene: Parker, 1996, pp. 302-304, 325-333. Sernachidai como los que hospedaron a Dioniso
en tiempos de Anfiction: Steph. Byz., s.v. “Enuayidar”. Cf. Kearns, 1989, pp. 98 y 197.
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Lo que vamos a postular en estas paginas es que, dado el papel femenino en las
Antesterias en la mezcla y manipulacion del vino y el agua, documentado para las
gerairai en el asty, y por las imagenes de los vasos (Fig. 1), puedan contarse, también
quizas, entre las acciones rituales de los gennetai, la mezcla y la manipulacion del vino
en ambito rural. En ello habrian podido tener un papel destacado las mujeres de los
gene dedicados al culto de Dioniso en el Atica, quizés en el plano “oficial” de los actos
vinculados con esta ocasion (Theoinia) en los demos, pero sin que podamos descar-
tar otras celebraciones de caracter mas “privado” o particular de mujeres mas alla
del ambito de los gene dedicados al culto de Dioniso, que también festejarian al dios.

En esta manipulacion y mezcla de vino y agua e incluso en sacrificios a Dio-
niso y ritos de Theoxenia (realizados también por la basilinna y gerarai),* asi como
en danzas nocturnas (pannychides), mas pausadas o mds extaticas, acompanadas de
musica, las mujeres harian de “Ninfas, Horas y Bacantes” no sélo en el Limneo en el
asty, sino en dmbito rural. Las danzas de contorsiones y el hacer de “Ninfas, Horas y
Bacantes” esta documentado para las Antesterias tardiamente por Filostrato que lo
sefala en relacion con la parodia/imitacion que realizaban los hombres en el teatro,
posiblemente de acciones rituales de las mujeres.* Este papel como Ninfas danzantes
por parte de las ciudadanas atenienses esta graficamente representado en la ceramica
en los famosos “vasos de las Leneas” (Fig. 2).** También en la literatura y, concreta-
mente en dos fragmentos de Anacreonte y en uno de Critias que alude a la poesia
de Anacreonte, parece que se atestiguan las pannychides o danzas nocturnas de las
mujeres en Atenas en alguna fiesta de Dioniso, en conjuncién con el simposio de los
hombres. Bravo, que ha analizado el tema en detalle, los asocia con las Antesterias y
con la llegada de Dioniso en barco.**

30. Para los vasos de las Leneas con bibliografia: Valdés Guia, 2020, pp. 99-100 y n. 321. Ver, por
ejemplo, el Estamno de Roma, Mus. Naz. Etrusco di Villa Giulia: 983; otro en Paris: Paris, Musée du
Louvre: G408. Otro estamno en Museo Archeologico Nazionale: 81674 y en New York (NY), Metropo-
litan Museum: 21.88.3.

31. Sacrificios en Antesterias a cargo de las mujeres: Phanodem., FGrHist 325 F 11; Ps.-Dem., 59, 73 y
110; Poll., VIII 108. Theoxenia en los vasos: Peirce, 1998; Valdés Guia, 2020, pp. 102-105.

32. Philostr., V.A. IV 21 (vestidos como mujeres). Para “performances” con danza en honor a Dioniso
o coros baquicos no explicitamente en tragedias, comedias o drama satirico, sino con un caracter mas
informal denominadas baccheia, y realizadas fuera de la ciudad: P1., Lg. 815 c-d (Platon habla de imi-
taciones borrachos — pupodvtat katwvwpévovg — de Ninfas, Panes, Silenos y satiros). Cf. Griffith, 2008,
pp- 78-79.

33. Como Ninfas: Peirce, 1998.

34. Fiestas privadas: Bravo, 1997, pp. 25-42; Critias, fr. 8 Gent. Pr. - 88B 1 D.-K. —; Ath., 13. 600 D-E;
Budelmann y Power, 2015, pp. 259-260; Anacreonte, fr. 63 y 62 Gent en POxy. XXII 2321 Lobel, 195.
Celebraciones conjuntas de pannychis y simposio también en Dionisio de Halicarnaso: Dion. Hal., Ant.
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Es posible que los actos oficiales de las Antesterias en espacios rurales pudieran
realizarse en lugares de culto de Dioniso de ambito local, como teatros y santuarios
en los demos.* Asi lo supone Bravo que alude a hestiatoria y exedra de los santuarios
de Dioniso en el territorio del Atica que serfan muy numerosos. Estas celebraciones
no se darian solo en grandes hiera con templos sino también especialmente en teme-
ne, como el que aparece en el ditirambo del Papiro de Berlin en el que se alude a la
delimitacién de temene para Bromios en el campo, y a la mezcla de vino y agua en
crateras en relacién con las Carites.*

Sin embargo, quizas, las acciones rituales de las mujeres podrian asociarse, asi-
mismo, con lugares de culto a las Ninfas, deidades estrechamente vinculadas en el
imaginario atico a Dioniso y a los satiros y silenos. Estos lugares coincidirian, muchas
veces, con grutas de Pan y de las Ninfas. En ellos el titular del culto no seria Dioniso
sino fundamentalmente las Ninfas y/o Pan, pero si podrian darse rituales “dionisia-
cos’, siendo el dios, en este caso - tomando una expresion de Sporn —: un “visiting
god”. Quizas el caso mds representativo de algo asi lo tenemos, fuera del Atica, en la
cueva Coricia en Delfos, donde se dan los ritos menadicos de las Tiades, cuyo nom-
bre deriva de la Ninfa Thya, pero la cueva esta fundamentalmente dedicada a las Nin-
fas y Pan con poca o nula evidencia de culto a Dioniso.” Aqui entramos, ademas, en

Rom. 1I 19, 2; Istros, FGrH 334 F 37; Plut., Ant. 70 (Mor. 948.2); Antigono de Caristos, F 41 Dorandi
1999. Lo sitan en Pithoigia: Bravo, 1997, p. 34; con mas cautela: Spineto, 2005, pp. 45-47.

35. Ver supra y nota siguiente.

36. PBerol 13270, 11. 2-5; Bravo, 1997, p. 41; este autor lo relaciona con celebraciones privadas y lleva a
cabo un andlisis detallado del P.Berol 13270, 1. 3: pp. 43-99 (texto en p. 82). Para la extension de las Dio-
nisias rurales y de teatros de Dioniso en el Atica: Mikalson, 1977, p. 433; Whitehead, 1986, pp. 212-222
(esp. 219); Parker, 2005, p. 74; Paga, 2010; Goette, 2014; Bultrighini, 2015a, pp. 349-364; Ackermann,
2018, pp. 107-112, 310-311; Wilson, 2018 (con bibliografia anterior y rebatiendo la teoria de Paga de
celebracion de las Dionisias rurales al nivel de las trittyes y no de los demos). Es significativo en este
sentido, quizas, que Filostrato aluda a la celebracion de las danzas de los hombres disfrazados como
mujeres de las Antesterias en el teatro: ver nota 32. Los Baccheia (Ar. Lys., 1;. Henrichs, 1990, p. 264 y
n. 33) pueden referirse a fiestas o coros (ver nota 30) pero podrian aludir también a lugares de culto de
Dioniso en ambitos locales/rurales. Es posible que existiera un lugar de culto a Dioniso Theoinos: Cono-
mis, 1961, p. 123. Baccheia de Dioniso a menudo asociados a los teatros locales en muchos lugares del
mundo griego: Cole, 2015, p. 64.

37. Para santuarios de Pan y Ninfas en Atica (aunque solo parece que era designados como Nympha-
ion el de Phyle y el del Pireo): Wickens, 1986 (non vidi). Ver en general para el culto en cuevas, sobre
todo asociado a las Ninfas: Sporn, 2013, esp. pp. 203-204 (“visiting gods”), 207-208 (relaciéon de Dioniso
con las cuevas, aunque en el Atica no estd constatado su culto en cuevas). Para la cueva de Pan en Ma-
raton: Bravo y Mari, 2020, esp. p. 145 (lugares de culto dedicados a Pan y Ninfas en Atica) y 161, n. 6
(bibliografia); en esta cueva hay culto ya desde época arcaica posiblemente solo, entonces, a las Ninfas,
con figurillas de terracota femeninas: 148. Ver también Bultrighini, 2015a, pp. 29-33 (para la cueva de
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el terreno del solapamiento, en las Antesterias, de celebraciones oficiales o “ptblicas”
y de fiestas “privadas” tanto de hombres®® como de mujeres que danzan y manipulan
el vino en torno al idolo. Ambos, hombres y mujeres, festejan a Dioniso de forma
independiente pero conectada. Dionisio de Halicarnaso menciona, en efecto, la exis-
tencia de ceremonias nocturnas coordinadas de hombres y de mujeres en honor de
Dioniso en lugares sacros, tema extensamente desarrollado por B. Bravo.”

Las ceremonias nocturnas podrian asemejarse a la descrita en el Discolo de Me-
nandro, dedicada a Pan y a las Ninfas. Este autor menciona una pannychis de mujeres
en el santuario, concertada con la fiesta de hombres y con consumo de vino, para
celebrar con antelaciéon unos esponsales:

“(Sostrato) Ahora, papaito, tiene que haber para nosotros una buena borrachera y una
velada (pannychis) para las mujeres. (Calistrato) Al contrario, sé que seran ellas las que

beban y nosotros los que velemos. Voy dentro a prepararos ahora lo necesario”*

La relacion de las Ninfas con Dioniso y con los silenos en la construcciéon men-
tal del paisaje rural del Atica fue honda y persistente pues es frecuentemente repre-
sentada en la ceramica, especialmente de figuras negras (Fig. 3).*' Sécrates en el Fedro

Vari, dedicada en primer lugar y sobre todo a las Ninfas), 34-35 (santuario de las Ninfas en la Baja Lam-
ptrai), 36 (culto y cueva de las Ninfas en Anaflisto). Ver también: Bultrighini, 2015, pp. 52-75, 128-134,
138, 199-201. Para alusion a jardines de las Ninfas en dramas satiricos: ver infra en texto. Para Ninfas y
satiros y silenos: Larson, 2001, pp. 91-92. Especialmente en la iconografia: Hedreen, 1994, esp. pp. 65-66
(aunque no cree que represente practicas extaticas reales, sino solo como reflejo del drama); Kajda, 2015,
esp. pp. 109-110 (esta autora senala que las ninfas son mds representadas en el s. VI mientras que en el
V se tiende a visualizar mds a las ménades). Posiblemente la distincion entre ninfas y ménades como tal
no se lleva a cabo, en la iconografia, hasta la segunda mitad del s. VI: Valdés Guia, 2020, p. 77 y n. 236
(con bibliografia). Para cueva coricia: ver nota 49.

38. Symposia privados: Henrichs, 1990, p. 263; Hamilton, 1992, p. 31; Humphreys, 2004, p. 261, n. 97.

39. Ver supra y Dion. Hal., Ant. Rom. II 19, 2: Stamavvuxiopodg év iepoig &vdp@v odv yvvaigiv, odk
dA\o t@v mapaminoiwv tovtols. Cf. Bravo, 1997, pp. 11-14. Para las ceremonias y ritos de thiasoi de
Dioniso - independientemente de que sean “piblicos” o “privados” — con un papel vital para reactua-
lizar en cada ocasion la acogida del dios epifanico, Dioniso, en el seno de la comunidad, preservandola
del caos: Jacottet, 2005, p. 196. Para el cardcter “privado” de las celebraciones que tenian lugar en cuevas:
Sporn, 2013, p. 202.

40. Men., Dys. 855-860 (trad. P. Bidenas de la Pena). Cf. Bravo, 1997, pp. 17-24. Budelmann y Power,
2015, p. 262. Es probable que, en ésta y otras fiestas de mujeres, asi como en celebraciones familiares
privadas como la descrita, las mujeres ciudadanas (astai) bebieran vino: Blazeby, 2011, pp. 88-89 y 101-
102 (Antesterias: p. 102).

41. Especialmente en cerdmica de figuras negras del s. VI: Larson, 2001, esp. p. 94 (el primero de estos
vasos, el vaso Frangois). Ver, por ejemplo, el fragmento de hidria del Museum of Fine Arts de Boston
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de Platon se hace eco de esta relacion pues habla de un lugar (topos) como “nym-
pholeptos”, “tomado por las Ninfas”, y alude a continuacion a un estado de arrebato o
frenesi que relaciona con los ditirambos* que se cantaban precisamente en fiestas de
Dioniso y, entre ellas, en las Antesterias, como evoca el epiteto de Dioniso “Ditiram-
bo” en esta celebracion.” También en el teatro del siglo V (especialmente en el drama
satirico) se pone de relieve esta relacion de las Ninfas con el mundo dionisiaco de
los silenos a menudo en ambientes rusticos,* recordando la infancia de Dioniso y la
curotrofia de las Ninfas nutridoras,*> como se destaca también en el Himno homérico
a Dioniso y en la propia Iliada.*® En un fragmento de Séfocles, los silenos se descri-
ben como “novios” (nymphoi), “hijos de las Ninfas, sirvientes de Baco, compaieros
del dios”*” Esta relacion entre Dioniso y las Ninfas se da en varios lugares del mundo
griego como ha destacado Larson y mas recientemente Cole,* y podria remontarse
a época arcaica. Especialmente podria ser relevante en Delfos, en la cueva coricia.*’

(03.880) o la copa de figuras Negras en New York (NY), Metropolitan Museum: 14.136 (Fig. 3). Para mas
ejemplos consultar el archivo Beazley por “satiros” en vasos de figuras negras.

42. PL, Phdr. 238d: 6 tOmOG €lvar, doTe v dpa TOANAKIG VOUQOANTITOG TPOidVTOG TOD AOyov
yévwpat, pun Bavpdong ta vov yap ovkétt moppw StbvpapBwv @O€yyopat (“En realidad que parece
divino este lugar, de modo que si en el curso de mi exposicion voy siendo arrebatado por las ninfas no
te maravilles. Pues ahora mismo ya empieza a sonarme todo como un ditirambo” (trad. modificada de
C. Garcia Gual et al.)

43. En Fanodemo: ver supra n. 12. Cf. Bravo, 1997, p. 87.

44. Larson, 2001, pp. 43 y 92: silenos y ninfas introducidos con frecuencia en las historias de los dra-
mas satiricos. Muchas de estas obras tienen un escenario rustico y a veces se representa la entrada de
una cueva. Ver para la relacion de satiros/silenos, ninfas y bacantes: Eur., Cyc. 64-75 (satiros ligados a
una cueva: Cyc. 195). Larson, 2001, pp. 92-93 (con otras referencias).

45. Ver nota supra en texto y nota siguiente.

46. Himno homérico a Dioniso 26, 1. 3; Hom., Il. VI 132-133.

47. Soph., Oineus: Fr 1130, 6-18. Cf. Slender, 2012, pp. 157.

48. Larson, 2001, pp. 91-92, 172, 239; Cole, 2015, pp. 65-66. Ver también Schirripa, 2009, pp. 15-16;
De Francesco, 2009, p. 111 (ofrendas en ninfeos asociadas al ambito dionisiaco como figuras del cortejo
dionisiaco: satiros y silenos, méscaras, etc).

49. Esta relacion se remontarfa a época arcaica: Cole, 2015, pp. 65-67. El antro coricio estd fundamen-
talmente dedicado a las Ninfas y Pan (Paus., X 32, 7. Cf. Amandry, 1981; 1984; Sporn, 2013, p. 205) pero
eso no es un impedimento para que el lugar sea “ocupado” por Bromio (Aesch., Eum. 22-26) y alli tenian
lugar parte de las ceremonias de las Tiades (Soph., Ant. 1126-1130 y 1146-11529) en honor de Dioniso.
Aunque Amandry ha negado el culto de Dioniso en la cueva coricia, ver, sin embargo: McInerney, 1997,
pp- 278-279; también Kerényi, 1998 (1976), pp. 159-160. En Lebadea (Beocia) el culto a Dioniso, posi-
blemente asociado a las Ninfas y Pan: IG VIII 3092 y 3094; ver Schachter, 1981, vol. 1, p. 178 (para “Dio-
nisizacion” del dios Pan: Porres Caballero, 2012). En Tespias (Beocia) Dioniso pudo estar conectado con
las Musas: Paus., IX 26, 8; 30.1. Cf. Schachter, 1981: vol. 1, 192-194; santuario de Dioniso: IG VII 1786.
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En el Atica el culto a las Ninfas se da en varias localizaciones. En los demos de
Erquia y en la Tetrdpolis de Maratdn se les rinde culto; en este ultimo lugar se tiene
constatado también un culto de Dioniso, como en Erquia, y aunque no hay evidencia
de que los cultos de las Ninfas y de Dioniso estén conectados, habria que valorar
la posibilidad de celebracion de ceremonias femeninas de caracter “dionisiaco” en
las que las mujeres hiciesen “de Ninfas, Horas y Bacantes” en los lugares de culto a
las Ninfas en varios distritos del Atica, como ocurre en Delfos, por ejemplo, en la
cueva Coricia.* Uno de los espacios de culto a las Ninfas més relevante en el Atica
se encuentra en Vari.’! El lugar fue arreglado por Arquedemo, de Tera, quien se cita
en otra inscripcién como aquel que ha plantado un jardin para las Ninfas y, constru-
ye, quizas, un espacio para sus danzas, un choros, aunque el texto esta corrupto y la
lectura ha sido ampliamente debatida.” En la vertiente norte del Areépago en una
casa romana se encontr6 una escultura de marmol de una cueva dedicada por Neop-
télemo, en el s. IV a.C. (330 a.C.), en la que parece que se representa el nacimiento
de Dioniso del muslo de Zeus y su entrega a las Ninfas en compaiiia de Pan y de los
olimpicos Artemis, Deméter y Hermes.

En varios de estos lugares podrian llevarse a cabo rituales femeninos vinculados
a las Ninfas pero que pudieran también relacionarse con Dioniso y la mezcla de agua
y vino, como en el propio Limneo, en el que si se tiene constancia, en este caso, de un

50. Erquia: SEG XXI 541, del 375-350 a.C. (Ninfas: col. V, 1. 45); el calendario recuerda también sacri-
ficios a Dioniso: col. 11, 11. 45-46; col. IV, 11. 36-37). Calendario de la Tetrapolis de Maratén: IG IT* 1358 o
SEG L 168, del 400-350 a.C. (col. I, 1. 45: Nvpgayétet, probablemente Pan como sugiere Lambert, 2000,
p. 56, a pesar de que en Erquia se menciona a Apolo Apolo Nymphegetes: SEG XXI 541, E, 39-42); Lam-
bert, 2000; Larson, 2001, pp. 135, 137; Humphreys, 2004, pp. 165-177. Culto de Dioniso de la Tetrapolis:
IG 122933 (mediados del s. IV). Para la cueva Coricia ver nota 49.

51. Weller, 1903; Settis, 1973, pp. 696-699; Larson, 2001, p. 242; Schorner y Goette, 2004 (non vidi);
Bultrighini, 2015a, pp. 52-75; Bultrighini, 2015b, pp. 29-32. Alli, ademads de las Ninfas y de Pan, se ha
encontrado evidencia de otros dioses como Cérite (o Cérites), Apolo y quizas Artemis, Cibeles y Her-
mafrodito. El hecho de que no se haya encontrado evidencia de culto a Dioniso, no impide pensar que,
como en la cueva coricia, pudieran realizarse alli ritos dionisiacos femeninos como los que estamos
planteando aqui vinculados a las Ninfas.

52. IG TP 979-980. Choros: IG I* 977 (del 425 a.C.). Cf. Cordano, 2015, p. 89; ver, sin embargo, para
las dificultades de lectura de la inscripcion y la falta de claridad, con propuesta alternativa: Bultrighini,
2015b, pp. 30-31 (con bibliografia en n. 14). Para la relacién antro-jardin: Schirripa, 2009, pp. 16-17.
Otros lugares de culto a las ninfas son conocidos por horoi que marcan el espacio, como el del agora (IG
I 1063), al suroeste de la acrépolis (IG I’ 1064) o en la colina de las Ninfas en Atenas (IG I° 1065) que
Cordano lee como “lugar sacro de las Ninfas del demo” (Cordano, 2015, p. 89).

53. Thompson, 1977, pp. 75-79; Strocka, 2008, pp. 1005-1015; Cole, 2015, pp. 69-71. Otra interpreta-
cion (rescate de Ion): Despinis, 2009.
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altar de las Ninfas en el lugar de culto dionisiaco. En Tasos se conoce un interesante
santuario de Dioniso Baccheus, dedicado privadamente en el s. I a.C. por Timoclides,
hijo de Difilo, en interés de los iniciados locales, que consistia en una naos a cielo abier-
to, una cueva, “siempre verde’, y una casa donde se retinen los iniciados para cantar el
euoi y mezclar el agua de las ninfas Nayades y el vino de Dioniso.”* Lugares similares,
asociados a cuevas, grutas o jardines™ en contextos rurales y donde estuvieran presen-
tes las Ninfas podrian ser parte del paisaje rural del Atica y acoger rituales femeninos
dionisiacos de mezcla de agua y vino con danzas y coros nocturnos (pannychides),* del
mismo modo que se descubren en Delfos, en la cueva Coricia, o en Beocia.”

Ademas de los espacios rurales de culto a Dioniso (Baccheia) y de los ambitos
sacros dedicados a las Ninfas en la chora (en grutas, cuevas o jardines), existe también
una posibilidad, poco explorada, de celebracion de las Theoinia en ambito doméstico.
Los ritos se realizarian, asociados a las Ninfas pero también a Dioniso - en especial
los de caracter “privado” — en el propio hogar. Ateneo sefala, citando a Timeo,*® que
los siciliotas tenfan la costumbre de hacer sacrificios a las Ninfas kata tas oikias “bai-
lando borrachos toda la noche alrededor de sus estatuas”, embriaguez que apunta, por
otro lado, al papel del dios del vino. El pasaje podria entenderse también como la reu-
nién de una agrupacion algo mas amplia que la familia nuclear, de tipo pseudo-fami-
liar, como un grupo de gennetai por ejemplo o incluso miembros de una fratria,”® que
realizaran ritos en alguna gruta o jardin particular en torno a las Ninfas y a Dioniso.

Hemos delineado, de este modo, un cuadro de celebracion de las Antesterias y
en concreto de las ceremonias denominadas Theoinia, en el asty, con la basilinna y
las gerararai, pero también en ambito rural y de forma muy extendida. Al inicio de
la primavera, cuando se abre el primer vino, se festeja la renovacion anual de la natu-
raleza y el vino se mezcla con agua, en unas ceremonias en las que las Ninfas ocupan
un lugar central, no solo como divinidades de lo natural y del agua,*® que acompaina
el vino, sino como comparieras habituales y sobre todo, nodrizas y cuidadoras, de
Dioniso niflo, cuyos misterios se celebran también en la fiesta, en ceremonias sagra-

54. Jacottet, 2003, vol. IL., p. 69, n° 30; Cole, 2015, p. 66.

55. En relacion con el drama satirico, Demetrius (posiblemente del s. III: cf. Demetrius On Style,
LCL 199, pp. 310-311) cita en su obra Peri hermeneias la alusion frecuente a “jardines dedicados a las
ninfas, cantos de bodas, amor...” (132: olov vopgaiot kfjmot, buévatol, Epwteg, 163: xapitwv uév yap UAn
vopgaiot kijmol, épwteg). Griffith, 2008, pp. 76-77.

56. Ver supra nota 34.

57. Ver nota 49.

58. FGrHist 566 F 32; Ath., VI 250 b. Cf. Lambrugo, 2009, p. 133; Cordano, 2015.

59. Cordano, 2015, p. 87.

60. Larson, 2001, p. 8.
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dasy secretas (aporreton) de mujeres.®' En contexto rural, los gennetai, y quizas, entre
ellos, las mujeres de varios gene de Dioniso, parece que tienen un papel privilegiado
en las Theoinia, tal vez en las ceremonias oficiales de los distritos rurales, los demos.

Junto a estos actos oficiales de caracter local, posiblemente asociados a los san-
tuarios y teatros de Dioniso del Atica, cabe suponer la existencia de varias celebra-
ciones simultdneas nocturnas de mujeres de caracter mas privado, pannychides,®
en ambito familiar. Estas se darian con un grupo restringido de casas, probable-
mente en coordinaciéon con los symposia de los hombres, y se asociarian a san-
tuarios de Dioniso pero también, probablemente, a lugares de culto de las Ninfas,
diseminados por el Atica, que tienen en las fuentes escritas e iconograficas, reso-
nancias dionisfacas asociadas al imaginario rural del Atica. Bravo ha sefialado el
caracter elitista de estas celebraciones conjuntas que vincula a familias ricas, pues,
como sefala este autor, el simposio es propio de la élite.®* La participaciéon de los
gennetai, quizas en acciones rituales “oficiales” en los demos que celebran la fiesta,
podria apuntar también a este cardcter restringido. Sin embargo, no puede descar-
tarse que esta festividad fuera celebrada por un nimero mas amplio de familias, en
las fratrias por ejemplo, muchas veces con festejos en el propio oikos para los que
no tuvieran acceso a hestiatoria o santuarios rurales de Dioniso y/o de las Ninfas,
pues, ademads, parece que el simposio se extendié ampliamente entre los miembros
del demos en época clasica.** Consecuentemente fueron probablemente muchas las
mujeres del Atica haciendo de “Ninfas, Horas y Bacantes” en lugares de culto a
Dioniso y/o en espacios mas agrestes vinculados al culto a las Ninfas, en cuevas,
grutas y/o jardines diseminados por el Atica, sin descartar, por tltimo, el propio
hogar. En estos espacios se produciria la manipulaciéon, mezcla y consumo de vino,
acompanados de danza en honor al dios del vino nuevo en celebraciones nocturnas
(pannychides) en las que las mujeres de Atenas, identificaindose con la Ninfas, nu-
tricias y amantes del dios, festejaban a Dioniso Theoinos.

61. Valdés Guia, 2020.

62. Para Dioniso y la noche: Valdés Guia, 2009-2010. Danzas orgiasticas toda la noche de Dioniso en
una gruta en Tebas: Ap. Rhod., Argon. II 906-908 (0pyLaoat, otijoai Te Xopobg &vtpoto mapotdev, @ &v
apednroug aylag ndAileto voktag: celebrd sus ritos y formé coros delante de la gruta en que moraba
durante las estremecedoras noches sagradas; trad. M. Valverde Sanchez).

63. Bravo, 1997, p. 41.

64. Lynch, 2007.
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FIGURAS

Fig. 1: Estamno de figuras rojas con mujeres manipulando el vino (475-425
a.C.). New York (NY), Metropolitan Museum: 21.88.3 (© The Metropolitan
Museum of Art, New York).
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Fig. 2: Estamno de figuras rojas (450-400 a.C.). Ménades en torno al idolo de
Dioniso manipulando el vino en estamnos colocados en una mesa, y danzando.
Napoles, Museo Archeologico Nazionale: 81674 (Concesion del Ministero dei
Beni e delle Attivita Culturali-Museo Archeologico Nazionale di Napoli).
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Fig. 3: Copa de figuras Negras en New York (NY),
Metropolitan Museum: 14.136.
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ABSTRACT

The rural sanctuary of Thermos in
Aetolia was the political centre of the Aeto-
lian state and the confederation associated
with it. A fact that decisively marked the
political structure and the territorial con-
figuration of Aetolia, as well as the nature
of the social organization that we find in
the area. This paper will analyse the geo-
graphical, economic and symbolic factors
that led to Thermos becoming a sort of
capital of the Aetolians, emphasizing its
status as a sacred place.

RESUMEN

El santuario rural de Termo, en Etolia,
fue el centro politico del estado etolio y la
confederacion a él asociada; un hecho que
marco de manera determinante la estructura
politica y la configuracién territorial etolia,
asi como el tipo de organizacion social que
encontramos en la zona. En este escrito se
analizaran los factores geograficos, econémi-
cos y simbolicos que llevaron a que Termo
se convirtiera en una suerte de capital de los
etolios, haciendo hincapié en su condiciéon
de lugar sagrado.
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1. INTRODUCCION

Etolia, como otras muchas entidades politicas de las regiones central y norte de la
Peninsula Helénica, ha sido tradicionalmente enmarcada en el plano de los ethne.
El ethnos ha sido considerado habitualmente como una forma de estado primitiva,
configurada alli donde la influencia micénica habia sido escasa y cuya génesis se re-
lacionaba con las organizaciones tribales y la época de la migracion (basandose en
testimonios como Hdt., VIII 45; Thuc., III 92, 5). Asi, sus habitantes vivirian en po-
blaciones pequeiias y sin fortificar, designadas por los autores de la Antigiiedad con
las palabras komai o demoi, cuya cohesion interna seria escasa y sus lazos politicos
internos casi inexistentes, ya que los potentados locales habrian gozado de una gran
autonomia (como muestra la caballeria tesalia en la batalla de Tanagra de 457 a.C. de
acuerdo con Thuc., I 107, 7; o también los contingentes tesalios enviados en auxilio
de Atenas en 431 a.C. segtin Thuc., II 22, 3). Por tanto, las diferentes comunidades
serfan independientes casi en cualquier circunstancia, aunque habrian mantenido su
unidad gracias a la devocidn por una divinidad tribal. De estos ethne habrian nacido
los koina, que habrian mantenido el nombre tribal y los lazos creados a través de la
religion y su santuario comun, pero afiadiendo una organizacion politica comun de
la que antes carecian.' Sin embargo, esta idea esencialista ha sido puesta en cuestion
en parte debido a la dificultad de ubicar temporalmente a las tribus, pues en este
planteamiento la tribu se considera un continuo inamovible, y por tanto no puede
asumirse como un punto de partida valido para una investigacion histdrica.

1. Ehrenberg, 1969, pp. 22-23 y 120; Snodgrass, 1980, pp. 33-34 y 42-44; Daverio Rocchi, 1993, pp.
107-112; Funke, 1998, pp. 59-72. Para el caso de Etolia ver Sordi, 1953, pp. 419-424; Larsen, 1968, pp. xvi
y 8; Daverio Rocchi, 1993, pp. 110-114 y 376; Giovannini, 2007, pp. 122-123 y 365; Mackil, 2013, p. 401;
Funke, 2015, pp. 86-87. De hecho, Funke, 1993, p. 47 propone el ejemplo etolio para plantear el modelo
de tribu de los Siglos Oscuros como sociedad segmentaria y acéfala basandose en la informacion que
proporciona Tucidides (IIT 93-94; 100; 102).

2. Por ejemplo Morgan, 1997, p. 170.
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En ese sentido, cabria analizar el significado de la palabra ethnos, ya que en
la Antigliedad se utilizaba para referirse a grupos que comparten un elemento
identificador comun, sin que exista ningtn tipo de componente politico, por ello
Homero utiliza este término para referirse a grupos de guerreros (Hom., II. 11 91),
o grupos de animales como moscas o pajaros (Hom., Il. II 87; 459; 469). Con ese
mismo significado la usa Séfocles al hablar de los animales salvajes (Soph., Ant.
344; Phil. 1147). No obstante, como sostiene Sian Jones,®> Herddoto utiliza esta
locucion para hacer referencia a un grupo de descendencia, por lo que establece
una separacién entre genos que usa cuando quiere destacar la unidad por vincu-
los de sangre (Hdt., V 91, 1), y ethnos, reservada a las agrupaciones en sentido
geografico, politico o cultural (Hdt., I 57, 3). Por eso, segin Jonathan Hall,* es
significativo que Herddoto se sirviera del vocablo ethne para referirse a beocios,
arcadios o aqueos en el s. V a.C. (Hdt., V 77, 4; VIII 73, 1-12), antes de que se
creasen los estados federales del s. IV a.C., lo que indica que esos nombres se usa-
ban como etnénimos antes de que apareciese un concepto politico que vinculase
a estas poblaciones como koinon o sympoliteia. De manera que existia en estas
zonas, al menos desde el exterior, la idea de que sus habitantes formaban algun
tipo de comunidad, aunque eso no significa que se tratara de una unidad de ca-
racter tribal o cultural, basada en lazos de parentesco y de relacién provenientes
de la época de las migraciones y la caida del mundo micénico.

En contra de esta idea de los ethne como estados tribales (o ancestrales) cuya
configuracion era el resultado del desarrollo de un grupo bioldgica o culturalmente
conectado, nosotros defendemos la idea del estado regional, que habria apareci-
do como consecuencia de una serie de condicionantes geograficos, econdémicos,
sociales e histéricos.” Por ello, en estas paginas trataremos de dilucidar por qué el
santuario de Termo fue fundamental para la configuracién de Etolia como region,
la creacién de una identidad comun y extendida a toda la zona y, en ultimo tér-
mino, la formacién de un estado regional; convirtiéndose en el centro politico de
la confederacion etolia e influyendo decisivamente en la configuracién politica y
expansion territorial de dicha confederacion.

3. Jones, 1997, p. 317.
4. Hall, 2015, p. 31.
5. Siguiendo la linea presentada en McInerney, 2000 en relacion con Focidia.
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2. SOBRE LA GEOGRAFIiA DE ETOLIA

Para comprender ese fendmeno debemos tener en cuenta, en primer lugar, la locali-
zacion geografica del santuario dentro del conjunto de la regién que conocemos por
el nombre de Etolia. Los restos del santuario de Termo se hallan en la zona mas occi-
dental de la Grecia Central, en la actual region de Etolia- Acarnania, cuyas costas son
bafadas por el golfo de Corinto y el mar Jonico. En la Antigiiedad se consideraba una
zona remota y agreste, en la que las tinicas localidades de renombre eran las antiguas
Calidén y Pleurén a las que ya mencionaba Homero (I1. IT 638-644). No obstante, tal
y como destaca Estrabon (X 2, 1; 4), la zona denominada Etolia se extendia a lo largo
de un territorio mucho mas extenso que limitaba al este con los acarnanios en el rio
Aqueloo, al oeste con el territorio de los locrios ozolas y los eteos en el monte Cérax,
el Eta y el Parnaso, mientras que al norte sus fronteras llegaban hasta las tierras de los
dolopes y los perrebeos en Tesalia y de los atamanes en la cordillera del Pindo.

Si atendemos a los pasajes ya citados del gedgrafo de Amasia, nos encontramos
con una Etolia montafiosa, que carece de acceso al mar salvo a través de la estrecha
franja de costa que se extiende entre la desembocadura del rio Aqueloo y el cabo
Antirrion. De hecho, junto a la costa se elevan los montes Araquintos, separando el
litoral en el que se levantaban las antiguas ciudades de Calidon y Pleur6n del resto
de Etolia.® Adentrandonos hacia el interior a través de los Araquintos se encuentran

6. A este respecto cabe destacar que cuando Estrabén (X 2, 3) nos habla de la divisién regional en
Etolia sefiala la existencia de dos zonas, la Etolia Antigua y la Etolia Epicteto (“Adquirida”). La Antigua
estaba ubicada en la region costera entre la desembocadura del Aqueloo y la ciudad de Calidén, y se
extendia hacia el interior hasta la llanura alrededor del lago Triconida y el curso bajo del Aqueloo, una
zona que destaca por su fertilidad y la presencia de ciudades como Estrato y Agrinio. Por su parte, la
Etolia Epicteto abarcaba el drea montanosa que lindaba con los locros al sur y los atamanes al norte, asi
como con los délopes y los enianes al este, anadiendo que esta tltima constitufa la demarcacion mas es-
carpada y mas pobre de Etolia en la Antigiiedad. No obstante, cabria establecer otra diferenciacién zonal
en la region, distinguiendo la Etolia “mitica” de la Etolia “histérica”. Si atendemos a las fuentes que nos
hablan de la época heroica empezando por la Iliada (11 638-644), el espacio que Homero reconoce como
Etolia parece limitarse unicamente a la costa, ya que dice que en el territorio gobernado por Toante se
incluian poblaciones como Pleurdn, Oleno, Pilene, Célcide y Calidon, el mismo territorio en el que tiene
lugar la historia de Meleagro y la caza del jabali de Calidén (Apollod., I8, 1-3). Si bien solo se han iden-
tificado con seguridad los yacimientos de Pleurén y Calidén, situados en la costa del Golfo de Patras,
la informacion que nos proporcionan otras fuentes literarias (Pi., O. III 12; 22; Str., VIII 3, 30; 33; IX 3,
12; X 3, 1-4; 6; Apollod., 1T 8, 3; Paus., V 1, 3; 8; 3, 5; 4, 1; VI 23, 8; Ephor., FGrHist 70 F144 = Str., X 3, 6)
avalala idea de que la Etolia a la que hacen referencia los mitos estaba situada exclusivamente en la costa
y no en el interior montafoso, donde precisamente nosotros hemos situado el nacimiento del estado
etolio, region a la que podriamos bautizar como Etolia “historica”. Esta consideracion por nuestra parte
no se debe Gnicamente al papel esencial que defendemos represent6 el santuario de Termo, situado en
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los lagos Triconida y Lisimaquia rodeados por una llanura que pronto empieza a as-
cender hacia las montanas si seguimos los cursos de los rios Aqueloo y el Eveno. Es
en este punto donde se sitdan los restos del antiguo santuario de Termo, en la zona
liminal entre el llano que rodea los lagos y el area montanosa formada por la parte sur
de la cordillera del Pindo, de la que destacan los montes Panetolios. Hacia el norte,
los limites de la region no estan muy claros en los autores de la Antigiiedad, pero en
el momento de maxima expansion de la confederacion etolia, el limite norte de la
Etolia propiamente dicha estaria en las estribaciones del monte Timfristo, cerca del
nacimiento del rio Esperqueo.

La zona que queda delimitada en esta descripcidn es, por tanto, una zona
mayormente montafosa y con un relieve abrupto y accidentado, como ya destaca-
ron autores como el mismo Estrabon (X 2, 3), Eforo de Cime (Ephor., FGrHist 70
F 122 = Str., X 3, 2) o Diodoro Siculo (XVIII 24, 1-2; XVIII 25, 1-4). No obstante,
como sefala Francesco Prontera, el territorio no se puede delimitar sin tener en
cuenta los recursos naturales en un sentido amplio, las vias de comunicacion y el
control de ciertos pasos obligados, por ello debemos conocer la configuracién in-
terior de la geografia de Etolia.”

Etolia puede dividirse en tres areas de acuerdo con las cuencas hidrograficas
(Fig. 1). De manera que encontramos la del rio Mornos/Dafne, la del Eveno y los
lagos Triconida y Lisimaquia. No obstante, en el caso del Mornos/Dafne, el ramal de
Belesitos y la desembocadura estaba controlado por los locrios en el s. V a.C. Sin em-
bargo, las comunicaciones entre la zona de los lagos y el valle alto del Eveno y desde
alli a la cuenca del Mornos/Datfne eran dificiles por lo abrupto del terreno, estando el
area de mejor ascenso localizada en la region en la que se ubica el santuario de Ter-
mo.® Las caracteristicas morfologicas de la antigua Etolia definieron los ejes de comu-
nicacion en la Antigiiedad. Por ello, la orientacion de las montanas de la region norte

el interior, sino también al testimonio de Tucidides, quien al narrar la expedicion ateniense de 426 a.C.
contra los etolios no nos dice que las ciudades de la costa fueran agredidas (Th., IIT 94, 3-5), o cuando
nos habla de la retirada del ejército peloponesio liderado por Euriloco a la zona de Calidén y Pleuron,
tras fracasar en el asalto de Naupacto, dando incluso el nombre de Eolis a la region, diferenciandola del
resto de Etolia (Th., IIT 102, 5). Para ahondar en este aspecto, consultar Bommeljé, 1988; Antonetti, 2005.

7. Prontera, 2003, pp. 114-115.

8. El yacimiento del antiguo santuario de Termo se encuentra a los pies de la colina de Megalakkos, a
unos 7 kilometros de las orillas del lago Triconida y a unos 15 del curso del rio Eveno. Quien se acerque
hoy en dia hasta alli, cerca de una poblacion que también se conoce por el nombre de Termo, tan solo
encontrard restos de los cimientos de las antiguas construcciones que, a lo largo de los siglos, se sucedie-
ron en su solar, junto con el edificio que albergaba el antiguo museo arqueologico local, que actualmente
ha cambiado sus instalaciones por otras mas modernas situadas en las cercanias.
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favorecia la comunicacion de norte a sur, mientras que los rios de la zona central y
sur llevaron a la circulacion de oeste a este. No obstante, hay que tener en cuenta
también los caminos y pasos de montafa, que eran auténticas vias de comunicacién y
transporte de mercancias, por lo que no solo los cursos de los rios deben considerarse
determinantes para la configuracion territorial de este espacio.” Por consiguiente, las
dificultades generales de comunicacion y la existencia de un paso relativamente facil
a través de Termo explican que este lugar se convirtiera en el punto central de los
etolios, tanto en el ambito religioso como en el politico y comercial. Los restos que
conocemos de caminos y calzadas, es decir, de vias de comunicacion utilizadas en la
Antigiiedad muestran que Termo era un punto central también en los trayectos que
comunican la costa hacia el interior y también hacia el norte y el oeste, conectando
facilmente con el Aqueloo y Acarnania.'

Por lo tanto, como hemos visto, la relevancia del lugar del santuario de Termo se
debio en primer lugar a su localizacion dentro del conjunto de redes de comunicacion
de Etolia;'! un aspecto que no debemos considerar menor a tenor de las afirmaciones
de Miltiades Hatzopoulos que sefialé que, en regiones como la Alta Macedonia, era
mas probable que existieran formaciones de pequenas poblaciones de acuerdo con
criterios geograficos y no estados tribales o formaciones cldnicas basadas en el genti-
licio como se habia afirmado tradicionalmente.'

No obstante, mas alla de la situacion geografica de Termo, si queremos averiguar
las razones que llevaron a este santuario a convertirse en el centro politico de la confede-
racion etolia, debemos remontarnos algiin tiempo atrds para investigar también acerca
de su historia y de su condicion de centro religioso desde una época temprana (Fig. 2)."

9. Dichos pasos nos permitirfan incluir dentro de Etolia a la zona estructurada por el tributario del
Aqueloo que nace al sur del Timfristo y al norte de los montes Panetolios, el Krikeliotis, cuya situacién
era particularmente aislada.

10. Nerantzis, 2001, pp. 26 y 39-45.

11. Deylius, 1987, pp. 32-38.

12. Hatzopoulos, 1996, 103. Cf. Dominguez Monedero, 2018, p. 19

13. No obstante, coincidimos con Malkin, 2011, p. 208 en que destacar el valor de la geografia en el
andlisis histérico no debe llevarnos a caer en el determinismo geogréfico, sino que, como la geografia
tiene una influencia evidente en el desarrollo de los fendmenos histdricos, los condicionantes espaciales
son elementos que se deben tener en cuenta a la hora de estudiar la historia, sin que de la geografia
pueda surgir una explicacion total.
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3. EVOLUCION EN LA OCUPACION DE LA UBICACION DEL
SANTUARIO DE TERMO

Los primeros restos de actividad humana en el solar del santuario de Termo han
sido datados en el Helddico Medio (2000-1600 a.C.); pero no es hasta el 1500 a.C.
cuando encontramos evidencias del desarrollo de una comunidad agricola con unos
contactos comerciales que se extendian mas alla de los limites inmediatos del lugar a
juzgar por la influencia micénica que muestran algunos restos; si bien es cierto que
este emplazamiento no se convirtié en un centro administrativo a imitacién de las
ciudadelas micénicas. En su lugar, la construcciéon mas importante de esta época es el
Megaron A, que ha sido considerado como el hogar del lider de la comunidad y cuya
caracteristica mas relevante es su forma alargada (22 x 6 m) y su cabecera absidial.
Este edificio fue destruido en el s. XI a.C. y entre sus restos se encontraron vestigios
de vasos micénicos de alta calidad e imitaciones locales de sus formas, lo que sugiere
que, de algin modo, estaba conectado con las redes comerciales micénicas.'* Aunque
no puede atribuirsele una funcion exclusivamente religiosa, en el interior de esta es-
tructura se encontraron vasijas invertidas que contenian tierra, carbén y huesos de
animales, asi como restos de ceramicas micénicas normalmente relacionadas con el
mundo religioso; lo que ha llevado a considerar que, si bien quizas comenzé siendo
una estancia habitacional, pudo acabar convirtiéndose a comienzos de la Edad de
Hierro en un heroon al tiempo que se levantaba el Megaron B - del que hablaremos a
continuacion — como lugar de representacion y reunion de la elite de la comunidad."

El colapso de la civilizacién micénica trae la destruccion del asentamiento del que
formo parte el llamado Megaron A; pero inmediatamente después en el lugar se levan-
t6 el Megaron B (21,40 x 7,30 m) y el asentamiento asociado al mismo, como muestra
el escaso volumen de sedimento entre ambas estructuras. Este Megaron B debi6 de
ser utilizado como lugar de reunion de la comunidad y espacio publico del lider de la
misma, quien viviria junto a su familia en edificios anexos; a lo que podriamos anadir,
quizas, actividades de culto. A pesar de la continuidad en la ocupacion, los restos mate-
riales evidencian una decadencia en los contactos con el sur y las influencias en Termo
parecen proceder principalmente de territorio septentrional de Grecia. Por consiguien-
te, deberiamos destacar que, aunque veamos continuidad en la ocupacion, también se
evidencian cambios en sus pobladores y las influencias que reciben.'®

14. Vikatou, 2015, pp. 7-17.
15. Mazarakis-Ainian, 1997, pp. 133, 310, 353.
16. Papapostolou, 2012, pp. 29, 63-64, 86-87.
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La destruccion del Megaron B aconteci6 a finales del s. IX o comienzos del s.
VIII a.C. y fue sustituido por lo que parece ser un lugar de culto que podria asociarse
con un acto religioso comunal, aunque no con un asentamiento a su alrededor. En
ese sentido, las excavaciones muestran que este espacio nunca fue abandonado y, de
hecho, el solar que ocupaba el Megaron B fue cubierto por una gruesa capa de cenizas
que se ha asociado con un ritual de cremacioén y, ciertamente, el lugar sufrié modifi-
caciones como la excavacion de hoyos rituales conocidos como bothroi o la delimita-
cion de un temenos con losas de piedra alrededor del altar ya en el s. VII a.C. Lo que
muestra que su actividad continu6 hasta la construccion, sobre el mismo lugar, del
templo arcaico en el s. VII a.C. y no de manera residual, sino dindmica."”

El ultimo de los periodos de ocupacién del solar del santuario comienza en el s.
VII a.C. con la construccion del conocido como Templo C o Templo Arcaico (38,23
x 12,13 m) hacia 620 a.C. y cuya estructura se levanto sobre los restos del Megaron B
y la gran capa de ceniza acumulada sobre los mismos debido al ritual holocaustico ya
comentado.'® El Templo C fue ricamente decorado con terracotas pintadas, las cono-
cidas como “metopas”® y un siglo después de su construccion le fue anadida una co-
lumnata exterior y frontones, asi como ornamentos en los aleros de su techumbre que
muestran una clara influencia corintia.*® Este templo permanecié como el principal
lugar de culto del santuario hasta finales del s. III a.C., cuando los ataques de Filipo V
de Macedonia afectaron a su estructura y llevaron a su inmediata reconstruccion por
parte de los etolios (Plb., V 6,6 - 9, 5, I1X 7, 2).

Poco después de la construccion del templo principal, en los alrededores se eri-
gieron dos templos de menor tamano, uno de ellos en honor de Apolo Lyseios y el
otro dedicado supuestamente a Artemis.?' Por su parte, el agora de Termo es un pro-
yecto monumental que se desarroll6 entre finales del s. IV y comienzos del s. IIl a.C.,
donde encontramos tres porticos, el conocido como Bouleuterion y dos camaras que
posiblemente cubririan dos fuentes que nacian en el lugar. Estos porticos delimitaban
lo que parece ser una avenida que conducia hacia el templo principal y en su interior
se expondrian numerosas ofrendas y trofeos de guerra; asimismo, a lo largo de esta
avenida se han encontrado multitud de pedestales y plataformas que seguramente

17. Papapostolou, 2012, pp. 91, 106-107.

18. Papapostolou, 2012, pp. 171-172.

19. Las placas de terracota tradicionalmente denominadas “metopas” se interpretan actualmente
como parte de una decoracién en forma de friso que recorreria los muros de cella del templo (Vikatou,
2015, p. 25).

20. Vikatou, 2015, p. 25.

21. Vikatou, 2015, p. 29.
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habrian estado acompafadas de inscripciones y esculturas de bronce. A ello hay que
unir una zona cerca ya de la cella del templo principal en la que se ubicaban un gran
nimero de estelas de piedra de diferentes formas que posiblemente recogian las reso-
luciones y decretos de los etolios.”

4. CONTINUIDAD Y PAPEL DEL PASADO EN LA CONSTRUCCION
DE ETOLIA

Sin duda hay una relacién clara entre el Templo C y el altar de cenizas, asi como
entre el altar de cenizas y el Megaron B, e incluso podemos pensar que existia cierta
continuidad entre el Megaron B y el Megaron A, pero eso no significa que los ri-
tuales o su significado en unos y otros fuera ni siquiera similar.> Por consiguiente,
podemos plantearnos que la continuidad en la ocupacion de este emplazamiento
como lugar de culto, aunque con diferentes variantes que no necesariamente estan
conectadas, otorgaron a esta localizacion de una relevancia simbdlica especialmen-
te destacada en un contexto geografico en el que los restos materiales del pasado
capaces de centrar la atencién de las comunidades griegas en construccién eran
especialmente escasos. En ese sentido, Ioannis Papapostolou indica que, si las co-
munidades de los alrededores tenian en Termo un lugar de competicioén, contactos
y acuerdos, este espacio, incluso en la época del Altar de Cenizas, con los restos del
Megaron B visibles, funcionaba como punto de referencia, de continuidad y de co-
hesion, quizds con una narracién que mantenia la idea de este lugar como antigua
sede de una jefatura.** Asi, en el s. VIII a.C. los cambios en la fase del hogar de los
holocaustos, cuando se afladieron un pequeiio edificio, los bothroi y posiblemente
un altar de piedra, indican una posible intensificacion y/o variacion de la actividad
ritual, quizds con el objetivo de ampliar la zona de influencia del santuario o quizas
como consecuencia de su mayor dmbito de actuacion.

Esto no significa, por supuesto, que existiera una relaciéon verdadera entre los
ocupantes del solar del santuario en época del Megaron A, el Megaron B o incluso el
altar de ceniza con los etolios de época arcaica, clasica y helenistica, pero si que indica
que, a partir de los restos materiales encontrados en el santuario, los etolios pudieron
establecer una relacion tangible con el pasado, aunque fuera un pasado idealizado

22. Vikatou, 2015, p. 39. Mds informacién en Papapostolou, 2014, pp. 160-186.
23. Papapostolou, 2012, pp. 106-107.
24. Papapostolou, 2012, p. 171.
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0, incluso, completamente ficticio.”® Asi, de acuerdo con Morgan, estos lugares an-
cestrales se utilizaron para establecer conexiones con el pasado de forma deliberada,
buscando captar parte de la autoridad y el prestigio que los restos pudieran inspirar,
lo que seguramente afecté a las estructuras sociales basadas en el parentesco que se
construyen en esta época, aunque se tratara de un parentesco social y no biolégico.*

Por consiguiente, la idealizacion y reconstruccion del pasado de la comunidad
no es cuestion baladi cuando hablamos de la construccién de una identidad comun,
especialmente en el caso de la Antigua Grecia. Por ejemplo, los elementos mas rela-
cionados con las identidades étnicas entre los griegos hacen referencia a la existen-
cia de un antepasado comun, aunque sea ficticio, junto con el hecho de habitar un
territorio determinado y compartir una historia, por ello, ademds, esas identidades
deben considerarse como algo dindmico y maleable que se configura para justificar
las nuevas relaciones sociales y politicas.”” Esto se muestra claramente en muchos
actos diplomaticos, en los que se atendia a la idea de la syngeneia para establecer
una relacion espiritual y emocional entre comunidades a través de antepasados ha-
bitualmente legendarios, de manera que se establecia una diplomacia de parentesco
que buscaba beneficiarse de las caracteristicas de las relaciones familiares en el con-
texto interestatal.”® A esto hay que unir que las actividades religiosas representaron
un papel esencial en la creacion, el mantenimiento y la reproduccion de la memoria
cultural de las comunidades griegas. No solo a través de sacrificios se creaban la-
zos comunitarios, sino también mediante la creacion de festivales y procesiones con
motivo de importantes eventos historicos, la construccién de estatuas en contextos
religiosos, asi como el mantenimiento o la invencién de rituales.”

5. LA NEUTRALIDAD DEL SANTUARIO DE TERMO

A este aspecto de la continuidad temporal y la importancia simbdlica habria que unir
otro elemento de especial relevancia para que el santuario de Termo se convirtiera

25. En este sentido, Mazarakis-Ainian 1997, p. 348 considerd que los restos de Termo, junto con los
de, por ejemplo, Tirinto o Eleusis, eran de especial relevancia para entender la transformacion de vi-
viendas de la élite en estructuras religiosas, a pesar de que no existiera una continuidad estructural clara;
reflejando una conciencia simbdlica que marca tanto el fin del antiguo sistema politico-religioso como
la continuidad de algunos elementos del sistema de creencias previo.

26. Morgan, 2009, pp. 43-44, 54.

27. Hall, 2015, pp. 34-39.

28. Jones, 1999, pp. 9, 35, 133-134.

29. Chaniotis, 1991 y 1995. Cf. Vlassopoulos, 2015, p. 265.
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en la capital politica de los etolios y que ya se ha nombrado, pero sobre el que no se
ha incidido lo suficiente, la ausencia de un asentamiento que lo administrase. Entre
el arcaismo y el helenismo no hubo una poblacion estable habitando el santuario o
sus alrededores mds inmediatos, al menos de acuerdo con las investigaciones hasta
el momento, lo que implicaba que no existia una comunidad capaz de controlarlo y
beneficiarse del capital simbdlico, social y econémico del santuario.

A este respecto, han sido numerosos los investigadores que han sefialado re-
cientemente la caracteristica neutralidad de los santuarios que no dependian de nin-
guna comunidad en particular o cuyo control estaba en manos de una comunidad
tan débil que no era capaz de capitalizar el control de un santuario de importancia
regional. Por consiguiente, los santuarios interurbanos que no estaban bajo el control
de grandes poleis gozaban de un aura de neutralidad que los convertia en lugares
ideales para la interaccion politica entre comunidades griegas, pudiendo encontrarse
en pie de igualdad para llegar a acuerdos y al mismo tiempo para establecer su supe-
rioridad mediante competiciones.** Aunque muchas veces estas afirmaciones se han
centrado en Olimpia y en Delfos,* haciendo hincapié especialmente en este tltimo
por la existencia de la anfictionia.’” Asi, ya Anthony Snodgrass enfatizé el papel vital
de los santuarios interestatales como nodos neutrales de comunicacién dentro de un
sistema politico caracterizado por una fragmentacion que dificultaba las comunica-
ciones directas.”® A ese respecto, los estudios sobre las diferentes regiones de Grecia
han arrojado luz mas alld de los grandes santuarios panhelénicos, mostrando que, a
una escala inferior, el fendmeno no era diferente.**

En este sentido, los santuarios regionales representaban un papel esencial en la cre-
acion de comunidades de culto, contribuyendo a la construccion de identidades mas alla
de la comunidad inmediata o de la polis.”* Este fenomeno era especialmente importan-
te en las regiones en las que no existia un asentamiento grande y dominante capaz de
ejercer un papel centralizador, de manera que era el santuario el que tomaba el papel de
lugar de agregacion y asociacion en dreas relativamente amplias, en parte gracias tam-
bién a que en su solar se llevaban a cabo actividades de intercambio de mercancias y
servicios, particularmente durante la celebracion de festivales (Paus., X 32, 9); a lo que

30. Marinatos, 1993, p. 180.

31. Por ejemplo: Ager, 2005, pp. 415-422; Scott, 2010.

32. Scott, 2015.

33. Snodgrass, 1986, p. 54.

34. Funke, 2013a, p. 11.

35. Constantakopoulou, 2015, p. 285.

36. Mclnerney, 2000, p. 102; Morgan, 2003, p. 149; de Polignac, 2009, pp. 429-435.
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habria que sumar su participacion en la delimitacién de un territorio concreto marcado
por las comunidades de aquellos que acudian a los festivales y en el simbolismo asociado
con ciertas practicas votivas.”” Ademas, la existencia de treguas sagradas y la proteccion
de la asylia convertian a los santuarios en lugares de contacto y encuentro amigable entre
griegos; al tiempo que servian como lugares de almacenamiento de grandes riquezas,
muchas de ellas en forma de ofrendas votivas.* En ese contexto, la practica ritual conjunta
funcionaba como expresion de la cohesion de la comunidad y de su identidad a cualquier
nivel, propiciando las convergencias identitarias y politicas extensas y heterogéneas en los
santuarios neutrales, en los que era dificil establecer una preminencia; por ello, en ausen-
cia de un centro politico, el potencial inherente a la religion era explotado en favor de la
identidad comunitaria, puesto que habitualmente no habia diferencias entre el tesoro de
la divinidad y el de la federacion y era la autoridad del santuario la encargada de imponer
las multas y organizar y protagonizar todos los actos simboélicos relevantes que tenian
lugar en el santuario.”” De esa forma, los santuarios suprarregionales fueron capaces de
desarrollar un poder integrador en lo politico, creando o preservando una identidad entre
aquellas gentes que tomaban parte en las celebraciones. Asi, la cooperacién en estos san-
tuarios pudo llegar a generar un estado propio o una identidad étnica, y las instituciones
involucradas en los santuarios se acercaron a la esfera politica, pues alli donde santuarios
centrales de asociaciones tribales o estatales generaron formaciones federales, los lugares
de culto se convirtieron en focos en los que culmind este desarrollo.*’

Sin embargo, todos estos condicionantes no son suficientes para explicar el ori-
gen del estado etolio, su estructura socio-econdmica y la posicion del santuario de
Termo dentro del mismo, por lo que a continuacion pasaremos a analizar las cuestio-
nes econdmicas y sociales que determinaron el desarrollo del estado etolio alrededor
de un centro religioso como Termo.

6. RELACION ENTRE LOS FESTIVALES DE TERMO, LA GANADERIA
Y EL SISTEMA POLITICO ETOLIO.
Como se ha senalado anteriormente, los festivales religiosos eran importantes en zo-

nas carentes de un centro urbano dominante debido a que, entre otras cosas, era el
momento aprovechado para los intercambios y el comercio. En el caso de Etolia, este

37. Morgan, 2003, p. 113.

38. Larsen, 1944, p. 147; Delcourt, 1982, p. 36; Sinn, 2000, p. 158.
39. Funke, 2013a, p. 12.

40. Funke, 2012, p. 56.
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aspecto era especialmente importante para el desarrollo econémico de la region, ya
que, al ser una regiéon mayormente montafnosa, la ganaderia trashumante habria sido
uno de los principales medios de subsistencia para la poblaciéon. No obstante, en la
Antigiiedad solo habria sido posible realizar una trashumancia de corta distancia y
no una de larga distancia como la constatada en épocas recientes en las montafias
noroccidentales de Grecia;* ya que esta solo pudo desarrollarse en momentos poste-
riores, cuando existian grandes dominios monacales o latifundios y/o la unificacion
politica o legal bajo autoridades como la romana, la otomana o la del estado griego
contemporaneo.” A ello hay que unir que el pastoreo no era habitualmente un sis-
tema de produccion de subsistencia, sino que estaba dirigido en buena medida al
intercambio, de ahi la importancia de las ferias de ganado, que en muchas ocasiones
coincidian con festividades religiosas;* en esos momentos, los ganaderos descendian
de las montafas para comerciar con sus productos con los granjeros del llano y ad-
quirir suministros para todo el afio, de manera que esos festivales se convertian en
nodos centrales de los mecanismos de redistribucion de la region.

En las fuentes literarias, las referencias al pastoreo y a la actividad ganadera
suelen estar relacionadas con la aristocracia y las formaciones politicas no poliadas.
De hecho, tanto en la Iliada como en la Odisea son frecuentes las alusiones a la po-
sesion de ganado por parte de los basileis y héroes que aparecen en ambos relatos; al
igual que la equivalencia entre ganado y riqueza y el recuento de cabezas de ganado
como medida de valor.** La busqueda de referencias acerca de la actividad ganadera
en estos textos se debe a que estas obras, que nos hablan del pasado de los griegos, en
ciertos pasajes parecen reflejar una sociedad que puede considerarse similar a la que
existia en Etolia de acuerdo con Tucidides (I 5, 1-3). Para no ahondar en este asunto,
ya que es communis opinio entre los investigadores, citaremos solo algunos ejemplos
relevantes que nos muestran a la aristocracia como poseedora de grandes cantidades
de cabezas de ganado, como la riqueza de Alcinoo, rey de los feacios, quien ofrece a
Odiseo y a los notables del lugar un banquete para el que sacrifica doce ovejas, ocho

41. Doorn, Bommeljé y Fagel, 1987, pp. 57-58.

42. Hodkinson, 1988, pp. 53-58. Chandezon, 2006, pp. 62-64 destaca el papel, en el contexto de la
economia de la polis, del estivage (también conocido pequefia trashumancia, trashumancia vertical o
trashumancia intrarregional); desplazamientos de corta distancia entre diferentes zonas de pasto que
habrian permitido la existencia de pequefios rebafios en territorios tan limitados como el de las poleis
griegas. No obstante, este mismo autor seiiala que en las federaciones y los reinos las dinamicas podrian
ser diferentes por los privilegios y los permisos de paso mas alla de los ambitos locales.

43. Forbes, 1995, p. 326.

44. Ulf, 2009, p. 87.
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cerdos y dos bueyes (Hom., Od. VIII 59-61); o también la referencia a la riqueza de
Odiseo, quien poseian unas 600 cerdas y alrededor de 360 cerdos adultos (Hom., Od.
XIV 13-20), doce vacadas, doce rebafios de cabras y doce de ovejas en tierra firme,
asi como otros once rebafios de cabras que habitaban en la isla de Itaca junto con los
cerdos que se han nombrado antes (Hom., Od. XIV 100-108). Ademas, en otro pasaje
se nos dice que sus cerdos se contaban por miles (Hom., Od. XV 555-557).%

Por consiguiente, si consideramos que el interior de Etolia era un territorio 6pti-
mo para el desarrollo de una econdmica ganadera y en la que no tenemos constancia de
la existencia de estructuras urbanas, es posible que su organizacion sociopolitica fuera
de caracter aristocratico.* Asi, a pesar de que la antigiiedad y los problemas de inter-
pretacion de los poemas homéricos nos obligan a ser cautelosos a la hora de establecer
paralelismos con épocas histdricas, al intentar comprender como seria la sociedad del
interior de Etolia, son referencias necesarias y utiles porque se trata de una region en
la que los cambios entre los siglos VIII y V a.C. habrian sido minimos a juzgar por la
ausencia casi completa de fuentes literarias y arqueoldgicas propias y en relacion con las
pocas referencias que contamos desde el exterior (Thuc., III 94, 4-5), en las que se pre-
senta a los etolios con atributos primitivos habitualmente reservados a los barbaros.”

No obstante, Papapostolou seniala que en el area de Etolia no hay signos de la existen-
cia de un estado tribal primitivo en tiempos micénicos o en la Edad del Hierro temprana;*

45. Foxhall, 1998, pp. 245-249 sefiala que no se puede hablar de una degeneracién de la economia en
sentido pastoral en época posmicénica; por el contrario, las elites locales, que seguian en el poder gracias
a sus relaciones de patronazgo y parentela con el resto de la poblacion y que dejaron de ser controladas
desde los palacios, pudieron tener interés en potenciar la ganaderia debido a su mayor rentabilidad
econdmica, complementandola inicamente con cultivos de subsistencia. Ademas, tal y como sefiala
Rougier-Blanc, 2004, pp. 115-127, la Odisea evidencia un mundo en transicién, donde la ganaderia tiene
un lugar central en la organizacién econdmica y social, si no en la realidad, al menos en el imaginario
colectivo. Para mas informacion acerca del cambio de la economia y la sociedad en el paso de la época
micénica a la Edad del Hierro Temprana consultar Snodgrass, 1971, pp. 378-380; Halstead, 1987; Snod-
grass, 1987, pp. 193-210; Cherry, 1988; Snodgrass, 1989, p. 26; Hurwitt, 1993, p. 21; Palmer, 2001. En
cuanto al sistema pastoral mixto, hay autores que apuntan a su desarrollo durante la Edad de Bronce en
zonas como el valle del Aqueronte en Epiro de acuerdo con Bintiff, 1982, p. 107 y Tartaron, 2004, p. 14.

46. McInerney, 2000, p. 99 sefiala que las condiciones ecoldgicas de Focidia (similares en cierta me-
dida a las de Etolia) favorecieron la adopcion de una estrategia de subsistencia basada en la coexistencia
de una trashumancia de corta distancia y el asentamiento disperso, explotando asi tanto los pastos altos
como las tierras bajas; de manera que las condiciones naturales y la mejor forma de explotar el territorio
tuvieron como consecuencia politica el mantenimiento de las pequefias comunidades de habitacion y el
desanimo del sinecismo. Acerca de la ganaderia en Etolia: Kirsten, 1983, pp. 361-363; Antonetti, 1990,
pp- 25-27; Bommeljé y Doorn, 1987, pp. 36, 58, figs. 5-7; Funke, 1993, p. 34, n. 11.

47. Antonetti, 1990, pp. 71-83.

48. Papapostolou, 2012, pp. 155-156.
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de hecho, ni siquiera puede asegurarse que los grupos que diferencia Tucidides fueran en
realidad entidades tribales, ya que carecemos de referencias a ellos o a héroes epénimos
en las genealogfas miticas relacionadas con Etolia. No podemos olvidar que no sabemos
la naturaleza de la organizacion que los agrup6 en época del autor ateniense, ya que no
tendria que corresponderse necesariamente con un ethnos tribal ni ser una entidad politi-
ca o cultural diferenciada, pudiendo tratarse de una simple alianza entre cuyos miembros
no se habia desarrollado una conciencia de identidad comun.

De acuerdo con Peter Funke,” no puede negarse la posible existencia de gru-
pos tribales en algunas dreas de Etolia tras la caida del sistema micénico, asignan-
doles un modelo socioldgico de grupos segmentados y acéfalos, siendo las referen-
cias de Tucidides el tltimo ejemplo registrado. Sin embargo, Papapostolou sefal6
que la inestabilidad de los asentamientos, asi como la mezcla y la fragmentacién
de las gentes, condujeron a la cohabitacion de poblaciones de diverso origen, tal y
como reflejan las fuentes de la Antigiiedad (Strab., X 3, 4-6);* a las que se conseguia
cohesionar a través de la religion y los mitos.”" De acuerdo con este mismo autor,
no existen evidencias arqueologicas que permitan hablar de poblacién diferenciada
segun areas geograficas; incluso en el s. V a.C. es imposible definir la distribucion
geografica y la organizacion politica de las subdivisiones etolias salvo las vagas re-
ferencias de Tucidides (III 94, 4-5; 95, 3; 96, 3), Estrabon (X 2, 5) y Arriano (Anab.
110, 2). De acuerdo con estos autores, Etolia habria estado dividida en tres grupos
(Euritanes, Ofioneos, Apodotos; estos ultimos localizados junto a la Locride Ozolia
y divididos entre los Bomieos y Callieos); aunque en realidad no eran necesaria-
mente uniones de naturaleza tribal, sino agrupaciones de asentamientos vecinos.*
Ademas, Papapostolou senala que los descubrimientos arqueoldgicos no muestran
cambios radicales acerca de la estructura social de Etolia desde el Heladico Final,
de hecho, anade, casi podria hablarse de lo contrario a pesar de los sucesivos nive-
les de construccion y destruccion en Termo.*

49. Funke, 1993, pp. 45-48; 1997, p. 152.

50. Papapostolou, 2012, pp. 156, n. 400 y 157.

51. Para més informacién consultar: Ulf, 1990, p. 215; Ulf, 1996; Gehrke, 2000, pp. 160-161, 165, 167.

52. Estos asentamientos, ubicados en las colinas ya desde el s. VIII a.C., han sido considerados como
posibles precedentes de un proceso de urbanizaciéon (Houby-Nielsen, 2001). En ese sentido, Papapos-
tolou (2012, pp. 165-166) apunta que no puede descartarse que hubiese pequenas aldeas cerca del san-
tuario de Termo; estos asentamientos de la Etolia Central posiblemente se encontraban alrededor del
Lago Triconida, en las colinas costeras y en las cercanias de los santuarios de Taxiarchis y Chrysovitsa,
pero quizas no quedan restos por la fragilidad de los materiales utilizados o quizés atin no hayan sido
encontrados.

53. Papapostolou, 2012, p. 158.
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La ausencia de ciudades de la que nos habla el autor ateniense en el pasaje antes
citado es un elemento que apoya nuestra idea de una organizacion aristocratica, mar-
cada por el ejercicio del poder por parte de unos pocos individuos en cada una de las
comunidades, los cuales serian al mismo tiempo los propietarios del ganado, como
los héroes de los poemas homéricos.*

Entre los elementos que nos permiten hablar también de una influencia espe-
cialmente importante de la aristocracia en Termo, al menos durante los Siglos Os-
curos, son los restos que se han conservado de exvotos, ya que se han encontrado
restos de ofrendas votivas de bronce con forma de jinetes, de al menos un tripode y
una figura que se cree representa al dios sirio Reshef.> En todos los casos, estos restos
muestran la existencia de una elite y su interés en el santuario; aunque también es
cierto que encontramos junto a estas ofrendas otras de cardcter mas humilde, por lo
que también existiria un interés popular por el santuario.’® No obstante, ambos feno-
menos, el interés de la elite y el popular por el santuario no son incompatibles, pero
nos sirven para evidenciar la existencia de esa elite en la regién que mds adelante se-
ria conocida como Etolia y su implicacién con el santuario, que seguramente influy6
en la forma en la que se configuro6 el estado regional etolio.

En fuentes posteriores también encontramos indicios que parecen indicar
la preeminencia de las elites sobre el resto de grupos sociales en la organizacién
socio-politica etolia en época helenistica y, posiblemente también en la arcaica;
unas elites que seguirian las costumbres que aparecen en los poemas homéricos.
Si analizamos la primera organizacion politica del estado etolio que aparece en las
fuentes (aunque para encontrarla haya que avanzar hasta el s. III a.C.), vemos que
en la base de la estructura politica se encontraba la asamblea. Esta institucion que

54. Blaineau, 2014, pp. 256-257 destaca que, en el caso de Tesalia y Acarnania, el cuidado del gana-
do era una labor protagonizada por esclavos o por la poblacién dependiente, lo cual refuerza nuestra
propuesta de la aristocracia etolia como principal propietaria de los rebafos. Lo mismo cabria decir de
las conclusiones de Foxhall (1998, pp. 245-249), a pesar de que el contexto analizado es algo diferente,
pues se refiere principalmente al ambito peloponesio que habia estado bajo el control de las ciudadelas
micénicas.

55. Papapostolou, 2012, pp. 78-79, 137-139, 147. La aparicion de una figura como esta en Termo no
deberia extrafarnos, ya que esta divinidad levantina habria sido asociada en Chipre con el dios micéni-
co Paiawon y desde alli habria sido asimilada con Apolo en el Peloponeso (Burkert, 1975, pp. 72-77). No
obstante, la presencia de esta figura en Termo no indica que existiera un contacto directo con Oriente
Préximo, sino que fue a través de otros griegos como llegé al santuario etolio, como parecen indicar el
hallazgo de figuras de este tipo en los yacimientos como Micenas, Tirinto, Phylakopi en Melos, Nezero
en Tesalia, el Heraion de Samos o el santuario de Poseidén en Calauria entre otros. Mas informacion en
Papapostolou, 2012, pp. 73, 137-140, con referencias.

56. Papapostolou, 2012, p. 149.
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clasificada por investigadores como Jakob A.O. Larsen como una asamblea prima-
ria, es decir, una en la que no existiria el principio de representacion, sino que solo
seria posible el voto personal, lo que influiria enormemente en la configuraciéon y
funcionamiento del estado regional etolio.”

Estrabon (X 3, 2) nos dice que los etolios elegian a sus magistrados en el santua-
rio de Termo, algo que seguramente harian con ocasion de las asambleas que coin-
cidian con el festival. En ese sentido, Polibio (IV 37, 2) nos informa de que las elec-
ciones se celebraban poco después o durante el equinoccio de otofio y mas adelante
este mismo autor nos sefiala que las votaciones, junto con los festivales y el mercado,
tenfan lugar en Termo (Plb., V 8, 5). Ese momento seguramente coincidia con el tras-
lado del ganado desde los pastos de verano en las montafias a los de invierno en el
llano; por consiguiente, la asamblea ordinaria general etolia se celebraba en el santua-
rio de Termo en el equinoccio de otofio, coincidiendo con el festival de los Thermika,
aunque no podemos precisar en qué momento comenzd esta practica. Entre las atri-
buciones de esta asamblea estaba la eleccion de los magistrados (Plb., IV 37,2; V 8, 5;
Str., X 3, 2), asi como la sancién o no de las principales decisiones diplomaticas, como
las declaraciones de guerra o la firma de un tratado (Plb., XVIII 48, 5-10). De manera
que la asamblea aparenta ser el organismo supremo en la toma de decisiones, pero
carecia de autonomia politica o capacidad de iniciativa legislativa, siendo solamente
relevante a la hora de las elecciones o de la ratificacion de la politica exterior, en parte
debido a que se reunia inicamente durante unos pocos dias al afi0.%®

Junto a la asamblea plenaria encontramos un consejo de tamano mas reducido
que recibia el nombre de Boula o Synedrion en las fuentes del s. 1Tl a.C. (IG 9, 1% 1, 15)
y cuyo origen quizas se encontraba en la institucién que originalmente gestionaba
el santuario, aunque carecemos de referencias a esta en las fuentes que han llegado
hasta nosotros. Este consejo se reuniria con mayor frecuencia que la asamblea y to-

57. Larsen, 1952, p. 1.

58. Grainger, 1999, pp. 182-183. A esto debemos afiadir que, siguiendo a Funke (2013b, pp. 58, n. 39
y 59), en el momento de méaxima extension de Etolia, y posiblemente en algin momento posterior al
246/245 a.C., se cred o adapt6 otro festival dotdndolo de un componente politico, se trata de los Paneto-
lika, que no se celebraban en Termo, sino en cualquiera de las ciudades exteriores al nicleo original de
Etolia (como Naupacto), y en las que no se elegian a los magistrados, aunque seguramente se celebraba
una asamblea. Vemos, de acuerdo con este autor, como entre los etolios, incluso en el contexto de la
expansion territorial helenistica, la religion seguia teniendo un papel esencial en su idea de comunidad,
ya que, con esta celebracion se buscaba crear una identidad compartida al tiempo que se involucraba a
los habitantes del resto de la confederacion en la gestion de los asuntos comunes (que a su vez se habrian
hecho mds complejos y requerian de mayor atencién como consecuencia del estatus de potencia regio-
nal alcanzado por la confederacion etolia en el s. Il a.C.).
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maria seguramente algunas decisiones por delegacion, ademas de realizar las labores
de pre-deliberacion; ademads, aunque no tengamos referencias anteriores a 333-332
a.C., es posible que existiera antes, puesto que, habitualmente, en el proceso de cons-
titucion de un estado griego, el consejo es una institucion que surge en los primeros
estadios.”® En cuanto a su nimero, Funke indica que parece que todas las comunida-
des del estado, al menos a partir del s. Il a.C., estaban representados por un miembro
en el consejo, lo que arroja una proyeccion de 1.500 miembros del consejo en el mo-
mento de maxima expansion de la confederacion etolia entre 230 y 189 a.C.®° Estos
consejeros eran elegidos anualmente en sus comunidades de origen (IG 9.1%.1.190,
linea 10; IG 9.1%.1.192, linea 13), pero no sabemos cual era el proceso de seleccion o si
existia la posibilidad de disfrutar del cargo sin limite temporal, eleccion tras eleccion.
En cualquier caso, esa cifra muestra la existencia de una aristocracia muy amplia,
acorde, eso si, a la gran extension territorial que alcanzo la confederacion.

Esta dinamica de eleccion a nivel local y el gran nimero de presentantes en el
consejo, siendo estos permanentes o semipermanentes en el ejercicio de sus funcio-
nes, nos habla de la existencia de una aristocracia que controlaba las comunidades de
las que procedia, bien personalmente o bien a través de redes familiares y clientelares,
y se perpetuaba en la toma de decisiones en el marco regional. No obstante, no solo el
consejo era la herramienta a través de la cual la aristocracia controlaba el destino del
estado, sino que los estudios realizados sobre las magistraturas etolias y las personas
que las ocuparon prueban también el control que ejercian las familias aristocraticas
sobre el devenir del estado etolio.®

7. CONCLUSIONES. EL PAPEL DE TERMO EN EL ORIGEN DE ETOLIA

Tal y como hemos visto a lo largo de este andlisis, hubo al menos dos factores que
llevaron a que el santuario de Termo se convirtiera en el centro politico del santuario
etolio. Entre ellos destacan su posicidon geografica, que lo convertia en un centro de
especial relevancia en las redes de comunicacién, de intercambio y de traslado de
ganado de Etolia, y el valor simbdlico del que gozaba gracias a la larga tradicion de
ocupacion del lugar. Ambos factores, unidos al hecho de que Termo era un santuario
que no dependia de ninguna comunidad, y por tanto podria considerarse un espacio
neutral, lo convirtieron, en ausencia de una comunidad dominante, en el lugar en el

59. Grainger, 1999, pp. 173-174.
60. Funke, 2015, p. 112.
61. O’Neil, 1986, p. 53; Grainger, 2000.
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que se reunian las instituciones etolias y se exponian las decisiones conjuntas. Asi, de
acuerdo con Papapostolou, Termo, que empez6 a constituirse como centro comunal
y religioso de forma clara a finales del s. VII a.C. marcé el proceso de creacion y desa-
rrollo de una comunidad que en muchos aspectos parece equivalente a la polis y que
al mismo tiempo era diferente en sus prerrequisitos y consecuencias.®

En cuanto al momento en que se origind el estado etolio, no tenemos tampoco
referencias en nuestras fuentes, pero parece claro que en el momento de la expedi-
cion ateniense de 426 a.C. dirigida por Demdstenes, existia algtn tipo de capacidad
de coordinacion entre los habitantes de la zona, que fueron capaces de organizarse
y resistir el ataque (Th., III 94, 3-5). No obstante, este no es el primer indicio de
algun tipo de institucion a escala regional en Etolia, ya que para la construccién del
conocido como Templo C en el s. VII a.C. y la organizacién de los festivales tuvo
que existir alguna estructura, aunque fuera informal y dependeria de la coordina-
cién y colaboracion entre las comunidades de los alrededores. Otro paso indicativo
del comienzo de la interrelacion entre la comunidad que se estaba creado y el sur-
gimiento de un estado, como ha destacado Funke,* es la dedicacion de una estatua
a Etolo a finales del s. V a.C. y su relacidn con la genealogia de Endimién de Elis
(Ephor., FGrH 70 F 122 = Strab., X 3, 2).

Antes de terminar, debemos sefalar que en el presente articulo hemos trabaja-
do acerca del origen del estado regional etolio destacando las condiciones y circun-
stancias que hicieron del santuario de Termo un lugar de reunién esencial para la
construccion de la identidad etolia y las que llevaron al santuario a convertirse en el
centro politico de dicho estado regional.** Sin embargo, y aunque no han sido objeto
de estudio en este ensayo, no podemos olvidar la contribucién de otros santuarios
de la region a la construccion de la identidad y la estructura politica etolia. En ese
sentido, debemos subrayar el papel representado por el santuario de Lafria en Cali-
don,® que tiene una relacion destacada con los mitos etolios, pero también hay que

62. Papapostolou, 2012, p. 176.

63. Funke, 2013b, p. 51.

64. No obstante, hemos de tener en cuenta que este proceso no puede entenderse por completo sin
atender también a los beneficios e incentivos que hubo para la unién, pero consideramos que esos
aspectos, mayormente relacionados con la paz interna y el aumento del control sobre la poblacién y el
territorio, exceden los limites adecuados para un articulo centrado en el santuario de Termo, por lo que
incluirlos podria desvirtuar la linea argumental que hemos pretendido seguir en este escrito.

65. En relacion con Calidén, Antonetti (2012, pp. 193-194; 2019, pp. 158-162) sefiala que, a juzgar
por los simbolos reproducidos en las monedas de la confederacion a partir del s. III a.C., esta poblacién
ocupaba un lugar especial en la autorrepresentacion colectiva de los etolios; a lo que debe sumarse su
proyeccion exterior superior a la de Termo gracias a su incontestable pasado mitico, que permitia a los
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sefialar al santuario de Delfos, que cobré especial protagonismo en el proceso de
construccion de la confederacion y fue un instrumento de especial relevancia en la
relacion entre los etolios y el resto del mundo griego en época helenistica.® Por con-
siguiente, Peter Funke apunta que los santuarios suprarregionales recién adquiridos
se integraron progresivamente en el paisaje sagrado, poniéndose a disposicion de los
intereses ideologicos etolios; no obstante, este mismo autor indica que, incluso en
momentos de mayor expansion, ni el santuario de Lafria de Calidon, ni el de Delfos
se convirtieron en competidores de Termo, ya que no podia sustituirlo como creador
de cohesion interna dentro de las fronteras tradicionales de Etolia.®”

Por todo ello vemos que, aunque Termo comenzase siendo un santuario rural
que dependia de varias comunidades y que no tendria por qué haber experimenta-
do un desarrollo diferente al de cualquier otro santuario de Grecia en sus mismas
circunstancias, acabd convirtiéndose en el centro religioso y politico de un estado
regional en un primer momento y de la confederacion etolia posteriormente. Todo
lo cual llevé a Polibio a considerar que Termo era la “acrépolis de Etolia” (Plb., V
7-8), equiparando al conjunto de la regién con una polis y a este santuario como el
centro simbolico de la misma.

etolios establecer un vehiculo de comunicacién religiosa con el resto de griegos. No obstante, el estudio
de Jordens y Becht-Jordens (1994) planteo que la caza del Jabali de Calidon no se convirtié en una parte
del mito fundacional etolio hasta el s. IV a.C., y que a partir de entonces la mandibula inferior de jabali
y la punta de la lanza de Meleagro se acabaron adoptaron como simbolos oficiales del estado, mostran-
dose en relieves, sellos y monedas originales del periodo helenistico; unos objetos que, de acuerdo con
la tesis de estos autores, se conservarian como reliquias en el santuario de Calidon. Para un estudio
monografico de las acuiaciones etolias ver Tsangari, 2007.

66. Sobre Delfos y la presencia etolia: Flaceliere, 1937; Lefevre, 1998; Scholten, 2000, pp. 240-252;
Sanchez, 2001.

67. Funke, 2012, p. 65; 2013b, pp. 59-60.
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IMAGENES

Fig. 1: Mapa de Etolia.
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Fig. 2: Plano del santuario de Termo segun Papapostolou, 1993. Cf.
Nerantzis, 2001, p. 287.
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ABSTRACT

The aim of this paper is to examine
the principal evidences on cults in the
rural and urban areas of Hellenistic and
Roman Bithynia. The epigraphic dossier
appears more limited for the Hellenistic
period, while it is wider for the Roman
one. The main divinities of the Greek cul-
tic pantheon such as Zeus, Apollo, Arte-
mis, Athena, Asclepius and others appear
widespread in urban and rural areas; it is
interesting how such deities in rural areas
appear with local epithets of indigenous
origin. Particularly interesting is the case
of Zeus associated with the epithets Ba-
leos and Okkonenos, which appear to be
of Thracian origin, and Sabazios, which is
probably of Phrygian origin. Other cults
probably based on the mixture of Greek
and non-Greek elements were that of the

RiAssUNTO

Scopo di questo intervento ¢ esaminare
le principali testimonianze sulla diffusione
dei culti in ambito rurale ed urbano nella
Bitinia ellenistica e romana. Il dossier epi-
grafico appare pit limitato per il periodo
ellenistico, mentre € piut ampio per quello
romano. Nelle aree urbane e nelle aree rura-
li appaiono diffuse le principali divinita del
pantheon cultuale greco come Zeus, Apollo,
Artemide, Atena, Asclepio ed altre; ¢ signi-
ficativo come tali divinita nelle aree rurali
appaiano con epiteti locali di origine indi-
gena. Particolarmente interessante il caso di
Zeus a cui sono associati epiteti come Ba-
leos e Okkonenos, che appaiono di origine
tracia, e come Sabazios, che & probabilmen-
te di origine frigia. Altri culti probabilmen-
te basati sulla commistione tra elemento
greco e elementi non-greci erano quello
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Great Mother Cybele, who had a temple
dedicated to Nicomedia, and some local
cults like Priettos, Tataula, Proustene and
the Theoi Nerolenoi. In urban areas there
are cults more linked to external influences
such as Egyptian cults. This appears above
all in coastal cities like Kios, Apameia and
Nicomedia, which were already open to
the cults of Isis and Serapis in the Helle-
nistic period. The influence of the Roman
religion appears to be more limited and in
a later period, as evidenced by the rare bi-
lingual dedications and the attestation of
the funeral rites of the Rosalia. The rela-
tionship between rural cults and urban
cults appears therefore characterized by
some differences, with rural areas appear-
ing at least initially less willing to welcome
foreign cults and more closely linked to in-
digenous cults. In the end, however, even
in Bithynia, as has been noted for other
areas of Asia Minor, there is, with the pas-
sage between the Hellenistic and Roman
periods, a process of progressive integra-
tion between urban and rural cults, which
probably takes place in a predominantly
harmonious way and without major ten-
sions between the various ethnic and ter-
ritorial components.

della Grande Madre Cibele, che aveva un
tempio dedicato a Nicomedia, e alcuni culti
tipicamente locali come Priettos, Tataula,
Proustene e i Theoi Nerolenoi. In ambito
urbano possono ritrovarsi invece culti mag-
giormente legati alle influenze esterne come
quelle egiziane. Cio appare soprattutto nelle
citta costiere come Kios, Apamea e Nico-
media, che gia in eta ellenistica sono aperte
ai culti di Iside e Serapide. Piu limitato e in
epoca piu tarda appare I'influsso della reli-
gione romana, testimoniato dalle rare dedi-
che bilingui e dall’attestazione dei riti fune-
rari dei Rosalia. Il rapporto tra culti rurali e
culti urbani appare contraddistinto quindi
da alcune differenze, con le aree rurali che
appaiono almeno in un primo tempo meno
disponibili ad accogliere i culti stranieri e
maggiormente legate ai culti indigeni, che
vengono uniti a quelli per le principali divi-
nita del pantheon ellenico. Alla fine tuttavia
anche in Bitinia quindi, come & stato notato
per altre zone dell’Asia Minore, si assiste,
con il passaggio tra I'eta ellenistica e quella
romana, ad un processo di progressiva in-
tegrazione tra culti urbani e rurali, che si
attua probabilmente in maniera prevalente-
mente armonica e senza grosse tensioni tra
le varie componenti etniche e territoriali.
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1. CONSIDERAZIONI INTRODUTTIVE

Negli studi piti recenti sulla religione nel mediterraneo antico, vista come “religione
vissuta” con un approccio che si concentra sulle forme di incorporazione, personifi-
cazione e appropriazione individuale delle tradizioni ed esperienze religiose, ampio
spazio ¢ stato dato alla dimensione urbana dell'esperienza religiosa, evidenziando
I'influenza che lo spazio cittadino ha avuto sui culti e sulla loro definizione e rimodu-
lazione.! E stato introdotto anche il concetto di “citification of religion” per indicare
un processo che spinge 'attore cultuale ad adottare ed adattare caratteristiche cittadi-
ne nel suo “engagement (...) with the urban environment”.> Importante ¢ I'impegno
personale dell’attore cultuale, anche occasionale, nella pratica delle attivita di culto
e cio consente di non limitare I'analisi ai soli professionisti dell'attivita religiosa. Un
concetto chiave per comprendere la connessione tra agente cultuale individuale e
strutture sociali ¢ quello di appropriazione (“appropriation”), termine tecnico socio-
logico usato spesso negli studi postcoloniali e di genere e recentemente rivalutato,
che indica un processo bilaterale di scambio che porta 'essere umano ad adottare ed
adattare pratiche culturali e nel nostro caso religiose.’ In questa chiave ¢ interessan-
te occuparsi della dimensione rurale dei culti, cercando di comprendere quali rela-
zioni essa abbia con quella urbana, cercando di superare le due opposte concezioni
meccaniche che vedrebbero lorizzonte cultuale rurale come del tutto dipendente da
quella urbano oppure in netta contrapposizione ad esso come spazio di resistenza
religiosa contro i culti diffusi in ambito cittadino.* Come affermano Emiliano R. Ur-

1. Si vedano tra gli altri Riipke, 2011; Riipke, 2018; Urciuoli & Riipke, 2018; Riipke, 2020; Urciuoli,
2020.

2. Urciuoli, 2020.

3. Raja & Riipke, 2015, pp. 3-4; Urciuoli & Riipke, 2018, p. 127; Gasparini et al., 2020, pp. 1-3. Sul
concetto di “appropriation” cf. Ashley & Plesch, 2002.

4. Urciuoli & Riipke, 2018, pp. 122-123. Sul rapporto citta/campagna nel mondo antico restano fonda-
mentali i contributi contenuti in Wallace Hadrill & Rich, 1991. Sulla religione nelle aree rurali in epoca
romana si veda North, 1995.
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ciuoli e Jorge Riipke,” “there is no easy dividing-line between city’ and ‘the rural’”
e le esperienze e i fenomeni religiosi attestati nelle citta possono essere interpretati
come conseguenza dell’interazione fra spazio urbano propriamente detto e spazio
civico che puo includere anche gli ambiti rurali. Gli spazi rurali costituirebbero un
luogo privilegiato per un processo di negoziazione tra da un lato i modelli ammi-
nistrativi, sociali e cultuali propri dello spazio urbano e dall’altro le caratteristiche
proprie dell’ambiente rurale, sia a livello sociale che sacrale. Culti urbani e culti rurali
sembrerebbero quindi influenzarsi a vicenda, assumendo ovviamente specificita e
traiettorie diverse in relazione ai vari contesti locali e ai diversi momenti cronologici.

Per quanto concerne piul specificatamente ’Asia Minore in eta ellenistica e ro-
mana, nel 1993 Stephen Mitchell ha sottolineato le grandi differenze culturali e socia-
li tra citta e villaggi, tra lo stile di vita praticato in ambito urbano e quello proprio dei
contesti rurali.® Questa ipotesi ¢ stata pero in gran parte superata da studi piu recenti
di Beate Dignas e Christof Schuler,” i quali hanno evidenziato come vi sia in realta
una stretta relazione tra villaggi rurali e citta, con la non infrequente adozione negli
ambienti rurali, specialmente nel periodo imperiale, di culti, festivita e forme di or-
ganizzazione culturale e cultuale modellate su quelle urbane. Si tratta di un fenomeno
gia definito da Jane Jacobs come “urban [religion] transplanted”?

Un contesto interessante per occuparsi della relazione tra culti urbani e quelli
rurali puo essere quello della Bitinia in eta ellenistica e romana, in quanto si tratta
di un territorio in cui in tale periodo convissero popoli di diversa origine, come le
popolazioni anelleniche di origine prevalentemente trace, le popolazioni di origine
greca e gruppi di abitanti di origine romana presenti a partire dalla fine del periodo
ellenistico. E opportuno evidenziare come si intenda qui per Bitinia il territorio dei
Bitini, popolazione di origine trace che sulla base di quanto emerge da queste fonti
letterarie e dal quadro archeologico, si ritiene che sia giunta in Asia Minore proba-
bilmente tra il X e I' VIII sec. a.C.” Come ¢ noto, dopo essere stata una popolazione
compresa all'interno prima dell'impero persiano e poi per breve tempo di quello
macedone di Alessandro Magno, i Bitini all'inizio dell'eta ellenistica costituirono il
regno ellenistico di Bitinia retto da una dinastia indigena;'’ in etd romana invece,
dopo la morte dell’ultimo re Nicomede IV, esso divenne parte della provincia ro-

5. Urciuoli & Riipke, 2018, p. 122.

6. Mitchell, 1993, pp. 195-197.

7. Dignas, 2002, pp. 224-246; Schuler, 2012, pp. 65-67.

8. Jacobs, 1969, p. 18.

9. Archibald, 1998, pp. 30-31; Paganoni, 2019a, pp. 7-10.

10. Sul regno di Bitinia si vedano Vitucci, 1953; Gabelko, 2005; Michels, 2009; Paganoni, 2019a.
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mana di Bithynia et Pontus."" Da un punto di vista geografico il territorio dei Bitini
si estendeva in origine probabilmente nella parte della Propontide asiatica posta tra
la chora di Calcedone a nord-ovest, ed il flume Sangarios e la valle connessa a detto
flume ad est.”? Una prima attestazione della presenza dei Bitini in quest’area € in un
passo di Tucidide,” in cui si fa riferimento alla terra dei Bitini nell’ambito delle ope-
razioni ateniesi nella Propontide nell’estate del 424 a.C.; pili ampie le notizie presenti
in Senofonte, il quale riferisce che i Traci Bitini abitavano la Tracia asiatica, regione
posta tra Calcedone ed Eraclea, all’interno della quale era compreso anche il porto di
Calpe."* Nel IV sec. a.C. lo Pseudo-Scilace afferma che il territorio della Bitinia inizie-
rebbe dal santuario di Zeus Ourios, il cosiddetto Hieron situato presso Calchedon,'
e giungerebbe fino al golfo oggi detto di Izmit, che viene definito golfo di Olbia.'
In eta imperiale Strabone riferisce che il territorio bitinico era delimitato a nord dal
Ponto Eusino, ad ovest dalla Propontide e confinava a sud con la Misia e la Frigia
Ellespontica.'” Vennero fondate in eta arcaica nel territorio dei Bitini le poleis greche
di Calchedon, Astakos e Olbia, i cui culti saranno per questo inclusi in questo con-
tributo."® Verra inclusa anche la citta greca di Kios, geograficamente probabilmente
parte del territorio della Misia, che venne pero annessa al regno di Bitinia durante
leta ellenistica e, dopo essere stata distrutta da Prusia I nel 202 a.C., venne rifondata
con il nome di Prusa a mare."”

Lanalisi dei culti procedera seguendo un criterio geografico/topografico, esami-
nando in un paragrafo le poche attestazioni provenienti dalle citta greche della costa
e in un altro quelle invece provenienti dalle citta fondate dai re di Bitinia, dalla chora
di dette citta e dall’entroterra bitinico vero e proprio nella valle del fiume Sangarios.
Per ogni citta saranno esposte le principali attestazioni dei culti, soffermandosi sui

11. Sulla Bitinia in etd romana in generale si vedano Marek, 1993; Fernoux, 2004; Madsen, 2009;
Giannakoupolos, 2016.

12. Hannestad, 1996, p. 68; Paganoni, 2019a, pp. 8-9.

13. Thuc., IV 75, 2.

14. Xen., Anab. V1 4, 2. Per un commento cf. Lendle, 1995, pp. 385-387.

15. Il santuario non fu parte del regno ellenistico di Bitinia, se non quando Prusia I lo conquisto per
breve tempo durante la guerra con Bisanzio: cf. Paganoni, 2019a, pp. 104-105. Su tale santuario cf. Mo-
reno, 2008 e le considerazioni di Robu, 2020, pp. 155-158.

16. Ps. Scylax, 92. Su questo autore si vedano Shipley, 2011 e Brillante, 2020. In XIV 2, 20 C 658,
Strabone attribuisce a Scilace di Carianda la tradizione secondo cui i Misi abitavano in origine le terre
dei Bitini. Tale tradizione non si ritrova invece nel Periplo dello Pseudo-Scilace: cf. Matijasi¢, 2016, p. 6.

17. Strab., XII 4, 1 C 563.

18. Avram, 2004, pp. 975-976.

19. Michels, 2009, pp. 273-276; Paganoni, 2019a, pp. 114-116.
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culti di origine greca e non-greca e osservando per quanto possibile un ordine cro-
nologico. Lunica citta che sara trattata in entrambi i paragrafi sara Kios, in quanto le
attestazioni di culti precedenti alla rifondazione saranno incluse nel paragrafo sulle
fondazioni greche, mentre quelle del periodo successivo alla rifondazione nel para-
grafo riguardante le fondazioni regie. Le attestazioni provengono prevalentemente
da fonti di tipo epigrafico ed in misura numericamente minore anche fonti di tipo
letterario, numismatico ed archeologico. Esse inoltre sono piu molto piti abbondanti
per eta imperiale di quanto non lo siano per 'eta ellenistica. Si cerchera per quanto
possibile di contestualizzare i culti attestati in Bitinia, attraverso la comparazione
con le testimonianze cultuali provenienti da altre parti dell’Asia Minore di eta elle-
nistica ed imperiale, soprattutto quelle piui vicine geograficamente e culturalmente
legate alla Bitinia come la Frigia. Nel territorio e nel periodo in esame sono attestate
divinita di varia origine (greca, tracia, egiziana, iranica, romana); a tale aspetto
verra dato spazio, avendo I'intenzione, in armonia con le prospettive di studio piu
recenti, di non ordinare necessariamente queste attestazioni in meccaniche sotto-
categorie (“culti orientali”, “culti romani’, “culti egiziani”) quanto di vedere in che
modo tali culti siano attestati in ambito urbano e rurale, e come essi si siano diffusi
nello spazio e nel tempo. Oggetto di particolare interesse saranno le numerose
epiclesi associate alle principali divinita di origine greca, tra cui soprattutto Zeus,
che, soprattutto in ambito rurale, mostrano una commistione tra elementi cultuali
di origine greca e tracio-bitinica. Per quanto concerne infine le attestazioni di culti
eroici ci si soffermera, compatibilmente con la scarsita delle fonti a noi pervenute,
sulle caratteristiche principali di tali culti, sulla loro diffusione e sul loro possibile
legame con il contesto politico sia di epoca ellenistica che di eta imperiale. Dopo
i due paragrafi centrali dedicati alle attestazioni dei culti, un paragrafo finale sara
dedicato alle riflessioni conclusive.

2. I CULTI DELLE POLEIS GRECHE: ASTAKOS, CALCHEDON,
OLBIA E K10S
Per quanto concerne le gia citate poleis, Astakos, Calchedon e Olbia, va rilevato come

la prima e la terza scomparvero prima dell’inizio del periodo in esame® e, nei pressi
di Astakos, venne fondata Nicomedia, che sembra aver assunto al suo interno al-

20. Avram, 2004, pp. 977- 978 per Astakos e 990 per Olbia. Sui rapporti tra Astakos e i dinasti di
Bitinia, cf. Robu, 2014, p. 211; Paganoni, 2019a, pp. 14-15.
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meno parte dei culti di Astakos.” Alcune informazioni sono invece disponibili per i
culti della Calchedon ellenistica. A Calchedon divinita principale era Apollo Pythios
o Chresterios,” il cui sacerdote ¢ menzionato in una epigrafe accanto al basileus con
funzioni eponime.” Il suo santuario era il piu antico della citta, come testimoniato
da Luciano e Dionigi di Bisanzio.”* In un’epigrafe, proveniente da Delfi e databile
al tardo II sec. a.C., ¢ attestata inoltre la concessione dell’ asylia per tale santuario
([5e8]6xOar T OAL TV AgA@®[V] 10 igpOV ToD ATOAAWVOG TOo[D] [TvBaiov TO &v T
Kalyadoviat dovhov kai gOkTipov gipev &nod ndvtwv). Il culto di Apollo a Calchedon
¢ indice probabilmente di un legame con la madrepatria Megara, nella quale tracce
di tale culto erano attestate nella parte occidentale dell’acropoli, chiamata Alcatoo
dal nome dell’eroe che costrui con I'aiuto di Apollo le mura della citta.”® In tale zona
dell’acropoli vi erano anche i templi di Atena Nike e di Demetra Termophoros.”
Altra divinita venerata a Calchedon era Poseidone, che é presente sulle monete
cittadine.”® Afrodite veniva adorata a Calchedon con I'appellativo di Praxis*® insieme
al fiume Himeros.*® Un interessante documento epigrafico, databile tra III e II sec.
a.C., ¢ anch’esso incentrato probabilmente sulla vendita di un sacerdozio, che, secon-
do l'ipotesi di Sokolowski,* doveva essere una sorta di sacerdozio cumulativo, che
dava diritto a riscuotere le spettanze relative a vari culti. Nel testo si fa riferimento
al culto di Herakles, di Ammone, degli dei di Samotracia e di Zeus Boulaios, divi-
nita quest’ ultima connessa etimologicamente ai luoghi di riunione e di assemblea.
La presenza di Ammone, che in Asia Minore é attestato in questo periodo anche a
Kios/Prusa al Mare, Samo, Mitilene e a Hyllarima all’'interno della Caria, indica gia
la circolazione di culti egiziani nell’area, di cui Ammone ¢ uno dei primi ad essere
introdotti nel mondo greco, gia prima dell’azione dei Tolomei, forse per I'azione di

21. Cf. infra p. 106.

22. IK Kalchedon 5,1. 5. Cf. Hanell, 1934, pp. 164-174; Robu, 2007.

23. IK Kalchedon 7,1. 3. Sul basileus con funzioni eponima, magistratura tipica delle colonie megaresi,
si veda Ferraioli, 2011.

24. Luc., Pseudomantis 10; Dionys. Byz., 111, p. 35 Giingerich.

25. Syll.? 550.

26. Paus., 1 42, 2-3. Cf. Antonetti, 1997, p. 87.

27. Antonetti, 1997, pp. 87-88.

28. Robu, 2013, p. 76.

29. Paus., I 43, 6. Questo appellativo di Afrodite ¢ attestato solo a Megara: cf. Pirenne Delforge, 1994,
pp- 89-91.

30. Dionys. Byz., 111, p. 34 Glingerich.

31. Sokolowski, 1955, pp. 14-16.
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mediazione dei Cirenei e certamente per il legame speciale tra Alessandro Magno e
questa divinita.”

Altro culto diffuso a Calchedon, almeno in eta ellenistica, era probabilmente
quello della Grande Madre. Un’iscrizione databile al III sec. a.C.* riguarda la sacer-
dotessa del culto della Grande Madre nota a Calchedon forse con l'epiclesi di Meter
Orea o Oreia, titolo legato probabilmente ad un aspetto territoriale, la montagna.* Il
culto della Grande Madre ¢ probabilmente presente anche in un’iscrizione,* databile
alla prima meta del II sec. d.C., recentemente rinvenuta presso I'antica Crysopolis,
Podierna Uskiidar presso Istanbul, e a quel tempo nel territorio appartenente alla
polis di Calchedon. In essa ¢ menzionato un certo Quintus Lollius Catus, il quale as-
sieme a dei nautai consacra le reti utilizzate per la pesca invernale ad una divinita, il
cui nome purtroppo non ¢ pit leggibile. Come sostiene Robu, ¢ probabile che si tratti
della Grande Madre Cibele, in quanto & presente al di sopra del testo inscritto una
statuetta con le fattezze della dea, accompagnata come al solito da un leone.* La pre-
senza di questo culto appare significativa, in quanto evidenzia la diffusione tra culti
delle poleis greche della costa anche di un culto anellenico come quello della Grande
Madre. I culto della Grande Madre, che ha origini gia in alta eta arcaica in Anato-
lia, ebbe una notevole diffusione in Frigia prima del periodo ellenistico.”” Durante il
periodo ellenistico ed imperiale il culto ¢ attestato in gran parte dell’Asia Minore.*
Lepiclesi Oreia si ritrova anche ad Efeso,” ad Apollonia Salbake in Caria,* in Pisidia*

32. Per le attestazioni cf. Magie, 1953, pp. 165-166. Sul culto di Ammone nel mondo greco, cf. anche
Classen, 1959; Parke, 1967, pp. 194-252; Malkin, 1994, pp. 143-168.

33. IK Kalchedon 11.

34. Lepiclesi Orea non ¢ sicuramente attestata perché si legge in un contesto parzialmente frammen-
tario in IK Kalchedon 11,1. 11. Cf. Sokolowski, 1955, p. 17. Su Cibele in generale, cf. Roller, 1999; Rieger,
2007; Bagh, 2007 e 2012; Levick, 2013, pp. 47-53.

35. Robu, 2012-2018.

36. Robu, 2012-2018, p. 162, il quale mette in rilievo in maniera molto interessante i rapporti tra
Calchedon e il santuario recentemente scoperto della Meter Pontia a Dionysopolis, sulla costa ovest del
Mar Nero. Proprio in tale santuario e stato ritrovato un decreto, di cui sono state pubblicate solo poche
linee, in onore di alcuni Calcedoniesi, databile al tardo periodo ellenistico (II-I sec. a.C.). Cf. Lazarenko
et al., 2013, p. 63.

37. Roller, 1999, pp. 27-118.

38. Roller, 1999, pp. 198-216.

39. Keil, 1926, pp. 256-261, figg. 48-51.

40. Robert & Robert, 1954, n° 162.

41. SEG XLI 1245 (periodo romano, rinvenuta presso I'odierna Baghlu).
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e Panfilia*? in ambito rurale e in Licia.*’ Le attestazioni in Pisidia e Panfilia proven-
gono da contesti rurali ed ¢ quindi interessante evidenziare come l'epiclesi Oreia,
legata al territorio e con molte attestazioni in ambito rurale, si ritrovi anche in ambito
urbano a Chalcedon, segno del possibile interscambio di culti tra citta e campagna.
Era presente nella Calchedon della prima eta imperiale anche il culto di
Asclepio:** un’epigrafe* databile a cavallo tra I sec. a.C. e I'sec. d.C. ci informa delle
condizioni di vendita della carica di sacerdote di tale divinita.* Il sacerdote era
esentato dal servizio militare e da tutte le liturgie (1. 2-3: otparteiag kai an[acdav
Tav Aettovpyt]av); poteva vendere la carica solo al figlio per evitare la pratica comu-
ne della rivendita dei sacerdozi ad altri (1. 11-12: ¢€éotw 8¢ kal []audi dveioOat,
a[Mwt] 8¢ pnBevi ¢Eéotw tav iepwteialv]); il prezzo corrisposto per ottenere la
carica di sacerdote era di 5038 dracme e 4 oboli (ll. 28-30: [Tiu]a iepwteiag oLV
ékatootdl k[al Tptako]otdt Spaxpai mevtakioxilat [kal Tptakov]ta OKTW, TETOPE
opoloi). Per quanto riguarda Kios, le testimonianze precedenti alla rifondazione
da parte di Prusia I sono piu limitate. Vista 'origine milesia della polis, Alexandru
Avram ha avanzato I'ipotesi che Apollo fosse la divinita principale della citta. Cio
sembrerebbe confermato dall’attestazione di tale divinita sulle monete*” e dalla de-
dica di una @taAn mapa Kiav@v in una epigrafe*® proveniente dal santuario milesio
di Didyma e databile al 276/275 a.C. Sulle monete ¢ presente anche Mitra, in una
delle piti antiche e isolate attestazioni della divinita indoiranica in una polis greca
d’Asia.” Nella prima eta ellenistica, in un periodo precedente alla conquista e ri-
fondazione ad opera di Prusia I nel 202 a.C., sono forse presenti a Kios i culti di

42. SEG V1 718-720 (epigrafi rinvenute presso Karain Cave).

43. TAM 11 737 (rinvenuta presso Nysa).

44. Sul culto di Asclepio in eta imperiale, ampiamente diffuso anche in Asia Minore, cf. Van der Ploeg,
2018.

45. IK Kalchedon 12.

46. Sul fenomeno della vendita dei sacerdozi, tipico dell’Asia Minore, si veda Lupu, 2004, pp. 48-52.

47. Babelon & Reinach, 1908, pp. 311-314; Babelon, 1910, nn® 2850-2858; Avram, 2004, p. 983; De
Callatay, 2011, pp. 465-458.

48. I. Didyma 427, 11. 6-7.

49. Babelon, 1910, nn® 2858-2864. Tale presenza mitraica potrebbe forse essere legata all’ influsso che
su Kios ebbe la dinastia iranica dei Mitridatidi, poi sovrani del regno del Ponto. Dal 337 al 302 a.C. in-
fatti la citta fu governata da Mitridate II: cf. Debord, 1999, pp. 101-102; Avram, 2004, p. 983. La scarsita
delle fonti su un legame tra Mitridatidi e culto di Mitra induce comunque ad essere molto prudenti.
Sulle poche attestazioni di un culto mitraico nel regno del Ponto in eta ellenistica si veda Saprykin, 2009,
pp. 249-250.
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Serapide, Iside ed Anubi,”® come si puo evincere da un’iscrizione riguardante un
certo Laches, figlio di Herakleides, originario di Kios, che effettud una dedica a tali
divinita egiziane presso il tempio di Serapide sempre di Delo.”* La diffusione dei
culti egiziani & probabilmente connessa all’azione politica e culturale dei Tolomei,
di cui pit ampiamente si dira nel prossimo paragrafo.

3. I CULTI DELLE CITTA REGIE E DELL’ENTROTERRA BITINICO
IN ETA ELLENISTICA ED IMPERIALE

Durante l'eta ellenistica i re di Bitinia fondarono numerose citta, tra cui la capitale
Nicomedia, Prusa all’Hypios, Prusa all’Olimpo, Prusa a Mare, Bithynion e Apamea.
Particolare status ebbe poi nel regno di Bitinia Nicea, citta fondata come Antigoneia
da Antigono Monoftalmo, ridenominata Nicea da Lisimaco e conquistata dai Bitini
sotto Zipoites o Nicomede 1.7

3.1. CULTI GRECI E NON-GRECI NELLE CITTA FONDATE DAI RE DI BITINIA

Nicomedia, sorta non lontano dalle rovine dell’antica Astakos,” ereditd secondo le
fonti i culti della polis greca, di cui peraltro neppure si sa molto. Sulla base di due
frammenti di Arriano si puo avanzare l'ipotesi della presenza di un culto di Posei-
done, di cui I'eroe eponimo Astakos ¢ considerato figlio, e di un culto di Hera.>* Per
quanto concerne invece la Nicomedia ellenistica vera e propria, culti attestati sono
quello della Grande Madre, con un tempio molto antico (aedes vetustissima) citato
da Plinio il Giovane™ e localizzato nei pressi dell’antico Foro, cioe dell'agora di eta
ellenistica, e quello di Zeus Stratios, presente sulle monete di Prusia I, a cui era de-
dicato un tempio sull’acropoli della citta, nel quale Prusia II trovera ultimo e peraltro

50. Sul rilievo del culto di Anubi tra i culti egiziani gia in eta ellenistica, cf. Sfameni Gasparro, 2016,
pp. 16-17.

51.1G X1 4 1240 = RICIS 202/0143.

52. Sulle fondazioni dei re di Bitinia si vedano soprattutto Gabelko, 2005, passim; Michels, 2009, pp.
253-289; Paganoni, 2019a, passim.

53. Paganoni, 2019a, pp. 61-62.

54. Arrian., FGrHist 156 F 18 e 26. Leroe Astakos ¢ presente sulle monete di Nicomedia in eta impe-
riale: cf. Koulakiotis, 2019, p. 92, n. 26, con bibliografia precedente.

55. Plin., Epist. X 49. Non ¢ chiaro se il tempio di Asclepio citato da Paus., III 3, 8 sia da ascrivere alla
Nicomedia ellenistica o a quella imperiale. Si veda il testo con note di commento raccolto in Edelstein
& Edelstein, 1945, p. 405.

56. Fernoux, 2004, pp. 46-49.
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inutile rifugio durante il colpo di stato effettuato dal figlio Nicomede II nel 149 a.C.”’
La presenza delleffige di Bendis sulle monete di Nicomede I sembrerebbe indicare
I'adozione di questo culto di origine tracia, diffuso in eta classica anche ad Atene, da
parte della dinastia regnante bitinica.’® Si tratta di un segno del legame continuo della
popolazione bitinica e anche della dinastia regnante con le sue origini tracie e tale
culto era forse teso anche, come nel caso dell’eroe Bithynos, il sentimento nazionale
e di coesione etnica dei Bitini.”

A Delo, isola in cui ¢ molto diffuso il culto isiaco® e che, in eta ellenistica, in-
trattiene relazioni con il regno di Bitinia,* ¢ attestato un abitante di Nicomedia, un
certo Menodoros, figlio di Hagios, il quale svolge la funzione di interprete dei sogni
nell’ambito del culto isiaco presente a Delo sotto il sacerdote ateniese Leon figlio di
Agatarchos del demo di Maratona.®> Lorigine greca del nome fa pensare che Me-
nodoros appartenga alla popolazione di origine greca che abitava Nicomedia, citta
che aveva in quel periodo probabilmente una popolazione in parte di origine greca
ed in parte di origine tracia.”® E probabile che I'espansione di un culto proveniente
dall’ Egitto come quello di Iside sia stata legata in una prima fase alla presenza tole-
maica in Asia Minore.** A tal riguardo va rilevato come i rapporti tra Tolomei e regno
di Bitinia furono molto frequenti gia nella prima eta ellenistica, come ¢ evidenziato
dal fatto che Nicomede I porra Tolomeo II come uno degli epitropoi dei suoi succes-
sori e Ziaelas, in una sua lettera a Kos del 242 a.C., definisca il sovrano lagide come
amico e alleato.®® Lazione dei Tolomei va vista, in linea con gli studi piti recenti, non

57. Appian., Mithr. 7. Sul colpo di stato si vedano Vitucci, 1953, pp. 84-90; Habicht, 1957, coll. 1120-
1121; Gabelko, 2005, pp. 324-335.

58. Cf. Fernoux, 2004, p. 46. Sul culto di Bendis in Tracia ed in Attica, cf. Janouchova, 2013.

59. Scholten, 2007, p. 23, n. 35.

60. Sfameni Gasparro, 2016, p. 13.

61. I. Delos 449, 455, 460f1’. u, 1408, 1427, 1428, 1430, 1443, 1450, 1577, 1577bis, 1579, 1580, 2038.

62. I. Delos 2105 e 2106 = RICIS 202/0340-0341.

63. Cf. Ozlem-Aytaglar, 2010, pp. 511-513.

64. Sul culto di Iside cf. da ultimo Bricault, 2020 (con bibliografia precedente) e, per le attestazioni in
Bitinia, soprattutto Dunand, 1973, pp. 105-112. Una raccolta di testi sul culto isiaco si trova in Scarpi,
2002. Per la diffu-sione del culto di Iside nell'area del Ponto Eusino, cf. Braund, 2018, pp. 134-186.
Sull'azione dei Tolomei, cf. da ultimo Glomb et al., 2020, con bibliografia precedente.

65. Sui rapporti tra Tolomei e regno di Bitinia nella prima eta ellenistica al tempo della cosiddetta
“Lega del Nord’, cf. Gallotta, 2010, pp. 99-100 e, da ultimo, Paganoni, 2019a, soprattutto pp. 78-80. Per
Tolomeo II come epitropos dei successori di Nicomede I si veda Memn., FGrHist 434 F 14.1; il riferi-
mento a re Tolomeo come sovrano amico e alleato si trova alle 1l. 23-26 della lettera di Ziaelas a Kos (IG
XII 4, 1, 209 = Welles, 1934, n° 25). Recentissimamente ¢ stata pubblicata anche una seconda lettera di
Ziaelas a Kos: cf. Bosnakis & Hallof, 2020, pp. 293 e 312-320.
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con riferimento ad una poco fondata ipotesi di “promozione” ufficiale da parte della
dinastia del culto di Iside e dei culti egiziani, quanto piuttosto al ruolo da essa eserci-
tato “a livello politico, miliatre, economico e pitt ampiamente culturale nelle origini
e nelle prime fasi del fenomeno”* A Nicomedia, oltre che dalla gia citata testimo-
nianza di eta ellenistica riguardante Menodoros figlio di Hagios, la presenza di un
tempio di Iside ¢ attestata per I'eta imperiale da una lettera di Plinio, che menziona
la distruzione di tale edificio nel corso dell'incendio scoppiato nella citta nel 111
d.C.” Un’epigrafe funeraria poi, posta sul sarcofago di Aurelios Dionysios, cittadino
di Nicomedia, e di sua moglie, ci rivela che quest’ultimo rivesti il ruolo di sacerdote
e di navarco.?® Secondo Friedrich Karl Dorner,*” la navarchia sarebbe stata esercitata
all'interno della flotta di Nicomedia. Louis Robert ha pero sostenuto che tale ufficio
sia pill verosimilmente collegato alla festa isiaca dei Ploiaphesia o Navigium Isidis.”
Questa ipotesi appare piu probabile, vista anche la menzione del titolo di sacerdote,
oltre che di navarco, e l'attestazione della festa del Navigium nelle vicine Bisanzio e
Kios/Prusa a mare.” Iside ¢ presente anche sulle monete di Nicomedia, sia all'epoca
degli Antonini che pill avanti nel corso del I1I sec. d.C.”*

A Kios/Prusa a Mare ¢ attestato, in un'epigrafe purtroppo oggi perduta, un
tiaso della Grande Madre Cibele.”” Dalle stessa citta proviene un inno contenuto in
un'epigrafe di eta tardo ellenistica o proto imperiale,” in cui sono citate numerose
divinita di origine egiziana, come Iside, che & presentata come figlia di Ouranos, il
cielo, Serapide, Osiride, che ¢é identificato con Zeus Cronide e Ammone. Tale inno
appare, secondo 'analisi di Fran¢oise Dunand,” un testo non legato al culto quotidia-
no, ma una creazione densamente elaborata in senso poetico e teologico, composta
nell'ambito della tradizione esiodea, per trascrivere nei termini della mitologia greca

66. Sfameni Gasparro, 2016, p. 14.

67. Plin., Epist. X 33.

68. RICIS 308/0601 = TAM IV 1, 215.

69. TAM 1V 1, 215.

70. Robert, 1943, pp. 183-184, seguito da Bricault (RICIS, II, p. 472). Sulla festa del Navigium Isidis cf.
da ultimo Bricault, 2020, pp. 203-228.

71. IK Kios 22 = RICIS 308/0301, cf. infra (Kios/Prusa a Mare); IK Byzantion 324 = RICIS 114/0703
(Bisanzio, databile all’inizio del I sec. a.C.).

72. Dunand, 1973, p. 112. Serapide & raffigurato in etd imperiale sulle monete di Cesarea Germanica
(RICIS 308/0100), Apamea (RICIS 308/0200), Iuliopolis (RICIS 308/1000), Kreteia/Flaviopolis (RICIS
308/1100).

73. IK Kios 20.

74. IK Kios 21 = RICIS 308/0302. Cf. Harland, 2014, n° 101.

75. Dunand, 1973, pp. 109-111; Tacheva & Hitova, 1983, pp. 8-10; Alvar, 2008, p. 186, n. 121; Harland,
2014, pp. 61-65; Arnaoutoglou, 2018, pp. 257-259.
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una preghiera rivolta a delle divinita di origine egiziana. Sempre da questa citta pro-
viene anche un’altra iscrizione,’® dello stesso periodo, in cui ¢ fatta menzione di un
thiasos, che onora un certo Anubion figlio di Nicostratos e all’interno degli onori a
lui conferiti si fa riferimento al culto isiaco. Sebbene Anubion non venga indicato nel
testo come un sacerdote di Iside, ¢ incaricato di un servizio regolare nell’ambito del
culto della dea ed organizzatore di feste come probabilmente quella del Navigium,”
in quanto ¢ definito trierarca (tpmpapyioavta iepompendg kol Phodo&wc), il qua-
le doveva comandare o forse semplicemente allestire la nave sacra alla dea durante
questa festa. Una festa esplicitamente citata ¢ invece quella dei Charmosyna di Iside
([t]a Xa[p]pdovva ¢ Totdog), abbastanza poco diffusa al di fuori dell’ Egitto e che
era probabilmente legata alla celebrazione del ruolo decisivo della dea nella resu-
rrezione del suo sposo Osiride.” Vi ¢ poi anche un’altra attestazione del culto isiaco,
consistente in una semplice dedica di un certo Epikrates a Serapide, Iside e gli altri
dei.”” Il culto di divinita egiziane era presente anche a Prusa all’Olimpo, come si evin-
ce da una stele, databile alla meta del II sec. d.C., su cui ¢ posta una dedica di ringra-
ziamento a Iside e Serapide da parte dei mystai e dei dekatistai posti sotto I'autorita
del sacerdote Leonidas, figlio di Ermesilaos.*® Lepigrafe ¢ eretta in onore di Lucius Iu-
lius Frugi, probabilmente un parente di Titus Iulius Frugi, legato propretore di Ponto
e Bitinia sotto Marco Aurelio, per i benefici che il romano aveva elargito a Potamon
figlio di Sostratos.®’ Nella stele, vi sono anche dei rilievi raffiguranti probabilmente
le due divinita. Oltre ad Iside e Serapide é onorato nell’iscrizione anche Hermes e
cid mostra come il tiaso a cui si fa riferimento nell’iscrizione non fosse dedicato
esclusivamente al culto delle divinita egiziane.® I mystai erano probabilmente coloro
che erano stati iniziati ai misteri della dea, mentre i dekatistai, termine che si ritrova
anche a Delo,* potrebbe indicare, secondo Bricault, o coloro che celebravano dei riti
ogni decimo giorno del mese, oppure coloro che pagavano una sorta di decima come
contributo per il culto della dea.’* A Prusa all'Olimpo era diffuso anche il culto della

76. IK Kios 22 = RICIS 308/0301.

77. Su tale festa cf. recentemente Bricault, 2020, pp. 203-228 (con bibliografia precedente).

78. Dunand, 1973, p. 109.

79. IK Kios 23.

80. IK Prusa ad Olympum 48 = RICIS 308/0401.

81. RICIS, p. 471.

82. Dunand, 1973, p. 106.

83. RICIS 202/0139.

84. RICIS, p. 471, in cui si evidenzia anche che il numero relativamente piccolo degli adepti, sei a cui
probabilmente si deve aggiungere anche Potamon figlio di Sostratos, possa forse indicare la necessita di
effettuare una consistente offerta per essere iniziati ai misteri.
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Grande Madre Cibele, come si evince in primo luogo da un rilievo votivo del II sec.
d.C. eretto da un certo’Emkpdtng AcoxAnmidov.* Nel rilievo Cibele ¢ raffigurata con
la classica iconografia con lo scettro e il leone al fianco. Ci ¢ pervenuta inoltre una de-
dica, databile al tardo periodo ellenistico o primo periodo imperiale, effettuata da un
certo Meniskos in onore di Cibele, chiamata con I'appellativo di Madre Dindymene.*
Si tratta di un’epiclesi della Grande Madre, che si ricollega al monte Dindymos di in-
certa collocazione geografica® e che, oltre che a Prusa all’Olimpo, ¢ attestata a Cizico,
Proconneso, in Pisidia, a Pessinunte, in Licaonia e fuori dall'’Asia Minore anche in
Grecia, a Dime e a Patre in Acaia e a Tebe in Beozia.®® Tale particolare appellativo si
ricollega alla saga argonautica: un passo di Apollonio Rodio ascrive a Giasone ed ai
suoi compagni la fondazione del culto prima di partire per il loro viaggio nel Mar
Nero.* Pausania descrive una statua crisoelefantina della Madre Dindymene che si
trovava a Cizico e che i Ciziceni avrebbero preso dalla vicina Proconneso.”® Vi sono
anche alcuni rilievi provenienti sempre da Cizico, che illustrano scene di sacrifici
alla dea. La scarsita della documentazione non consente di comprendere le moda-
lita di diffusione di tale culto a Prusa all’Olimpo e che tipo di rapporto esso abbia
con quello diffuso a Cizico, che appare come il centro principale di tale particolare
epiclesi della Grande Madre.

A Nicea tracce del culto di Iside sono l'attestazione del nome teoforo Iso-
gono, una iscrizione frammentaria di difficile interpretazione e la presenza di ri-
tratti di Iside e Serapide su monete dell’epoca di Marco Aurelio.”* Sempre a Nicea
¢ presente in eta imperiale una attestazione del culto romano di Giove Ottimo
Massimo, in una rara dedica bilingue.*

Ad Apamea, in un'epigrafe con rilievo databile alla fine del I sec. a.C., &€ menzio-
nata Stratonike, sacerdotessa della Grande Madre Cibele e di Apollo, a cui vengono

85. IK Prusa ad Olympum 50.

86. IK Prusa ad Olympum 1021.

87. Roller, 1999, pp. 66-67, 199.

88. Vermaseren, 1977, pp. 96-97, nn® 290-292; Schwertheim, 1978, p. 815, n° 7 (sulle attestazioni a
Cizico); MAMA VTIII 363 (Pisidia). Una panoramica delle altre attestazioni di Asia Minore si trova in
Jessen 1903, coll. 651-652. Un'epigrafe, contenente una dedica alla Madre Dindymene e ora conservata
nel Museo archeologico di Bursa, dovrebbe anch'essa provenire da Cizico e non dalla Bitinia: cf. Ver-
maseren, 1977, p. 8, n° 251; Schwertheim, 1978, p. 821, n°® 16. Per le attestazioni in Grecia si veda Paus.,
VII 17,9 (Dime), VII 20, 3 (Patre); IX 25, 3 (Tebe). Per un commento, cf. Moggi & Osanna, 2000, p. 284.

89. Apoll. Rhod., Argon. 11092-1152.

90. Paus., VIII 46, 4 si veda il commento di Casevitz & Jost, 2002, pp. 273-274; Moggi & Osanna,
2003, p. 504. Sul sinecismo tra Cizico e Proconneso, avvenuto nel 362 a.C., cf. Moggi, 1976, pp. 341-344.

91. Fernoux 2004, p. 115; RICIS 308/0501.

92. IK Iznik 1141 (II sec. d.C.).
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tributati onori e corone da thiasitai e thiasides, membri di sesso maschile e femminile di
un’associazione cultuale.” Si fa riferimento anche, come luogo del conferimento degli
onori, ad una synagoge di Zeus, situata probabilmente nella stessa Apamea. Il rilievo &
strutturato su tre livelli: il superiore raffigura un sacrificio in onore delle due divinita,
Cibele ed Apollo, con la sacerdotessa Stratonike che si avvicina all’altare accompagnata
da una fanciulla che suona il doppio flauto ed un ragazzo che conduce la pecora per il
sacrificio, quello di mezzo presenta gli adepti dell'associazione intenti in un banchetto,
quello inferiore rappresenta musicisti ed un danzatore.”* Le divinita collegate all’asso-
ciazione non sono chiaramente identificate nel testo, ma Cibele, Apollo e Zeus sono
citati. Associazioni composte da uomini e donne sono attestate anche altrove in Asia
Minore, come ad esempio del caso di un'associazione devota al culto di Zeus ed Ag-
distis attestata in un’iscrizione proveniente da Philadelphia in Lidia e databile al I sec.
a.C.” La presenza di persone di genere maschile e femminile & tipica anche di alcune
associazioni dionisiache, come attestato in vari casi coevi provenienti dall’ Italia e dalla
Grecia.”s In un'epigrafe pill tarda proveniente da Serdica in Tracia ¢ attestata invece
un’associazione in onore di Cibele composta da sole donne.”” Come nota Harland, il ri-
ferimento alla synagoge non implica affatto un collegamento automatico con il mondo
ebraico, in quanto il termine era usato all'epoca anche per indicare luoghi di culto poli-
teisti.” Sempre ad Apamea, come anche a Nicea e Nicomedia, ¢ attestata |’ interessante
formula k(ataxBoviolg) O(eoic), traduzione greca del latino diis Manibus.”® Anche in
Bitinia, come nel resto dell’Asia Minore,'” questa formula si associa in genere ad indi-
vidui con un’'onomastica romana, come il centurione di IK Apameia 8.

93. IK Apameia 35 = Harland, 2014, n°® 99. Nel testo alle linee 3-4 si fa riferimento ad un centosettan-
tottesimo anno che potrebbe essere collegato o alla cosiddetta era reale bitinica che ha inizio nel 298/297
a.C. o all’ era civica di Apamea e Nicea, che ha inizio nel 282/281 a.C. e fa riferimento alla battaglia di
Curupedio. La nostra epigrafe si daterebbe quindi in un caso al 119 a.C. e nell’altro al 104 a.C.: cf. Har-
land, 2014, p. 51. Sull’era reale bitinica, cf. da ultimo Paganoni, 2019a, pp. 37-43. Come ¢ emerso dalla
recente lettera di Ziaelas rinvenuta a Kos, questo re di Bitinia non utilizzava quella che sara poi nota
come era reale bitinica, ma utilizzava piuttosto l'era, utilizzata pure ad Apamea e Nicea, che ha inizio
nel 282/281 a.C. e ha come riferimento la battaglia di Curupedio: cf. Bosnakis & Hallof, 2020, pp. 293 e
312-320. Al momento, per quanto concerne I'epigrafe di Stratonike, non vi sono elementi dirimenti per
scegliere una o I'altra datazione. Lepigrafe ¢ erroneamente assegnata al territorio di Cizico da Schwer-
theim, 1978, pp. 818-819.

94. Harland, 2014, pp. 52, 54-55.

95. TAM V 1539.

96. Harland, 2014, p. 53.

97. IGBulg 1925 (II-111 sec. d.C.).

98. Harland, 2014, p. 53.

99. IK Apameia 8 (I1I sec. d.C.); IK Iznik 278; TAM IV 1, 174 (Nicomedia). Cf. Fernoux, 2004, p. 515.

100. Mitchell, 1993, p. 135.
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A Bithynion, nota in eta imperiale anche come Claudiopolis, ¢ presente il culto
di Antinoo, il celebre favorito di Adriano, che era nativo di questa citta." Tale cul-
to ¢ attestato da due epigrafi e compare anche sulle monete della citta.'”® Delle due
iscrizioni una ¢ una dedica dell’intera citta (1} matpic) al suo illustre eroe, la seconda
¢ invece una dedica privata di un certo Sostene. Il celebre favorito di Adriano era
oggetto di un culto diffuso in molte parti del mondo greco, tra cui anche il santuario
di Delfi.'® E possibile che proprio in eta adrianea si sia sviluppata la tradizione su
Bithynion come colonia della polis di Mantinea in Arcadia, che divenne uno dei cen-
tri principali del culto di Antinoo, li celebrato come 0e0¢ émywprog.'* Tale tradizione
si inserisce probabilmente in un processo di formazione di una “intentional history”,
attraverso la quale, in eta adrianea, da un lato la citta bitinica tento di grecizzarsi e
nobilitarsi attraverso il collegamento con un popolo dalla antica autoctonia greca
come gli Arcadi, dall’altro la citta arcade rafforzo il suo prestigio presentandosi come
antica madrepatria della citta di nascita del potente favorito dell’imperatore.'™ Nella
citta appare anche in alcune monete di eta imperiale l'effige della Grande Madre, ma
non ¢ stato rinvenuto nulla che possa essere connesso al culto di tale divinita.'®

Durante tutto il periodo imperiale in tutte le citta principali della Bitinia appaio-
no diffusi i culti delle principali divinita del pantheon ellenico, come Zeus, Demetra,
Apollo, Asclepio, Artemide e l'eroe Eracle.!”” Tali culti non presentano particolari
specificita rispetto al resto dell’Asia Minore. Si vedra nel prossimo paragrafo come
a tali divinita sia associate, in ambito rurale, epiclesi che mostrano un'origine non
greca e legami con il mondo indigeno.

Di difficile collocazione geografica ¢ un'altra attestazione di eta ellenistica del
culto di Iside che si ritrova in un epigramma in dialetto dorico posto sul monumen-
to funebre di un certo Meniketes figlio di Menestheus, il quale ¢ presentato come
un personaggio importante all’interno di un gruppo dedicato al culto di Iside. Tale
iscrizione, databile tra la fine del II sec. a.C. e gli inizi del I sec. a.C., ¢ composta da

101. Sul culto di Antinoo si vedano ora Galli, 2007 e 2012; Bricault & Gasparini, 2018.

102. IK Klaudiu Polis 7 e 56 (entrambe datate al 130 d.C. circa). Cf. Tsiolis, 2016, p. 690, n. 7 (con
bibliografia precedente).

103. Galli, 2007, pp. 195-200.

104. Su questa tradizione si vedano ora Scheer, 2010; Roy, 2016; Tsiolis, 2016.

105. Scheer, 2010, pp. 287-294.

106. Becker Bertau, 1986, pp. 21, 29-30.

107. Zeus ad es. IK Iznik 702-1320; TAM 1V, 1, 55 (Nicomedia). Demetra ad es. IK Kios 27; IK Iznik
702 e 1514. Apollo ad es. IK Apameia 117 (tardo ellenismo); IK Iznik 33 e 1035; IK Prusa ad Olympum
40, 74 € 1017-1018; IK Klaudiu Polis 62. Asclepio ad es. IK Apameia 5-6. Artemide ad es. IK Apameia 46;
IK Iznik 1501. Eracle IK Apameia 138-140 in unione con le Ninfe.
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due frammenti separati, considerati ora dagli studiosi parte di un solo testo, perché
in entrambi ¢ citato il nome Meniketes, nome personale estremamente raro. Essa ¢
conservata nel museo di Bursa e potrebbe provenire da Prusa all’Olimpo o anche
da citta vicine quali Nicomedia, Nicea o Cizico.'”® Meniketes nell'epigramma affer-
ma come nell’'oltretomba egli non seguira il consueto cammino dei defunti nell’Ade,
ma, grazie ai meriti speciali acquisiti nell'ambito del culto isiaco, potra dirigersi di-
rettamente di corsa verso le Isole dei Beati. Come ¢ stato evidenziato da Valentino
Gasparini, la doppia enfasi sui meriti in vita e sull’atipico cammino nell’Ade, va pro-
babilmente inserita nelle “personal strategies” usate dal defunto “in giving his claims
authority and, more interestingly, in the re-construction of the idea of the Beyond”'”

Una menzione a parte merita poila figura di Bithynos, eroe eponimo. Sull'origine
di tale personaggio un frammento dei perduti Bithyniaka di Arriano ci ha preservato
due tradizioni diverse:"" una secondo cui sarebbe fratello di Thynus e figlio adotti-
vo di Phineus ed un’altra che lo considera ancora insieme a Thynus come figlio di
Odrysus. Una ulteriore tradizione, che ci & stata trasmessa da Appiano e Stefano di
Bisanzio,"" lo presenta come figlio di Zeus e Tracia. Recentemente Elisa Paganoni''?
ha svolto un’approfondita analisi di queste tradizioni ed ha evidenziato come esse
facciano riferimento a contesti diversi: quella che fa riferimento a Phineus ¢ forse da
porre in relazione al primo incontro tra i coloni greci e Bitini e alla volonta di inserire
le popolazioni della Bitinia nell'orizzonte tradizionale degli eroi greci. Quella che in-
vece che considera Bithynus figlio di Odrysus sembrerebbe porre i Bitini in una posi-
zione di figliolanza e subordinazione nei confronti dei Traci Odrisi e potrebbe essere
stata elaborata in eta ellenistica dal diadoco Lisimaco, interessato a legittimare e ad
ampliare un dominio che si estendeva su entrambe le sponde del Bosforo. Il racconto
infine, che considera I'eroe eponimo come figlio di Zeus e Tracia, si sarebbe formato
secondo Paganoni, che riprende qui gli studi di Robert,'”* in eta ellenistica presso la
corte dei re di Bitinia per creare una sorta di manifesto del potere reale, che si presen-
tava, attraverso la discendenza da Zeus, come un regno ellenistico greco-macedone
a pieno titolo e rivendicava con orgoglio mediante la menzione di Tracia la propria

108. IK Prusa ad Olympum 1028 e 1054 = RICIS 308/1201. Cf. Harland, 2014, n° 102. Per le problema-
tiche riguardanti I'epigrafe cf. Catling & Kanavou, 2007 e Harland, 2014, pp. 65-71.

109. Gasparini, 2016, p. 135.

110. Arrian., FGrHist 156 F 77a. La tradizione che pone in rapporto i Bitini e Phineus si ritrova anche,
senza pero che sia nominato Bithynus, in Pherekyd., FGrHist 3 F 27 = F 134 Dolcetti.

111. App., Mithr. 1 che utilizza per designare Bithynus la forma Bithys e Steph. Byz., s.v. Bithynia (p
98 Billerbeck).

112. Paganoni, 2019b, pp. 44-56.

113. Robert, 1980, p. 131.
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origine etnica. Non ¢ improbabile che anche la citta di Bithynion, forse fondata da
Prusia I, faccia riferimento all'eroe Bithynos e sia un ulteriore tassello nello sforzo
propagandistico reale per evidenziare la fama della dinastia regnante e stimolare il
sentimento di identita nazionale dei Bitini.""* Purtroppo non vi sono notizie su even-
tuali culti legati a tale figura eroica.

3.2. I CULTI NELLA CHORA DELLE CITTA FONDATE DAI RE DI BITINIA E
NELL’ ENTROTERRA RURALE

Sono mancanti fonti sui culti di eta ellenistica per quanto concerne l'entroterra biti-
nico. Non sono infatti presenti richiami alla religione nei rilievi funerari di II-I sec.
a.C. provenienti dal territorio di Nicea, Prusa a mare e Nicomedia'" e analizzati
da Corsten, il quale li ha persuasivamente attribuiti ad una élite tracica di cavalie-
ri, che avevano i loro possedimenti nell’entroterra bitinico. Esemplare in tal senso
appare la stele di Mozakis, documento importante per quanto concerne la progres-
siva ellenizzazione delle élite bitiniche, che & caratterizzata da un rilievo costituito
da tre registri sovrapposti: uno con scene simposiali, poi uno con scene di guerra
ed infine I'ultimo legato alle attivita venatorie."'® In ciascuno dei tre registri non
sono presenti motivi religiosi o cultuali.

Passando all'eta imperiale, sicuramente maggiore ¢ il numero delle fonti epi-
grafiche a noi pervenute. Come si ¢ accennato gia in precedenza in ambito rurale
alle principali divinita del pantheon ellenico si associano in maniera non infrequen-
te epiclesi che mostrano un'origine non greca e legami con il mondo indigeno. Un
esempio di commistione tra culti greci e culti tracio-bitinici si puo vedere in alcune
epiclesi di Zeus, che sembrano avere unorigine tracia.''” Si tratta di Zeus Baleos e
Zeus Okkonenos. Lepiclesi Baleos ¢ attestata solo in un’iscrizione proveniente dal-
la Bitinia interna, nell’attuale provincia turca di Dortdivan,'® mentre Okkonenos &
menzionato in alcune iscrizioni ritrovate in ambito rurale, nel territorio di Nicea.'”®

114. Robert, 1980, p. 131; Fernoux, 2004, p. 40; Paganoni, 2019b, pp. 54-56. Secondo Robert, 1980, p.
131, la tradizione che pone Bithynus come figlio di Zeus e Tracia era stata sicuramente elaborata quando
venne fondata Bithynion. Come sostiene pero Paganoni, 2019b, p. 54, non vi & una prova diretta della
connessione temporale tra la fondazione della citta di Bithynion e la creazione di questa tradizione.

115. Corsten, 2007, pp. 126-127.

116. La stele ¢ databile al IT sec. a.C. e proviene dall'odierna Adazapari: cf. Fernoux, 2004, pp. 94-95.

117. Vitucci, 1953, p. 130, n. 3; Fernoux, 2004, p. 514; Parker, 2017, pp. 107-108. In generale sugli
epiteti, si veda Parker, 2003.

118. Forster, 1894, p. 373.

119. IK Iznik 1118-1119 (Zeus Okkonenos).
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Sempre in un’iscrizione proveniente dal territorio di Nicea (Tarakli) ¢ menzionata
una Oxanv®d[v] kpn, probabilmente legata a questo culto.'® Esso ¢ attestato anche
in Tracia, Dalmazia e Mesia con alcune varianti (Okkonenos, Okkoenos, Okkolonenos,
Okkanenos, tutte probabilmente legate al citato toponimo tracio Okaena).’*' Sono in-
vece di probabile origine frigia le epiclesi Bronton, Sabazios e Sarnendos. Zeus Bron-
ton ha numerose attestazioni in Bitinia sia nel territorio di Nicea che a Nicomedia,
Prusa all'’Olimpo e Bithynion.'”? Numerose attestazioni di tale divinita sono presenti
anche in Frigia, mentre in Paflagonia, Misia e Galazia ¢ utilizzata la variante Brontaios
nota anche in numerose altre regioni del mondo greco.'” Lappellativo Sabazios, che
¢ attestato in riferimento a Zeus in un’iscrizione proveniente sempre dal territorio
di Nicea, rimanda invece ad un ambito frigio, perché legato a Sabazio divinita con-
nessa al culto della Grande Madre."** Zeus Sarnendenos ¢ attestato nel territorio di
Nicea'” e anche in Frigia, Galazia e Dacia."”® Secondo Avram, tale culto, originario
della Frigia e diffusosi in Bitinia, potrebbe essere stato portato in Dacia in eta impe-
riale da coloni provenienti da Bitinia e Galazia.'"”” Appare interessante questa maggio-
re presenza dell’elemento frigio rispetto alle altre parti dell’Asia Minore e puo forse
piegarsi nella comune origine tracia di Bitini e Frigi."*® Altre epiclesi di Zeus, trovate
in iscrizioni provenienti dal territorio di Nicea, sono Agathios, Archagathos, Aretar-

120. IK Iznik 1201. Cf. Ozlem-Aytaqlar, 2010, p. 512.

121. BullEpigr, 1959, n° 233. Cf. Guinea Diaz, 1997, p. 80.

122. IK Iznik 1080-1105, 1507-1511 (Nicea); IK Prusa ad Olympum 1014-1015 (Prusa all’Olimpo);
TAM IV 1, 58 (Nicomedia); IK Klaudiu Polis 60 (Bithynion); SEG XXXVI 1151, 1-2 (territorio inter-
no della Bitinia presso 'odierna Mudurnu); SEG XXXVIII 1272 (territorio interno della Bitinia presso
l'odierna Firanlar).

123. MAMA, V, pp. XL-XLIV; Robert, 1949, pp. 30-32; Strubbe, 1978-1979, p. 124; Schuler, 2012, pp.
74-76; Levick, 2013, p. 54; Parker, 2017, p 108. Nel territorio di Apamea, unico caso in Bitinia, & attestata
Pepiclesi pitt comune Brontaios e non quella Brontén (IK Apameia 115, in unione con Demetra). Sempre
ad Apamea (IK Apameia 116) sono attestati in un contesto parzialmente frammentario i Brontaistai,
forse un gruppo dedicato a Zeus Brontaios. Interessante anche lo Zeus Bronton e Astrapton attestato in
Frigia: cf. Drew & Bear, 1976, p. 48 n° 25.

124. Tassignon, 1998, pp. 189-208; Roller, 1999, pp. 121 e 152 per il rapporto tra Sabazio e la Grande
Madre.

125. IK Iznik 1128.

126. Cf. Avram, 2016, pp. 74-76.

127. Cf. Avram, 2016, pp. 76-77. Sulla migrazione dei Bitini in Dacia in etd imperiale, cf. Avram, 2013.
Un altro appellativo di origine frigia, Zeus Surgastes, ¢ attestato in una moneta proveniente da Tieium,
citta che si trovava ai limiti della Bitinia propriamente detta: cf. Avram, 2016, p. 72.

128. Brixhe, 2013, pp. 55-56.
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chos, Dimenenos, Epouranios.’”® Una epiclesi peculiare, che non ¢ attestata altrove, ¢
anche quella con cui ¢ venerato Apollo, denominato Apollo Acrelenos."*® Sempre nel
territorio di Nicea sono attestate alcune interessanti dediche di eta imperiale del tipo
vmep kapn@y, formulario tipico dell’'ambito rurale. In due di queste si fa riferimento
alle gia citate epiclesi di Zeus, Agathios e Bronton,"" in altre due ad altre epiclesi di
Zeus, Bennios ed Olympios Astrapopaios.’* In quasi tutte & presenti il riferimento,
oltre che ai frutti, anche alla salvezza del villaggio (ad es. Onép Tfig kWUNG Kal TV
katd €tog kapm@v).”’ I dedicanti sono, come anche in altre aree, sia individui che
interi villaggi.”** Tali dediche vmép kapm@v sono attestate in eta imperiale anche in
altre zone dell’Asia Minore come Ionia, la Lidia, la Frigia e la Misia."”> Non sempre
sono tipiche del solo ambito rurale come emerge da un importante esempio prove-
niente da Magnesia al Meandro. Si tratta di una preghiera a Zeus Sosipolis inserita in
un'epigrafe degli inizi del II sec. a.C., in cui si richiede alla divinita il benessere sia
della citta che del territorio rurale, facendo riferimento anche al raccolto e al bestia-
me." Tale testo, come evidenzia Christof Schuler, mostra “a balanced image of the
polis as an insoluble unity of city and country, urban and rural population’'*” Dal
territorio di Nicomedia invece proviene una iscrizione, databile al 147 a.C., che com-
bina il riferimento al buon raccolto e al benessere del villaggio dei Koubatenoi con la
preghiera per il proprietario terriero al servizio del quale verosimilmente lavorano
gli abitanti del villaggio.'** Si tratta di una dedica posta su un altare eretto da un certo
Zosas figlio di Zoilos (Zwodg Zwilov tov fwpodv dvéotnoev),”* il quale invoca il dio
Priettos Umgp evkapmiog kai cwtnpiag Kovparrnvav kai tod deondtov éavtod. Zosas
afferma inoltre, orgogliosamente, di essere stato il primo ad introdurre il culto del
dio Priettos nel villaggio. Priettos ¢ una rara divinita locale attestata solo in Bitinia,

129. IK Iznik 1061-1067 (Agathios), 1071 (Arcagathos), 1076 (Aretarchos), 1110 (Dimenenos), 1114-
1115 (Epouranios). Sulla diffusione di queste epiclesi, cf. Parker, 2017, pp. 108 (Agathios, Archagathos,
Aretarchos) e 179-80 (Epouranios). l'appellativo Dimenenos non & attestato altrove.

130. IK Iznik 1030-1031.

131. IK Iznik 1064 (Agathios, eta imperiale), 1083 (Bronton, eta imperiale).

132. IK Iznik 1503 (Bennios, 210 d.C.), 1505 (Astrapopaios, eta imperiale).

133. IK Iznik 1064, 1083, 1153, 1502-1503, 1505-1506; SEG XXXVIII 1273.

134. Schuler, 2012, p. 69.

135. Schuler, 2012, pp. 70-73.

136. IK Magnesia 98.

137. Schuler, 2012, p. 69.

138. SEG XXXVI 1155. 1l villaggio dei Koubatenoi ¢ attestato anche in TAM IV 1, 56. Cf. Avram &
Bounegru, 2006, pp. 266, n. 7 e 278-280.

139. Sui bomoi in Asia Minore in eta imperiale, cf. Coulton, 2005.
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che in un rilievo ¢ raffigurata con una corazza e una cintura e con la mano destra
alzata nell’atto di brandire una lancia."*® Un’altra dedica in cui e presente anche I'in-
vocazione per i proprietari terrieri (0mép T@v deomot@v) proviene da Xapuideavv
dfjuog, villaggio nei pressi di Kios/Prusa a Mare.”! In tale epigrafe le divinita citate
sono Zeus Olympios e Astrapaios e Demetra Karpophoros, con una combinazione
del dio del tuono e padre degli dei con Demetra dea della fertilita.'*> Cappellativo
Karpophoros per Demetra € abbastanza diffuso nel resto dell’Asia Minore, ma non
in Bitinia, dove questa ed un’iscrizione proveniente da Bithynion,"* costituiscono le
due uniche attestazioni. Per quanto concerne le dediche dmép fo®v, anch’esse tipiche
del passaggio cultuale rurale dell’Asia Minore in eta imperiale, sono solo due, tutte
provenienti dal territorio di Nicea.'** Una di esse, in cui la divinita invocata e proprio
Zeus Bronton, presenta come dedicante un individuo con un nome di probabile ori-
gine tracia o lidia (ITamég).'*

Nel territorio di Prusa all’Olimpo si ritrova I'attestazione di veri e propri san-
tuari rurali. Un vallone nei pressi della citta accoglieva infatti un santuario dedicato
ad Apollo Soter (cwtnp Anollov, Tijd¢ o€ igpov €G vamog)."* Inoltre, nelle campagne
di Prusa all'Olimpo, sorgeva a sud-est il villaggio di Tataulenoi, nel quale, a seguito
di una promessa fatta (¢§ [0]mooyéoewv), gli abitanti avevano fatto costruire un naos
probabilmente per la divinita eponima Tataula, probabilmente variante indigena di
Apollo, in quanto raffigurata su di un rilievo in posa apollinea con la cetra.'”” Era

140. Si tratta di TAM IV 1, 74, che contiene una dedica a Priettos e alla Grande Madre: cf. Vermaseren,
1977, pp. 77-78, n° 239; Schwertheim, 1978, pp. 793-794, n° 2. Il dio Priettos ¢é attestato anche in TAM IV
1, 74-77, dediche votive provenienti anch’esse dal territorio di Nicomedia. In alcune di queste dediche
¢ presente un'onomastica di origine tracio-bitinica come ZaAhodg di TAM IV 1, 75: cf. Ozlem-Aytag:lar,
2010, p. 526. Secondo Robert, 1990, p. 791, un passo di Luciano (Salt. 21), in cui si accenna al culto di
Priapo in Bitinia, il quale sarebbe considerato dai Bitini un Saiftova moleptotny, e un frammento dei
Bithyniaka di Arriano (FGrHist 156 F 23), in cui si fa riferimento al fatto che in tale opera Priapos era
presentato con la grafia Priepos, sarebbero testi legati a tradizioni originariamente riferite a Priettos, il
cui nome si sarebbe poi corrotto in Priapos e Priepos durante il processo di tradizione manoscritta. Sul
passo di Luciano cfr. anche Santoro, 1974, p. 241. In generale su Priettos cf. anche Parker, 2017, p. 192.
Sul mese di Prietios nel calendario bitinico di eta imperiale, anch’esso probabilmente legato in origine a
Priettos cf. sempre Robert, 1990, pp. 793-794.

141. IK Kios 27. Il Xapudeaviv Sipog € citato anche in IK Kios 26.

142. Schuler, 2012, p. 75.

143. IK Klaudiu Polis 111.

144. IK Iznik 43, 1511 (III sec. d.C.).

145. IK Iznik 1511, 1. 5. Cf. LGPN VA, p. 355 ¢ Ozlem-Aytag:lar, 2010, p. 527.

146. IK Prusa ad Olympum 41.

147. IK Prusa ad Olympum 42 (con il rilievo) e 43 (in cui & menzionato il villaggio di Tataulenoi). Cf.
Parker, 2017, p. 192.
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presente anche il culto di un’altra divinita locale, Proustene o Groustene, di cui nu-
lla purtroppo si sa, ma che potrebbe essere un teonimo legato al territorio.'*® Altre
interessanti divinita di presumibile origine indigena sono onorate nel territorio di
Nicomedia. Si tratta dei Theoi Nerolenoi e dei Theoi Tembanoi. I primi sono attestati
in una dedica votiva parzialmente mutila del periodo adrianeo e si configurano come
un divinita prettamente locale, in quanto nell’iscrizione ¢ menzionato anche il villa-
ggio omonimo (kdpn NepoAnvav).'*® Potrebbero essere menzionati nell'epigrafe, se
si accetta'integrazione dell'editore, anche i Theoi Trakioi, divinita menzionate anche
in TAM 1V 1, 84. Sembrerebbero divinita fortemente connotate da un punto di vista
etnico e legate alla dimensione trace dei Bitini; purtroppo per6d non vi sono altre
attestazioni ed ¢ quindi impossibile trovare elementi che diano sostegno a questa ipo-
tesi. I Theoi Tembanoi sono anch’essi menzionati in una sola dedica votiva, sempre
databile al periodo adrianeo (120/121 d.C.) ed opera di un certo Epikrates figlio di
Teimotheus.”™ La mancanza di ulteriori elementi non consente di dire molto su ques-
ti culti, di cui si puo solo evidenziare l'origine certamente non greca e probabilmente
tracia e il forte legame col territorio.

Nel territorio di Apamea e in quello di Nicomedia vi sono attestazioni del cul-
to dionisiaco in ambito funerario. In un’epigrafe funeraria proveniente infatti dal
villaggio di Abarsakos presso Apamea e databile al 250-300 d.C. si fa riferimento
all'altrimenti ignota associazione cultuale dei ouvpvotat ABapoaknvol, legati proba-
bilmente ad un culto di tipo dionisiaco.””! Di tale associazione faceva parte uno dei
defunti, Dion, di anni 45, sepolto insieme con il figlio omonimo morto a soli 15 anni
strappato a questa vita dal Fato (fiprace Moipa). Il testo ¢ privo di grossi riferimenti
misterici all'oltretomba e si fa riferimento solo genericamente al fatto che i membri
dell’associazione hanno posto I'iscrizione per perpetuare il ricordo del loro membro
e del suo giovane figlio (uviiung x&ptv). Gli elementi che fanno ritenere che il gruppo
qui attestato sia di tipo dionisiaco sono i nomi dei defunti e soprattutto il riferimento
alla Moira, tipico di tale culto.'® Laltra attestazione, sempre di eta imperiale, & pro-
veniente dall'odierno villaggio di Kandira, che si trovava a quel tempo nel territorio
di Nicomedia.' Il defunto, anch’egli di nome Dion, ripercorre la sua fedelta al dio e

148. IK Prusa ad Olympum 1022. Cf. Parker, 2017, p. 192.

149. TAM 1V 1, 87.

150. TAM 1V 1, 89.

151. IK Apameia 13. Cf. Harland, 2014, n° 100.

152. Harland, 2014, pp. 57-60 con il riferimento ad altre epigrafi funerarie coeve riguardanti ragazzi
aderenti ad associazioni legate al culto dionisiaco, di cui una proveniente dalla Lidia (TAM V 477).

153. SEG XXXIV 1266.
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al suo culto durante la vita, facendo riferimento al suo danzare con i ragazzi durante
i riti e al nettare di Bromio durante i banchetti cultuali. Egli poi afferma di aver ricor-
dato Dionisio anche sulla sua tomba con la speranza di poter vedere il dio in futuro,
presumibilmente in una vita ultraterrena.'>

II culto di Cibele nell'entroterra bitinico ¢ attestato da epigrafi, altarini e
oggetti votivi trovati in vari siti rurali; la dea & tipicamente raffigurata con scet-
tro e leone."” Nelle epigrafi la Madre ¢ citata con appellativi come Thea Anghiste,
Thea Kasalurtene. Thea Manetene e Thea Rusiane, che non sono attestati altrove e
appaiono quindi tipicamente locali.”*® Del solo epiteto Anghiste si puo cercare di
avanzare ipotesi circa 'origine, che potrebbe essere collegata o a Agdistis, secondo
il mito figlio ermafrodita di Zeus e Cibele oppure all’ ayloteia, termine abbastanza
raro che indica in greco un servizio rituale."”’

Sempre in ambito rurale, ¢ attestata, nel territorio di Nicea"® e in quello di
Bithynion,"” la celebrazione della festa romana dei Rosalia o Rosaria, celebrata in
onore dei morti in genere il 23 maggio di ogni anno e consistente nel decorare le
tombe con delle rose rosse.'® Si tratta di una tipica Totenfest, visto che le rose, con il
loro colore rosso e la loro caratteristica di fiore primaverile, sembrerebbero alludere
alla rinascita dei defunti.’ Questa festa & molto rara nell'oriente greco e grecizzato;
infatti mentre le attestazioni in epigrafi in lingua latina sono 49, di cui la maggioranza
in Gallia Cisalpina, la Bitinia ¢ la regione con il maggior numero di attestazioni in
epigrafi greche (6), seguita dalla Macedonia con tre attestazioni (ed altre quattro in
lingua latina) e da Scizia, Misia, Frigia, Lidia, Provincia d’Asia ed Arcadia tutte con
una sola attestazione.'®> La pratica ¢ indicata in greco con il termine rhodismos e il
verbo rhodizo e le persone in relazione alle quali ¢ attestata tale festivita presentano a
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154. Harland, 2014, pp. 59-60.

155. Vermaseren, 1977, pp. 71-75, 76-77, 81 e 83-84; Schwertheim, 1978, pp. 803-809.

156. TAM 1V 1, 63-64, 66-69. Cf. Vermaseren 1977, pp. 76-77, nn° 233, 237, 255; Schwertheim, 1978,
pp- 794-795, nn° 3-4 (Rusiane), p. 796, n° 5 (Manetene), p. 797, n° 6 (Kasalurtene), pp. 798-799, nn° 8-9 e
p. 829, n° 4 (Anghiste). In TAM IV 1, 68, la dedica alla dea ¢é fatta tra gli altri da un certo Mokazis, nome
di chiara origine tracio-bitinica.

157. Cf. Schwertheim, 1978, p. 798 e LS], s.v. “aytoteia”. Su Agdistis cf. Lancellotti, 2002, p. 92.

158. IK Iznik 62, 95, 1283, 1422.

159. IK Klaudiu Polis 115.

160. Su tale culto si vedano da ultimo Kokkinia, 1999; Chaniotis, 2009, p. 21; Parodo, 2017.

161. Parodo, 2017, p. 721.

162. Kokkinia, 1999, pp. 209-221 (con i testi di tutte le iscrizioni in lingua greca).
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volte unonomastica tracia (A6vyog viog Zoootavod; BwPdg Bwpa),'** segno di come
un culto occidentale fosse penetrato anche nell'entroterra in ambienti indigeni.

4. RIFLESSIONI CONCLUSIVE

In conclusione la relazione tra culti rurali e culti urbani in Bitinia appare contraddis-
tinta quindi da alcune differenze e alcune somiglianze, che ¢ possibile evidenziare,
malgrado la documentazione assai scarna soprattutto per il periodo ellenistico. Le
aree rurali sembrerebbero in un primo tempo meno disponibili ad accogliere i cul-
ti greci e quelli stranieri, e maggiormente legate a culti locali di origine non greca,
cioe tracia e microasiatica. Cio perché probabilmente erano maggiormente abitate da
popolazione di origine tracia. Le poleis greche delle coste sono legate a culti tradizio-
nali importati dalla madrepatria Megara, ma dimostrano, come evidenzia il caso di
Calchedon, la disponibilita gia nella prima eta ellenistica, ad accogliere culti asiatici
come quello di Cibele. E significativo come I'appellativo Oreia, epiclesi della Grande
Madre legata al territorio e con molte attestazioni in ambito rurale, si ritrovi anche in
un contesto cittadino come quello di Chalcedon. Si tratta di un segno di interscambio
cultuale tra ambiente urbano e ambiente rurale. Nel corso del periodo ellenistico,
complice forse anche lattivita di fondazione di citta da parte dei re di Bitinia, i culti
anellenici, di origine prevalentemente tracia, sembrano diffondersi in misura ma-
ggiore anche nelle aree urbane ed inizia una maggiore simbiosi anche cultuale tra
Greci e popolazioni non greche.

Si iniziano a diffondere in questo periodo anche culti di origine egiziana,
come quelli di Iside e Osiride. Tale diffusione ¢ collegata probabilmente all’azione
nell’area dei Tolomei, che avevano interessi in Asia Minore e nella Propontide. Il
culto isiaco mantiene pero, sia in eta ellenistica che in eta imperiale, una dimensio-
ne prevalentemente urbana. Cio ben si accorda con la dimensione di una divinita
legata ai mari. In eta imperiale a livello rurale sono attestate alcune interessanti
epiclesi di Zeus, di origine prevalentemente tracio-bitinica e frigia, che appaiono
legate in gran parte al mondo degli elementi naturali e geofisici come montagne,
filumi, etc. La presenza rilevante dell’elemento frigio rispetto ad altre componenti
anatoliche va forse vista in relazione alla comune origine tracia sia dei Frigi che dei
Bitini. Un forte legame con il territorio vi ¢ anche in alcune divinita (Priettos, Ta-
taula, Proustene, Theoi Nerolenoi, etc.), anch’esse presenti in ambito rurale e che si

163. Cf. LGPN, VA, p. 105; Ozlem-Aytaqlar, 2010, p. 521; Dana, 2014, p. 63.
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configurano come prettamente locali in quanto attestate in pochissimi casi e quasi
esclusivamente nel solo territorio rurale della Bitinia.

Le dediche Ongp kapndv e vnép Podv, diffuse in ambito agricolo, ci conser-
vano un interessante spaccato della vita cultuale dei villaggi rurali, con il loro rap-
porto con i proprietari terrieri e le citta e il preferire I'invocazione di divinita legate
particolarmente all’ambito territoriale ed agricolo. Gli attori cultuali sembrano es-
sere in parte diversi tra ambito urbano e ambito rurale: nell'ambiente urbano sono
attestati un maggior numero di sacerdoti professionisti con nomi spesso di origine
greca, in ambiente rurale invece sembrano prevalere non professionisti spesso con
una onomastica non di origine greca. Sono attestati alcuni edifici di culto in aree
rurali, che in genere sembrano essere di dimensioni piti contenute rispetto ai gran-
di edifici di culto sia delle poleis greche della costa che delle grandi citta regie come
Nicea e Nicomedia. Associazioni di culto sono attestate in eta imperiale in misura
maggiore in ambito urbano e spesso in correlazione con il culto isiaco; vi & pero il
caso di un’associazione dionisiaca di cvvpvotat ABapoaxnvol, attestata nel villag-
gio di Abarsakos presso Apamea. Il culto di Cibele appare diffuso prevalentemente
in ambito rurale con alcuni appellativi tipicamente locali, ma, come dimostrato dal
caso della Madre Oreia a Kalchedon, cio non preclude ad una sua diffusione anche
in ambito cittadino. Piti avanti nel corso dell’eta imperiale culti di origine romana
si diffondono maggiormente anche nelle aree rurali, come evidenziato ad esempio
dal caso dei Rosalia. Anche in Bitinia quindi, come ¢ stato notato per altre zone
dell’Asia Minore,'** si assiste, con il passaggio tra I'eta ellenistica e quella romana,
ad un processo di progressiva integrazione tra culti urbani e rurali, greci, anellenici
e romani, che si attua probabilmente in maniera prevalentemente armonica e senza
grosse tensioni tra le varie componenti etniche e territoriali.

164. Fernoux, 2004, p. 514; Schuler, 2012, pp. 89-91.
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ABSTRACT

The results of the archaeological explo-
ration of the Roman vicus of Falacrinae,
located in the Upper Sabina 78 miles north-
east of Rome, provide excellent first-hand
material for testing the concept of the “ru-
rification” of religion. The frequentation of
the area goes back at least to the late Neo-
lithic period, but it was only in the Archaic
period that a temple was built, which soon
became a sort of pole of attraction for the
local community. After the Roman con-
quest (290 BCE), an entire village gradually
arose around the monument. 129 sacrifi-
cial foci, dated between the late 3 and the
second half of the 1 cent. BCE (probably
linked with the festivals of the Feriae Se-
mentivae, Paganalia or Compitalia), and a

RESUMEN

Los resultados de la exploracién arqueo-
légica del vicus romano de Falacrinae, ubi-
cado en la Alta Sabina a 78 millas al noreste
de Roma, representan un excelente material
de primera mano para poner a prueba el
concepto de “rurificaciéon” de la religion. La
frecuentacién de la zona se remonta en el
tiempo al menos al Neolitico tardio, pero
solo en el periodo Arcaico se construye un
templo, que pronto se convierte en una es-
pecie de polo de atraccién de la comunidad
local. Después de la conquista romana (290
a.C.), un pueblo entero surgié gradualmen-
te alrededor del monumento. 129 foci de sa-
crificio, fechados entre finales del s. IIl y la
segunda mitad del s. I a.C. (probablemen-
te vinculados a las fiestas de las Feriae Se-

* This text was initially presented at the University of Erfurt in the form of an oral defense of my
Habilitation as Professor of Religious Sciences (January 9, 2019). Its final written form has been
significantly improved by the linguistic editing of Paul Scade and by the thorough comments of Arys’

anonymous peer reviewers.
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few burials (suggrundaria) of perinatal fo-
etuses of 30/40 weeks of gestation, dated to
the 2™ cent. BCE and the first half of the
1** cent. BCE, are the most intriguing traces
of ritual practices that have come to light
through the excavations. The analysis of
these practices suggests that the local rural
communities: 1) adopted styles of religious
grouping that were significantly different
from those taking place in urban contexts;
2) could strongly modify hierarchies of and
rituals performed in the cities; 3) cannot
necessarily be considered as “deviant” from
the normative point of view; 4) could easily
negotiate between local religious traditions
and urban patterns.

mentivae, Paganalia o Compitalia), y unos
entierros (suggrundaria) pertenecientes a
fetos perinatales de 30/40 semanas de ges-
tacion, fechados durante el s. IT y la primera
mitad del s. T a.C., son las practicas rituales
mas intrigantes que las excavaciones han
podido identificar. El analisis de estas prac-
ticas anima a concluir que las comunida-
des rurales locales: 1) adoptaron estilos de
agrupacion religiosa significativamente di-
ferentes de los que tenian lugar en contextos
urbanos; 2) podian modificar fuertemente
las jerarquias y los rituales realizados en las
ciudades; 3) no pueden considerarse nece-
sariamente como “desviadas” desde el pun-
to de vista normativo; 4) podian negociar
facilmente entre las tradiciones religiosas
locales y los patrones urbanos.
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IN THE FOLLOWING ARTICLE, I aim to test empirically the methodological consider-
ations presented in the introduction to this volume." In particular, I seek to answer the
following questions: Were the group-styles of religious gathering in cities different from
those found in non-urban contexts? Were the hierarchies of and the rituals performed
by the religious specialists in the cities the same as those in the countryside? Did being
far from the cities leave more space for religious “deviance” and diversity? How did the
architectural record affect these differences and how were these differences affected by
it? Is there something that we may call “rurification” or “ruralization”?

In order to answer these questions, I selected the specific case-study of the vicus of
Falacrinae. Why a vicus, a “village”? And why specifically Falacrinae? The excavation of
vici has never exerted a significant fascination for the archaeological world. Of course,
the usually extremely rudimentary nature of their structures and, therefore, their typ-
ically very poor state of preservation does not exert the same kind of seductive pull
as the investigation of other (private as well as public) contexts, such as domus/villae,
necropolises, sanctuaries, or administrative buildings. As for Falacrinae, despite this
rural settlement’s extremely poor state of preservation, the results of the excavations
attest the practices of several very peculiar (if not unique, for the time) rituals which
have the potential to cast a great deal of light on the question of the “rurification” of
religion. Moreover, Falacrinae is just 78 miles from Rome, which makes this case-study
a perfect candidate for detecting possible interferences between the “urban centre” and
the “rural periphery”, especially during the late Republican period.

1. Cf. supra V. Gasparini & J. Alvar Ezquerra, pp. 13-18.
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1. THE Vicus OF FALACRINAE

The ancient vicus of Falacrinae is known primarily as the birthplace of the emperor
Vespasian (although it is more likely that he was actually born in one of the nearby
villae) on 17" of November, 9 CE.? Thanks to the ancient itineraries, namely the
Itinerarium Antonini and the Tabula Peutingeriana (Fig. 1.a), the approximate po-
sition of the vicus was known from at least the end of the 19" century:* along the
Via Salaria, on the borders of the territory of Sabina, not far from Cittareale - now-
adays in the far eastern corner of Lazio - surrounded by the mountains of Umbria,
Abruzzo and Marche (Fig. 1.b).* Nonetheless, the precise location of the ancient
village had never been identified.

This is why a note published in 2004 in the first issue of the local magazine Fala-
crina immediately attracted the attention of Filippo Coarelli. The note in question
referred to the discovery (about two kilometres south of Cittareale) of an inscrip-
tion written in saturnian verses and certainly belonging to a three-foot tall honorary
bronze statue of a person connected with the Social War (Fig. 2.a-b).” The follow-
ing summer, in 2005, Coarelli organized the first of six archaeological campaigns
that involved various locations of the municipality.® The excavations of Falacrinae
(directed by Coarelli together with Helen Patterson, and supervised by Valentino
Gasparini and Stephen Kay respectively on behalf of the University of Perugia and
the British School at Rome) led in the same year to the discovery (about 900 m from
the Via Salaria) of the building to which the inscription must have belonged. This
was a sort of tetrastyle atrium, supported by four 9-meter-high columns (Fig. 3.a-b),
the capitals of which were undoubtedly carved by urban handcrafts, and protected

2. Suet., Vesp. 2, 1: Vespasianus natus est in Sabinis ultra Reate vico modico, cui nomen est Falacrinae,
XV. Kal. Decb. vesperi, Q. Sulpicio Camerino C. Poppaeo Sabino cons., quinquennio ante quam Augustus
excederet. Cf. Coarelli, 2009c.

3. See Persichetti, 1893.

4. De Santis, 2009b; Tripaldi, 2009a and 2009b.

5. Coarelli, 2008b and 2009b: [Quom urbi nostrae iniusteis] aarmeis Italia | [indeixit bella impila et
scelerata | [spretis legibus sancteis divlom atque dearum | [--- ] Romaani | [--- magna quolm virtute / [ita-
licos vicerunt u]nicaeque pat|riae] / [civitate donatos simul] contu(lere] /| omnes fusseis fug|ateis hostibus
laetati] / liberatast Italia [a pereicleis magnis] | auctast praeda [congesta rerum pecorumque] | maxsuma
quom [copia auri argentique] | hisc(e) rebus bene ac|tis in proelis multis] / [ex v]oto tuo tibi s[ignum me-
rito decretum) | [magistr]i ipsi iublent in hoc loco poni].

6. The preliminary results of the archaeological excavations at Cittareale are collected in Cascino
& Gasparini, 2009. Yearly reports have been published in Coarelli & Patterson, 2007; Coarelli, Kay &
Patterson, 2008; Coarelli, Gasparini, Kay & Patterson, 2009; Coarelli, Kay & Patterson, 2010; Coarelli,
Gasparini, Kay & Patterson, 2011; Coarelli, Kay, Patterson, Scalfari & Tripaldi, 2012.
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by huge limestone roof tiles. These monumental Republican structures were erected
between the end of the 2" and the beginning of the 1* cent. BCE, and were probably
already abandoned in the mid-1* cent. BCE. The unquestionably public nature of
the building opens up at least two different scenarios: 1) that it was a sort of atrium
publicum linked to the vicus, a structure destined (like the villa publica in Rome) to
support the census and the review of the enlisted cohorts, and even to provide a seat
for other administrative and/or commercial activities;” 2) it was a structure built for
a very specific and provisional function, that is Sertorius’ recruitment of the local
population for the Social War.?

Subsequent research has shown that this public atrium building was not con-
structed within the vicus, but was isolated some half a Roman mile to the south-east
(Fig. 4.a-b). The strategic position of the village itself is confirmed by the evidence
for its very early frequentation: some arrowheads and a flint shard of débitage seem
to attest human activity starting some time between the late Neolithic and the early
Bronze Age,” and then continuing during the 8" and 7" cent. BCE (Fig. 5.a)."° It
should be noted that the area in which the village is sited is probably the most imper-
vious in the entire region of the Upper Sabina, dominated as it is by high mountains,
deep gorges, and very few flat areas. The main economic activities of the valley must
have been vertical and horizontal transhumant breeding and timber production.'!

The beginning of what is usually called the “Romanisation” of this area is gen-
erally held to have been concluded within a year of its definitive conquest by Manius
Curius Dentatus in 290 BCE."* The finding at Falacrinae of a bronze uncia dating back
to 280-276 BCE, as well as a later sestante dating to 225-217 BCE, seems to confirm
the early Roman occupation of the site (Fig. 5.b-c)."”” The Sabines obtained the civitas
sine suffragio and the conquered territory was distributed viritim to a certain number
of settlers, while the civitas optimo iure (that is the full citizenship) was granted only
a generation later, between 268 and 241 BCE." It is possible that, in such a “remote”

7. Coarelli, 2008b; Gasparini, 2009d.

8. F. Coarelli (oral source).

9. Cascino & Gasparini, 2009, p. 128, cat. nos. 1-4 (M. Dalla Riva).

10. Cascino & Gasparini, 2009, p. 132, cat. no. 26 (C. Filippone).

11. Camerieri, 2009; De Santis, 2009b.

12. Coarelli, 2008a and 2009a, p. 11.

13. Cascino & Gasparini, 2009, p. 135, cat. nos. 52-53 (S. Ranucci). Cf. Ranucci, 2009, p. 71.
14. Coarelli, 2009a, pp. 12-14. Cf. also Humbert, 1993 (1978), pp. 233-244.
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area, villages like Falacrinae were structured in real res publicae, with some form of
political and juridical institutions, as Festus himself seems to attest.'®

The excavations at Falacrinae identified the ruins of a number of structures (a
slightly trapezoidal tripartite building) that seem to be related to a temple that mon-
umentalized a cultic activity dating back at least to the Archaic period (first half of
the 6™ cent. BCE) (Fig. 6.a).° Despite the total disappearance of the walls and even
of part of the foundations, the temple seems not to have differed much from similar
(better preserved) contemporary or later sanctuaries in central Italy, such as, for ex-
ample, San Giovanni in Galdo and Castel di Ieri (Fig. 6.b-c)."”

The location of the temple was highly strategic (Fig. 7). The places of worship in
the Upper Sabina seem to have typically been created at the crossing points of impor-
tant road axes and livestock tracks. This is explained by the fundamental economic
role exercised by these sanctuaries as the seats of fairs and markets during periodic
religious events, and as way stations along very ancient transhumance paths.'® By
consequence, for decades these sanctuaries acted as poles of attraction for the local
population. This is why, starting from the second half of the 3 cent. BCE (that is,
immediately after the moment at which this area obtained the status of civitas optimo
iure), a village arose spontaneously around the temple (Fig. 8.a-c).”” The vicus was
called Falacrinae, which may have been due to the onomastic attribute of the Divus
Pater Falacer cited by Varro.” The actual monumentalisation of the village seems to
have taken place in two distinct phases (Fig. 9.a). During the first phase, between the
end of the 3" and the beginning of the 2™ cent. BCE, the sanctuary was not defunc-
tionalised, but a huge farm arose around it on all sides, temporarily respecting its sa-
cred nature. Then, the process of “Romanisation” accelerated and intensified during
the 2" cent. BCE: not far from Falacrinae, in the mid-2" cent. BCE, a grandiose sanc-
tuary known as “Terme di Cutilia” (the Roman Aquae Cutiliae, known in antiquity

15. Fest. 502 L.: <Vici tribus modis intelleguntur. Uno, cum id genus aedificiorum definitur quo hi se
re>cipiunt ex agris, qui ibi villas non habent, ut Marsi aut P<a>eligni. Sed ex vic[t]is partim habent rem-
publicam et <ibi> ius dicitur, partim nihil eorum et tamen ibi nundinae aguntur negoti gerendi causa et
<ut> magistri vici, item magistri pagi quotannis fiunt. Cf. Letta, 2005; Todisco, 2006.

16. De Santis & Gasparini, 2009, pp. 47-48.

17. Campanelli, 2004; Zaccardi, 2007.

18. Camerieri, 2009.

19. De Santis & Gasparini, 2009, pp. 48-51.

20. Varro, L.L. V 84: Sic flamen Falacer a divo patre Falacre; VII 45: Sunt in quibus flaminum cognomi-
nibus latent origines, ut in his qui sunt versibus plerique: “Volturnalem, Palatualem, Furinalem, Florale-
mque Falacrem et Pomonalem fecit hic idem”, quae o<b>scura sunt; eorum origo Volturnus, diva Palatua,
Furrina, Flora, Falacer pater, Pomo|[rum]na[m].
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for its sulphurous and mineral springs, undoubtedly with healing properties, which
were frequently enjoyed by the Flavian emperors) was dedicated to the goddess Va-
cuna. This is among the oldest examples of the Italic terraced sanctuaries known as
“santuari repubblicani del Lazio”?!

Despite this acceleration of the process of “Romanisation”, the local religious
traditions and the rural sanctuaries of this area were untouched by this phenom-
enon. Instead, they maintained a preference for local divinities related to woods
and rivers,?? such as Velinia (who takes her name from the local river Velino), the
Lymphae Commotiles (i.e. the nymphs of the moving waters), Feronia and Silvanus
(linked, respectively, to agriculture and woods),” and, in particular, Vacuna (also
a divinity frequently connected with waters).** It is very significant that, despite
the fact that this territory was strongly affected by the passage of the Via Salaria
and important livestock tracks, the cult of the Roman Hercules (traditionally, the
tutelary god of the herds and of the trade of salt) seems to have remained extremely
marginal in the Upper Sabina, being attested in the sector of the Via Salaria bor-
dered by Rieti and Ascoli only by a single bronze figurine.” Meanwhile, during the
last quarter of the 2™ cent. BCE, the vicus at Falacrinae was extended and a new
(north-western) sector was added reusing previous architectural elements, includ-
ing, significantly, a fragment of moulding (presumably part of the former temple’s
podium).*® The sacellum was thus definitively obliterated.

Further (geophysical as well as stratigraphic) surveys have tried to identify the
limits of the village in this period, leading to the discovery, at a distance of several
hundred meters from the central core, of vestiges of further houses, which suggests
that the village may have occupied as much as eight hectares.”” While the architec-
tural activity seems to have stopped from the mid-1* cent. BCE (in parallel with what
happened at the atrium publicum of Pallottini), the population continued to attend
the site as late as the beginning of the 3" cent. CE. Apart from some very sporadic ce-
ramic fragments from the Middle Ages, there is no material dating after ca. 200 CE.*

21. Coarelli, 2009a, pp. 16-17, with bibliography.

22. Cenci, 2009a; Gasparini, 2009a.

23. Torio, 2009; Tripaldi, 2009c.

24. Cenci, 2009b.

25. Virili, 2007, pp. 102-103. Cf. Gasparini, 2009a, p. 34; Tripaldi, 2009c.

26. De Santis & Gasparini, 2009, pp. 51-52.

27. Kay, 20009.

28. Cascino & Gasparini, 2009, p. 136, cat. nos. 65-66 (S. Ranucci). Cf. Ranucci, 2009, p. 72.
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I will return below to what can be inferred, from a historico-religious point of
view, from this general presentation of the archaeological findings at Falacrinae. First,
in order to give a complete (although necessarily highly synthetic and simplified) pic-
ture of the cultic practices performed there, it will be necessary to discuss in some detail
at least two specific rituals attested during the mid- and late-Republican periods.

2. THE RITUALS
2.1. THE FocI

First of all, the excavations in the area of the vicus led to the discovery of 129 pits,
dated between the late 3 cent. BCE and the second half of the 1** cent. BCE. These
pits are very heterogeneous in terms of shape, size, and content (Fig. 9.b).*” Some are
perfectly circular or oblong, while others at square or rectangular. Some have a diam-
eter of only twenty centimetres and a depth of even less, while others reach a length
of more than two meters and a considerable depth (Fig. 10.a-b).

The finds recovered from the filling levels of the pits leave no doubt about their
sacrificial function. The ancient sources call these pits foci and connect them with
sacrifices performed (in honour of underground deities) “in effossa terra” or “scro-
biculo facto”, that is by digging a pit into the ground.*® The excavation has uncovered
various osteological and malacological remains that help us to understand the type of
ritual activities that took place there, namely bloody sacrifices of young sheep, goats,
and pigs, but also, occasionally, of cattle or even canids, dormouse, weasels, snails, or
birds (including a vulture and a cock whose legs were found still in situ in a ritually
broken patera) (Fig. 11.a).!

Pottery was typically found alongside these remains.”> Some examples were
miniaturized (Fig. 11.b),” while others were inscribed with graffiti. Of the latter,

29. Gasparini, 2009c.

30. Fab. Pict. apud Macr., Sat., I11 2, 3: Extra porriciunto, dis danto in altaria aramue focumue eoue, quo
exta dari debebunt; Serv., Ad Buc., V 66, 23: Varro diis superis altaria, terrestribus aras, inferis focos dicari
adfirmat; Fest., 27,1-3 L.: 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; Lact., Ad Stat., Theb.,
IV 459: tria sunt in sacrificiis loca, per quae piationem facimus. Scrobiculo facto inferis, terrestribus super
terram sacrificamus, caelestibus extructis focis. Unde etiam nominata sunt altaria, ad quae sacrificantes
manus porrigimus in altum. Cf. Gasparini, 2008, p. 40 and 2009c¢, p. 59.

31. Cascino & Gasparini, 2009, p. 131, cat. no. 13 (L. Ceccarelli).

32. E.g. Cascino & Gasparini, 2009, p. 130, cat. nos. 12-14 (L. Ceccarelli).

33. Cascino & Gasparini, 2009, p. 130, cat. no. 12 (L. Ceccarelli).
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some bear the left-handed Latin inscription T(itus) Ba(---) and can be dated between
the end of the 3™ and the beginning of the 2" cent. BCE (Fig. 11.d),* while many
others show the epigraph Q(uintus) At(---) of the second half of the 3™ cent. BCE
(Fig. 11.e).* These graffiti give us some clue about the actors responsible for these
sacrifices, namely members of the gens Barronia (or Bassaea, Baebia, Babbia, Babria)
and the gens Attia (or Attiena, or Attilia).*® Fragments of tiles and nails, coins, lamps,
knives, arrowheads, anklebones, spindles and loom weights, styluses, armillas and
fibulas, and even sharpening stones, were also included (Fig. 11.c and f-g).

By far the most peculiar finding in these sacrificial pits is represented by the pres-
ence of grey or yellowish sandstone ovoids or spheres, weighing between 0.6 and 3.7
kg, with a diameter between 9 and 18 cm.”” The singularity of these objects, twenty-six
in total (but only ten preserved in situ in the pits) is increased by the fact that some
of these specimens carry engraved numerals (II, IV, V, VII, and XVI), with IT and V
replicated on two occasions (Fig. 12.a-f).*® To my knowledge, there is no directly com-
parable evidence from other sites. It is clearly unlikely that such stones should be con-
sidered as numbered catapult projectiles (as attested in other Republican contexts, such
as at Calahorra in Spain).”” There is no correspondence between weight and numerals,
so the latter cannot be interpreted as units of measure.” The sacrificial context also
discourages an interpretation as funerary signacula that surmounted, for example, the
burials of infants (in which case the numerals could be taken as recording the age in
number of days).* Neither does the presence of numerals fit with non-anthropomor-
phized representations of divine simulacra (such as, for example, the lapis manalis or
manales petrae recorded by the literary sources).” T will suggest two alternative (and
more satisfactory) explanations of the presence of this material.

My first hypothesis refers these stones to some ritual practice aimed at the de-
limitation of spaces. These might be termini sacrificales hinting at the sacral division
of land between the sacred enclosure of the temple and the “profane” land, or, more
likely, termini agrorum dividing the different properties of private individuals (per-

34. Cascino & Gasparini, 2009, pp. 133-134, cat. nos. 35-37 (L. Ceccarelli).

35. Cascino & Gasparini, 2009, p. 134, cat. nos. 38-44 (L. Ceccarelli & V.A. Scalfari).
36. Scalfari, 2009, pp. 63-66.

37. Cascino & Gasparini, 2009, pp. 134-135, cat. nos. 45-51 (V.A. Scalfari).

38. Scalfari, 2009, pp. 66-68.

39. Cinca, Ramirez Sddaba & Velaza, 2003.

40. Scalfari, 2009, p. 67.

41. Ibidem.

42. Ibidem.
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haps the termini succubi or termini sub terra attested by the Gromatici Veteres).* But
how to explain the presence of these termini within the foci? In the first book of the
Fasti, corresponding to January 24", Ovid confesses that he had not been able to find
any information concerning the sowing festival (Feriae Sementivae).** The author
imagines that the Muse, hearing him, comes to his rescue by politely explaining that
he tried in vain looking in the calendar, since this kind of holiday, although normally
celebrated in the second half of January, did not have a fixed date. Rather, it was estab-
lished and announced by the pontifex maximus on an annual basis. On that occasion,

“[]et the village keep festival: farmers, purify the village, / And offer the yearly cakes on
the village hearths. / Propitiate Earth and Ceres, the mothers of the crops, / With their
own corn, and a pregnant sow’s entrails. / Ceres and Earth fulfil a common function: /
One supplies the chance to bear, the other the soil”*

The Ovidian description seems to match quite well with the archaeological ev-
idence emerging from the excavations at the vicus of Falacrinae. I therefore hypoth-
esize that, on the occasion of the annual lustratio of the pagus during the Feriae Se-
mentivae (or even similar rites, such as the Paganalia, if they are not actually the same
festival), stone termini were buried and specific sacrifices were performed within foci
dedicated to Ceres and Earth (or possibly to Sabine deities such as Feronia).

I will now offer a second possible interpretation. As we know from, among
others, Cato, Dionysius, Festus, Macrobius, Persius, and Varro, between the end
of December and the beginning of January (this date was also established and an-
nounced by the pontifex maximus from year to year), the members of the pagus
celebrated the Compitalia by sacrificing to the Lares Compitales through a lustra-
tio performed at the compitum (that is, the crossroads) or in a focus (which it is
possible to translate as the “domestic hearth”).* This would explain why many of

43. Scalfari, 2009, pp. 67-68. On land division in Roman history see Campbell, 2000 and, specifically
on loca sacra, Hermon, 2017.

44. Cf. Gasparini, 2009c¢, p. 62; Hirt, 2020, pp. 267-269.

45. Ovid., Fast. 1 669-674: Pagus agat festum: pagum lustrate, coloni, | et date paganis annua liba focis. /
Placentur frugum matres, Tellusque Ceresque, / farre suo gravidae visceribusque suis: / officium commune
Ceres et Terra tuentur; | haec praebet causam frugibus, illa locum (transl. by A.S. Kline). Cf. Hirt, 2020,
p. 267.

46. Cato, De agric. V 3: Rem divinam nisi Compitalibus in compito aut in foco ne faciat; Dion. Hal.,
Ant. Rom. IV 14: fjv €1t kai ka® fjudg optiv dyovteg Pwpaiot Stetédovv OAiyalg botepov nuépatg ToV
Kpoviwvy, oepvipy €v toig mévy kai moAvteld], KopmtdAia mpooayopebovteg adTiyv mt TV OTEVWTIOV-
KOUTHTOVG yap TOVG 0TEVWTOVG KAAODOL Kal UAATTOVOL TOV dpxalov £010pOV €Ml TV lepdV, Std TV
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these pits at Falacrinae were dug either at a crossroads or inside the houses of the
vicus. This sacrifice involved both free men and slaves, and entailed the hanging
on the door of each house at night (which would justify the presence of oil lamps),
as many balls (apparently made of wool) as there were slaves in the house and as
many puppets (apparently made of wool or flour) as there were free men. Evidently
the feast was also intended as a censorial activity of each administrative district. I
wonder whether our stone spheres could not represent an alternative tool used to
count the capita, the heads of the slaves, the number carved on each hinting at the
number of the slaves belonging to each familia.

In either of these two cases, Falacrinae would represent the oldest, and probably
the most significant, archaeological attestation of the Feriae Sementivae (or Pagana-
lia) as well as of the Compitalia (the latter then attested in Delos only by the third
quarter of the 2™ cent. BCE)."

2.2. THE SUGGRUNDARIA

The second example of rituals performed at Falacrinae is also illustrative of an in-
triguing (but, again, much neglected) aspect of non-urban religion: funerary prac-
tices currently linked to Sonderbestattungen, as they are commonly called in German,
i.e. “anomalous” or “deviant” burials.

Oepanovtwv Tovg fpwag ilaokopevot kai dnav to SoDAov AatpodvTes adT@V év Taig fiuépalg ékeivalg,
tva T @havBpwmiq Tav Ty T@accevopevoL HEya Tt Kai GevOV XoDOT) XAPLEGTEPOL YivwVTal TTept TOVG
deomoTag kai & AWmnpd Tig TOXNG RTToV Papvvwvtay Fest. 108 L.: Lanae effigies Conpitalibus noctu
dabantur in conpita, quod lares, quorum is erat dies festus, animae putabantur esse hominum redactae in
numerum deorum; Fest. 273 L.: pilae et effigies viriles et muliebres ex lana Compitalibus suspendebantur in
compitis. quod hunc diem festum esse deorum inferorum quos vocant Lares, putarent: quibus tot pilae, quot
capita servorum; tot effigies, quot essent liberi. ponebantur, ut vivis parcerent et essent his pilis et simulacris
contenti; Macrob., Sat. 17, 34: Factum est ut effigies maniae suspensae pro singolorum foribus periculum,
si quod immineret, familis expiarent; Schol. Pers., IV 28: Quotiens diem festum aratro fixo in compitis
celebrat, timens seriolam vini aperire, acetum potat. Compita sunt loca in quadriviis, quasi turres, ubi
sacrificia finita agricultura rustici celebrant. Merito pertusa, quia per omnes quattuor partes pateant, vel
vetusta. Aut compita proprie a conpotando, id est simul bibendo, pertusa autem, quia pervius transitus est
viris et feminis. Vel compita sunt non solum in urbe loca, sed etiam viae publicae ac diverticulae aliquorum
confinium, ubi aediculae consecrantur patentes, ideo pertusa ad compita; in his fracta iuga ab agricolis
ponuntur velut emeriti et elaborati operis indicium, sive quod omne instrumentum existiment sacrum. Vel
compita dicuntur, ad quae plura itinera competunt; Varro, L.L. VI 25: Compitalia dies attributus Laribus
vialibus: ideo ubi viae competunt tum in competis sacrificatur. Quotannis is dies concipitur. Cf. Stek, 2008;
Anniboletti, 2011, pp. 73-74; Flower, 2017, pp. 116-125, 160-174, 192-205, with bibliography.
47. Stek, 2008; Anniboletti, 2011, esp. pp. 67-70; Flower, 2017, esp. 175-191.
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During the uncovering in 2007 of the ruins of the temple mentioned above,
an Etruscan bucchero cup was brought to light. This item was discovered below
the level of the original pavement of the temple, along its eastern sidewall. The cup
(which can be dated to the first half of the 6™ cent. BCE, possibly around 580-560
BCE) may have originally hung somewhere in the sanctuary, as is suggested by two
holes not far from the rim (Fig. 13.a).*® At some later point, the cup was used in
a secondary burial to hold the remains of a human skeleton which the anthropo-
logical examination identifies as belonging to a 38/40-week-old child (Fig. 13.b).
Further analysis dates the burial to around 520 BCE (+ 35 years), that is, one or,
more likely, two generations after the cup was made.*

Falacrinae sheds light on similar practices performed a few centuries later, dur-
ing the 2" cent. BCE and the first half of the 1** cent. BCE.” Indeed, further infant
burials were located (Fig. 14) along the walls of the houses built during the second
phase of the vicus. The individuals were buried in simple superficial pits dug into the
natural soil (Fig. 15.a-c). There depositions show no preferential orientation but are
rather adapted to the directions of the walls and to the corners between them. In one
case, the individual had been deposed directly within an imbrex. Some of the burials
still had a flat tile covering and protecting the remains of the deceased and, possibly,
marking the location of the burial. The eldest of these perinatal foetuses had an age
between 38 and 40 weeks of gestation, the youngest 30 to 32. Thus, it is very likely that
these babies were born dead or died immediately after birth.

This liminal condition between birth and death, combined with a misunder-
standing of a passage from Cicero’s Tusculanae Disputationes,” led scholars in the
’80s and "90s to think: 1) that Romans, being used to a high mortality rate, deemed
that the death of an infant was not deserving of any kind of sorrow or grief; 2) that
they treated deceased children more or less as rubbish by throwing their corpses out
without regard for location; and 3) that differential treatment of infants that is identi-

48. Cascino & Gasparini, 2009, p. 130, cat. no. 10 (R. Cascino).

49. Cascino & Gasparini, 2009, p. 130, cat. no. 11 (L. Alapont Martin). Cf. Alapont Martin & Bouneau,
2009, p. 55 and 2010, esp. p. 218.

50. The analysis of one sample dates it to 140 BCE + 30 years. Cf. Alapont Martin & Bouneau, 2009,
pp- 55-58 and 2010, esp. p. 218.

51. Cic., Tusc. 1 93: Pellantur ergo istae ineptiae paene aniles, ante tempus mori miserum esse. quod
tandem tempus? Naturaene? At ea quidem dedit usuram vitae tamquam pecuniae nulla praestituta die.
quid est igitur quod querare, si repetit, cum volt? Ea enim condicione acceperas. Idem, si puer parvus oc-
cidit, aequo animo ferendum putant, si vero in cunis, ne querendum quidem. Atqui ab hoc acerbius exegit
natura quod dederat. “Nondum gustaverat”, inquit, “vitae suavitatem; hic autem iam sperabat magna,
quibus frui coeperat”.
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fiable in the archaeological record necessarily means that the babies in question were
the victims of infanticide and objects of surreptitious burials.”*> More recent studies
have shown this position to be entirely wrong, stressing that ancient antiquarians,
jurists, and physicians carefully classified the stages of infancy from being a foetus
and new-born without a soul, through becoming a member of the community with a
personal name, up to attaining the status of a social human being, and, ultimately, a
Roman citizen. A plethora of Roman gods, listed by Varro in his Antiquitates rerum
divinarum, were deemed to be in charge of protecting each of the crucial steps of the
growth of the human being from conception (Janus and Saturnus) to pregnancy (Flu-
vonia and Alemona), then delivery (Diespater and Lucina), and finally to life after
birth (Aius, Vaticanus, Farinus).>

In the case of the burial rituals of infants, Roman sources use the terms mors
immatura, praematura, acerba, and cruda to relate the unripe death to the premature
ripeness of fruits and to define infants who had died ante suum diem.>* These sources
technically describe their funus as funus acerbum or immaturae exequiae. Accord-
ing to Seneca and Servius, the burials were held at night, by the light of torches and
candles.” Of course, the dead infants could be buried in necropolises. But often they
were inhumed in infrasettlement areas, in domestic contexts, in workshops or barns,
under the eaves, along the walls, in niches within the walls and especially in the cor-
ners, near or under the threshold, or beneath the floors, usually in places associated
with hearths/ovens and hypocausts. The younger the infants were, the closer to the
interior of the house they were placed (Fig. 16.a). Generally the infant was inhumed
in a shallow pit, but sometimes also in an amphora, a wooden or stone coffin, a brick
box, or an item of pottery. In the majority of the mentioned cases, the burials were
covered with roof tiles or eaves (tegulae or imbrices). Infants were usually wrapped
in a garment, laid in a flexed position, mainly on the right side and aligned north to

52. See e.g. Harris, 1982; Néraudau, 1987; Golden, 1988. Contra King, 2000 and Moore, 2009, with
further bibliography.

53. See e.g. Perfigli, 2004, pp. 21-106; Carroll, 2011, pp. 113-116.

54. See e.g. Ter Vrugt-Lentz, 1960; Kazazis, 1989; Martin-Kilcher, 2000; Fernandez Gonzalez, 2003;
Carroll, 2018, pp. 147-249; Aglietti, 2020.

55. Sen., Ep. 122, 10: Quantulum enim a funere absunt et quidem acerbo qui ad faces et cereos vivunt?;
Servius, Ad Aen. XI 143: magis moris Romani ut impuberes noctu efferrentur ad faces, ne funere immatu-
rae subdolis domus funestaretur |...] alii sicut Varro et Verrius Flaccus dicunt: si filius familias extra urbem
decessit, liberti amicique obviam procedunt et sub noctem in urbem infertur cereis facibusque praelucenti-
bus, ad cuius exsequias nemo ragabantur.
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south, or simply adjusted to the walls’ direction or placed at their corners. The pres-
ence of grave goods in these types of burials is quite rare.*

These burials are related to the term suggrundaria, mentioned as a hapax le-
gomenon by Fulgentius, denoting an inhumation reserved for infants who had not
yet lived 40 days.”” The term literally means something “under the eaves”, referring
to grunda, “eave’, as is attested in Varro and Vitruvius, for example.”® However, the
meaning of the term must have conveyed a wider sense than just the disposal of the
corpses inside the eaves - as it has been sometimes interpreted - or under the eaves
outside the house. Rather, in a wider domestic context, the eaves of the roof meto-
nymically represent the whole house and its surrounding neighbourhood.

Fulgentius’ suggrundaria are not exclusive to Roman culture. Infrasettlement
infant graves are also testified in Turkey and along the border between Serbia and
Romania as early as the Mesolithic and Neolithic epochs, in Greece during the Geo-
metric periods, in Italy (including Rome) in the 9"-8" cent. BCE, in France, Spain
and England from the Iron Age (5" cent. BCE).” During the Roman epoch, this rit-
ual practice spread from Central Italy (where it is testified, as it occurs at Falacrinae,
in several settlements immediately after the Roman conquest) to reach non-Celtic
areas of the Roman provinces (such as Southern Spain), although it does not seem
to have crossed the borders of the Roman Empire. In the period following the fall of
the western Roman Empire, this custom survive into the Middle Ages and is even
attested in some locations, for example in the Basque Country, until the last century.®’

As for the Roman suggrundaria, some scholars have gone so far as to suggest
a radical change in the society of Imperial Rome which, having been deprived of its
political power, took refuge in the family as a sort of compensation. On this account,
the idea developed of the child as the heart of the family and a sort of bridge for meta-

56. On infant death and burial see now Carroll, 2018.

57. Fulg., Expositio sermonum antiquorum 7: [Quid sint suggrundaria). Priori tempore suggrundaria
antiqui dicebant sepulchra infantium qui necdum quadriginta diez implissent, quia nec busta dici poterant,
quia ossa quae comburerentur non erant, nec tanta inmanitas cadaveris quae locum tumisceret. Cremation
was not used for children before their teeth came out: see Plin., N.H. VII 70-72: Hominem priusquam
genito dente cremari mos gentium non est; Iuv., Sat. XV 139-140: vel terra clauditur infans et minor rogi.

58. Varro, Rust. I11 3, 5: apes enim subter sugrundas ab initio villatico usae tecto; Vitr., X 15, 1: Est au-
tem et aliud genus testudinis, quod reliqua omnia habet, quemadmodum quae supra scripta sunt, praeter
capreolos, sed habet circa pluteum et pinnas ex tabulis et superne subgrundas proclinatas, supraque tabulis
et coriis firmiter fixis continentur.

59. An overarching study of this phenomenon still remains a desideratum. Several pre-Roman con-
texts are gathered and analysed in Tabolli, 2018.

60. Minguez Morales, 1989-1990, p. 114.
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physical hopes, influenced by the new philosophical currents and by the so-called
“Oriental cults”® More frequently, scholars have sought to explain the phenomenon
as a simple legacy of earlier local traditions, namely the funerary practices performed
by the autochthonous Celtic populations.®* According to this common view, the per-
sistence of local pre-Roman customs would also explain why these infant burials
were usually concentrated in rural (and, thus, supposedly less Roman) settlements,
and are only found very sporadically in towns.

A fair assessment of all the evidence does not support the view that those liv-
ing in Roman urban centres emphasised the commemoration of children more than
those resident in rural contexts, or that the upper classes cared more about their dead
infants, with their preference for necropolises, than did freedmen and rural people.
Secondly, and rather obviously, the urban context entailed practical obstacles for the
suggrundaria: within the city, houses stood in close proximity to one another, and
the upper storeys could not be used in order to bury the corpses under the floor. But,
even if differences in the archaeological evidence between urban and rural excava-
tions are taken into account, these elements cannot adequately explain the extremely
rare presence of urban infant burials.

The answer is, I suspect, much simpler and implicit in the legal conditions of
the Roman rural landscape, organised as it was into vici, villae, and pagi. The vicus
is, according to the definition of Isidore of Seville, a settlement sine muris or sine
munitione murorum - that is, without walls - and so ritually and juridically not de-
fined as distinct from the surrounding territory (the ager).* It is the ritual foundation
through the sulcus primigenius that makes sanctae the walls and divides the city of the
living people (the oppidum) from the city of the dead.®* Without it (as in the case of
vici and villae), any law interdicting burials inside the walls® loses its function: there
are just no walls to define the application of such a law. So, the burial of infants inside

61. Sevilla Conde, 2010-2011, p. 212.

62. E.g. Minguez Morales, 1989-1990, p. 117; Struck, 1993, p. 317; Gaio, 2004, pp. 66 and 69-70.

63. Isid., Etym. XV 2, 11-12: Vici et castella et pagi hi sunt qui nulla dignitate civitatis ornantur, sed
vulgari hominum conventu incoluntur, et propter parvitatem sui maioribus civitatibus adtribuuntur. Vicus
autem dictus ab ipsis tantum habitationibus, vel quod vias habeat tantum sine muris. Est autem sine muni-
tione murorum; licet et vici dicantur ipsae habitationes urbis. Dictus autem vicus eo quod sit vice civitatis,
vel quod vias habeat tantum sine muris. Cf. Gasparini, 2009b, p. 45.

64. See, among others, Seston, 1966; De Sanctis, 2007, 516; Tassi Scandone, 2013, pp. 115-119.

65. E.g. Cic., De leg. 11 58: “Hominem mortuum” inquit lex in XII, “in urbe ne sepelito neve urito”; Serv.,
Ad Aen. X1206: nam ante etiam in civitatibus sepeliebantur, quod postea Duellio consule senatus prohibuit
et lege cavit, ne quis in urbe sepelieretur; Paul,, Sent. 1 21, 3: Intra muros civitatis corpus sepulturae dari
non potest vel ustrina fieri.
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a vicus or a villa is not “anomalous” because it does not in fact represent a deviation
from the norm at all. The Roman family - trying to grant their infants the full value
of individuals that had been them denied to them in life by putting them at the heart
of their living place - found in the Latin juridical system a gap which, outside Rome
(the Urbs) and other walled cities (the oppida), simply did not interdict the inhuma-
tion of perinatals within vici and villae.

This helps to answer a further question: Why is this phenomenon testified more
in certain areas and much less in others? Its pattern of distribution is appreciably
patchy, with strong concentrations (for example, in Samnium, Cisalpina and Switzer-
land, Eastern Spain, and Southern England) and evident gaps (in Etruria, Southern
Italy, Sicily, Sardinia, and Western Spain) (Fig. 16.b). Briefly, the phenomenon seems
to be found in areas in which the military occupation was followed by a phase of
civilian re-organisation that tried to fill the gap left by the departure of the troops.
As brilliantly shown by Luigi Capogrossi Colognesi and Michel Tarpin, this gap was
filled precisely with the administrative system of vici and pagi. The vici (rural vil-
lages) and the pagi (rural districts) were created, starting from the 3™ cent. BCE, in
order to formalise the possession of the land in a less traumatic way for the local
populations than the colonial model and to integrate the individuals into the Roman
cultural and administrative system. This system is not testified everywhere, but only
where marginal communities of “uncompleted” citizens (with a still strong native
cultural background) were organised in fractions of territory with a geographical and
social coherence.

3. CONCLUSIONS

We can now connect the archaeological evidence discussed above to its wider his-
torico-religious context. Despite the poor condition of the remains, the results of the
stratigraphic excavations of a portion of a vicus at Falacrinae can help to clarify the
methodological questions set out in the introduction to this volume.

First, it was asked whether the styles of religious grouping in cities were
different from those found in non-urban contexts. The answer is undoubtedly
yes, they were. Despite being only 78 miles distant from Rome, the case study of
Falacrinae clearly shows that

66. Capogrossi Colognesi, 2002; Tarpin, 2002; Coarelli, 2007.
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“[t]he peculiar environmental conditions of life (let’s call it, in Paul Lichterman’s words, the
‘scenes’) strongly influence the ‘binds’ of the local religious groups (that is the cultural “map’
of reference points — other groups, individuals, social categories — in relation to which the
group draws its boundaries’), their ‘bonds’ (that is the ‘set of assumptions about how the
actors are obligated to each other in the setting’) and their ‘speech norms’ (that is the set of
‘assumptions about what kinds of communication are appropriate in the setting’ )%’

The Upper Sabina was a world mostly occupied by a population whose activities
consisted primarily of the production of food and other resources necessary for sub-
sistence, and was thus deeply conditioned by local changes in climate. The rhythm of
the seasonal cycles strongly influenced the activities of the residents of such areas and,
consequently, framed the main occasions of grouping and their related rituals. This is
the case for the annual lustratio of the pagus performed during the Feriae Sementivae
or Compitalia. In turn, these celebrations implied very specific paraphernalia. This
can be seen in, for example, the numbered capita included in the sacrificial material
of the foci (pits dug into the soil in order to communicate with the gods of the earth
and the underworld, themselves considered to be responsible for the production of
food). Concerns related to meteorological conditions played a crucial role and im-
plied some degree of prediction, for example in attempts to adjust the agricultural
calendar by using the available public parapegmata, or mitigating social harm and
economic risk by means of what is currently called “magic” (namely the consultation
of seers, itinerant diviners and specialists of astro-meteorology who could decipher
the vagaries of the climate). This is why, in the De re rustica, Columella recommends
to the owners of the rural estates that the villicus “shall offer no sacrifice except by
direction of the master; Soothsayers and witches, two sets of people who incite igno-
rant minds through false superstition, to spending and then to shameful practices, he
must not admit to the place”®® These kinds of warnings must have been common in
Roman agricultural texts and indicate that the villici were particularly inclined to use
these kinds of magical resources. While Egon Maro6ti associated these commentaries
with the worry and instability that the “Eastern cults” inspired in the Roman elite,
Antén Alvar Nuno has more recently shown that these strategies were just part of

67. Gasparini, 2020, p. 310 (including a reference to Lichterman et al., 2017, p. 4).

68. Colum., R.R. 1 8, 5-6: Sacrificia, nisi ex praecepto domini, ne fecerit. Haruspices sagasque, quae
utraque genera vana superstitione rudes animos ad impensas ac deinceps ad flagitia compellunt (transl.
H.B. Ash).
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the available set of religious resources and were deemed by the local communities as
particularly effective group-styles.*

The second (and related) question was whether the hierarchies of and the rituals
performed by the religious specialists in the cities were the same as in the countryside.
As we can already infer from the first question, the answer is no, they were not. More-
over, in the context of a common rural villa (like the many that populated the territory
of Falacrinae, one of which must have belonged to the family of Vespasian),”® the absen-
teeism of the landowners (who spent a good part of the year with their urban familia,
in particular during the late Republican period) could change the relationship between
the religious rites and the various members of the rural familia. As explained by Cato,
in the absence of the landowner, the villicus (a freedman or even a slave) could replace
the dominus, who delegated to him his sacrificial techniques and related knowledge,
something that was in principle forbidden in an urban context and which temporarily
undermined local social hierarchies and ritual praxis.”!

Thirdly, it was asked whether being far from the cities left more space for reli-
gious “deviance” and diversity? As far as diversity is concerned, the question remains
open. Indeed, as I learn from Riipke and Urciuoli, a city is a place that engenders
diversity as well.”> As for deviance, the answer is probably negative if we consider
deviance a violation of certain fixed norms or interdictions. The overturning of the
hierarchy of ritual actors engaged in the sacrificial rituals of the villa was simply the
result of a temporary mandate by which the dominus delegated his power to the villi-
cus. This is not deviance, and neither are the ritual specificities linked to the peculiar-
ities of the local rural space, such as the mentioned absence of the walls that ritually
and juridically marked out the inhabited space from the ager, thus dividing the city
of the living people (the oppidum) from the city of the dead (the necropolis). If my
hypothesis is correct, this was precisely the feature which, during the civilian reor-
ganisation of the vicus of Falacrinae that took place in the mid-2" cent. BCE, made
possible the inhumation of perinatals in infrasettlements places (the suggrundaria).
By consequence, these should not be considered “anomalous burials™

The fourth question was how the architectural record affected and was affected
by these differences. It is clear that density (and thus the change of the concept of
proximity and neighbourhood) influenced (on a qualitative as well as a quantitative

69. Maroti, 1957; Alvar Nufio, 2020.

70. Alvino, 2009.

71. Cato, Agr. 83, 1: Eam rem diuinam vel servus vel liber licebit faciat.
72. Urciuoli & Riipke, 2018, p. 125.
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level) the media employed to diversify religious offers, memorialise them, stress
group-styles, and consequently modify social and power relationships. It is not sur-
prising that sanctuaries, which also played a role as the seats of fairs and markets,
were built as way stations along very ancient transhumance paths. It is notable that,
despite the fundamental persistence of local religious traditions in such impene-
trable areas as the Upper Sabina, the impact of the process of “Romanisation” is
quite plain. This is true not only from an administrative and ritual point of view
(see, for example, the census performed by means of the lustratio pagi), but also
from an architectural perspective. At Falacrinae, a cultic activity already started
in the Archaic period was initially monumentalised by the building of a temple
which became the centre for the meetings of the local community and which was
later (once the civitas optimo iure had been obtained) defunctionalized by a vicus
that arose spontaneously around it. A century later, a monumental atrium publi-
cum was built by urban handcrafts, likely for urban needs, and respecting urban
architectural models. These models are represented on an even more monumental
scale by the construction of the terraced sanctuary of Vacuna at Aquae Cutiliae in
the mid-2" cent. BCE. Evidently, monumentality was not a prerogative of residents
of cities, and local entrepreneurs could be just as ready to mobilize conspicuous
sums of money, invest them in religious communication in rural settlements, and
negotiate between urban models and local variables.

So, is there something that we may call “rurification” or “ruralization”? This
article has been an exercise in deconstruction: deconstruction of the idea of religion
as mechanically reproducing urban rituals and religious hierarchies in rural contexts,
and, at the same time, deconstruction of the idea of the rural world as a space of
cultural and religious resilience against a very Romanised urbanity. Of course, I do
not suggest that the countryside was just a sort of bucolic, pastoral oasis that was
never touched by what was happening within the urban centres and on their out-
skirts. I simply suggest that, as lived spaces, the rural areas represented an arena for
highly situational processes of negotiation between, on the one hand, Roman ad-
ministrative patterns (for example, the so-called “pagus-vicus system”), related social
configurations (for example, the villa-system based on the figures of a dominus and
a villicus) and spaces (like the atrium or the Republican terraced sanctuaries), and,
on the other hand, processes of social conformance to the very characteristics of a
specific local rural environment, of adaptation to its peculiar habitus and religious
customs (involving gods whose “competences” directly mirrored a geophysical envi-
ronment made of mountains, rivers and woods). The concept of “rurification” aims
to express precisely this last multifarious phenomenon of the engagement of religious
actors with the specific social and spatial conditions of rural life. If this phenomenon
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is mostly invisible, for example from the perspective of the study of the epigraphic
record, the archaeological evidence allows us to grasp some of the peculiarities of this
religious “rusticity”.

One might object that Falacrinae is an extreme example, a particularly anom-
alous case. I would counter that examples are always extreme. Certainly, other rural
settlements of the ancient Western Mediterranean might present entirely different
patterns and features, but this variety is implicit in the conception of rural settle-
ments as “lived spaces”. This conception subsumes, as I have tried to show, a strong
component of regional (or, better, local) diversity that we should seek to emphasise
by means of the interdisciplinary analysis of a combination of literary sources, ar-
chaeological evidence, numismatics, epigraphy, archaeozoology, archaeobotany, and
many other disciplines.
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IMAGES

Fig. 1: a) The Tabula Peutingeriana placing the vicus of Falacrinae 77 miles
from Rome (graphic elaboration by WM Design — Gualtiero Palmia); b) The
“Valle Falacrina” and its Velino river as seen from the north: lower left, the
modern municipality of Cittareale (Rieti, Lazio); at its feet, the localities of
Vezzano, where the ruins of the vicus have been identified, and Pallottini,
place of discovery of the “Cittareale Stone” and of the “Atrium publicum”;
at the very bottom of the valley, crossing the plain to the east and facing the
Abruzzi Apennines, the modern via Salaria (photo by V. Gasparini).
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Fig. 2: a) The “Cittareale Stone”, 14.3 x 12.5 x 13.3 cm, post 88 BCE, Civic
Museum of Cittareale; b) The hypothetical reconstruction of the text of the
“Cittareale Stone” by E Coarelli (photo by F. Coarelli; graphic elaboration by
WM Design - Gualtiero Palmia).
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Fig. 3: a) Plan of the “Atrium publicum” and its campus, placed between the
vicus and the ancient via Salaria (locality Pallottini); b) reconstruction of one
of the Corinthian columns holding the compluvium (graphic elaboration by
WM Design - Gualtiero Palmia).
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Fig. 4: The “Atrium publicum” and its campus. Hypothetical reconstruction
as seen from a) south-east and b) west (graphic elaboration by WM Design -
Gualtiero Palmia. After Cascino & Gasparini, 2009, pl. IX).
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Fig. 5: a) Bronze navicella-type fibula, 6 x 2.7 x 3.5 cm, end of the 8" - begin-
ning of the 7' cent. BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 06 790
(photo by Ars Labor. After Cascino & Gasparini, 2009, p. 132, cat. no. 26);
b) Bronze uncia, 28.64 g., ® max. 27.94 mm, 280-276 BCE, Civic Museum
of Cittareale, inv. no. FLC-V 06 834 (photo by S. Ranucci. After Cascino &
Gasparini, 2009, p. 135, cat. no. 52); c¢) Bronze sestante, 46.95 g., @ max. 34.75
mm, 225-217 BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 06 797 (photo
by S. Ranucci. After Cascino & Gasparini, 2009, p. 135, cat. no. 53).
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Fig. 6: a) Plan of the archaic temple of Falacrinae, first half of the 6™ cent. BCE
(graphic elaboration by V. Gasparini. After Cascino & Gasparini, 2009, p. 48,
fig. 2); b) Plan of the temple at S. Giovanni in Galdo, Colle Rimontato, late 4®
— early 3 cent. BCE (adapted by Stek, 2009, p. 42, fig. 3.2 after Zaccardi, 2007,
p- 63, pl. 1); ¢) Plan of the temple at Castel di leri, end of the 2™ cent. BCE
(adapted by Stek, 2009, p. 130, fig. 7.2 after Campanelli, 2004, p. 18, pl. 7).
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Fig. 7: Calles, viae, centurial limites and excavated areas in the territory of
Falacrinae (graphic elaboration by P. Camerieri. After Cascino & Gasparini,
2009, pL. V).
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Fig. 8: The excavated area of the vicus (campaigns 2006-2008): a) Photomo-
saic (graphic elaboration by V. Gasparini. After Cascino & Gasparini, 2009, pl.
VII); b) Drawing of the plan (graphic elaboration by V. Gasparini); c) Recon-
struction of the plan (graphic elaboration by WM Design - Gualtiero Palmia).
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Fig. 9: a) Plan of the three phases of the vicus: in red the archaic temple (first
half of the 6™ cent. BCE), in light brown the earliest domus (end of the 3™ -
beginning of the 2™ cent. BCE), in dark brown the further extension of the

village (last quarter of the 2" cent. BCE) (graphic elaboration by WM Design

- Gualtiero Palmia); b) Plan of the foci of the vicus (graphic elaboration by V.

Gasparini. After Cascino & Gasparini, 2009, p. 59, fig. 5).
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Fig. 10: a) The concentration of foci in the western area of the vicus as seen
from the north-east, with (lower left) focus no. 20 (photo by V. Gasparini. Af-
ter Cascino & Gasparini, 2009, p. 59, fig. 6); b) The carbonized bottom of focus
no. 20 as seen from the north-east (photo by V. Gasparini).
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Fig. 11: a) Black-glazed cup with the sacrificial remains of a cock, h. 5.6 cm,
@ max. 12.5 cm, ca. 250 BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 07
1848-1849; b) Black-glazed miniature olpe, h. 4 cm, @ max. 3.5 cm, 3-2"
cent. BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 08 2843; c) Phoe-
nician-Punic blue glass-paste eye-bead pendant, h. 0.9 cm, @ max. 1.3 cm,
4th_20d cent, BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 08 2619; d)
Inscribed black-glazed cup, h. 5.2 cm, @ max. 13.2 cm, end of the 37-2
cent. BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 08 2629; e) Inscribed
fragment of black-glazed cup, @ max. 15 cm, ca. 250-200 BCE, Civic Museum
of Cittareale, inv. no. FLC-V 08 3140; f) Bone stylus, 1. 8.2 cm, © max. 0.8 cm,
2m-1% cent. BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 08 618; g) Clay
lamp, 9 x 5.8 cm, 150-50 BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 07
1304 (photos by V. Gasparini. After Cascino & Gasparini, 2009, pp. 130-134,
cat. nos. 12-13, 16, 19, 23, 35 and 40).

161
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Fig. 12: Sandstone spheroids inscribed with numbers: a) II; b) IV; c-d) V; e)
VIL £) XVI (photos by V. Gasparini. After Cascino & Gasparini, 2009, pp.
134-135, cat. nos. 45, 47-51).
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Fig. 13: a) Etruscan bucchero chalice, h. 9 cm, @ max. 13 cm, ca. 590-570
BCE, Civic Museum of Cittareale, inv. no. FLC-V 07 1407; b) The bucchero
chalice as originally used as secondary deposition for the bones of a perinatal
(photos by Ars Labor and LI. Alapont Martin. After Cascino & Gasparini,
2009, p. 130, cat. nos. 10-11).
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Fig. 14: Location of the suggrundaria in the western area of the vicus (graphic
elaboration by WM Design — Gualtiero Palmia, adapted by V. Gasparini).
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Fig. 15: The perinatal deposition no. 2, end of the 2™ cent. BCE - first half of
the 1% cent. BCE (photos and drawing by L1. Alapont Martin, adapted by V.
Gasparini. After Cascino & Gasparini, 2009, p. 56, fig. 2).
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Fig. 16: a) Reconstruction of the practice of suggrundaria (after Gusi i Jener,

Muriel & Olaria Puyoles, 2008, p. 371, fig. 5); b) Provisional map of distribu-

tion of the suggrundaria attested in the Roman West (graphic elaboration by
V. Gasparini & E. Groff).
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ABSTRACT

This paper analyses the divine onomastic
sequences documented in the rural epigra-
phy of Baetica by applying the taxonomy of
divine epithets developed within the EPIDI
project. The aim is to determine whether or
not the use of these onomastic formulae is
independent of the usage found in the cities
and, consequently, whether they reveal reli-
gious behaviours specific to the countryside
that would allow us to speak of a rustic re-
ligious praxis, or whether, on the contrary,
they reflect an orthopraxis determined by

RESUMEN

En este trabajo se analizan las secuencias
onomasticas divinas documentadas por la
epigrafia rural de la Bética mediante la apli-
caciéon de la taxonomia de epitetos divinos
elaborada en el seno del proyecto EPIDI. Se
pretende determinar si el uso de estas formu-
las onomasticas es o no independiente del
que se constata en las ciudades y, por ende, si
revelan comportamientos religiosos especifi-
cos del campo que nos permitan hablar de
una praxis religiosa rustica, o si por el con-
trario reflejan una ortopraxis determinada
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urban religion. To this end, we conduct,
firstly, a comparative study of the gods and
epithets attested in the urban zones and in
the rural areas of the province. Secondly, we
examine the most singular deities and ep-
ithets from the rural milieu taking into ac-
count the circumstances that may have mo-
tivated the worshippers’ choice of the deities
and the divine appellatives concerned.

por la religién urbana. Para ello, en primer
lugar, se realiza un estudio comparativo de
los dioses y de los epitetos atestiguados en los
nucleos urbanos y en las zonas rurales de la
provincia. En segundo lugar, se examinan las
deidades y los epitetos rurales mas llamati-
vos, atendiendo a las circunstancias que pu-
dieron haber motivado la eleccion de las dei-
dades y de los apelativos divinos en cuestion.
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LA PROPUESTA TEMATICA DEL DECIMOCTAVO COLOQUIO de la Asociacién Arys nos ha
servido de inspiracion para participar con un estudio vinculado al proyecto de inves-
tigacion Epitetos divinos: experiencia religiosa y relaciones de poder en Hispania, que
venimos desarrollando durante los tres ultimos afos en la Universidad Carlos III de
Madrid."! Entre los resultados logrados hasta el momento por nuestro equipo de in-
vestigacion podemos mencionar no solo una base de datos que recoge todos los epi-
tetos divinos constatados por la epigrafia peninsular, sino también un complejo cua-
dro taxondmico que presentaremos proximamente, como propuesta conjunta de los
miembros del proyecto, y que nos sirve como guia para la catalogacion de los epitetos
estudiados en este trabajo.

Estas son las dos coordenadas sobre las que se construye el presente estudio
sobre los usos de los apelativos divinos en entornos rurales de la Bética, asi como
los trabajos de José Carlos Lopez y Alejandro Beltran en este volumen.? En efecto, la
confluencia de intereses entre el proyecto EPIDI y la problematica del coloquio nos
ha llevado a analizar las tres provincias de la Hispania romana desde la perspectiva
EPIDI. Asi pues, de entre todas las vias de acceso a la praxis religiosa, nos hemos
centrado en las secuencias onomasticas empleadas para nombrar a los dioses en la
epigrafia de ambito rural con el fin de determinar si su uso es o no independiente del
que se constata en las ciudades. Pretendemos, por tanto, observar si la onomastica
divina rural refleja peculiaridades religiosas derivadas del ambito socioeconémico
en el que se desarrolla la accion ritual de los devotos. No obstante, somos conscientes

1. Este trabajo es resultado del proyecto de investigacion EPIDI, Epitetos divinos: experiencia religiosa
y relaciones de poder en Hispania (HAR2017-84789-C2-2-P), financiado por el Ministerio de Ciencia e
Innovacion.

2. Infra, pp. 209-237 y 239-269.
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de las limitaciones que imponen a nuestra pesquisa la escasez y la mediocridad de
las inscripciones halladas en el campo y, en consecuencia, tenemos presente que el
propio parametro elegido a partir de nuestro proyecto de investigacion, los epitetos,
puede no resultar operativo para el propdsito del XVIII congreso Arys: la identifica-
cion de las peculiaridades religiosas rurales.

Para la realizacion de este trabajo, hemos recopilado toda la epigrafia religiosa
de la Bética y hemos prestado especial atencidn a las inscripciones que presentan epi-
teto o atributo onomastico. A continuacion, hemos clasificado los epitetos de acuer-
do a la taxonomia desarrollada en el marco del proyecto EPIDI, y hemos hecho un
estudio comparativo de los dioses y de los epitetos atestiguados en los nucleos urba-
nos y en las zonas rurales. En las paginas que siguen presentaremos, en primer lugar,
una comparativa entre las divinidades y las clases de atributos onomasticos docu-
mentados en dichas dos dreas. En segundo lugar, analizaremos los casos rurales mas
llamativos, atendiendo a las causas que pudieron haber motivado la eleccion de las
deidades y de las secuencias onomasticas atestiguadas, siempre teniendo en cuenta
la condicién socio-econdmica de los devotos y sus relaciones con el ambito urbano.

1. LA DOCUMENTACION EN CIFRAS: DIOSES Y EPITETOS EN LA
BETICA URBANA Y RURAL

Segun la base de datos de Clauss-Slaby (EDCS), la epigrafia bética ha proporciona-
do 382 inscripciones de contenido religioso, incluidas todas aquellas concernientes
al culto imperial. Si eliminamos las que no mencionan una divinidad y las que se
refieren a un emperador divinizado, quedarian unas 300. De ellas, el 74% contiene
epitetos divinos, frente a un 26% que presenta tinicamente teénimos. Del total de
300 tan solo podemos computar con una relativa certeza 50 epigrafes procedentes de
ambitos extraurbanos, lo que supone un 16% del total. A su vez, una veintena no pre-
senta epiteto, mientras que la treintena restante registra una variedad de 38 atributos.

En total, las 50 inscripciones del ambito rural bético atestiguan 26 o 27 divini-
dades distintas, invocadas con o sin epiteto. En ocho ocasiones estda documentado
Jtpiter, en cinco de ellas como Optimo Maximo, mientras que Hércules, Mercurio,
Ceres y Salus aparecen tres veces, al igual que los Lares, pero estos son en una oca-
sion Viales y en otra Augusti. Silvano aparece en dos inscripciones y el numen Silvani
en una. También Minerva e Isis estan atestiguadas por dos documentos cada una.
En una ocasién se menciona a Juno, Diana, Marte, Venus, Liber Pater (junto a una
segunda dudosa), Epona, Ataecina, Domina Sancta (identificada por algunos autores
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con Ataecina), Proserpina, Betatun, Dea Medica, Stata Mater, Fama Augusta, Luna,
Genius municipii, Arbor Sancta y las ninfas augustas’.

De acuerdo con la clasificacion taxonomica establecida en el marco del pro-
yecto EPIDI, la diversidad de epitetos atribuidos a estas divinidades se distribuyen
de la siguiente manera* (Fig. 1): el 30,6% de los epitetos cultuales se enmarca en la
tipologia denominada “operacionales institucionales”, y en concreto, en la subcate-
goria “epitetos de poder”, que en la Bética rural estd constituida unicamente por los
apelativos Augustus/a y Dominus/a. Le sigue un 27,8% de epitetos cualitativos inhe-
rentes sustanciales, es decir, que expresan una cualidad inherente a los entes divinos,
entre los cuales Deus y Sanctus son dominantes. Un 16,7% son epitetos cualitativos
relacionales jerarquicos de superioridad, esto es, calificativos cuyo fin es resaltar una
caracteristica de un dios en relacion o en comparacion con el resto de divinidades.
En este caso, todos los testimonios salvo uno se corresponden con la designacion de
Jupiter como Optimus Maximus; la excepcion es una dedicacion a Isis Panthea. El
8,3% son epitetos toponimicos, resultantes de actos de devocion dirigidos al genius
de un municipium determinado, a Japiter Optimo Maximo Capitolino o a la dio-
sa Ataecina Turibrigensis. El resto son topograficos relativos a realidades tangibles,
como una dedicatoria a los Lares Viales, o intangibles, como es la invocacién a un
Mercurio Supernus, y operacionales de varios tipos, como por ejemplo Dea Medica,
ligado al cuidado de la salud, o Stata Mater, la “Madre que Paraliza”, en relacién con
la detencién de incendios.

Los devotos, por su parte, son mayoritariamente ingenui con tria nomina, aunque
también encontramos ciudadanos romanos, libertos y esclavos, y en tan solo una ocasion

3. Se omiten en este momento todas las referencias bibliograficas, pues seran citadas en las paginas
siguientes. No se retiene como documento valido para nuestro estudio el miliario: Ti(berius) Caesar
divi / Augusti f(ilius) di/vi Iuli nepos / Augustus pontifex max(imus) XXI co(n)s(ul) V imp(erator) / VIII
tr(ibunicia) potest(ate) XXXVII / ab Iano Augusto / [et] Baetem(!) usque / ad Oceanum / LXXVIII (AE
1912, 11 = HEpOL 541), pues se trata del topénimo indicativo del limite de la Bética. Es posible que en
el lugar indicado por el miliario se realizara algiin gesto devocional, pero seria inapropiado considerarlo
documento acreditativo de culto rural a Jano. En el aio 2018 se descubri6 en el término municipal de
Mengibar (Jaén) una estructura arrasada que se ha pretendido identificar con el Jano Augusto de nuestra
inscripcion, con el que se monumentalizaba el limite entre la Tarraconense y Bética en la via Augusta
(https://historia.nationalgeographic.com.es/a/descubierto-jano-augusto-puerta-entrada-a-provincia-
romana-betica_12747/3). Sin embargo, no hay seguridad de que lo hallado sea un arco, ni de que se
corresponda con la localizacién propuesta. La discusion puede seguirse parcialmente en https://ter-
raeantiqvae.com/group/hispaniaromana/forum/topics/localizado-en-mengibar-jaen-el-arco-de-jano-
el-cual-marcaba-la-en), con la critica posicion de la Dra. Alicia Canto.

4. Para una breve definicion de las principales categorias de epitetos, véase J.C. Lopez Gémez en este
mismo volumen, pp. 209-237.
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registramos una dedicatoria sufragada por un collegium. En las zonas urbanas se constata
un orden de prioridad similar de los estatus socio-juridicos de los dedicantes y, como en
el campo, una clara primacia del género masculino sobre el femenino (Fig. 2).

Asimismo, las categorias de epitetos atestiguadas en ambito rural y urbano son
semejantes, al igual que lo es el orden jerarquico existente entre ellas, aunque las re-
laciones de proporcionalidad varian de un dominio territorial al otro. En efecto, en la
ciudad se observa una amplia diferencia entre la clase dominante, epitetos de poder,
y el segundo grupo, epitetos toponimicos, lo que contrasta con la casi equiparacion
de ambas categorias en el campo. La razén de tal discrepancia es el frecuente uso en
el entorno urbano del apelativo Augustus/a, que representa el 80% de los testimonios
de epitetos de poder. En segundo lugar, le sigue Dominus/a, relativamente frecuente,
y por ultimo Regina (solo en femenino). Los epitetos toponimicos corresponden, sal-
Vo excepcion, a la secuencia Genius + municipii/coloniae/ oppidi. Deus/a es el epiteto
cualitativo inherente dominante, mientras que entre los atributos cualitativos relacio-
nales jerarquicos prima con creces Optimus Maximus, de Jupiter, al que sigue de lejos
Pantheus. Los apelativos bélicos son Victor/Victrix e Invictus/a y el resto de categorias
estan formadas por ejemplos singulares (Fig. 3).

La epigrafia de la Bética urbana, dada su abundancia, atestigua una mayor di-
versidad de divinidades que la de la Bética rural (hasta 65), pero estas son en gran
medida coincidentes con las constatadas en el campo. En efecto, Hércules, Mercurio,
Ceres, Salus, Silvano, Minerva, Isis, Juno, Diana, Marte, Venus, Liber Pater, los Ge-
nii municipii y los Lares Augusti o Augustales, venerados en el campo, aparecen con
mayor o menor frecuencia en las ciudades. Ahora bien, el nimero de documentos
relativos a cada divinidad varia de un ambito al otro (Fig. 4). Los Genii de comunida-
des civicas (oppida, municipia, coloniae) son la figura divina mejor atestiguada en el
entorno urbano. Tras ellos se situa Jupiter, el dios dominante en el campo, principal-
mente bajo su forma de Jupiter Optimo Maximo. Le suceden Hércules, Marte, Venus,
Victoria (Augusta), Isis y, con igual nimero de testimonios, Fortuna, Mercurio y Mi-
nerva, ademds de muchas otras deidades con menor representacion, la mayoria de las
cuales documentadas en el campo. No obstante, otros dioses presentes en entornos
rurales revisten un caracter singular, bien porque hasta el momento no se han docu-
mentado en los nucleos urbanos, bien porque constituyen un unicum en la epigrafia
provincial. En ellos centraremos nuestra atencion en el siguiente apartado con el fin
de determinar si estan o no ligados a una praxis religiosa rustica, entendida esta se-
gun la definicion de “rustico” ofrecida en la introduccion de este volumen.
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2. DIOSES DE CARACTER SINGULAR

De las 27 entidades divinas constatadas en el ambito rural bético, la mas singular
es Betatun, pues se trata de una de las dos tnicas divinidades ibéricas de tednimo
conocido en la Bética, y la cuarta en toda la Peninsula.” Estd atestiguada por una ins-
cripcién votiva procedente de Fuerte del Rey, en Jaén (Fig. 5):

Betatun | Aelia ¢ Belesi (scil. filia?) o ar(am scil. posuit) / sorte o ius(s)u / v(otum) e s(olvit)
o I(ibens) « m(erito).°

El hecho de que esté documentada en un entorno rural es especialmente signi-
ficativo, ya que sugiere una practica religiosa diferente a la de las areas urbanas, en
las que no se ha confirmado la advocacion de una divinidad local.” La accién ritual
conmemorada por la inscripcion parece haberse llevado a cabo en lo que pudo haber
sido un santuario, segtn se desprende de los exiguos y fortuitos restos arqueoldgicos,
de presunto caracter oracular si concedemos una centralidad paradigmatica al tér-
mino sorte. Anddase a esa constatacion el hecho de que las letras de la dltima linea
V-S-L-M son las mas grandes de todo el texto, incluso mayores que las del dios, lo que
sin duda es un detalle que expresa una estrategia de comunicacion con la divinidad
invocada conscientemente elegida por la donante. Es cierto que, al tratarse de un
unicum, cualquier inferencia puede resultar excesiva. Pero a favor de una praxis reli-
giosa diferencial juega también el nombre de la dedicante, una mujer de onomastica
hibrida, Aelia Belesi o Belesiar.® Ahora bien, si la coherencia de una devota de estirpe
local que venera a una divinidad prerromana en ambito rural parece indiscutible, lo
cierto es que la persona se expresa en latin, utilizando no solo un soporte lingiiistico
ajeno a su tradicién ancestral con formulacion ritual tipicamente latina, sino tam-
bién un soporte cultural en ella innovador, la epigrafia. La conclusién que de ello se

5. Otras divinidades ibéricas de tednimo conocido son Deus Seitundus, a quien fue dedicado un altar
votivo en Susqueda, Gerona (AE 1985, 633 = AE 2016, 897 = HEpOL 12863), Salagin, conocido por una
inscripcion recientemente descubierta en Riotinto (Gimeno y Velaza, 2021), y posiblemente Salaecus,
conocido por una inscripcion votiva del area minera de Carthago Nova (AE 2010, 754; HEpOL 27132).

6. HEpOL 25969; Corzo Pérez et al., 2007; Orduna Aznar, 2009.

7. Como sefiala Beltran Ortega en este mismo volumen, pp. 239-269, en la provincia de Lusitania las
divinidades de origen local estan mucho mds presentes en los entornos rurales que en los centros urba-
nos, pero también aparecen en estos ltimos.

8. Hay incertidumbre sobre el nombre exacto. Los primeros editores del epigrafe leyeron Belesi, se-
parado mediante una dudosa interpuncion de ar, que suponen corresponder a ar(am), mientras que
Ordufa Aznar, 2009, propone un convincente nombre personal Belesiar.
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extrae es que la aparente discontinuidad de la praxis cultual en ambito rural puede
ser un fenémeno casual, pues nada extranaria que ese mismo epigrafe u otro similar
hubiera aparecido en ambito urbano. Ahora bien, se asume para el monumento una
cronologia comprendida de forma imprecisa entre la segunda mitad del siglo I a.C.
y mediados del I d.C.; los argumentos no son convincentes, ni siquiera el de la grafia
iusu. Nuestra impresion es que ha operado un mecanismo acomodaticio entre los
estudiosos, pues las anomalias graficas y gramaticales se dan en cualquier tiempo
y ocasion. Al hallarnos aqui ante uno de los escasos teénimos ibéricos documenta-
dos epigraficamente, se ha forzado una cronologia tardorrepublicana o julio-claudia
para evitar que este hallazgo altere significativamente la ejemplaridad de la Bética
como provincia precozmente romanizada e incluso transculturada, como se pone
de manifiesto por la pérdida de los dioses ancestrales en beneficio de los romanos.
En consecuencia, una alta cronologia, contraria a la practica habitual de llevar toda
la epigrafia sin datacion al siglo II d.C., permitiria postular que este seria un testi-
monio tardio del proceso de transformacion de las practicas religiosas prerromanas.
Es, por tanto, un hito en un itinerario que no solo va integrando progresivamente a
la poblacién local en la ortopraxis religiosa romana, sino que también la adapta, en
paralelo, al nuevo discurso ideolégico y ritual propio de la romanitas. Sin embargo, la
onomastica de la donante nos hace pensar mas bien en una cronologia adrianea. De
hecho, situar el documento siglo y medio después del proceso de conquista no alivia
significativamente el problema del proceso de integracion cultural. No se oculta, por
tanto, la magnitud de las dificultades que supone la presencia de cultos de deidades
prerromanas en pleno periodo imperial, pero no debemos enmascarar la realidad
con soluciones inconsistentes.

Otra deidad insdlita es Stata Mater, que aparece en la inscripcion de una basa
de estatua hallada en un lugar incierto de una propiedad rustica a unos 4 km de Gra-
nada, en la Caseria Titos.” A partir del texto epigrafico sabemos que un dunviro de
Ilurco," P. Cornelio Galico, hizo la donacion a sus expensas de una estatua de Stata
Mater con todos sus ornamentos, que colocé sobre una basa en la que inscribi6 el

9. CIL11%/5, 670 = ILPGranada 60 = HEpOL 2770: P(ublius) Cornelius P(ubli) f(ilius) / Quirina Galli-
cus II/vir Ilurconensis | Statam Matrem | cum suis ornamentis | d(e) s(ua) p(ecunia) d(edit) d(edicavit).
Cf. Sotomayor Muro, 1966, p. 354, 1am. XCI; Pastor y Mendoza Eguaras, 1987, pp. 123-125, n° 60; Pastor
Murnoz, 1987-1988, pp. 237-250; Pastor Muiioz, 2002, pp. 88-89, fig. 38, a-b.

10. Se trata de un oppidum bastetano con niveles altoimperiales. Plinio lo menciona en Plin., N.H. III
10. Estd situado en el Cerro de los Infantes, término municipal de Pinos Puente (Granada), en la zona
septentrional de la Vega de Granada. No sabemos en qué momento alcanzd el estatuto de municipio. Cf.
Adroher Auroux, Lopez Marcos y Pachén Romero, 2002, pp. 146-147.
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texto conmemorativo que nos ha llegado." Esa devota accion se realizé en un momento
indeterminado del siglo II d.C. Stata Mater, la “Madre que Detiene/Paraliza’, es una
deidad compital que tenia una estatua en el Foro de Roma hasta comienzos del siglo I
a.C.,'* desde donde, segun Festo, se difundiria hacia los vici, es decir, los barrios de la
ciudad.”” No podemos establecer las razones que pudo haber tenido Galico para una
expresion religiosa de esa naturaleza. Stata Mater era invocada especificamente para
evitar incendios'; de hecho, es una deidad asociada a Vulcano."” En Roma, su interven-
cion protectora se asocia a la gestion de los vicomagistri, presidentes de las asociaciones
vecinales'® y, a partir de la época de Augusto, se le atribuye el epiteto de Augusta,"”
aunque ese no es nuestro caso. En una inscripcion se establece su conexion con Fortuna
mediante la cadena onomastica Fortuna Augusta Stata.'"® Pudiera ser que la atribucion
de una capacidad especifica del control de los incendios se hubiera transferido progre-

11. Cum suis ornamentis podria entenderse como los aditamentos necesarios para un sacellum o un
fanums; sin embargo, también puede referirse a los ornamentos de la estatua, como se confirma en casos
como el de Diana en San Roque, Cadiz (HEpOL 574): Dianae Aug(ustae) | Fabia C(ai) f(ilia) Fabiana cum
ornamen/tis i(nfra) s(criptis) epulo dato d(at) d(edicat) // catella cum cylindr(i)s n(umero) VII armillas cum
cyllindris XX antemanus cum cylindris n(umero) XIII peris/celia cum cylindris n(umero) XVIII | anulos
gemmatos n(umero) II. Igualmente testimonial es la basa de estatua procedente de Acci (Guadix, Granada)
dedicada a Isis por una pariente de la que dedicé a Diana la estatua anterior, ambas pertenecientes a la acau-
dalada familia de los Fabii Fabiani (HEpOL 9489): Isidi - Puel[lae] / iussu - dei - Net[onis?] / Fabia - L(uci)
- f(ilia) - Fabiana - avia / in - honorem - Avitae - nept(i)s / piisimae - ex - arg(enti) - p(ondo) - CXII s(emis)
(unciarum) (semunciae) (scrupulorum) V / item - ornamenta - in basilio unio et - margarita / n(umero) - VI
- zmaragdi - duo - cylindri - n(umero) - VII - gemma - car/bunclus gemma - hyacinthus gemmae - cerauniae /
duae - in auribus - zmaragdi - duo - margarita - duo / in collo - quadribacium - margarita - n(umero) XXXVI
-/ zmaragdis - n(umero) - XVIII - in clusuris - duo - in - tibiis - / zmaragdi - duo - cylindri - n(umero) - XI - in
spataliis - zmarag/di - n(umero) - VIII - margarita - n(umero) - VIII - in digito - minimo anuli / duo - gemmis
- adamant(ibus) - digito - sequenti - anulus - po/lypsephus - zmaragdis - et - margarito - in digito - summo /
anulus - cum zmaragdo - in soleis - cylindri n(umero) - VIII. En Antequera, es una estatua de Venus la que
recibe sus adornos (HEpOL 3025): Ob honorem civitat[is Romanae?] / signum Veneris cum s[uis ornamentis]
/ L(ucius) Caesius Fabi[a]nus de[dit? et municipibus?] / omni[bu]s praest[itit?]. No solo las divinidades re-
ciben estatuas ornamentadas, como demuestra la siguiente inscripcion procedente de procedente de Loja,
Granada (HEpOL 947): Postumia M(arci) f(ilia) | Aciliana Baxo(nensis?) | poni statuam sibi testamen/to
iussit ex HS VII(milibus) n(ummum) item ornamenta septentrio/nem (...).

12. Phillips, 2006.

13. Fest., 416: Statae Matris simulacrum in Foro colebatur; postquam id Cotta stravit, ne lapides igne co-
rrumperentur, qui plurimist ibi fiebat nocturno tempore, magna pars populi in suos quique uicos rettulerunt
eius deae cultum. Vid. Cic., Leg. II 28 donde alude a Stata standa.

14. Lott, 2004, p. 167. Ejemplos de su eficacia en pags. 3, 79, 98, 168.

15. CIL VI 802 = ILS 3306 = EDCS-17300942: Volcano Quieto Augusto / et Statae Matri Augustae / sa-
crum / P(ublius) Pinarius Thiasus et / M(arcus) Rabutius Berullus / mag(istri) vici armilustri anni V.

16. Ej. CIL VI 764-6 = ILS 3306-9.

17. Richardson, 1992, p. 428.

18. CIL VI 761 = ILS 3308.
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sivamente a la mas ubicua Fortuna y que esa pudiera ser una de las causas de la escasa
presencia de Stata Mater en la epigrafia provincial. Tan escasa que, al margen de
este documento, como sefiala Pastor, nuestra diosa solo se documenta en otras dos
ocasiones fuera de Italia, una en Dalmacia'® y otra en Patras.” A esas dos menciones,
no obstante, hay que anadir una mas, recogida en EDCS y procedente de Saranda
(Albania),”" al margen de las nueve procedentes de Italia.”

Aunque resulta en apariencia tentador que Galico hubiera realizado una accién
similar a la de los vicomagistri romanos, lo cierto es que no tenemos ninguna garan-
tia de que el acto religioso del dunviro ilurconense estuviera inspirado en ellos. La
donacién de una estatua de Stata Mater es prueba de un conocimiento especializado
de practicas religiosas y potencias divinas en desuso, como si de una exhibicion anti-
cuarista se tratara.” Es interesante sefialar que el dunviro no actta en la ciudad en la
que ejerce su magistratura, sino en un espacio rural, quiza una propiedad suya en la
que realiza un ritual preventivo para asegurarse contra los incendios. En efecto, todos
los autores desde el descubrimiento de la pieza sefialan que aparecid junto a otros
restos arqueoldgicos romanos: tegulae, imbrices, fragmentos de ceramica sigillata y
de ceramica comun, asi como otros restos arquitectonicos, restos de muros y de edifi-
caciones, fragmentos de un molino de mano, y diversos restos ceramicos y dseos, etc.,
que hacen suponer la posible existencia de una villa en este lugar.** A partir de ahi, el
acto de Galico podria ser considerado como un ejercicio inusitado de un experto en
materia religiosa que recurre a una estrategia vetusta y, en consecuencia, altamente

19. AE 1910, 81 = EDCS-10101872: Val(etudini) Sta(tae?) sac(rum) / Lurnio Cal() / v(otum) s(olvit)
I(ibens). La inscripcion estd en un altar con representacion de la diosa. Fechada entre 1y 150 d.C.

20. CIL 1II 500 = 7256 = EDCS-27000375: M(arcus) Lollius / Epinicys / aed(ilis) vovit / Ivir /
dec(urionum) decr(eto) / Statae matr(i) / de sua pecun(ia) / posuit / sacrum.

21. CIA 265 = AE 1987,904 = AE 2011, 1228 = EDCS-07400671: [A(ulus) Grlanius [[---]] / mag(istri)
vici / Statae Matri / sacr(um) // Avkiokog Avkov BovBpwtiog / Avkov Tov éavtod viov / Beoig. Fechada
entre 7a.C.y 14d.C.

22. CIL XI 3321 = EDCS-22500196; CIL VI 762 = CIL 1994 = EDCS-17300903; CIL VI 763 = EDCS-
17300904; CIL V1764 = EDCS-17300905; CIL VI 765 = EDCS-17300906; CIL VI 766 = EDCS-17300907;
CIL VI 802 = EDCS-17300942; CIL VI 36809 = EDCS-19600479; CIL I1X 04113 = EDCS-14805144.

23. En este sentido, nos alejamos de la interpretacion de Pastor, para quien el epigrafe responderia al
“apego o arraigo a las costumbres y creencias antiguas de los habitantes de las provincias del Imperio”
(Pastor Munoz, 1987-1988, p. 246). De ser correcta su suposicion, la veneracion a esta diosa estaria mas
difundida; no se puede sostener una pervivencia cuando no hay testimonios en épocas previas. Por
otra parte, con respecto a su extrafieza ante la mencién en acusativo del tednimo, baste indicar que es
el complemento directo de los verbos dedit y dedicavit. En consecuencia, la ofrenda es la misma diosa
representada en la estatua perdida que hubo de estar en el pedestal inscrito.

24. Cf. supra, n. 9.
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cualificada en el risk management,” es decir, la gestion del riesgo frente una amenaza
especifica, o bien como un agradecimiento a Stata Mater por su proteccion ante un
incendio dominado.*

Otro documento que reviste gran interés es el dedicado a Dea Medica. Se trata
de un pequeio altar de marmol blanco procedente de Santa Iria, concejo de Serpa,
en el distrito de Beja, descubierto en las proximidades del rio Guadiana (Fig. 6).”
El texto no presenta especiales dificultades de lectura, a excepcion del desarrollo de
alguna inicial.*® Hay consenso en fecharlo de forma imprecisa en el siglo I d. C. Ante
la falta de informacién adicional, se ha considerado que esta Dea Medica estaria rela-
cionada con Minerva* o con Ataecina, por su procedencia de la Beturia, o incluso
con alguna deidad acudtica, lo que justificaria su presencia en una exposicion sobre
acuaterapia.’ Da la impresion de que esa necesidad de vincular a la Dea Medica de-
riva de la aparente inconsistencia teonimica, acrecentada por un mas que dudoso de-
sarrollo de la D de la cuarta linea en D(ominae), lejos de la secuencia onomastica, en
lugar de aceptar que se trata del complemento directo de s(oluit) o bien de otro verbo
independiente (dedit, por ejemplo). El epiteto Domina es muy frecuente y aparece, en
efecto, asociado a Ataecina, pero da la impresion de que se ha forzado demasiado la
restitucion del texto. Desgraciadamente, la ausencia de informacion precisa sobre el
contexto arqueoldgico del hallazgo nos impide determinar la identidad de la deidad
venerada. La onomastica de la oferente, Procula, frecuente en Lusitania, tampoco
permite extraer conclusiones adicionales que no sean meras conjeturas. Ante esta

25. Entre los estudios pioneros sobre la gestion del riesgo es justo recordar los de Mary Douglas:
Douglas y Wildavsky, 1982 y Douglas, 2003 (1986). Entre sus primeras aplicaciones historicas, con
referencia a la Antigiiedad: Covello y Mumpower, 1985, pp. 103-120 = Covello et al., 1986, pp. 519-
540, donde se establece que el inicio de la reflexion para la gestion del riesgo aparece en Arnobio,
cuando en el Contra Paganos defiende las ventajas de aceptar el cristianismo desde una perspectiva
légica formal, lo que Grier habia denominado dominance principle (citan un trabajo al que no hemos
tenido acceso: Grier, 1981).

26. Obviamente, con esta interpretacion nos alejamos de la vinculacion en este caso de Stata Mater
con Venus, paredro de Vulcano, y de la sugerencia de que su aparicion aqui estd vinculada al control del
“fuego amatorio” (Pastor Muioz, 1987-1988, p. 246, seguido en http://ceres.mcu.es/pages/Main = CER.
ES CE 12975). No parece afortunado pensar que todo el operativo cultual de Gélico esté relacionado
con un absceso amatorio.

27. Garcia, 1991, p. 427, n° 403; Canto Montemolin, 1997, p. 167, n° 204.

28. ERBC 204 = AE 1955, 241 = Cardim Ribeiro y Alves Fernandes, 2002, p. 423, n° 90 (con foto) =
HEpOL 5219: Deae Medicae | Procula | Rufi filia | D(ominae) ex u(oto) a(nimo) I(ibens) s(oluit).

29. Es la opcidén de Garcia, 1991, p. 427, n° 403.

30. Solucion preferida por Canto Montemolin, 1997, p. 167, n° 204.

31. Andreu Pintado, 2017. El epigrafe aqui presentado corresponde al n° 15.2 del catdlogo de ese libro.
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situacion, solo podemos plantear dos explicaciones alternativas a la omision del teo-
nimo de la diosa: o bien este nombre fue obviado por consabido, esto es, porque la
adscripcion divina del lugar donde estuvo instalado el altar resultaba suficientemente
explicita como para justificar su elusion, y en este caso la Dea de atribuciones medi-
cinales seria quizas Minerva, o bien la omision del teénimo se debi6 a que la propia
oferente dudaba acerca de la identidad de la diosa que habia respondido a su votum.
Si este ultimo fuera el caso, Procula habria recurrido a una estrategia de risk mana-
gement en su comunicacion con lo sobrenatural, pues al dirigirse a la deidad por su
funcién o por el efecto salutifero que habria tenido sobre ella en lugar de por su nom-
bre, habria evitado el riesgo de equivocarse en la eleccion de la deidad.

Igual complejidad presenta un unicum epigrafico inscrito en un altar hallado
en un pozo de un cortijo a cinco kilémetros de Osuna (Sevilla). El texto epigrafico
nos hace saber que Q. Avidius Augustinus ofrece el altar al Arbor Sancta (Fig. 7).%
Fue un acierto de Antonio Blanco Freijeiro identificar el destinatario de la accion
religiosa poniéndolo en relacién con los ritos del culto de Atis.** Propuso este au-
tor que la expresion arbori sanctae habia de entenderse como sinénima de Attidi
sancto o sancto Attidi,** en virtud de la fiesta del arbor intrat que se celebraba el 22
de marzo y que culminaba con la celebracion de las fiestas Hilarias.” Un trabajo de
Diosono, en el que repite lo que ya habia escrito Blanco sobre el epigrafe y las fiestas
a las que remite la advocacion de nuestra inscripcidn, atade una precision innova-
dora, pues la expresion arbor sancta aparece en Roma como topénimo citado por
los Catalogos Regionales del siglo IV y, ademas, se situa en la Notitia Regionum 11
entre el Caput Africae y los Castra Peregrina, cerca de la parte superior del Celio;
de este modo, el toponimo se ha identificado por muchos autores con la Basilica
Hilariana,* sede del collegium dendrophorum. La reiteracién del topénimo y de la
secuencia teonimica del epigrafe de Osuna confirma la conexion de Arbor Sancta
con el pino sagrado identificable con el dios Atis.”’

32. CIL11%/5,1112 = CILA 11 613 = CCCA V 161 = HEpOL 3353: Arbori [ sanctae | Q(uintus) Avidius
/Augustinus | ex visu posuit.

33. Blanco Freijeiro, 1968, pp. 91-100.

34. ILS 4149 = CIL VI 501; ILS 4117 = CIL VIII 7956.

35. Tras Blanco, todos los autores han repetido su interpretacién: Ortiz Ayala, 1988, pp. 441-453. El
Boletin del Fichero Epigrdfico publica ahora en forma de articulos las fichas catalogréficas de sus redac-
tores, aunque no presenten ninguna aportacion a lo consabido. La que aqui se comenta corresponde a
Serrano Ordozgoiti, 2018, pp. 26-30.

36. Palazzo y Pavolini, 2013.

37. Diosono, 2006.
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Lo que ningun autor ha discutido es la contundente afirmacién de Blanco se-
gun la cual la férmula ex visu era consecuencia de una incubatio.® La frecuencia de
tal formula ha hecho sospechar que se trata de un lugar comun, independiente de
la razén verdadera que haya podido conducir al devoto a ofrecer su testimonio. En
efecto, la incubatio requiere unas condiciones de espacio, personal y organizacién
que se documentan consistentemente en la parte grecohablante del Imperio, pero no
en la occidental.® Por ello, la formula ex visu no ha de asociarse a la incubatio, sino
que responde a una particular predisposicion animica del dedicante; no obstante, no
es una estrategia personal de comunicacion con lo sobrenatural, sino una muletilla
justificativa de su accion ritual.

El epiteto cualitativo inherente con el que se exalta al Arbor no responde a una
praxis propia del ambito rural, sino que se corresponde con la terminologia propia
del culto atideo que, en esta ocasion, encuentra un marco referencial infrecuente, ya
que el culto de los dioses frigios es casi exclusivamente urbano. El hallazgo rural de
este testimonio tal vez pudiera explicarse por una conexién del lugar con un hipo-
tético espacio sacro en la colonia de Vrso dedicado al culto metrdaco y atideo, por
ejemplo, un lucus del que anualmente se extrajera el Arbol Santo que daria comienzo
a la procesion del Arbor Intrat y a la gran celebracion de las fiestas metrdacas.*

Mas caracteristico de un ambito extraurbano es el culto de los Lares Viales, pro-
tectores de las vias de comunicacion y de las encrucijadas campestres, a quienes se
encomendaban los romanos cuando partian de viaje.*' En la primera mitad del siglo
I d.C., un altar les fue consagrado en un habitat de villas romanas en el ager de Ilur-
co (Granada) que conforma hoy el yacimiento del paraje denominado El Caserén u
Olivar de los Caserones.* El dedicante, Titus Papirius Severus, es sin duda la misma
persona que dedic6 una estatua al emperador Tiberio en la ciudad de Ilurco (Cerro
de los Infantes, Pinos Puente, Granada).* No hay informacion sobre su cursus hono-

38. Blanco Freijeiro, 1968, p. 99. Aunque este autor muestra cierta prudencia, sus seguidores lo afir-
man con contundencia.

39. El viejo articulo de Fernandez Fuster, 1950, ha quedado como reliquia historiografica frente al
estudio de Renberg, 2017, donde tras un extenso andlisis concluye que en occidente la practica de la
incubatio es inexistente.

40. Sobre estos asuntos véase Pavolini, 2016, pp. 337-348.

41. Santos Yanguas, 2012, p. 174.

42. Beltran Fortes, 1982-1983 = CIL 11?/5, 701 = AE 1986, 380 = ILPGranada 164b = HEpOL 2800:
T(itus) Papirius / Severus / Laribus v(ialibus) v(otum) s(olvit).

43. CIL 11%/5, 677 = CIL 1I 2062 = ILPGranada 99 = HEpOL 2777: Ti(berio) Caesari divi Aug(usti)
flilio) divi Iuli / n(epoti) Augusto pont(ifici) max(imo) trib(unicia) / potes(tate) XXVIII co(n)s(uli) IIII
imp(eratori) VIII / auguri XVvir(o) s(acris) flaciundis) VIIvir(o) epulonum / T(itus) Papirius Severus.
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rum ni sobre su filiacién, lo que nos hace dudar sobre su estatus socio-juridico, pero
posiblemente pertenecia a la élite municipal. Su gentilicio, Papirius, no es comun en
la epigrafia hispana. Un C. Papirius, romano de la tribu Cornelia, es el autor de una
dedicacion de época augustea aparecida en Osuna, mientras que los Papirii Aelianii
son una familia senatorial que tiene su auge en el siglo II d.C. en Iliberris, la ciudad
mas importante de Granada junto con Ilurco.**

El yacimiento de El Caserén u Olivar de los Caserones se encuentra ubicado
en el Valle del Genil, en la Antigiiedad un lugar de paso obligado entre la Andalucia
oriental y la occidental, pues por ¢l transcurria un ramal de via que conectaba As-
tigi con Acci a través de Anticaria e Iliberris. Por consiguiente, es logico pensar que
nuestro altar era una de las aras que se erigian en capillas o lararios al borde de los
caminos para rendir culto a sus Lares protectores.*

Como queda constatado en el articulo de José Carlos Lopez en este mismo vo-
lumen, la veneracidn de los Lares Viales hunde sus raices en la Roma republicana,
donde estaba ligada al culto de otros Lares tutelares de la ciudad y de sus habitan-
tes, como los Compitales y los Semitales.* Sin embargo, la presencia de los Lares
Viales en la epigrafia de Italia y del resto del imperio, a excepciéon de Hispania, es
muy escasa. Apenas estan documentados por media docena de inscripciones pro-
cedentes de Roma, Falerii en Etruria, Portus Magnus (Viel Arzew) en Mauretania
y Sarmizegetusa en Dacia, a las que cabria anadir una dedicacion de Narbona a los
Lares Viatores.*” En Hispania, en cambio, el nimero de testimonios de estos dioses
asciende a 51, todos procedentes del Noroeste peninsular salvo un altar hallado
en Denia, analizado por José Carlos Lopez en su contribucién a este volumen, y el
altar del ager Ilurconensis que aqui nos ocupa.*® Semejante concentracion de docu-
mentos en el Noroeste hispano ha llevado a una mayoria de estudiosos a sostener
la hipotesis de que tras los Lares Viales venerados en esta area subyacen deidades
locales de sustrato hispano-céltico. Estos numina loci, sin embargo no documen-
tados, habrian sido identificados con los Lares romanos a través de un proceso de

44. Beltran Fortes, 1982-1983, p. 240.

45. Beltran Fortes, 1982-1983, p. 241.

46. Vid. ].C. Lopez Gémez en este volumen, pp. 209-237. Los Lares Viales son mencionados por Plau-
to, Mercator 865y Varrén, De ling. lat. VI 25.

47. CIL VI 36810-36812 (Roma, tres altares hallados cerca de la Via Portuensis, consagrados respec-
tivamente a los Lares Semitales, los Lares Curiales y los Lares Viales); CIL XI 3079 (Falerii); CIL VIII
9755, de lectura dudosa (Portus Magnus); CIL 111 1422, con mencién de solo un Lar Vial, en singular
(Sarmizegetusa); CIL XII 4320 (Narbona).

48. Corell, 1999, n° 176 = HEpOL 14997 (Denia). Cf. Gémez Vila, 2004, pp. 138-153; Abascal Palazén,
2019.
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interpretatio fundamentado en la similitud de funciones de unos y otros dioses. La
abundante presencia de Lares de gentilidades locales en la misma zona parece res-
ponder al mismo fenémeno, por lo que refuerza esta interpretacion.*

Ciertamente, esta hipdtesis es la mejor explicacion propuesta hasta la fecha para
la elevada incidencia de los Lares Viales en el territorio noroccidental de Hispania.
No obstante, el culto a estas divinidades no tiene por qué responder en todas las
ocasiones a dicho fendmeno de interpretatio. Esto es especialmente cierto en el caso
de los altares de Denia y del ager Ilurconensis, que no pueden vincularse con la reali-
dad observada en el Noroeste. Por el entorno de explotacion agropecuaria en el que
aparecen y por la identidad de sus dedicantes, se presentan mas bien como testimo-
nios del culto a los Lares romanos protectores de los caminos y de sus viandantes.™
Asimismo, aunque la esfera de accion de los Lares Viales esta vinculada a un 4ambito
territorial y socioeconémico extraurbano, estos dioses no pueden considerarse como
una expresion religiosa rustica, pues estan plenamente integrados en la religion ro-
mana practicada en las ciudades y son venerados mediante el mismo lenguaje ritual
que las deidades ligadas al ambito urbano.

El resto de divinidades documentadas en el territorio rural bético no revisten
un caracter singular susceptible de ser interpretado como caracteristico de una hipo-
tética praxis religiosa rustica.”® Al contrario, se encuentran estrechamente ligadas a
la religion civica y, por consiguiente, ponen de manifiesto la penetracién de manifes-
taciones religiosas del mundo urbano en el campo. Por ejemplo, un altar hallado en
una villa cerca de Andujar, por tanto dentro del antiguo territorio de Isturgi, fue con-
sagrado por una liberta, Sempronia Flaviana, a Jupiter Optimo Maximo Conservator
generis humani.”* Esta designacion forma parte de la titulatura imperial en otras dos
dedicaciones de la Bética y en una de Numidia, dirigidas respectivamente a Trajano,

49. Lambrino, 1965, pp. 233-235; Alarcéo, Ftienne y Fabre, 1969, p. 227; Acuia Castroviejo, 1971;
Mangas Manjarrés, 1983; Bermejo Barrera 1986; Beltran Lloris, 1993, pp. 63-64; Gonzales Fernandez y
Rodriguez Colmenero, 2002, pp. 245-247; Prosper Pérez, 2002, pp. 277-281; Marco Simén, 2007a, pp.
198-202; Gil Mantas, 2010, pp. 13-34; Santos Yanguas, 2012, pp. 175-177. Vid. ].C. Lopez Gémez en este
volumen, pp. 209-237.

50. Beltran Fortes, 1982-1983, p. 241.

51. Habria sido muy interesante tratar en profundidad, como ejemplo de epiteto toponimico, el atri-
buto de Lybicus Hercules, pero el epigrafe es falso, por lo que no merece la pena prestarle atenciéon
adicional en este contexto. CIL II/5, *3 = CIL I1/5, *147 = EDCS-41300125: Libyco Herculi deo invicto /
statuam arg(enteam) | C L P civitas martis /D S P P P.

52. AE 2003, 929 = HEp 13, 2003/2004, 353 = HEpOL 25178: I(ovi) O(ptimo) M(aximo) K(apitolino) /
Conservatori gene/ ris - humani / Sempronia - Fla/viana - L(uci) - lib(erta) - / v(otum) - s(olvit).
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Marco Aurelio y Antonino.” La devota venera asi a Jupiter en cuanto dios tutelar del
orbe del emperador, esto es, de la ciudad de Roma y de su imperio.

3. ELENCO DE EPITETOS SELECCIONADOS

Los epitetos operacionales institucionales politicos de poder constituyen la tipo-
logia dominante en la epigrafia bética. Dentro de esta, el apelativo mayoritario es
Augustus/a, que se aplica a Mercurio, Fama, Salus, los Lares y las ninfas. Damos por
superado el periodo en el que se consideraba este epiteto como testimonio de culto
imperial. En realidad, la generalizacién de su empleo parece indicar que el poder
politico ha dado en préstamo una titulacion a los dioses mediante la cual se podria
ensalzar inicialmente al emperador y a su domus, para terminar convirtiéndose
en una expresion formularia sin otro valor que la preservacion de la exaltacion
del modelo politico transferido a la esfera divina.” Creemos que Augustus/a fun-
cionaba principalmente como un titulo de respeto susceptible de ser atribuido a
cualquier divinidad y carente, salvo en casos puntuales, de un vinculo directo con
el poder imperial. En efecto, en lo que respecta a este ultimo aspecto, no parece
en lineas generales que los devotos buscasen expresar su lealtad personal hacia la
familia imperial mediante el uso de este epiteto, ni poner los poderes del dios al
servicio de la institucion imperial. No obstante, esto no impide que ciertos cargos
sacerdotales ligados al culto imperial, como es el caso de los séviros augustales,
muestren una especial inclinacion por el uso de este apelativo de poder, que resul-
taria especialmente familiar en su dmbito operativo.

Ciertamente, los séviros augustales abundan entre los dedicantes a deidades
augustas tanto en la ciudad como en el campo de la Bética. En este tltimo espacio,
una dedicacion a Mercurio Augusto proveniente de Utrera fue ofrecida por un li-

53. CIL 11?/5, 730 = CIL II 2054 = ILS 304 = HEpOL 2981 (Antequera - Cauche el Viejo, Malaga):
Imp(eratori) Caesari divi Nervae f(ilio) / divo Traiano Optumo (!) / Aug(usto) Germ(anico) Dacico Par-
thico / pontif(ici) max(imo) trib(unicia) potest(ate) XXI imp(eratori) / XIII co(n)s(uli) VI pater(!) patriae
optumo(!) / maxumoque(!) principi con/servatori generis humani / res publica Aratispitanorum / decrevit
divo dedicavit; CIL 11%/5, 59 = CILA 111 69 = HEpOL 1982 (Torredonjimeno, Jaén): Imp(eratori) Caesari /
M(arco) Aurelio [A]nto[n]ino Aug(usto) [p(ontifici)] m(aximo) / Armeniaco Pla]rthico maximo / Medico
tribuniciae pot(estatis) XX imp(eratori) V / co(n)s(uli) III p(atri) p(atriae) divi Antonini fil(io) [Divi] /
Hadriani nepoti divi Traiani Plarth(ici)] / pro[nepolti divi Ner[vae] a[bnelp[oti] / conser[v]atori generis
hu[mani] / ob honorem pontifica[tus] / M(arci) Sergii Materni mariti / Annia Q(uinti) fil(ia) Severa /
epulo diviso editis circe(n)sibus / po[sulit / et d(edicavit). CIL 08, 19919 = EDCS-13003602 (Nechaa er
Rihane): Divo M(arco) Antonino / Pio Germanico Sar[mal/tico conservatori [ge]/neris humani patri [---].

54. Sobre este complicado asunto ahora es imprescindible acudir a las reflexiones de Villaret, 2019.
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berto séviro augustal.” Otro séviro augustal dedica un altar a los Lares Augusti en
el ager Iulipensis, Badajoz.>® En una villa o mansio situada en la actual Usagre, en
Badajoz, un liberto honra a Salus Augusta con la erecciéon de un altar.”” El estatus
socio-juridico de los dos otros dedicantes a divinidades augustas es incierto.*® He-
cho destacable es que los relativamente abundantes testimonios de Augustus/a en
el ambito rural bético contradicen la conclusion global de Alain Villaret, segun la
cual es reducida la presencia de este apelativo en el ager, asi como las conclusiones
de los estudios de los epitetos rurales de Tarraconense y de Lusitania publicados en
este mismo volumen.” En efecto, en el litoral tarraconense y en el interior de los
conventus Carthaginiensis, Tarraconensis y Caesaraugustanus, los epitetos institu-
cionales relacionados con el poder politico, especialmente Augustus/a, se concen-
tran casi exclusivamente en las ciudades.®® Lo mismo sucede en el campo lusitano,
donde ademas los escasos epitetos de poder hallados en zonas rurales se correspon-
den esencialmente con la atribucién del titulo Domina a la diosa Ataecina.®’ En la
Bética, en cambio, los epitetos de poder, con Augustus/a a la cabeza, son la catego-
ria dominante tanto en el campo como en la ciudad, a pesar de que sean natural-
mente mayoritarios en este ultimo espacio. El 30,6% de los epitetos rurales de esta
provincia son de poder (un total de 11 testimonios, de los cuales 6 corresponden a
Augustus/a'y 5 a Dominus/ a), una tipologia de epitetos que en la ciudad alcanzan
el 53% (90 testimonios de Augustus/a y 17 de Dominus/a y 4 de Regina).
Dominus/a, el segundo epiteto de poder constatado en el campo bético, se
asocia a Ataecina en una ara de marmol hallada en una finca de Bienvenida (Ba-
dajoz) (Fig. 8). El mal estado del altar en su lateral izquierdo y especialmente en la
parte inferior dificultan una lectura segura, pero la cadena onomastica de la divini-

55. CILA 11 986 = LUtrera 65 = HEpOL 4954: [Me]rcurio Au[g(usto) / sacru]m P(ublius) Rutili/[us
P(ubli) Rut(ili)] Fabiani lib(ertus) / [--- VI|vir Aug(ustalis).

56. EE IX 252 = CIL 11%/7, 938 = HEpOL 4511: Laribus « Aug(ustis) / aram / L(ucius) « Cornelius /
Firmillus / Augustalis / d(e) « s(uo0) « d(edit) « d(edicavit).

57. AE 1962, 74 = IMBA 52 = HEpOL 20099: Saluti - Aug(ustae) - / L(ucius) - Petronius - L(uci) -
lib(ertus) / ---].

58. CIL I1?/5, 903 = HEpOL 951: Sacrum / Famae /Aug(ustae); AE 1992, 1503 = HEpOL 229: Nym|ph]
is / Aug(ustis) s(acrum) - M(arcus) - / Antonius / [libe(ns)] v(otum) a(nimo) s(olvit).

59. Villaret, 2019, p. 333. Segtin este autor (Villaret, 2019, p. 539), el 93,8% de los epitetos augusteos
en Hispania procede de ciudades latinas o romanas, y solo una minoria de zonas rurales. Vid. A. Beltran
Ortega y J.C. Lopez Gomez en este volumen, pp. 209-237 y 239-269.

60. J.C. Lopez Gémez en este volumen, pp. 209-237.

61. A. Beltran Ortega en este volumen, pp. 239-269
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dad parece clara, pues se trata de Domina Ataegina Turubriga, ala que se acompana
de algo que le es propio, pero que no sabemos de qué se trata; la restitucion de las
lineas finales es muy especulativa, pues no hay manera de de saber si el verbo es
singular o plural y, en consecuencia, quién o quiénes son el sujeto.®* La zona de la
que procede ha proporcionado ya otros monumentos dedicados a la misma diosa,
presente tanto en ambitos urbanos como rurales, por lo que no hay nada especial-
mente significativo en la informacién extraible.®

A una Do(mina) S(ancta) se dirige también Iulius Felix en un altar hallado
en Cabeza la Vaca (Badajoz), empotrado en la fuente del Coso (Fig. 9). El estado
de la pieza no nos permite asegurar que la restitucion del texto sea correcta y que,
en consecuencia, se pueda reconocer a Ataecina en esta dedicatoria.® Que se tra-
te de un objeto de contenido religioso es incuestionable, porque el bloque tiene
forma de altar. El lapicida no es habilidoso, ni cuidadoso si tenemos en cuenta la
organizacion del texto en el campo epigrafico. Especialmente inapropiada parece
la mencién de la presunta deidad, simplemente enunciada mediante la inicial de
un posible epiteto y dos letras de un segundo, sin mencién del tednimo, para el
que quedaba campo epigrafico. De hecho, es un acto de fe aceptar la restitucion
de las letras DOS y que estas, a su vez, respondan a una Do(mina) S(ancta). La D
inicial no es segura y el trazado permitiria pensar en una L, lo que alteraria toda
la interpretacion del texto.

Domina es también Isis en una inscripcion perdida que un testimonio erudito
del siglo XVT situa en un oppidum ignotum, Torre de Miguel Sesmero (Badajoz).
Segun el texto transmitido, una mujer, Escandilia Campana ofrece algo que ignora-
mos a la Sefora Isis en su testamento.® Isis aparenta ser aqui venerada en su condi-

62. Esteban Ortega, 1984, pp. 21-25 foto (AE 1987, 472) = Lépez Melero, 1986, pp. 93-112 foto (HEp
1, 1989, 81; AE 1991, 956) = HEpOL 5232: Domina | [Alttaegina | [Tlurubrigale --- | -c.3-]tiribus o
suis [ collectis | ma(gistri) o flecerunt) | [v(otum)] s(olverunt) [a(nimo) I(ibens)]. Variante: Dominale /
Alttaegina(e) / [Tlurubriga(e) / [---tiribus suis | collectis | ma(gistri?) flecerunt?) / S. Se conserva en
propiedad particular.

63. Una dedicacion a Dea Ataecina Proserpina Turibrigensis procede de Salvatierra de los Barros, en
Badajoz: ERBC 89 = HEpOL 5568. Véase A. Beltran Ortega en este volumen con respecto a los testimo-
nios de esta diosa procedentes de Lusitania, pp. 239-269.

64. HEp 5, 1995, 64; AE 1997, 822 = HEp 7, 1997, 60 = HEpOL 735: [I]ulius Fe/lix Do(minae) S(anctae).

65. Inscripcion recogida por Docampo en el siglo XVI (E. Docampo, Los quatro libros primeros de
la crénica general de Espafia, Zamora, 1544, f. 20v y 146). Se ignora todo lo concerniente a las condi-
ciones de su hallazgo, asi como su paradero actual. Segin Docampo el texto decia: Isidi Dominae / ex
testamento | Scandiliae C(ai) f(iliae) Campanae. CIL 11 981; Garcia y Bellido, 1967, p. 113, n°® 12; SIRIS
754; Mora, 1990, 1, p. 499, n° 54; RICIS 601/0301; Dardaine et al., 2008, p. 161; Alvar Ezquerra, 2012, n°
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cién de “Sefiora de los Manes”, la que respetan “los dioses del infierno” (Apul., Met.
XI 5y 25; vid. Belo VIIL, p. 161). El epiteto Domina se generaliza, segun todos los
indicios, a partir de época Flavia, en coincidencia con el uso del término dominus/
dominatus para expresar la modalidad propia del gobierno de los Flavios (Domi-
ciano se hizo llamar desde el ano 85/86 Dominus et Deus).°® Conviene, no obstante,
recordar que este epiteto de poder se documenta con anterioridad a dicha época.’
El momento de mayor frecuencia de uso parece corresponder con el reinado de
Adriano, por lo que no es casual que Isis sea una de las divinidades a la que mas
asiduamente se llama Domina.®®

En su versiéon masculina, se ha defendido la existencia de su empleo en un
bloque de marmol, dafado en todos sus lados, lo que dificulta la lectura, con el
agravante del uso de abreviaturas que se han desarrollado como D(omino) De[o
Patri (?)]. El monumento fue hallado en Serpa, distrito de Beja (Portugal).” De
esa misma localidad procede el altar dedicado a la Dea Medica, al que prestamos
atencion paginas atrds, asi como otra inscripcion dedicada a Liber Pater,” lo que
supone un cierto apoyo a la restitucion del epigrafe objeto de este comentario. A
ello se anade la posible relacion de parentesco entre Sev(erus), oferente del bloque
de marmol, y Sever(a), participe en el exvoto dedicado a Liber Pater.

Un ultimo documento en el que el término Dominus aparece en la cadena
onomadstica es un altar encontrado en el ager del municipio romano de Solia, Villa-
nueva de Cordoba (Cdrdoba), dedicado a Marte.”* La vinculacién de Marte con el
apelativo Dominus se convierte en enunciado onomastico formular, como se pone
de manifiesto en el conjunto epigrafico de Hagenbach (Worth am Rhein, Alema-
nia), datado en el siglo III, donde se invoca a Marte con el epiteto Dominus.”

C062 (http://biblioteca3.uc3m.es/Gens-Isiaca-Hispania/consulta.php?contenido=consulta&tipo=C.B&
pieza=Ins); HEpOL 816.

66. Cf. Malaise, 1972, pp. 414-417.

67. No faltan ejemplos anteriores, como parece ser el caso de un ara dedicada a Domina Caelestis, que
se fecha entre el siglo I a.C. y el I d.C. Cf. Uroz Rodriguez, 2012, p. 356.

68. Acerca de Adriano y los cultos isiacos, véase recientemente Muifiiz Grijalvo, 2019.

69. ERBC 206 = HEp 7, 1997, 1149 = HEpOL 23399: D(omino) - De[o Patri(?)] / Sev[erus(?)] / d(e)
s(uo) flecit).

70. ERBC 205 = RAP 386 = HEpOL 5220: Deo - Libero | Patri - ex vot[o] / Plotia - Sever|a et] | Vale(rius)
Crescaniu/s v(otum) a(nimis) s(olverunt) d(ie) III Kal(endas) M(ar)t(ias) | + + + + +.

71. AE 1986, 362 = CIL 11*/7, 778 = HEpOL 4378: [-] Porciu[s / ---] Fron[to | dJomin[o | M]arti a[ni]/
mo libe[ns].

72.Cf. AE 1999, 1127-1134, 1137-1140, 1142, 1144, 1145, 1148, 1152, 1160.
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Estos documentos ponen de manifiesto que el epiteto Dominus/a se emplea
indistintamente para deidades variopintas, por lo que no puede interpretarse como
un atributo que especifica una cualidad distintiva de la divinidad. Al contrario, ex-
presa un tratamiento especifico de respeto y sumision, mas acorde con la estrategia
cultural colectiva de comunicacién con la divinidad que con las opciones persona-
les para la gestion de la relacion con lo divino, pues de hecho, no se percibe a partir
del estudio de los individuos involucrados en los actos religiosos de los epigrafes
recogidos ninguna conexion entre el empleo de este epiteto de poder y eventuales
relaciones sociales de hegemonia o de dependencia. En consecuencia, el uso del
epiteto Dominus/a no sirve como demarcador de diferentes usos cultuales, pues su
uso es indistinto e indiferenciado en el ambito urbano y en el rural.

Algo similar podriamos decir a propoésito del empleo de Sanctus/a, docu-
mentado en cuatro ocasiones en el territorio rural de la Bética. Se trata de un
epiteto cualitativo inherente que tiene un efecto intensificador de la condicion
divina del ente al que se dirige el mensaje. Es en este sentido redundante su em-
pleo en el caso ya mencionado de la Do(mina) S(ancta) de Cabeza de Vaca, en el
que la exaltacion de la divinidad, quiza Ataecina, se expresa mediante un epiteto
de poder y uno aclamatorio” referido a la cualidad inherente a la divinidad vene-
rada. En el caso igualmente analizado de Arbor Sancta, su uso se manifiesta ne-
cesario para establecer el caracter sagrado del arbol referido. En este caso, habria
sido equivalente a designar a la deidad como Arbor Dea, es decir, estableciendo
una cualidad intrinseca que no solo expresa su caracter sacro, sino que incide en
una forma especifica de exaltacidon que pasaria mas inadvertida de haber emplea-
do este segundo elemento especificativo.

También es sancta Proserpina en una inscripcion hallada en una zona de vi-
llae en el territorio de Ilia Ilipa (Castilblanco de los Arroyos, Sevilla), costeada por
L(ucius) Samnius Sulla, un ingenuus que se da a conocer con sus trianomina.”* De
doce inscripciones dedicadas a Proserpina en HEpOL, tres tienen el apelativo sancta,
lo que lo convierte en su epiteto mas habitual.” En el caso que nos ocupa no aprecia-
mos nada que pueda ser interpretado como una accién ritual especificamente rural.

Un dltimo uso del apelativo sanctus corresponde a la secuencia onomastica
Numini sancto deo | Silvano que aparece en un altar hallado en un cortijo del ager

73. “Celebratory type” dice Parker, 2017, pp. 11-15.

74. CIL 11 1044 = CILA 11 336 = HEpOL 863: Proserpinae | sanctae sacru/m L(ucius) Samnius Su/lla
voto sani/tate condemnat(us] | an(imo) [---] d(edit).

75. HEpOL 863, 21233, 21480.

ARYS, 19, 2021 [173-207] ISSN 1575-166X



EL USO DE APELATIVOS DIVINOS EN AMBITOS RURALES BETICOS 193

Obulconensis (Jaén) (Fig. 10).7° En él, Successianus, un esclavo imperial, que emplea
el posesivo como muestra de orgullo, costea entre 131 y 170 d.C., con ayuda de sus
familiares, un precioso altar dedicado a su divinidad favorita, Silvano, considerado
como numen santo y dios a un tiempo; es decir, la cualidad de dios es ratificada
con otro elemento de distincidon equivalente, numen. Silvano es, en consecuen-
cia, objeto de una exaltacidn especifica y redundante, estrategia comunicativa del
oferente que despliega recursos en distintas direcciones. Por un lado, la secuencia
onomadstica del dios escogido opera sobre él un insistente agradecimiento por su
indiscutible potencial divino; por otra parte, la mencién de sus queridos augustos
tiende a construir un lazo de proximidad aprovechando su propia condicién servil;
finalmente, al integrar a los suyos en la ereccidn del altar, los poderes aludidos en
el texto toman bajo su tutela a los parientes de Successianus. Concurren en el do-
cumento elementos que permiten pensar que estamos ante un hecho no necesaria-
mente singular, pero si motivado por las condiciones vitales de Successianus, en su
condicion de esclavo en una posible explotacion imperial que implora a una deidad
protectora de los campos y de los bosques, donde se desarrollaria la actividad la-
boral del esclavo. No deseariamos dejarnos llevar con especulaciones derivadas de
la escasa informacién que tenemos a nuestra disposicion. Ciertamente, este altar u
otro similar podria haber aparecido en ambito urbano y entonces estariamos tra-
bajando con otras especulaciones que nos dieran satisfaccion; del mismo modo que
si en lugar de alguno de los epitetos presentes hubiera aparecido un Augusto, por
lo demas frecuente,”” también estariamos elaborando consideraciones generales a
partir de un hecho circunstancial.

Lo cierto es que Silvano es muy versatil,” tanto que llega a ser un dios total,
como se expresa en una inscripcion procedente de Itdlica (Sevilla), en la que,
Autarces, un liberto de la emperatriz Sabina ruega por la salud de Adriano y de la
propia Sabina a Silvanus Pantheus;” es decir, atribuye al dios un apelativo relacio-

76. CIL11%/7, 131 = CILA 111 293 = HEpOL 3706: Numini sancto deo / Silvano / Successianus Aug(usti)
n(ostri) s(ervus) / ex voto cum suis posuit.

77. No es una especulacion gratuita, pues un altar de Isturgi (Andujar) lleva la siguiente inscripcion
(CIL11%/7, 58 = CILA 111 267 = HEpOL 3655): Silvano | Aug(usto) / Runcani/us Vic/tor op/tio coh(ortis)
/ I Asturu(m) / [e]t Call(aecorum) / [---]. ;Se atreveria alguien a afirmar que este solo podia haber
aparecido en contexto urbano y el de Successianus en contexto rural? ;No podria ser perfectamente
intercambiable el lugar de hallazgo?

78. Dorcey, 1992.

79. ERItalica 35 = CILA 11 369, fig. 205 = HEpOL 543: Pro salute Hadriani Aug(usti) / et Sabinae Au-
gustae n(ostrae) | Silvano Pantheo Autarces | Sabinae Aug(ustae) n(ostrae) lib(ertus) / ex voto.
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nal jerarquico de superioridad® en el que se acumulan todas las potencialidades
divinas para alcanzar la salud de la pareja imperial.®' El apelativo no hace refe-
rencia a una acumulacién o amalgama, sino que proyecta en una sola divinidad,
sin negar a las restantes, la totalidad de los poderes divinos. Por ello, este epiteto
no es exclusivo de una deidad, sino que es una exaltacion totalizadora de la divi-
nidad invocada en cada caso.

Isis también es Panthea y, ademas, en ambito rural. En el cortijo de la Rentilla,
a unos 10 km al sur de Montilla se recuperd en la década de los 90 un altar que se
conserva en el Museo de Antequera.®” En Pax Iulia estaba documentado un Serapis
Pantheus,® pero esta es la primera vez en Hispania que Isis recibe el apelativo de
Panthea.** Ignoramos completamente las circunstancias que concurren en la elec-
cién de este epiteto cualitativo con efecto aclamatorio, pues el texto epigrafico es
lamentablemente demasiado breve. Se ha sefialado que cerca del hallazgo de este
altar apareci6 una inscripcion consagrada a Ceres, lo que podria iluminar el carac-
ter agrario de ambas devociones, dada la actividad econémica de la zona.®

Aun quedaria un documento de gran interés por lo insdlito del epiteto trans-
mitido. Un manuscrito de la Biblioteca Nacional (n° de inventario 8.398) repro-
duce una inscripcidon dedicada a Mercurio Supernus.® Al parecer el monumento,
presumiblemente un altar, fue visto en Puebla de Alcocer (Badajoz). Del dedicante
practicamente no sabemos nada, pues solo se identifica con dos iniciales, Q y P; tal
vez se trate de un ingenuo. Lo que mas nos interesa en este estudio es precisamente
el epiteto Supernus. Propone la editora de este epigrafe de transmision manuscrita
que Supernus aqui no debe ser entendido en su acepcion del que estd encima, sino

80. Un primer intento de andlisis de este epiteto y entidad divina en Hispania, ahora superado, es el
de Mangas Manjarrés, 1991, pp. 111-132. Para una perspectiva mas compleja: Cadotte, 2002, pp. 38-39,
55-72; Mitchell, 1999, pp. 81-148; Belayche, 2010, pp. 34-55; 2011, pp. 139-174; 2020, pp. 87-115.

81. Vid. Alvar Ezquerra, e.p.

82. Beltran Fortes y Atienza, 1996, pp. 183-184, lam. III = CIL II*/5, 575 = RICIS 602/0701 = Beltran
Fortes y Mercado Hervas, 2010, p. 1138, n. 17 = Alvar Ezquerra, 2012, n° C.B.18.01 = HEpOL 2514:
Sacrum / Pantheae / Isidi.

83. RICIS 601/0201 = Alvar Ezquerra, 2012, n° C.L.06.01 = HEpOL 21126: Serapi Pantheo / sacrum /
in honorem C(ai) Ma/ri Prisciani / Stelina Prisca / mater filii / indulgentissimi d(ono) d(at).

84. En Mainz también se atestigua una Isis Panthea (RICIS Suppl. 11 609/0503 = EDCS-33900059): Pro
salute Augustorum et / s(enatus) p(opuli)q(ue) R(omani) et exercitus / Isidi Pantheae Claudia Aug(usti)
(iberta) Icmas / et Vitulus Caes(aris) sacer(dote) Claud(io) Attico lib(erto).

85. CIL 11*/5, 574 = HEpOL 2513: Sacrum / Cereri.

86. Hernando Sobrino, 2003, n° 317 = HEpOL 24479: Mercurio | Super/no - Q(uintius) - P(--- ?) /
v(otum) - a(nimo) - I(ibens) / s(olvit).
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en la de celestial. En efecto, Ovidio, Lucano y Séneca autorizan esa interpretacion,
por lo que este Mercurio seria equivalente a Caelestis o Divinus.*’” De acuerdo con
la taxonomia de los epitetos, Supernus es pues un epiteto topografico referido a
una realidad intangible, la celestial morada de los dioses, aunque también cabria la
posibilidad de considerarlo como expresion de una cualidad intrinseca de la divi-
nidad con deseo manifiesto de exaltacion.

4. CONCLUSIONES

A tenor de la informacion recuperada podemos afirmar que el uso de epitetos o se-
cuencias onomasticas no permite establecer comportamientos en el ambito rural di-
ferentes de la ortopraxis religiosa propia del ambito urbano. En efecto, hemos consta-
tado la accion de magistrados en espacios rurales, el empleo de las mismas categorias
de epitetos en el campo y en la ciudad de modo indiferenciado y la difusion del epi-
teto Augustus/a en el espacio rural, con frecuencia mayor en la provincia Bética
que en las otras provincias hispanas. Ciertamente, hemos sefialado algunos hechos
singulares que pudieran ser expresion de manifestaciones religiosas especificamente
rurales, que no rusticas. Incluso, podriamos exhibir algiin ejemplo susceptible de ser
analizado desde la perspectiva de la lived religion, como el que se ha sefialado de la
Stata Mater. Sin embargo, esos casos singulares no son hechos diferenciales indicati-
vos de una discontinuidad en la praxis religiosa entre el campo y la ciudad.

Esta conclusion coincide con las formuladas en este volumen con respecto a
las realidades observadas en Lusitania y en Tarraconense. En consecuencia, todos
los aspectos problematicos planteados en la introducciéon de Alvar y Gasparini a
este volumen han tenido cabal representacion en la documentacién analizada, lo
que confirma la idea inicial de que no se debe hablar de religion rural. En definitiva,
podriamos decir que el habitus®® religioso es comtn entre el ambito rural y el urba-
no; hay un continuum entre estos dos espacios en los que se materializa la practica

87. Ov., Met. XV 128; Luc., VI 430; Sen., Phaed. 926 y Nat. V1 8, 3. Mercurio aparece asociado a Cae-
lestis en una inscripcion de Roma (CIL VI 521 = EDCS-17300669).

88. Empleamos el término habitus en el sentido propuesto por Bourdieu, como entramado en el que
se socializa el individuo: “a set of dispositions, durable and transposable systems of schemata of per-
ception, appreciation and actions that result from the institution of the social in the body, and fields”
(Bourdieu, 1990, p. 53). En consecuencia, el habitus emerge de las formas colectivizadas de ser, pensar,
sentir o actuar, que, a su vez, se ven ahormadas por el habitus, como predisposicion del comportamiento
individual. Cf. Maton, 2008, pp. 49-66. Sobre el habitus en la religion antigua ahora es imprescindible
consultar el volumen monografico de Arys 18 (2020), Rituals and Habitus in the Ancient World: Bege-
mann et al., 2020.
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religiosa. El campo de experimentacion puede accionar determinados recursos es-
pecificos en uno u otro espacio, pero en la medida en la que se ha podido analizar,
ninguna de las acciones singulares estudiadas establece una realidad diferencial
que justifique una ruptura del habitus en el territorio provincial de la Bética.
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IMAGENES

Fig. 1: Categorias de epitetos documentados en zonas rurales de la Bética.

Fig. 2: Estatus socio-juridicos de los dedicantes de la Bética.
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Fig. 3: Categorias de epitetos documentados en zonas urbanas de la Bética.
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Fig. 4: Dioses documentados en la Bética urbana y rural.
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Fig. 5: Dedicacién a
Betatun (Fuente: HEpOL
25969).

Fig. 6: Altar dedicado a Dea
Medica. Museu Regional de
Evora
(Fuente: HEpOL 5219).
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Fig. 8: Altar de-
dicado a Domina
Ataegina Turubriga
(Fuente: HEpOL
5232).

Fig. 7: Altar dedica-
do al Arbor Sancta
(Fuente: HEpOL
3353).
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Fig. 9: Altar dedicado a Fig. 10: Altar dedicado
Do(mina) S(ancta) (?) a Numen Sanctus Deus
(Fuente: HEpOL 735). Silvanus

(Fuente: HEpOL 3706).
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ABSTRACT

In this paper I analyse the religious
epigraphy from the Mediterranean coast
of provincia Tarraconensis with three
main targets: firstly, to stablish a classifi-
cation of the divine epithets attending to
the taxonomy created in the framework of
the EPIDI project. Secondly, to carry out a

RESUMEN

En este trabajo se han recopilado los epi-
grafes religiosos del litoral mediterraneo de
la provincia Tarraconensis con tres objetivos:
en primer lugar, establecer una clasificacion
de los epitetos cultuales siguiendo la taxo-
nomia que se ha desarrollado en el marco
del proyecto EPIDI. En segundo lugar, lle-

* Este trabajo se sittia en el marco del proyecto EPIDI: Epitetos divinos: experiencia religiosa y relaciones
de poder en Hispania (HAR207-84789-C2-2-P), dirigido por Jaime Alvar Ezquerra.
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differential study focusing on divergencies
that may exists between the epithets of ur-
ban contexts and those of rural environ-
ments. Finally, to develop a study of the
worshipers in order to clarify the causes
which could have conditioned the election
of specific epithets, with the aim of analyse
if their action were conditioned by the ur-
ban or rural environment where the agents
carried out their religious action.

var a cabo un estudio diferencial en el que
se preste especial atencion a las divergencias
que puedan existir entre los epitetos de los
nucleos urbanos y los de las zonas rurales, y
explicarlas. Por ultimo, desarrollar un estu-
dio de los dedicantes para determinar la ca-
suistica que pudo condicionar la eleccién de
un tipo de epitetos frente a otros, con el fin
de analizar si su accion estuvo condicionada
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1. INTRODUCCION

El estudio de los epitetos divinos esta adquiriendo una enorme relevancia entre los
especialistas dedicados al estudio de las religiones de la Antigiiedad. Uno de los
referentes lo constituye el proyecto MAP, dirigido Corinne Bonnet en la Universi-
dad de Toulouse y financiado con una ERC Advanced Grant, en cuyo seno se estd
llevando a cabo un estudio sistematico de las secuencias onomasticas divinas en
el mundo griego y semitico occidental desde finales del I milenio a.C. a finales del
siglo IV d.C. Sin embargo, los epitetos del occidente latino han suscitado menor
interés que los de la parte grecohablante del Imperio debido, quiza, a la menor cali-
dad de la informacién epigrafica. Como consecuencia, los estudios generales sobre
epitetos en la Peninsula Ibérica son practicamente inexistentes, excepto en lo que
corresponde a la serie de epitetos-teénimos del ambito céltico y lusitano. Por ello,
en este trabajo se pretende llenar una pequena parte de ese vacio historiografico
mediante la elaboracién de un estudio regional focalizado en la zona del litoral
mediterraneo de la Provincia Hispania citerior Tarraconensis.

Desde el punto de vista metodoldgico se ha llevado a cabo una recopilacién de
la epigrafia religiosa de esta zona y se han seleccionado exclusivamente aquellos ca-
sos en los que el teénimo va acompanado de epiteto. A continuacidn, se ha realizado
una taxonomia de los atributos onomasticos divinos localizados en este territorio, si-
guiendo la clasificacion establecida en el marco del proyecto EPIDI, que se publicara
proximamente. Posteriormente, se ha desarrollado un estudio diferencial en el que se
ha prestado especial atencion a las divergencias que puedan existir entre los epitetos
de los nucleos urbanos y los de las zonas rurales. Finalmente, nos hemos intentado
aproximar a la casuistica que impulso a los cultores a dirigirse a los dioses mediante
el uso de una tipologia concreta de atributos onomasticos con el fin de determinar si
existen comportamientos socialmente determinados por el medio — urbano o rural
- en el que el individuo realiza la accion religiosa a través de este tipo de estrategias.
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2. EPITETOS DIVINOS. UNA BREVE DEFINICION

Dentro de las formas de experiencia religiosa, las vias de acceso a la divinidad abarcan
un enorme abanico en el que las posibilidades de accion son casi infinitas. Una de las
estrategias mas comunes es el uso de apelativos — llamados epitetos — con los que los
cultores expresan las cualidades potenciales de los entes divinos y las peculiaridades
especificas de su culto para que la invocacion resulte mas apropiada. Como Bonnet
ha sefalado, analizar los epitetos es explorar la fabrica del politeismo, en tanto que la
creacion de un epiteto o el rechazo de otros responde, fundamentalmente, a la nece-
sidad de modelar una cartografia divina mas o menos dinamica para dar respuesta a
preocupaciones sociales, politicas o religiosas cambiantes a lo largo del tiempo.' Los
epitetos, por tanto, mutan en virtud de las circunstancias que operan en el contexto
de la invocacion, redefiniendo las cualidades y potencialidades de las deidades.

Los especialistas habian establecido una diferencia entre los epitetos divinos
poéticos, que aparecen en la literatura en verso y poseen un valor ornamental, mito-
légico o eufemistico, por lo que no operaban como identificadores de una divinidad
en la practica ritual. Y los epitetos cultuales — o epiclesis —,> que si aparecen tanto
en las invocaciones directas a los dioses como en referencias indirectas relativas a la
practica ritual, y que especifican o acentian determinados elementos de su naturale-
za divina polimorfa a través de estrategias diversas: mediante la seleccion de una de
sus caracteristicas especificas (Fortuna Primigenia); subrayando su pertenencia a un
contexto geografico o antrépico determinados (Hercules Gaditanus, Lares Viales), o
expresando los vinculos genealdgicos y cultuales que conectaban a diferentes dioses
(Zeus Kroneios, Zeus Heraios), entre otras.’ Segun Robert Parker, los epitetos cultua-
les o epiclesis tendrian la funcién de distinguir a una misma divinidad venerada en
distintos lugares, o de invocar una de las potencias de un dios entre la multitud de
opciones que ofrece su naturaleza divina. El devoto, por tanto, especifica, a través
del uso de estos epitetos, el aspecto bajo el cual un dios es venerado en un contexto
cultual dado. Quedarian fuera del concepto de “epiteto cultual” o “epiclesis” otros dos
tipos de atributos empleados en la practica ritual, a los que Parker se refiere como
epitetos “aclamatorios” (megas, soter, summus) y titulos de “respeto” (despoina, domi-

1. Bonnet, 2017, p. 53.

2. Sobre la equivalencia semdntica entre ambos términos, véase Lebreton, 2013, p. 9; Bonnet, 2017,
p- 53.

3. Sobre esta clasificacién Brulé, 1998, pp. 20-21.
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nus), pues estos son atributos descriptivos que no individualizan aspectos concretos
de una divinidad.*

En el marco del proyecto EPIDI hemos clasificado como epiteto divino a toda
palabra que califica a un teénimo o lo sustituye, a modo de sobrenombre, independien-
temente de su categoria gramatical, su significado y su funcién dentro del contexto de
enunciacion. Aunque aceptamos la diferencia entre los epitetos poéticos y los cultuales,
nuestra taxonomia se basa en el significado de estos apelativos, independientemente
del contexto en el que aparezcan o de su funcién. Utilizamos, por tanto, el concepto de
epiteto cultual en un sentido mas amplio que el resto de los autores, incluyendo tanto a
lo que se denomina propiamente epiclesis — entendidas como elementos onomasticos
que califican al teénimo en un sentido mediante la individualizacién de aspectos de su
naturaleza divina —, como a aquellos que lo hacen con un valor descriptivo, exaltando
las virtudes divinas o con el fin de mostrar respeto o sumision.

3. EPITETOS DIVINOS EN EL LITORAL MEDITERRANEO DE LA
H1SsPANIA TARRACONENSIS

Para el andlisis de los epitetos en el litoral tarraconense se ha recopilado toda la epi-
grafia religiosa de los conventus Carthaginiensis y Tarraconensisy se han seleccionado
aquellas ciudades y territorios cercanos a la costa en los que aparecen dedicaciones
con epiteto (Fig. 1). Las comunidades donde los datos han sido positivos son Cartha-
g0 Nova, Dianum, Ebusus, Mago, Ilici, Saetabis, Valentia, Saguntum, Dertosa, Tarraco,
Barcino, Aquae Calidae, Baetulo, Iluro, Lesera y Emporiae.

En todo este territorio se han localizado 96 monumentos epigraficos de caracter
religioso en los que aparecen epitetos asociados a teénimos. En total se han registra-
do 102 epitetos. El 84% de ellos son urbanos (con un total de 86 epitetos) y el 16%
restante son extraurbanos (con un maximo de 16 epitetos).

Como ya se ha senalado, en el proyecto EPIDI se ha establecido una clasificacion
tematica de los epitetos cultuales atendiendo a su significado. Para ello se tuvieron en
cuenta los ejercicios taxondmicos desarrollados por autores como Pierre Brulé, Ro-
bert Parker, Angelos Chaniotis o Sylvain Lebreton,® que constituyeron la base para el

4. Parker, 2017, pp. 10-15. Lo cierto es que la linea entre los epitetos cultuales y los “aclamatorios” o de
“respeto” resulta, como el propio Parker afirmaba, porosa, puesto que estos adjetivos también resaltaban
una cualidad inherente a toda puissance divine o a la puissance concreta de un dios. Para la funcién de
los epitetos cultuales, Bonnet, 2017, pp. 53-54; Bonnet y Bianco, 2018, pp. 40-43.

5. Brulé, 1998, pp. 11-34; Parker, 2003, pp. 173-183; Chaniotis, 2006; Lebreton, 2013; Parker, 2017,
pp. 1-32.
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desarrollo de nuestro propio arbol clasificatorio, que sera publicado proximamente.°
Siguiendo este esquema, el resultado de la clasificacion de los epitetos cultuales halla-
dos en la zona del litoral de la Hispania citerior Tarraconensis es el siguiente.

El 40% de los epitetos cultuales son operacionales politico-institucionales,
pertenecientes a la subcategoria de “epitetos de poder”. Se trata de una serie de cali-
ficativos que derivan de la transferencia de las titulaturas propias del poder politico
y del poder social a las divinidades. En nimeros absolutos, he localizado un total
de 42 epitetos de poder, 36 de los cuales se corresponden con el adjetivo Augustus.
Los seis restantes se identifican con dos Juno Regina, una Caelestis Domina, un
Mars Dominus y dos Jupiter Dominus.

El 16% son epitetos cualitativos relacionales jerarquicos. Se trata de un tipo de adje-
tivo que afecta a la naturaleza de la divinidad, y cuya creacion es resultado del reconoci-
miento de un sistema de relaciones en el universo divino caracterizado por construccio-
nes jerarquicas variables, tanto en sentido vertical como horizontal. Se ha recopilado un
total de diecisiete epitetos de esta naturaleza, de los cuales dieciséis van dirigidos a Japiter
Optimus Maximus y uno a Diana Maxima.

El 14% de los epitetos son toponimicos. Comprenden un total de catorce ejem-
plos, entre los que destaco un Genius del municipium Saetabaugustanus, un Hercules
Gaditanus, un Genius de la colonia Iulia Urbs Triumphalis Tarraco o el conjunto de
pedestales consagrados a los distintos genios de los siete conventus que componian
la totalidad de la provincia Tarraconensis y que han ido apareciendo, de forma inter-
mitente, en la zona alta de la ciudad de Tarraco. Hasta ahora, los recuperados son los
dedicados a un conventus desconocido, al conventus Asturicensis, al conventus Caesa-
raugustanus, al conventus Cluniensis y al conventus Tarraconensis.

El 12% de los epitetos son cualitativos inherentes sustanciales, es decir, adjetivos
que expresan cualidades de las divinidades con el fin de resaltar aspectos de su puis-
sance divine, ya sean particulares o genéricas. Comprenden un total de doce ejemplos
en los que los epitetos utilizados son, fundamentalmente, Deus y Sanctus.

El 18% restante se reparte entre epitetos de caracter institucional bélico (Iuppi-
ter Stator, Mitra Invictus, Iuppiter Conservator), con seis casos; epitetos topograficos
tisicos naturales (Dii Deae Silvani), con dos casos, y fisicos antrépicos (Genius Cas-
tellum, Genius Oppidum, Lares Viales), con tres; epitetos operacionales de caracter
econdmico (Isis Pelagia, Genius Societatis Montis Ficarensis) y de caracter social (Dea
Natalis, Venus Genetrix) con dos casos respectivamente; epitetos relacionales multi-

6. Véase Alvar Ezquerra et al., e.p.
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teonimicos (Iuppiter Optimus Maximus Ammon), con un solo caso; y epitetos insti-
tucionales civicos (Fides Publica) y antroponimicos (Numen Augusti, en genitivo), de
los que solo se ha recogido un caso, respectivamente.

Puesto que la tematica del volumen es el estudio de religion rural, primero daré
a conocer brevemente las diferencias sustanciales que, en apariencia, existen entre
los epitetos de la ciudad y los de las zonas extraurbanas, y a continuacién incidiré en
el analisis de los casos rurales mas llamativos, atendiendo a las causas que pudieron
haber motivado la eleccion de los atributos onomasticos que se han documentado.

4. UNA COMPARATIVA ENTRE LA CIUDAD Y EL AGER

La clasificacion realizada permite observar que los apelativos que se han contextualizado
en las ciudades del litoral tarraconense aparecen también en las zonas rurales (Fig. 2).

A priori, podriamos sostener que no hay una tipologia exclusiva de un medio u
otro. La discordancia que existe entre los epitetos toponimicos urbanos (trece en total)
frente a los rurales (un solo caso)’ se debe a que, en la ciudad de Tarraco, apareci6 un
conjunto de cinco pedestales dedicados a los distintos genios de los conventus iuridici
que componian la provincia,® asi como un pedestal dedicado al genio de la propia colo-
nia Urbs Triumphalis Tarraconis,’ 1o cual ha alterado la estadistica. Por otro lado, la exis-
tencia de algunos casos excepcionales, como el uso de epitetos operacionales sociales o
relacionales teonimicos en contextos exclusivamente urbanos se debe mas a cuestiones
de azar que a motivaciones reales. Igualmente, el uso de epitetos institucionales civicos,
como la consagracion a la Fides Publica documentada en la ciudad de Barcino, y cuyo
ambito de accién queda restringido a la salvaguarda de las instituciones civicas, puede
darse también en contextos rurales, asociados a un vicus o a un pagus.

Ahora bien, uno de los principales datos que arrojan las tablas estadisticas es
que la mayor parte de los epitetos institucionales relacionados con el poder politico
se concentra, mayoritariamente, en las ciudades. En este sentido, de los 42 epitetos
de poder registrados en nuestra zona de estudio, 40 aparecieron en areas urbanas o
suburbanas y solo dos de ellos en ambitos rurales. En términos de equivalencia su-
pone que el 46,5% de los epitetos urbanos son de poder y solo el 13,3% de los rurales
pertenecen a esta categoria.

7. CIL 1I 3525. Se trata de una dedicatoria al genio del locus ficarensis por un dipensator, quiza un
liberto — o segtin Pena, 1996, p. 45, un esclavo -, de nombre Albanus.

8. CIL 112, 14, 821-825.

9. CILIT?, 14, 819.

ARYS, 19, 2021 [209-237] ISSN 1575-166X



216 Jost CARLOS LOPEZ-GOMEZ

Para comprobar si se trataba de un fenémeno exclusivo de la franja litoral, se
realizé un estudio clasificatorio similar en las zonas del interior de los conventus Car-
thaginiensis y Tarraconensis y en el entorno del valle del Ebro - lugar en el que se
encontraba la circunscripcion juridica del conventus Caesaraugustanus -, y se de-
sarrollaron tablas estadisticas analogas con el fin de comparar los resultados. Como
consecuencia de estas pesquisas, se ha podido observar que a) en las zonas del inte-
rior existe una distribucion mas compensada de epitetos divinos rurales y urbanos,
pues el 55% de ellos pertenecen a la primera categoria y el 45% a la segunda; b) que
en el interior también hay mayor equilibrio entre los epitetos relacionales jerarquicos
o los cualitativos inherentes, y ¢) que tanto en el litoral como en el interior existe una
tendencia similar con respecto a los usos de los epitetos de poder: en el segundo, de
un total de once monumentos en los que se registran este tipo de apelativos, diez apa-
recieron en contexto urbano y sélo uno en territorio extraurbano, lo que en términos
de equivalencia supone que el 35,7% de los epitetos urbanos son de poder y solo el
4,3% de los rurales pertenecen a esta categoria (Fig. 3).

La conclusion que se extrae de ello es clara: los epitetos de poder no solo re-
presentan una de las categorias mads recurrentes entre los cultores hispanos, sino que
ademas se manifiestan mayoritariamente en ambitos urbanos."

Las divinidades invocadas con este tipo de epiteto — que en nuestra zona se re-
ducen a Augustus/-a, Dominus/-a y Regina — son de lo mas variado. Aparecen funda-
mentalmente dioses clasicos del panteén romano, como Iuppiter Dominus, Mars Au-
gustus/Dominus, Mercurius Augustus, Iuno Augusta/Regina, Venus Augusta, Minerva
Augusta, Apollo Augustus, Diana Augusta o Hercules Augustus. También aparecen
divinidades como Silvanus Augustus, Aesculapius Augustus, Isis Augusta o Caelestis
Domina, asi como algunas virtudes divinizadas, entre ellas la Victoria Augusta, la For-
tuna Augusta, la Fides Augusta, la Aequitas Augusta, la Tutela Augusta, la Concordia
Augusta o la Pietas Augusta 'y, por supuesto, los Lares augustos.

Los dedicantes también son variopintos: se documentan esclavos, libertos,
peregrinos, ciudadanos romanos, militares, collegia o instituciones civicas (Fig. 4).
Quisiera exponer algin ejemplo para ilustrarlo: en Carthago Nova, a comienzos del
siglo I d.C., el collegium de los piscatores et propolae sufragd, en nombre de todos los
representantes de la institucion, un monumento a los Lares Augustales.!’ En Sagunto,

10. Véase Lopez-Gomez, e.p.

11. Abascal y Ramallo, 1997, n° 36: C(aio) Laetilio M(arci) f(ilio) A[palo?] / Ilvir(o) quing(uennali)
| Lares Augustales et | Mercurium piscatores | et propolae de pecun(ia) sua | flaciendum) c(uraverunt)
i(dem)q(ue) p(robaverunt).
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dos esclavos llamados Yacintus y Helius costearon, a finales del siglo I d.C., un monu-
mento a Venus Augusta.'> En Ampurias, un legionario dedicé, en algin momento del
siglo I, un altar a Fortuna Augusta.” Y en Aquae Calidae una mujer costed, a media-
dos del siglo II, un pedestal a Apolo Augusto en memoria de su hijo Lucius Aemilius
Celentianus, de la tribu Quirina.*

A pesar de esta variedad, el perfil socio-juridico mayoritario que utiliza el epi-
teto cultual de poder son los séviros augustales. De las 30 inscripciones en las que el
dedicante es reconocible,” el 44% fueron sufragadas por séviros augustales y el 20%
por libertos que no ocupaban el sevirato. Si a ello le sumamos un 3% de libertos im-
periales, observamos que el 67% de los dedicantes eran libertos.

Llegados a este punto, es necesario indagar en el significado de los epitetos
de poder - en el que Augustus es claramente mayoritario — para tratar de explicar
la preeminencia de este apelativo frente a los demas, y para intentar dar respuesta
a las notorias diferencias numéricas que existen en el uso del adjetivo en ambitos
urbanos frente a ambitos rurales.

El debate sobre el significado del epiteto Augustusy su vinculacién con el culto
a la domus imperatoria se ha extendido durante mas de un siglo. Los autores mas re-
cientes que han tratado en profundidad el asunto, Duncan Fishwick y Alain Villaret,
proponen que mediante la “augustalizacion” de los dioses, los dedicantes buscarian
establecer un vinculo entre el dios y la casa imperial, aunque con distintos matices.
Para Fishwick, el epiteto Augustus propiciaria la protecciéon del emperador y de su
familia a través de los poderes de la divinidad invocada.'® Para Villaret, el epiteto
haria del emperador una figura sacra mediadora entre los dioses y los hombres, lo
que derivaria en el desarrollo de una ritualidad especifica para el culto a los dioses
augusteos dentro de las ceremonias del culto imperial."”

12. Corell, 2002, n° 300: Ven(eri) Aug(ustae) Yacin[tus et Hlelius in h(onorem) A(---) P (---) P(---)
s(uo) s(umptu) d(edicaverunt).

13. HEp 12, 2002, n° 151: Fortunale] / L(ucius) Val(erius) Fla[v(- - -)] / mil(es) leg(ionis) V[II] /
Augustale] / v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito).

14. IRC1II 8: Apollini | Aug(usto) ho/nori mem/oriaeque L(uci) | Aemili L(uci) fil(ii) / Quir(ina) Celati/
ani Porcia [ Festa fili(o) / karissimi(!) / I(ocus) d(atus) d(ecreto) d(ecurionum).

15. He dejado fuera de la estadistica tanto a las inscripciones sin dedicante (5) como a los incerti (3).

16. Fishwick, 1990, pp. 448 y 454: “using the epithet were loyally asking the deity to bless the emperor,
whose welfare was vital to every member of the empire”. Distinto serfa el caso de las bendiciones y virtudes
augusteas, puesto que para Fishwick ejercerfan como una especie de numina integradas en el culto
dinastico de la misma manera que lo era el Genius o el Numen Augusti (pp. 459-474).

17. Villaret 2016, esp. pp. 93-98, 102-103, 190-191, 274, 535 y 852.
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En realidad, la asimilacién epigrafica o iconografica de un emperador a un dios
no implicaba, necesariamente, el desarrollo de una actividad de culto a dicho empe-
rador: podia responder, simplemente, a un deseo de integrar el poder imperial en las
estructuras politicas e ideoldgicas de la ciudad. De igual manera, la presencia de una
estatua de un emperador en una cella no lo convertia en un theos synnaos. Pausanias
(I 40, 2-3), quien visitd el santuario de Artemis Soteira en Mégara, encontrd en el
interior del templo diversas estatuas de miembros de la domus imperatoria revestidas
de un mero caracter honorifico."® Parecido es el caso de la dedicatoria hallada en
Lyon costeada por el liberto Marcus Herennius Albanus a Mercurio Augusto y Maia
Augusta,'” en la que se conmemord el sufragio de una aedes et signa duo cum imagine
Ti(beri) Augusti. La explicita diferencia que se estableci6 entre los dos signa de las di-
vinidades (Mercurio y Maia) y la imago de Tiberio es relevante, pues los signa fueron,
con toda probabilidad, las dos estatuas divinas receptoras del culto, mientras que la
imago fue un simple retrato, probablemente un busto carente de todo valor cultual,
pero cuya presencia en el templo junto a las divinidades augusteas vendria a reforzar
esa especie de flirteo que se pretendia establecer entre el gobernante y los dioses.?

A mi juicio, en este plano debe situarse el uso del epiteto Augustus. El conte-
nido politico del epiteto es indudable, y su aplicacién formaba parte del sistema de
exaltacion de la figura del emperador a través de la asociacion de su titulatura a los
seres divinos. Pero para determinar si su uso integraba a la divinidad augustea dentro
del aparato ritual que conforma el culto imperial - incluyendo a las abstracciones
divinizadas -, seria necesario contextualizar correctamente, y siempre que sea po-
sible, cada uno de los monumentos.’ No pueden caber afirmaciones generalistas,
pues las motivaciones de los dedicantes resultan, por lo general, inaccesibles. Puesto
que este fendmeno nacié como una estrategia para consolidar la nueva ideologia del
poder que emanaba de la domus imperatoria, el devoto que devenia “augusta” a una
divinidad buscaria demostrar, al menos en los primeros momentos en los que apa-
rece el fendmeno, su lealtad al régimen politico y su participacion en los cultos mas
institucionalizados de la ciudad. Esta dltima conclusion es manifiesta a partir de los

18. Camia, 2018, pp. 110-111.

19. CIL XIII 1769: Mercurio Augusto | et Maiae Augustae | sacrum ex voto | M(arcus) Herennius
M(arci) l(ibertus) Albanus | aedem et signa duo cum [ imagine Ti(beri) Augusti | d(e) s(ua) p(ecunia) solo
publico fecit.

20. Villaret, 2016, pp. 107-109. Sobre la localizacion de las divinidades augusteas en la topografia de
las ciudades, Villaret, 2016, pp. 756-820.

21. Para algunos ejemplos de blessings and augustean virtues insertas claramente en el aparato ritual
del culto dinastico véase Fishwick, 1990, pp. 465-470.
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datos derivados de la contextualizacién de los monumentos con el epiteto Augustus
en la zona del litoral tarraconense, donde la estadistica permite observar que casi la
totalidad de estas dedicatorias se da en contextos civicos.?> Por otro lado, si atende-
mos a los dedicantes, observamos que buena parte de los individuos que sufragan
este tipo de dedicatorias son séviros augustales y libertos, personas inmersas en un
proceso de ascenso social o integradas en las capas sociales intermedias urbanas que
desarrollaron este tipo de estrategias para manifestar su lealtad al sistema imperial,
colaborando plenamente con la ideologia del poder.? Por tltimo, si observamos tan-
to el formulario como el tipo de monumento en el que se realizaron las inscripciones,
los datos parecen apoyar lo antedicho. Si bien es cierto que buena parte de las dedi-
catorias fueron sufragadas por iniciativa privada,* un alto porcentaje de los monu-
mentos fueron pedestales o altares destinados a ser exhibidos en espacios publicos.”
Si tenemos en cuenta las dos variables (formulario y tipo de monumento), los datos

22. Segun los datos de Villaret, 2016, p. 539, el 93,8% de los epitetos augusteos en Hispania procede de
ciudades latinas o romanas, y solo un puiado de ellos han sido localizado en zonas rurales. En nuestra
zona de estudio, los tinicos epitetos de poder localizados en un contexto rural se encuentran en un
altar consagrado a Jupiter Dominus por un individuo llamado Licinius Calidromus, probablemente un
liberto: HEpOL 10106: Licinius Cali/dromus | pro sa[lu]te / mea | votum solvit | Tovi dom(i)no / LBS, y
en un altar dedicado también a Japiter Dominus por un individuo cuyo nombre no se ha conservado:
CIL 112, 14, 2334: Iovi /| Doml/ino Ti(- - -)(?) / vot(o) / so(luto). Al norte de la ciudad de Tarraco, fuera
de las murallas, se localizé un epigrafe dedicado a Neptuno Augusto por dos libertos (CIL 112, 14, 850):
Neptuni(!) / Aug(usto) sacrum [ in honorem | et memoriam | Aemil(i) Augustalis | Aemil(ia) Nymphodote
/ fil(io) et / conliberto | s(ua) p(ecunia) flecit). Alfoldy determiné que la inscripcion estaria, de alguna
manera, vinculado a los cultos egipcios, puesto que el monumento fue hallado, segtin el testimonio de
Pons d’Icart (1572), cerca de un supuesto templo de Isis en el que apareci6 una inscripcion dedicada a la
diosa con un formulario parecido al del epigrafe de Neptuno. No se trata, por tanto, de una inscripcion
rural, sino del drea suburbana de Tarraco.

23. Parecidas son las conclusiones de Villaret, 2016, pp. 552-554, 563-565 y esp. 686-696. Aunque
es cierto que este autor establece que el 50% de los dedicantes hispanos son elites urbanas (familias
decurionales, magistrados y sacerdotes; ver pp. 645-646 y 651) su conteo no deja de ser problematico,
pues muchos de estos individuos son incerti a los que Villaret atribuye un patrimonio desahogado e
incluso los sittia, con cautela, en las familias decurionales. Es cierto que algunos de estos individuos
con tria nomina si pudieron haber formado parte de las familias urbanas pudientes, pero resulta
arriesgado clasificarlos como elites a partir de su onomastica o en virtud de la calidad del monumento
que sufragaron.

24. Los formularios mas repetidos, como sua pecunia, ex voto, VSLM, ex testamento o in honorem et
memoriam de un familiar determinado, son derivados de una iniciativa privada y constituyen el 53%
de las dedicatorias. Los publicos (ob honorem o decreto decurionum) el 24%. El 23% restante carece de
formulario.

25. También hemos integrado en este grupo las placas destinadas a la exhibicion publica o los dinteles.
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arrojan que el 78% de las dedicatorias a divinidades augusteas fueron sufragadas para
ser exhibidos en espacios civicos, mientras que solo el 19% serian habrian sido expre-
siones religiosas de caracter particular (fundamentalmente altares) y sin un dnimo
expreso de obtener una visibilidad comunitaria por parte del devoto.

Recapitulando, es logico que los epitetos de poder, y particularmente, el epi-
teto Augustus, se contextualice de forma mayoritaria medios urbanos, puesto que
un individuo que se dirigia a una divinidad a través de esta retdrica pretendia pro-
yectar al conjunto de la sociedad civica una accidn religiosa que le situaba en con-
vergencia con las autoridades civicas y con la ideologia del poder imperial, lo que
le reportaria dignitas y prestigio dentro de su comunidad, de ahi el alto grado de
exposicion publica de los monumentos en los que se aparece el epiteto.”® Cabe la
posibilidad de que esta intencionalidad fuera manifiesta en los primeros anos del
Imperio pero que, con el paso del tiempo, su uso casi sistematico restara su valor
simbolico inicial, hasta llegar a convertirse un fendmeno casi protocolario sin otro
interés que el de exaltar el modelo politico.”

5. LOS EPITETOS RURALES EN EL LITORAL MEDITERRANEO DE
LA HISPANIA CITERIOR

Los epitetos extraurbanos mayoritarios del litoral tarraconense son, con tan solo
cuatro ejemplos, los cualitativos relacionales jerarquicos (Fig 2). También esta tipo-
logia es predominante en las dreas del interior, con siete casos (Fig. 3). Centrando-
nos en las zonas rurales del litoral, documentamos una dedicatoria a Japiter Opti-
mo Maximo por la res publica Begastresium;* un altar doméstico hallado en la villa
de L Enova consagrado a Japiter Optimo Maximo por el liberto Vibius Etychus;®
una dedicatoria a este mismo dios por un individuo llamado Lucius, probablemen-
te un ingenuo, localizada en Trulls del Mors, en el territorio de Sagunto® y, final-

26. Sobre la primacia de este tipo de dedicatorias en contextos urbanos en el resto de las provincias
occidentales, Villaret, 2016, pp. 768-769.

27. Este hecho es particularmente significativo en el Norte de Africa, donde el fenémeno de la
augustalizacion ligada a Saturno es casi sistematico. Vid. Villaret 2016, pp. 750 y 745.

28. CIL 11 5948: Iovi Optimo | Maximo r(es) p(ublica) Begastresi/um restituit. Se desconoce el estatuto
juridico de Begastrium (Cehegin), pues la denominacién de res publica es insuficiente para afirmar su
condicién municipal (Esplugd, Mayer y Mird, 1984, p. 46). Cabe la posibilidad de que se tratara de un
nucleo de escasa entidad que hubiera quedado integrado en el territorio administrativo de Carthago
Nova.

29. Corell, 2006, n° 82: I(ovi) O(ptimo) M(aximo) / pro salu/te Corneli | Iuniani | Vib(ius) Eutychus.

30. CIL IT% 14, 597: I(ovi) O(ptimo) M(aximo) / s(acrum) L(ucius) E(---) P(---) flecit).
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mente, un monumento consagrado también a Jupiter Optimo Méximo hallado en
Castellbisbal (Barcino), sin dedicante.’

Jtpiter Optimo Méximo es un dios polivalente. Los monumentos costeados a
esta divinidad fueron especialmente prolificos en el drea del noroeste peninsular,
donde han aparecido centenares de altares en zonas rurales. Ello ha dado lugar a
todo tipo de especulaciones. Autores como Leite de Vasconcelos o Alan Tranoy
creyeron que el Jupiter del noroeste se trataba de una divinidad autdctona vestida
de romana.” Jorge Alarcio sostuvo que no seria una divinidad indigena, sino el
Japiter mas puramente romano, que habria sido introducido en los asentamien-
tos rurales a través de politicas de aculturacion desarrolladas por magistri y aris-
tocratas locales insertos en el sistema de la romanitas.’® Mds recientemente, Juan
Carlos Olivares Pedrefio elaboré un trabajo en el que geolocaliz6 la totalidad de
las inscripciones dedicadas a esta divinidad y analizé la onomastica de sus dedican-
tes. Olivares Pedrefio pudo observar que los monumentos rurales se concentran,
fundamentalmente, en una regiéon que se extiende desde el rio Tajo, cerca de la
frontera entre Espafia y Portugal, hasta el rio Mifio, donde Japiter parece convivir
con divinidades autdctonas. El resto de las inscripciones aparecid en las ciudades,
en su entorno mas inmediato o en las dreas donde se situaron los campamentos
militares. En cuanto a los dedicantes, 159 presentaban onomastica romana y 40
onomastica local.** Al margen de la problemaética que entrafia vincular de forma
sistematica a los cultores de onomastica indigena con el desarrollo de cultos autoc-
tonos y escasamente romanizados,” creo que las conclusiones de Olivares Pedrefio
son relevantes, puesto que permiten sustraer del Jupiter del noroeste hispano el
fuerte componente indigena que se le habia atribuido. No resulta extrafo, pues
se trataba de la divinidad que personificaba y protegia al Estado romano. Un dios
estrechamente ligado al poder politico cuyo culto se integro6 en la religion civica
de las colonias y municipios que salpicaban el territorio peninsular. A mi juicio,
este es el cariz que revisten las inscripciones localizadas en el territorio urbano del
litoral mediterraneo: la del Jupiter protector del Estado romano que se manifiesta,
precisamente, a través de la exhibicion de sus epitetos Optimus Maximus, cuya po-
pularidad y versatilidad fomento también el desarrollo de un culto doméstico y en
contextos rurales.

31. HEpOL 17630: I(ovi) O(ptimo) M(aximo).

32. Leite de Vasconcelos, 1913, pp. 226-228; Tranoy, 1981, p. 321.
33. Alarcao, 1988, pp. 99-100.

34. Olivares Pedrefio, 2009, pp. 334-341.

35. Vid. Lopez Gomez, 2018, p. 255.
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Otra de las tipologias de epitetos predominantes en las zonas rurales del litoral
tarraconense — con otros cuatro casos — es la que hemos denominado operacional
institucional bélica. Comprende una dedicatoria a Jupiter Stator en un epigrafe tese-
lado sobre un pavimento de opus signinum que formaba parte de un pequefio temple-
te ubicado en el entorno de Carthago Nova, dedicado por un liberto llamado Marcus
Aquinius Andro;* dos altares dedicados a Hercules Invictus: el primero formaba parte
de los sacra de un ediculo privado enla villade I Enova (Saetabis), sin dedicante;” el
segundo se encontré embutido en el castillo de Alfarp, una zona que formaria parte
del ager de Valentia.® Y finalmente, un altar consagrado a Mitra Invictus que fue
costeado por un esclavo llamado Lucanus, y depositado probablemente en el mitreo
(no localizado) de una villa situada en el entorno de la ciudad de Valentia, cerca de la
actual localidad de Benifaid.*” Los tres ultimos son epitetos habitualmente asociados
alas cadenas onomasticas de estas divinidades, a Hércules desde época republicana,*
y a Mitra desde mediados del siglo II, al que se le invoca en determinados contextos
como deus Invictus.*' Ademds, su contextualizacion en espacios rurales de caracter
privado no resulta anémala, pues el culto de Mitra se ha documentado en distintas vi-
llae de la peninsula ibérica, y el culto de Hércules en Hispania se manifiesta de forma
mayoritaria en contextos privados y ligados, con frecuencia, al mundo rural, donde
actuaba protector de las actividades ganaderas y las vias de comunicacién.” Puede
resultar sorprendente la aparente exaltacion de los valores bélicos de la divinidad en
estos contexto rurales; sin embargo, es probable que los devotos buscaran subrayar
simplemente un elemento definitorio de la naturaleza de Hércules - como son sus
cualidades de divinidad invicta -, y no invocar a sus virtudes marciales.

Mas extraordinaria resulta la invocacion a Iuppiter Stator, un unicum en territo-
rio peninsular. La inscripcion fue incluida tras la ampliacién de un pequeiio espacio
de culto — que pasd entonces a tener dos camaras — construido en un cerro a unos
2 km al sureste de Carthago Nova. La reforma habria tenido lugar entre finales del
siglo II y las primeras décadas del siglo I a.C. El texto fue elaborado con teselas en el
pavimento de la nueva estancia, frente a las tres basas que sustentarian las estatuas de

36. Amante et al., 1995, pp. 533-544: M(arcus) Aquini(us) M(arci) I(ibertus) Andro | Iovi Statori de sua
plecunia) qur(avit) / I(ibens) m(erito).

37. HEpOL 27725: Herculi | Invic/to | [---].

38. CIL 112, 14, 99: Herculi / Invicto.

39. CIL1I? 14, 96; Alvar Ezquerra, 2018, n° 3.06.01, pp. 173-174: Invicto | Mithrae | Lucanus / ser(vus).

40. Al menos desde la consagracion del templo a Hércules Invicto en el foro Boario por el censor Apio
Claudio en el ano 312 a.C. Cf. Coarelli, 1988, pp. 62-80; Mangas, 1996, pp. 290-291.

41. Véase Alvar Ezquerra, 2018; Pérez Yarza, 2019.

42. Hernando Sobrino, 2014, pp. 391-405.
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culto.” El epiteto Stator (“el que detiene”), alude las cualidades del dios para insuflar
animo entre las tropas y evitar su huida frente a los ejércitos enemigos. Asi aparece
en las fuentes literarias,* y asi lo manifiesta la pertenencia a los estamentos militares
de algunos de sus devotos.* De acuerdo con una hipdtesis recientemente planteada,
cabe la posibilidad de que la consagracion cartaginense se realizara como agrade-
cimiento por una victoria que las fuerzas senatoriales, al ser asediadas en Carthago
Nova, pudieron haber alcanzado frente a los sertorianos, que habrian intentado to-
mar la ciudad.*® Teniendo en cuenta el caracter urbano de los templos dedicados a
este dios en Roma, desconocemos el motivo por el que el espacio de culto a Jupiter
Stator fue anexado a un modesto templete que se hallaba en el ambito periurbano
de la ciudad. En cualquier caso, el éxito de que gozo el culto fue relativo, porque el
santuario dejo de frecuentarse, aparentemente, en la segunda mitad del siglo I a.C.
Los epitetos rurales cualitativos inherentes sustanciales comprenden un altar
dedicado a Kautes deus y a Mitra perteneciente al espacio de culto de Can Modo-
lell (Tluro) cuyo dedicante fue Lucius Petreius Victor, un ingenuo que se dedicaba

43. Amante ef al., 1995, pp. 546-547.

44. Segun la tradicién literaria, uno de los templos dedicados a Jupiter Estator fue construido por
Roémulo en la zona del foro romano, en las cercanias de la Regia, junto a la desconocida Puerta Mugonia,
como agradecimiento a la divinidad por haber sostenido la moral romana en la lucha contra los Sabinos
(Liv,, 112, 6; Plut., Rom. 18, 9). El templo (que quiza se trataba, inicialmente, de un simple fanum, segun
el propio Liv,, X 37, 14-16), habria sido rehabilitado por Marco Atilio Régulo en el 294, tras haber hecho
una promesa similar durante una batalla frente a los samnitas que se presentaba desventajosa para los
romanos (Liv,, X 36, 11). El otro fue edificado entre el 146 a.C. y el 131 a.C. en la zona del pértico de
Metelo por el consul Quintus Metellus Macedonicus, quien lo mandé construir en agradecimiento por
sus victorias obtenidas frente a Filipo VI de Macedonia (Vitr., III 2, 5). Especialmente polémica ha
resultado la identificacién del lugar en el que se construyd el mds antiguo de estos espacios de culto,
hasta el extremo de que todavia en la actualidad constituye una incdgnita que no se ha resuelto de
forma satisfactoria. Sobre este asunto véase Coarelli, 1983, p. 37; Arce, 1994, pp. 79-90; Carandini, 2016;
Wiseman, 2017.

45. El epiteto se ha atestiguado en zonas militarizadas del limes danubiano. Concretamente, en castra
como Apulum (Alba Iulia, Dacia) de donde proceden dos inscripciones dedicadas a esta divinidad (CIL
III 1087 y 1089), Potaissa, en la que encontramos, como dedicante, a un tribunus militum (CIL I1I 895),
y en la actual ciudad de Untersaal (Alemania), donde un centurién dedicé un altar a Japiter Optimo
Maximo Estator tras las incursiones llevadas a cabo por Cémodo en territorio germénico (CIL III
5937). El epiteto también se ha documentado en Taoura (Africa Proconsular), en Thagaste y en Mascula
(Numidia). En el primer caso el dedicante es un militar (CIL VIII 4642). El resto de las inscripciones han
sido halladas en Italia, y algunas de ellas también guardan relacién con lo marcial (véase, por ejemplo,
CIL V1 434).

46. Véase el magnifico estudio de Garcia Gonzélez, 2020.
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al comercio de ajos;* y un altar consagrado al deus Hércules Torag hallado en la
localidad barcelonesa de Rellinars* y costeado por una mujer libre llamada Marcia
Pietas. El epiteto Torag seria uno de caracter local cuyo significado es una incégnita
al no haberse hallado paralelismos léxicos claros.* J.C. Vidal propone atribuirle,
con serias dudas, un cardcter antroponimico o toponimico, si bien los lexemas de
los que habria derivado el epiteto no resultan esclarecedores. La onomastica latina
de la devota, el uso del calificativo deus, que se populariza en el siglo II, y el uso
del soporte epigrafico y de la lengua latina, indica que estamos ante un testimonio
de devocidén personal a un Hércules vinculado a un epiteto local cuyo significado
desconocemos, pero que se haya inserto en la praxis cultual romana en el que el
uso del epiteto deus no tiene otra intencionalidad que la de subrayar las cualidades
sustantivas de la puissance divine en si misma.

Los epitetos topograficos fisicos antrépicos comprenden un pequefio altar do-
méstico dedicado a los Lares Viales por un esclavo llamado Festivos que se recuper6
en una villa romana en el entorno de Dianium;* y un monumento dedicado a Mars
Campester por un centurion, prapositus y campidoctor de la Legio VII Gemina, que
fue depositado el 1 de marzo del afio 182 en un campamento militar situado en el
entorno de Tarraco.” Se trata de dos casos interesantes para la problematica que aqui
nos atafle porque recogen dos epitetos que, por su caracter topografico referido a
espacios extraurbanos, podrian catalogarse como adjetivos relacionados, per se, con
el mundo rural; sin embargo, se trataria de una aproximacion aprioristica, por los
motivos que se exponen a continuacion.

Con la invocacién a Mars Campester, el dedicante buscaba propiciar las cua-
lidades del dios como ente protector del campus militar, un terreno de ejercicios
destinados a entrenar a las tropas de caballeria, que en este caso se halla a las afue-

47.IRC185; HEpOL 6813; Alvar Ezquerra, 2018, n° 3.01.01: K(auti) d(eo) / L(ucius) Petre/ius Vic/tor
ali/arius | d(eo) K(auti) M(ithrae) / v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito). Sobre el santuario de Can Modolell
véase el reciente estudio de Sinner y Revilla, 2017.

48. IRC148; Vidal, 2016, pp. 201-202; AE 2016, 896: Deo Herc(uli) Torag | Marcia | Pietas | de an(imo)
| flaciendum) c(uravit).

49. El epiteto, que es el unico que no se ha podido clasificar con seguridad, ha sido excluido de las
estadisticas.

50. Corell, 1999, n° 176: Festivos | Laribus | Vialibus | ex somnio | votum sol/vit.

51. CIL 112, 14, 839: Marti campestri sac(rum) / pro sal(ute) / Imp(eratoris) M(arci) Aur(eli) Commodi
| Aug(usti) et equit(um) sing(ularium) | T(itus) Aurel(ius) Decimus | |(centurio) leg(ionis) VII G(eminae)
Fel(icis) | praep(ositus) simul et | camp(idoctor) dedic(avit) K(alendis) Mart(iis) /| Mamert(ino) et Rufo
co(n)s(ulibus).
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ras de la ciudad de Tarraco.”* Este epiteto atribuido a Marte es andmalo pues son
mucho mds comunes las invocaciones a los dii campestres o, en Roma, a las Fatae
del campus.” En cualquier caso, casi todos los testimonios se han documentado o
bien en zonas castrenses, a veces relacionadas con la caballeria, especialmente con
los equites singulares de Roma, o bien fueron costeados por individuos enrolados
en el ejército, por lo que se trata de un epiteto ligado al ambito de lo marcial que se
manifiesta alli donde hay militares ecuestres, independientemente de que estos se
hallen en zonas urbanas o extraurbanas.

La dedicatoria a los Lares Viales se plasmé en una pequena arula de barro coci-
do que habria formado parte, seguramente, de un larario doméstico. Fue costeada en
los anos centrales del siglo II d.C. por un esclavo llamado Festivos. El pequeiio altar
aparecio en el yacimiento de la Almadrava, un complejo rural de produccién alfarera
que contaba con una zona dedicada a la produccién artesanal y una zona residencial
con un complejo termal. Al parecer, Festivos sufragd este modesto altar como cumpli-
miento de un votum realizado tras experimentar la epifania de la divinidad en suefios
(ex somnio). La inmensa mayoria de los testimonios a los Lares Viales proceden de
Hispania, y en especial, del cuadrante noroeste.”* Ademas, un 75% de los casos han
sido localizados en zonas extraurbanas, puesto que aparecen generalmente ligados a
las vias de comunicacion o a zonas de explotacion agraria (villae, fundi) y minera.>
El hecho de que se trate de un culto extendido en el noroeste peninsular ha llevado a
numerosos autores a afirmar que el culto a los Lares Viales se habrian gestado fruto
de una interpretatio de los lares romanos con unas divinidades célticas precursoras
de los Lares Viales, que habrian cumplido la funcién de entes protectores de las en-
crucijadas, los caminos y los viajeros.” Sin embargo, esta situacion es dificilmente

52. Véase el excelente estudio llevado a cabo recientemente por Ruiz de Arbulo, 2011-2012, pp. 553-
569.

53. Véase un recopilatorio de algunos de los testimonios en Irby-Massie, 1996, pp. 298-300.

54. En total, se ha recuperado mas de medio centenar de inscripciones dedicadas a los Lares Viales
en todo el Imperio. Tan solo 6 de ellas fueron costeadas en dmbitos extra peninsulares (3 en Dacia, 1 en
Germania y 2 en Italia). 51 proceden de Hispania, de las cuales 45 se sittian en la Hispania citerior. De
esas 45, 36 han aparecido en el noroeste. Algunas de estos datos pueden consultarse en Abascal, 2019,
pp- 257-258 y 274.

55. Sobre su distribucion véase Gomez Vila, 2004, pp. 138-153; Abascal, 2019, p. 274.

56. Alargao, Ftienne y Fabre, 1969, p. 227; Mangas, 1983; Bermejo, 1986, pp. 193-230; Beltran Lloris,
1993, pp. 63-64; Marco Simén, 2007, pp. 197-203; Gil Mantas, 2010, pp. 13-34; Santos Yanguas, 2012,
pp. 175-177. Algunos han sugerido, sin fundamentos sélidos, que las divinidades Lugoves o a Locobus
pudieron haber aquellas que se sincretizaron con las divinidades romanas protectoras de los caminos,
dando lugar al culto a los Lares Viales (para el primer caso, Bermejo, 1986, p. 195. Para el segundo
Gonzéles Fernandez y Rodriguez Colmenero, 2002, pp. 245-247).
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aplicable al resto de los testimonios localizados en el Imperio, puesto que el culto
se manifiesta en zonas culturalmente dispares como el sureste peninsular, la Bética,
Dacia, Germania inferior, Etruria o incluso la propia Roma.””

Frente a la extendida hipotesis de Wissowa que atribuia a los Lares un origen
rural,”® recientes estudios defienden que el culto a los Lares es, en su origen, un culto
civico estrechamente ligado a la tradicidn religiosa de la propia Roma cuya finalidad
era garantizar la proteccion de la Urbs, de sus limites y de sus habitantes.”® En época
republicana el culto alcanz6 un altisimo grado de popularidad gracias a los Compita-
lia, una fiesta en honor a los Lares Compitales en la que estos dioses eran venerados
como entes protectores de los vici (calles) de Roma y de sus moradores, y de la que
todos los miembros de la sociedad romana participaban, incluyendo libertos (cuyas
fiestas presidian bajo el titulo de vicomagistri) y esclavos. Con la reforma adminis-
trativa y religiosa llevada a cabo por Augusto en el 7 a.C. el Princeps establecié un
estrecho vinculo entre los Lares Compitales y su persona, hasta el extremo de que
estos pasaron a ser venerados bajo el titulo de Lares Augusti.*® Esta reforma no aca-
rre6, desde el punto de vista conceptual, modificaciones sustanciales en el culto a los
viejos Lares Compitales (Suetonio todavia los denomina asi en el siglo II),*" puesto
que siguieron siendo venerados en las encrucijadas de Roma, con unas festividades a
cargo de los vicomagistri, con una ritualidad aparentemente similar y cumpliendo su
papel de dioses locativos protectores de los vici y de sus habitantes.®

Volviendo a los Lares Viales, si atendemos a la cronologia de los testimonios
observamos que el mas antiguo es un altar que ha sido localizado en Roma y que se
ha datado entre el 80 a.C. y el 30 d.C. En fechas similares (30 a.C. - 30 d.C.) se sitia
el cipo hallado en Falerii Novi (Etruria), dedicado a los Lares Compitales, Viales y
Semitales. Los testimonios epigraficos restantes se datan mayoritariamente entre el
siglo II y mediados del siglo III. Ademas de la mencion a estas divinidades en las
fuentes epigréficas, los Lares Viales también aparecen en una comedia de Plauto

57. Dacia (CIL III 1422; AE 1956, 204; AE 2011, 1072); Germania inferior (CIL VI 2103); Etruria (CIL
XI3079); Roma (CIL VI, 36812 y CIL VI 2103, este ultimo perteneciente a un fragmento del Acta de los
Hermanos Arvales, fechado en tiempos de Caracalla). He descartado el caso argelino de Portus Magnus,
pues la lectura resulta dudosa, al no haberse conservado el teénimo (CIL VIII 9755).

58. Wissowa, 1912, p. 167.

59. Flower, 2017, pp. 18-30, 120-122, 250.

60. Sobre toda la problematica que entrafia esta reforma véase las recientes aportaciones de Flower,
2017, pp. 258-310, quien no establece ninguna relacion entre los nuevos Lares Augustiy el culto dinastico.

61. Aug 31.5.

62. Flower, 2017, pp. 288-291.
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(Mer. 865)% y en la obra de Varrén (L.L. VI 25).%* Tanto en el cipo de Falerii Novi
como en el texto de Varrén, el vinculo que se establece entre los Lares Viales y los
Compitales es manifiesto. He de admitir que no tenemos suficientes pistas como
para resolver el misterio del origen de los Lares Viales del noroeste hispano, pero
creo que hay indicios como para plantear que, en determinados contextos provin-
ciales — y me refiero al caso concreto que aqui se estd analizando, y no a los casos
del noroeste -, el culto a los Lares Viales podria derivar del culto romano, bien
constatado en otras zonas urbanas y rurales de Italia y del Mediterraneo (como
Delos), dirigido a unos dioses con un caracter locativo cuya funcién era proteger
a las personas que transitaban por los caminos y propiciar la prosperidad de los
campos. En el caso de Dianium, puede ser relevante el hecho de que el dedicante,
Festivos, sea un esclavo. Dioniso de Halicarnaso destacaba que eran precisamente
los esclavos los encargados, en buena medida, de organizar los sacrificios y los ri-
tuales asociados a los Compitalia (Dion. Hal., Ant. Rom. IV 14). Asimismo, Catén
sostenia que el villicus (esto es, esclavo o liberto de confianza del patrén), era el que
debia encargarse de gestionar la celebracién de estas mismas festividades en las
villae cuando el dominus se hallara ausente (Cato, De agric. V 3). Resulta atractivo
pensar que Festivos pudo haber sido el villicus de la villa de la Almadrava - el he-
cho de que pudiera pagar a un lapicida para erigir este altar ya es sintomatico de su
posicion privilegiada -, y que hubiera costeado esta dedicacion a los Lares Viales
en el marco de la celebracion de los Compitalia de los que €l era responsable. Por
desgracia, no hay mas evidencias que permitan confirmar tal hipdtesis.

Para terminar, las ultimas tipologias de epitetos que se han localizado en zo-
nas rurales del litoral oriental tarraconense son de caracter toponimico y de tipo
operacional econdmico. Los respectivos casos aparecieron en el area del hinterland
cartaginense, a unos treinta kilémetros al oeste de la localidad de Mazarrén, donde
se desenterrd un conjunto escultérico de época flavia compuesto por tres estatuas
con sus correspondientes basas inscritas.”® Los monumentos fueron consagrados,
respectivamente, a Terra Mater, al genius del locus ficariensis y al genius de una posi-
ble s(ocietas) m(ontis) f(icarensis), por un dispensator llamado Albanus.* El conjunto

63. Invoco vos, Lares viales, ut me bene tutetis.

64. Compitalia dies attributus Laribus vialibus ideo ubi viae competunt tum in competis sacrificatur.

65. Véase un excelente estudio de las esculturas en Noguera, 2001-2002, pp. 400-411.

66. CIL 113526 = HEpOL 9600: Genio S(ocitatis) M(ontis) F(icariensi) / sacrum | Albanus disp(ensator);
CIL 11 3525 = HEpOL 9599: Genio loci Ficariensi | sacrum | Albanus dispens(ator); CIL 11 3527 = HEpOL
9601: Matri Terrae | sacrum | Albanus disp(ensator). Cf. Noguera y Navarro Sudrez, 1995, pp. 358-368,
372-373; Pena, 1996, pp. 43-47.
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habria formado parte, probablemente, de un sacellum que habria estado situado al
pie de las explotaciones mineras cercanas.”’ Con esta muestra de devocion, Albanus
buscaba el favor de la Terra Mater para la prosperidad de las minas, y la proteccion
del Genio de la cantera y del Genio de la sociedad minera en la que trabajaria.®® Los
calificativos que se aplicaron a estos genii pertenecen a un espacio rural, pero no re-
sultaria extrafo encontrar, en ambitos urbanos, invocaciones a genios de sociedades
de caracter econdmico o de espacios como los que aqui aparecen.

6. CONCLUSIONES. HACIA UNA BUSQUEDA DE LAS PRACTICAS
RELIGIOSAS RURALES A TRAVES DE LOS EPITETOS DIVINOS

La pobreza de la documentacion conservada — apenas se han contabilizado un cente-
nar de epitetos para un territorio de unos 14.000 km? -, impide que, salvo en el caso
del epiteto de poder Augustus, podamos establecer vinculos claros entre una tipolo-
gia concreta de epitetos y su empleo en virtud de la clase socio-juridica del devoto
o del contexto en el que se llevd a cabo la accion religiosa. Muchos de los problemas
derivan de la propia naturaleza del habito epigrafico, que se trataba de un fenéme-
no esencialmente urbano y estrechamente ligado a las actuaciones evergéticas de las
clases medias y altas, con una informacién que suele ser muy limitada tanto desde el
punto de vista social como desde el punto de vista religioso. Ademas, los contextos
arqueoldgicos de los monumentos no suelen estar bien definidos - lo que a veces im-
posibilita establecer con claridad su contexto histérico y social - y la cronologia suele
ser desconocida. A eso se suma el hecho de que es a menudo complicado determinar
el estatus de los dedicantes, que sélo puede intuirse por la presencia o ausencia de
tria nomina o del patronimico, o por la mencion explicita de su condicion ciudadana
o servil. Sin embargo, y la luz de la informacién que se ha podido recopilar, se ha
observado una serie de datos interesantes de los que extraer algunas conclusiones.
Uno de los datos mas atractivos de la documentacién analizada lo evidencia
el uso del epiteto de poder Augustus. En primer lugar, por el alto nimero de casos
detectados; en segundo lugar, porque todos ellos fueron costeados en ambitos civicos
y, en tercer lugar, porque la mayor parte fueron monumentos concebidos para ser
exhibidos publicamente. Con todos estos datos se ha argumentado que el uso del
epiteto Augustus no derivaria en el desarrollo de una ritualidad especifica ni indivi-
dualizaria aspectos concretos de la puissance de una divinidad, sino que se trataria de

67. Noguera y Navarro Sudrez, 1995, p. 370; Noguera, 2001-2002, p. 396.
68. Noguera y Navarro Sudrez, 1995, p. 373; Pena, 1996, p. 46; Noguera, 2001-2002, p. 398.
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un titulo de respeto® mediante el cual el devoto querria demostrar su comunion con
la ideologia del poder, promover el desarrollo de los cultos mas institucionalizados
de la ciudad y aumentar su dignitas dentro de la comunidad.” Es comprensible que
el uso del epiteto Augusto se contextualice casi exclusivamente en medios urbanos,
puesto que el objetivo de los cultores que se dirigian a una divinidad en estos térmi-
nos era incorporar al poder imperial dentro del campo de accién de la divinidad y
proyectar al conjunto de la sociedad la fidelidad de su accién religiosa. No se trata,
a mi juicio, de culto imperial, pues nada demuestra que estas dedicatorias fueran
integradas sistematicamente en el aparato ritual dedicado a la domus Augusta. De
hecho, es probablemente que el uso del epiteto Augustus se convirtiera, sobre todo a
partir del siglo II, en una mera reproduccion mecanica carente de un valor real, tal y
como Alain Villaret reconoce que podria haber ocurrido en el Norte de Africa, donde
aparecen centenares de dedicatorias a Saturno Augusto, casi de forma sistematica.”

Por otro lado, hemos observado que en una zona altamente romanizada como
fue el litoral oriental peninsular, las divinidades de la ciudad, asi como sus epitetos,
permeabilizaron plenamente en las zonas rurales.” El devoto que se dirigia a Jupiter
Optimo Maximo en el templo de la civitas o en el larario de la domus también lo hacia
en el santuario del ager o en el templete de su villa, igual que el que se encomendaba a
Mitra o a Hércules Invicto, a Diana Mdxima o a los Lares Viales. Por tanto, debemos
alejarnos de la imagen de un mundo rural marginal y apegado a la tradiciéon donde
se practicaban cultos alejados de las instancias oficiales.”

Resulta llamativo la escasez de epitetos de tipo operacional econémico en zo-
nas rurales, cuyo objetivo era propiciar los elementos benefactores de la naturaleza.
Quizd esta carencia fue suplida por la invocacion directa a dioses como Liber Pater,
Diana, Silvano o las ninfas, cuyos campos de accién se encontraban ligados a la agri-
cultura, la ganaderia, la caza o a la proteccion de los espacios econémicos rurales.”

Todo esto no significa que no se hayan detectado casos que vienen determi-
nados por el contexto en el que una divinidad es invocada: la dedicatoria al Genius

69. En el sentido que le da Parker, 2017, pp. 10-15.

70. No es trivial que el 58% de los dedicantes sean libertos y el 23% peregrinos integrados en las clases
medias y altas urbanas.

71. Villaret, 2016, pp. 750 y 745.

72. Véase, para el fenomeno rural en el Conventus Tarraconensis, Revilla, 2002, esp. p. 202. Unos
afos antes, John North (1995) ya se pronuncié sobre la aparente homogeneidad que se observaba en la
documentacién conservada para el estudio de la religion urbana y rural en la Italia republicana.

73. North, 1995, pp. 148-152.

74. Revilla, 2002, p. 190.
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loci ficarensi por el dispensator Albanus esta marcada implicitamente por su cardc-
ter rural, pues el dedicante pretende propiciar la ayuda de la divinidad protectora
de un espacio minero costeando una dedicatoria en ese mismo lugar. De la misma
forma lo estd, por su caracter urbano, la dedicatoria al Genius coloniae Iuliae urbis
Triumphalis Tarraconis. Resulta légica la primacia de ciertas tipologias de epitetos
en ambitos concretos. Pero tras haber analizado toda esta documentacion, considero
que los monumentos epigraficos recuperados en zonas rurales formaron parte de una
praxis religiosa que se proyectd desde la ciudad al campo, por lo que ninguno de estos
testimonios puede entenderse como un epifendmeno de una “religién rural”. Dicho
claramente: documentamos la accién religiosa de individuos que desarrollan sus vi-
das o en la ciudad, 0 a medio camino entre la ciudad y el campo, que en determinados
momentos desarrollan su accion religiosa en el ager.

“Antes de hacer la recoleccion, es menester que se haga el sacrificio de una cerda prae-
cidanea de la siguiente manera: a Ceres, como cerda praecidanea, una hembra de cerdo
antes de que se recojan estos frutos: farro, trigo, cebada, haba y semilla de rabano. Invo-
ca primeramente a Jano, Japiter y Juno con incienso y vino antes de inmolar la hembra
de cerdo. Ofrenda a Jano el pastel sacrificial de la siguiente manera: ‘Padre Jano, con este
pastel sacrificial que se te va a ofrendar suplicote con virtuosa suplica seas benévolo y
propicio a mi, a mis hijos, a mi casa y a mis esclavos’. Ofrenda y glorifica a Jupiter con
una torta de la siguiente manera: ‘Jipiter, con esta torta que se te va a ofrendar suplicote
con virtuosa suplica que seas benévolo y propicio a mi, a mis hijos, a mi casa y a mis
esclavos, y sé magnificado con esta torta’. Después da vino a Jano de la siguiente manera:
‘Padre Jano, como con la ofrenda del pastel te he suplicado debidamente con virtuosas
suplicas, en virtud de eso mismo sé glorificado con el vino sacrificial. Después a Jupiter,
de la siguiente manera: ‘Japiter, sé glorificado con esta torta, sé glorificado con este vino
sacrificial. Después inmola la cerda praecidanea. Cuando se hayan troceado las visceras,
ofrenda el pastel a Jano y glorificalo igual que has hecho antes. Dale el vino a Jano y
dale el vino a Jupiter igual que el anteriormente dado con la ofrenda del pastel y con la
libacién de la torta. Después da a Ceres las visceras y el vino.”®

Con estas lineas, Caton registrd uno de los rituales que los propietarios rurales de-
bian llevar a cabo antes de la recoleccién para garantizar el éxito de la cosecha. Estos
incluian precationesy ofrendas de alimento y vino a Jupiter y a Jano, en calidad de dioses
vinculados a la meteorologia y a la fertilidad, y el sacrificio propiciatorio de una cerda
a la diosa Ceres. Se trata de un caso muy ilustrativo de lo que fue una practica religiosa

75. Cat., Agr. CXLIII [134] (trad. de A. Garcia-Torafo, 2012).
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realmente rustica. Ningun testimonio de esta indole es perceptible en la documentacion
que se ha trabajado.

El impacto de la religion civica en la totalidad del territorio fue notable. Se ma-
nifiesta en las ciudades, pero también en el ager: los dioses invocados son los mismos,
los epitetos andlogos, las estructuras religiosas son reflejo la una de la otra, y todo
ello viene avalado por el uso del principal - y limitado — soporte para el investigador
actual, que es epigrafia. Pero son precisamente las limitaciones del habito epigrafico
con el que nos aproximamos al estudio del politeismo romano, las que nos deben
hacer recordar que existieron otros espacios de culto rurales activos hasta el final de
la Antigiiedad en el que el sistema religioso operd de forma completamente distinta,
y en los que se desarrollaron practicas religiosas verdaderamente rusticas.
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IMAGENES

Fig. 1. Mapa en el que aparece sefializada, en azul, la zona de estudio.

Fig. 2. Grafica en la que se muestra la distribucion de los epitetos cultuales
urbanos y rurales en el litoral tarraconense.
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Fig. 3. Grifica en la que se muestra la distribucion de los epitetos cultuales
urbanos y rurales en las ciudades del interior de los conventus Carthaginiensis
y Tarraconensis 'y en el entorno del valle del Ebro.

Fig. 4. Gréfico en el que se muestra la distribucion socio-juridica de los
cultores de las divinidades augusteas.
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ABSTRACT

Roman Lusitania has always been con-
sidered a peripheral territory, in which
pre-Roman traditions were active and in
which most of its territory was formed as
a rural space. These hypotheses were also
transferred to the religious world, assum-
ing that the Lusitanian religious reality
consisted of a marked traditional charac-
ter, with a massive presence of indigenous
divinities. However, the detailed analysis
allows us to see that Lusitania is not alien
to the religious currents present in the rest
of Hispania and by extension, in the rest of

RESUMEN

La Lusitania romana siempre se ha con-
siderado un territorio periférico, en el que
las tradiciones prerromanas se mantenian
activas y en el que la mayor parte de su te-
rritorio se conformaba como un espacio de
cardcter rural. Estas hipotesis se trasladaban
también al mundo religioso, asumiendo que
la realidad religiosa lusitana se componia de
un marcado caracter tradicional, con una
masiva presencia de divinidades indigenas.
Sin embargo, el andlisis detallado permite
ver que Lusitania no es ajena a las corrientes
religiosas presentes en el resto de Hispania y
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the Empire, and more specifically through
the analysis of the use of divine epithets,
whose use does not differ too much with
the rest of the territories, as can be seen
throughout the text.

por extension, en el resto del Imperio, y mas
concretamente mediante el analisis del uso
de los epitetos divinos, cuya utilizacién no
difiere en demasia con el resto de los territo-
rios, como se podra ver a lo largo del texto.
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ESTE TEXTO TRATA DE APORTAR UNA VISION GENERAL sobre el uso de los epitetos divi-
nos dentro de la provincia Lusitania y mas concretamente, las posibles diferencias entre
las zonas rurales y las zonas urbanas, con el objetivo de detectar posibles diferencias en
el culto a unas u otras divinidades y, especialmente, en el uso de epitetos ligados a deter-
minados dioses en ambas dreas. A través del andlisis del conjunto general de las inscrip-
ciones con contenidos religioso se ha podido establecer un panorama general del uso
de epitetos que ha permitido la comparacion entre los usos rurales y urbanos, dentro de
las propias limitaciones que dan los estudios epigraficos, debidos, fundamentalmente, a
la habitual descontextualizacion de gran parte de los monumentos epigréficos, pero sin
olvidar la propia dificultad de establecer lo que es rural y lo que es urbano, y donde se
pueden establecer los limites entre los dos espacios.'

1. CONTEXTO GEO-HISTORICO Y CRONOLOGIA

A partir de la reestructuracién provincial de Augusto Lusitania surge como una nue-
va provincia del Occidente romano. Sera en este momento cuando dé comienzo la
verdadera expansion de la epigrafia a nivel provincial y, en nuestro caso concreto, en
Hispania,* con la integracion de las areas rurales del interior dentro del habito epigra-
fico. Este proceso se desarrollara entre los siglos I y IIT d.C.,’ cuando se detendra de
forma abrupta. Pero es, precisamente, este arco cronoldgico tan amplio el que supone

1. Sobre esta cuestion vid. V. Gasparini y J. Alvar Ezquerra en este mismo volumen, pp. 13-18.
2. Beltran Ortega, 2016, p. 58.
3. Beltran Lloris, 2015, pp. 131-132.
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una de las mayores dificultades de los estudios epigraficos, que es la cuestion cronolo-
gica. La falta de certezas en las dataciones de la mayor parte de las inscripciones supone
que se den por buenas unas horquillas temporales demasiado amplias, como siglos I y
IT o similares. Este problema es mas acusado aun en las inscripciones religiosas, ya que
gran parte de los criterios de datacion se han basado en el empleo, o no, de una serie
de férmulas funerarias que van evolucionando a lo largo del tiempo. Pero las férmulas
y expresiones religiosas se muestran mucho mds inalterables a lo largo del tiempo y se
repiten de la misma manera durante todo este periodo. Esta cuestion supone que se ha-
yan tratado de buscar otras férmulas de datacién, menos precisas, como las paleografi-
cas o estilisticas, que sin embargo no han permitido poder ajustar esta cronologia con
precision, tan sélo la datacion a través del analisis onomastico de los cultores parece
poder ajustar algo mas las fechas propuestas. De esta manera, es necesario incidir en la
necesidad de acudir al contexto arqueoldgico de la documentacion epigrafica que, aun-
que incompleto en muchas ocasiones, es la inica via para poder determinar la datacion
de algunas de estas inscripciones.

2. METODOLOGIA EPIDI: LOS EPITETOS DIVINOS EN HISPANIA

El andlisis realizado se enmarca dentro del proyecto EPIDL* para el andlisis y estudio
de los epitetos divinos en Hispania que se lleva a cabo por el grupo de investigacion
HHR de la UC3M, dentro del cual se han establecido tres areas diferenciadas en re-
lacién con la division provincial de Hispania en época augustea y sobre ella se ha lle-
vado a cabo una recopilacién de todas las inscripciones de contenido religioso, agru-
pando los datos de cada una de ellas en 37 categorias. De esta manera, y tras realizar
el analisis de las principales bases de datos y corpora de inscripciones adscribibles a
esta provincia, se han recogido un total de 848 inscripciones con contenido religioso.
Este nimero supone un el 10,63% de las inscripciones documentadas en la base de
datos Clauss-Slaby (EDCS) o el 13,69% de Hispania Epigraphica On Line (HEpOL).
Estos datos confirman, pues, esta realidad, si bien suponen un volumen suficiente de
inscripciones para poder hacer una vision general del panorama religioso lusitano.
Una vez sintetizada esta informacion, debemos centrarnos en aquellas inscrip-
ciones religiosas que presentan epiclesis o apelativos, y mas concretamente se ha con-
siderado como epiteto divino cualquier palabra o secuencia onomastica que califica
o incluso sustituye a un teénimo, tal y como establecen las conclusiones del proyecto
EPIDI. De esta manera de las 848 inscripciones con contenido religioso antes co-

4. Sobre el proyecto y sus resultados vid. Alvar Ezquerra et al., e.p.
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mentadas, se han detectado epitetos en 401, lo cual supone un 47% del total. Esto su-
pone que nos encontramos practicamente ante un equilibrio entre las inscripciones
religiosas con la férmula teénimo + epiteto y el uso de teénimo en solitario, lo cual
pone de relevancia la importancia de esta cuestion en la religion lusitana. Algo simi-
lar ocurre si abrimos el marco hacia un analisis global del territorio hispano, donde
se detectan hasta un total de 1232 de inscripciones con uso de epitetos que, aunque
apenas llega a un 4% del total de inscripciones hispanas, supone un volumen adecua-
do de documentacién como para realizar un estudio suficientemente fundamentado.

Otra de las tareas fundamentales del proyecto EPIDI ha sido la realizacion de una
taxonomia para clasificar de forma funcional los epitetos divinos detectados a través del
analisis epigrafico. De esta manera, se han establecido diferentes categorias, a partir de las
cuales se han podido agrupar los distintos epitetos que nos permitan realizar un analisis
mas detallado de su uso y que son los criterios aplicados en este estudio (Fig. 1).

3. LA EPIGRAFIA VOTIVA DE LUSITANIA: PANORAMA GENERAL

La epigrafia lusitana se caracteriza, como la mayor parte del Imperio, por ser de ca-
racter eminentemente funerario. Sin embargo, la provincia cuenta también con una
abundante documentacion de inscripciones de cardcter religioso como se ha sefala-
do anteriormente, y dentro de este conjunto el analisis se ha centrado fundamental-
mente en el estudio de las inscripciones con mencién de epiteto.

Dentro de este conjunto de 401 inscripciones, que se han analizado en mayor
profundidad, debemos destacar en primer lugar la distribucion espacial de todas ellas.
Debe senalarse que la gran mayoria de ellas se localizan en el conventus Emeritensis
con un 64% del total, mientras que en el conventus Pacencis y en el Scallabitanus, mas
equilibrados, se reparten un 17% y un 15% respectivamente, a lo que se debe anadir
un 4% de procedencia incierta. Esta distribucion no tiene relacion, por tanto, con el
propio tamano de los conventus, ya que las diferencias en la superficie de cada uno de
ellos no son, ni mucho menos, tan acusadas. Tampoco la presencia de la capital pro-
vincial, Augusta Emerita, puede justificar estas diferencias, ya que esta ciudad aporta
28 inscripciones, un 6.9% del total y el 10,93% de su conventus, por lo que no parece
suponer un efecto distorsionador claro a nivel provincial, aunque es cierto que su
aportacion es notablemente mas numerosa que las otras dos capitales conventuales,
que presentan 6 inscripciones en el caso de Pax Iulia (Beja) y apenas 2 en el caso de
Scallabis (Santarém). Asi, en estos conventus debemos destacar otros centros como el
santuario de Sao Miguel da Mota (Terena, Alandroal), en el Pacensis, que presenta, en
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torno a una treintena de inscripciones® (el 7,2 % de la provincia y el 40% de su con-
ventus) o las 15 de Condeixa-a-Velha (el 3,7% y el 25%), en el Scallabitanus, asi como
las 17 (4,2%) inscripciones documentadas en Alcuéscar, del Emeritensis (Fig. 2).

En cuanto al debate sobre epigrafia votiva urbana/rural, es realmente dificil
establecer diferencias claras entre ambos ambitos, mas atn cuando estas diferen-
cias van mas alla de la simple cuestion territorial y se refieren a la busqueda de
diferencias de culto. De esta manera, las divergencias mas claras se encuentran
en las propias divinidades reverenciadas. Asi, las divinidades locales estan mucho
mas presentes en centros rurales que en los urbanos, siendo habitual la presencia
de divinidades que tan solo se documentan en un lugar, como por ejemplo Erbine
Iaidi Cantibidone,® con dos casos procedentes de Segura (Idanha-a Nova) o Carneo
Calantice(n)si con tres casos unicamente documentados en Arraiolos,” aunque este
fendomeno no es exclusivo de areas rurales como se puede observar en el caso de
Edigenio Domen[i?]co de la propia capital emeritense.® Los casos de las divinidades
regionales como Bandua o Nabia, muestran a su vez una dispersion territorial que
se documenta especialmente en las areas rurales, especialmente el primero, que
ademas es una de las divinidades mas representadas con 29 inscripciones proce-
dentes de mas de una veintena de lugares diferentes, a pesar de no contar con un
santuario identificado con claridad (Fig. 3).

Algo parecido ocurre con Iuppiter, que aparece practicamente repartido por
todo el territorio casi de manera uniforme, tanto en areas rurales como urbanas y
con inscripciones dedicadas por todo tipo de cultores, tanto individuales como co-
lectivos, de ambos géneros y de todo tipo de condicién social. De esta manera, el
culto a Japiter se convierte en el mayoritario en la provincia, con 129 casos, lo que
suponen el 32% de todas las inscripciones religiosas con epitetos de la provincia, muy
por encima de los epigrafes documentados para la siguiente divinidad, Ataecina, que
ademas concentra la mayor parte de sus epigrafes en el entorno de Mérida, siendo
mucho menos visible segiin nos alejamos de esta zona, como se verd mas adelante.

5. Sobre esta cuestion siempre son recomendables los andlisis de Encarnagio, 1984 y 2015.

6. RAP 150: Andercius | Allucqui f(ilius) /| Erbine | laedi | Cantibidone | v(otum) I(ibens) a(nimo)
s(olvit); RAP 151: Capiio - Pi/siri - Erbi/ne Iaidi - | Canti-bi/done - [(ibens) - a(nimo) - v(otum) - s(olvit).

7. IRCP 410: Carneo Callantice(n)/si Caecilia | Q(uinti) f(ilia) NICVIS [---] / R C v(otum) I(ibens)
s(olvit); IRCP 411: [Deo?] / Carneo Callantice[nsi?] | Hermels] / l(ibens) a(nimo) v(otum) s(olvit); IRCP
412: [C(arneo?) ? 0 D(eo) ?] - C(alanticensi?) - s(acrum) [ [v]oto PA[N?]/S Talont(i) / a(nimo) - I(ibens) -
v(otum) - s(olvit).

8. ERAE 30: Edigenio | Domenli?]co | Trophimus | v(otum) s(olvit).
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4. L0OS EPITETOS DIVINOS EN LUSITANIA

Los 401 epigrafes con epiteto documentados en Lusitania presentan una gran varie-
dad. Debemos destacar los de caracter medioambiental (toponimicos y topografi-
cos, los mas numerosos, muchos de ellos ligados ademas a divinidades locales, como
Ataecina o Bandua, cuyos te6nimos, en la mayor parte de las ocasiones, van acompa-
nadas por este tipo de epitetos. Por otro lado, la adscripcion de los epitetos locales a
una categoria toponimica se realiza, en muchos casos, a partir de pequenos indicios
que no permiten estar seguros de lo correcto de esta categorizacion, pero que, a falta
de otras hipotesis, suele darse por valida.’

En segundo lugar, por nimero de casos, se encuentran los epitetos jerarquicos
(divinos > cualitativos > relacionales > jerarquicos), basados fundamentalmente en
el culto a IOM, que como se ha senalado es el mas abundante en toda la provincia y
que analizaremos mas detalladamente mas adelante.

La siguiente categoria mas documentada es la de los atributos de caracter sustancial
(divinos > cualitativos > intrinsecos > sustanciales), como los casos de Deus, Dea, Sancta,
etc. Estas formulas fueron defendidas por Scarlat Lambrino como una pervivencia de
indigenismo religioso, pues en realidad ocultaban un culto de origen prerromano.” Sin
embargo, esta cuestion parece ya superada, mas si cabe cuando el empleo de estas formu-
las esta bien atestiguado en todo el Occidente romano (Fig. 4)."

La siguiente categoria serfa la de los epitetos de poder (divinos > operacio-
nales > institucionales > politicos > de poder), en este apartado estarian recogidos
algunos ejemplos como Dominus/-a o Augustus/-a. La mayor parte de ellos corres-
ponden a las dedicatorias a Ataecina, calificada como Domina en la mayor parte de
las ocasiones, y el resto corresponden a una variedad significativa de divinidades,
como Mars Augustus, con hasta 6 casos, Venus Augusta con 3 o Iuppiter Augustus
con 3. El resto de los casos corresponde a divinidades que tan sdlo aparecen en una
ocasion acompanados de un epiteto de poder, incluyendo las divinidades locales
como Trebaruna, Nabia o Endovellicus.

En cuanto a los denominados epitetos bélicos (divinos > operacionales > insti-
tucionales > bélicos), tenemos mayoritariamente el uso de Depulsor/Repulsor y Con-

9. En este sentido debe senalarse la dificultad de adscribir correctamente algunos de estos epitetos,
con la posibilidad de englobarlos también dentro de la categoria de los epitetos de caracter humano >
onomastico > etnonimicos. Para solucionar esta cuestion se ha optado por encuadrarlos en la categoria
medioambiental, a falta de propuestas claras en otro sentido.

10. Lambrino, 1965, p. 232.

11. Abascal Palazén, 1995, pp. 80-81.
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servator, por un lado y de Invictus/-a por el otro. Los primeros exclusivamente ligados
a Jupiter y el segundo mayoritariamente dedicado a Mithra, si bien se documentan
algunos casos para otras divinidades como Sol Invictus Augustus'* o el conocido epi-
grafe emeritense Deae Invictae Caelesti Nemesi."

En el siguiente escalén estarian los epitetos de caracter social (divinos > ope-
racionales > sociales), casi unicamente representado por Jupiter Solutorio, un feno-
meno exclusivo de esta area, pero con una abundante documentacién y que podria
adscribirse a la categoria social-salutifera, mientras que tan solo contamos con otro
epiteto de esta categoria, Colualis, de una dedicatoria a Mercurio, que podria incluir-
se dentro de la categoria social-domeéstica.

La siguiente categoria seria la de los epitetos basados en cuestiones onomasticas
(humanos > onomasticos), tanto de tipo étnico como antroponimico, si bien en estos
casos se debe destacar que muchos de los epitetos locales pueden interpretarse tanto
como de tipo onomastico como de tipo toponimico, dado el desconocimiento que
tenemos de muchos de los nombres tanto de las organizaciones sociales, como de la
mayor parte de los asentamientos que estructuraban el territorio lusitano.

Finalmente, hay que mencionar aquellos epitetos, que o bien por su condicién local
o bien por dificultades derivadas de la lectura, no hemos podido integrar con cierta segu-
ridad en ninguna de las categorias anteriores, quedando por tanto como inclasificables.

Otro aspecto relevante es analizar, en la medida de lo posible, a los cultores que
aparecen reflejados en estas inscripciones. La primera cuestion es observar el género
de los dedicantes. En este sentido, en Lusitania, los varones dedican el 63% de las ins-
cripciones con epitetos divinos, unas cifras parecidas a las que muestra la provincia
Tarraconensis, segin los datos recogidos en el proyecto EPIDI, que sefialan un 58%
o de la Bética con un 59%. En este mismo sentido, las dedicatorias por personajes fe-
meninos alcanzan el 12% en Lusitania, el 9% en la Tarraconensisy el 14% en la Bética,
siendo las colectivas el 3-4% en las tres provincias. Asi pues, las tres provincias hispa-
nas parecen comportarse de manera similar en cuanto a la distribucién por género,
sin que se puedan apreciar diferencias relevantes.

Esta tendencia es practicamente la misma en cuanto al total de las inscripciones
religiosas, porten o no epiteto. De esta manera, extrapolando los datos de los 848
epigrafes documentados, el 67% estan dedicados por varones, el 11% por mujeres, el
2% por colectivos y el 20% restante es incierto. En Hispania estos porcentajes supo-

12. CIL 11 807 en Capera: Soli / Invict(o) | Aug(usto) / sacrum.
13. AE 1961, 48: Deae Invictae | Caelesti Nemesi | M(arcus) Aurelius Fhilo (1) / Roma v(otum) s(olvit)
a(nimo) l(ibens) / sacra v(ota) s(olvit) m(erito).
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nen el 59% para los varones, el 10% para las mujeres y el 31% restante dividido entre
colectivas y un alto numero de inciertas (Fig. 5).

En cuanto a la condicion social de los dedicantes se puede observar, a partir de
analisis de su onomastica, que existe un cierto equilibrio entre aquellos dedicantes
que presentan un nombre Unico + filiacién, que hemos identificado como peregrinos
que representan el 28% y aquellos que presentan estructuras bimembres o trimem-
bres, que hemos calificado como cives, los cuales representan un 39%. Sin entrar en
el debate sobre si la onomastica revela una condicién social privilegiada o no, si nos
parece que puede servir como indicio para observar los usos religiosos mas ligados
a poblaciones autdctonas o bien de personajes mas integrados en las nuevas estruc-
turas sociales. Por lo que respecta al resto de grupos de dedicantes se debe incidir en
la escasa presencia de esclavos y, sobre todo, libertos, que se muestran mucho mas
activos epigraficamente en otras zonas diferentes de la Lusitania (Fig. 6).

En este mismo sentido, queremos incidir también en analizar el origen de las
divinidades con epiteto documentados en la Lusitania. Tradicionalmente se ha atri-
buido a la provincia Lusitania, y en especial a las zonas mas septentrionales y del in-
terior de la provincia, un escaso o insuficiente grado de romanizacion, con una fuerte
pervivencia del sustrato y las tradiciones indigenas, una situacion similar a la del No-
roeste, que sin embargo merece revisarse. Los datos sefialados anteriormente reflejan
como la mayor parte de los dedicantes portan una onomastica compatible con la con-
dicién de ciudadanos romanos en mayor medida (11% mas) que los individuos que
portan nombre tnico, identificados como peregrinos y que representarian, a priori,
ese sustrato indigena. Algo similar ocurre con las divinidades con epitetos documen-
tados epigraficamente. De esta manera, las divinidades que podemos sefalar como
romanas,'* con origen en la propia Roma o en otras zonas del Imperio (Mithra, Mater
Magna, etc.) representan la mayor parte de las divinidades documentadas con un
56%, mientras que las divinidades locales suponen el 44% restante, sin embargo este
porcentaje se vuelve totalmente diferente si se compara con el conjunto de Hispania,
donde las divinidades con epiteto de origen local no llegan al 22% del total, siendo
las romanas el 75% y 3% restante correspondiente a las de caracter incierto (Fig. 7).

Otra cuestion interesante es la distribucion de las divinidades segtin su género.
En esta linea los datos revelan que las dedicatorias a divinidades masculinas repre-
sentan el 74% de las inscripciones con epitetos divinos, mientras que las diosas su-

14. En este sentido nos vamos a referir como divinidades romanas a aquellas propias de la cultura
romana, por oposicion a aquellas que tendrian un origen en la Peninsula Ibérica y que calificaremos
como locales.
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ponen el 23%. El 3% restante lo componen aquellas inscripciones cuya dedicaciéon
no es clara o bien a parejas de dioses como Arentio y Arentia, Jupiter Conservador
y Juno Regina, Silvano y Diana o las menciones a dioses indeterminados, como Dis
deabusq(ue) Coniumbrig(ensium) o Di - bu - et - De/bu - Borc(iensibus?). Ampliando
el foco se puede observar que las cifras totales de Hispania no difieren en absoluto
y las divinidades masculinas representan el 70%, mientras que las femeninas son el
25% (Fig. 8).'°

Finalmente, se debe analizar el ambito territorial de estas inscripciones, para
tratar de observar posibles diferencias entre las zonas rurales y las zonas urbanas.
De esta manera las inscripciones con epitetos procedentes de areas urbanas suponen
el 42% del total, mientras que en las zonas no urbanas se eleva hasta el 57%. En este
sentido, se debe sefialar que hemos optado por diferenciar las zonas urbanas de otros
ambitos como suburbanos o extraurbanos, y no exclusivamente rurales. De cualquier
modo, se puede observar que estas diferencias no son demasiado acusadas (Fig. 9).

Sin embargo, si observamos el uso de epitetos por tipologias en ambas zonas si
que podemos destacar algunas diferencias interesantes, que sin ser demasiado acusa-
das si que pueden mostrar ciertas tendencias. De esta manera, es significativo que en
las zonas no urbanas los epitetos mayoritarios, que son los de superioridad, ligados
mayoritariamente al culto a IOM, y los de tipo ambiental, que se vinculan a las nu-
merosas divinidades locales, sumen casi el 60% del total, mientras que en las zonas
urbanas la suma de este porcentaje suponga el 44%. Otra cuestion relevante es el uso
de epitetos de caracter bélico, mucho mas acusado en las zonas urbanas (un 11%
frente a un 2%), lo que indica la clara preferencia de los estamentos militares, nor-
malmente ligados a estos epitetos, con los entornos urbanos como lugares preferentes
para erigir sus inscripciones. Esta misma descompensacién puede observarse en el
uso de epitetos de poder, cuyo uso es mas acusado en los entornos urbanos con un
17% frente a un 8%, siendo estos ultimos casi todos ellos correspondientes al uso del
epiteto Domina en referencia a la diosa Ataecina. Algo parecido, ocurre con los epi-
tetos de tipo intrinseco, que representan un 10% del total en zonas urbanas, mientras
que apenas llegan al 4% del total en las no urbanas (Figs. 10-11).

Asi pues, la comparativa pone de relieve una mayor diversidad en el uso de epi-
tetos en las zonas urbanas, donde la tipologia se muestra mas equilibrada, fruto pro-
bablemente del origen y la casuistica mucho mas diversa por parte de los cultores, que
en las zonas no urbanas, donde el uso mayoritario de los epitetos de superioridad y de
indole toponimica o topografica, deja menos espacio para el uso de otras secuencias.

15. Sobre esta cuestion conviene revisar el andlisis de Encarnagéo, 2002.
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Estos datos parecen mostrar que considerar Lusitania como una provincia don-
de las comunidades locales se mantienen atadas a sus tradiciones, y sobre todo a
sus costumbres religiosas, con un bajo nivel de romanizacién no parece del todo
correcto. Sin querer entrar en el debate sobre qué es realmente la romanizacion, si se
debe sefialar que estos datos estan reflejando cémo estas comunidades han adoptado
un fendmeno que les era totalmente ajeno, como el habito epigrafico, y emplean un
alfabeto, y en la mayor parte de las ocasiones una lengua,'® que no es la suya propia,
para dirigirse a las divinidades, que o bien son directamente exogenas o bien tienen
que haber sido profundamente transformadas por las nuevas formas de culto, en una
nueva realidad producto de la conexidn intercultural.”” Las sociedades locales debie-
ron responder de modos plurales y flexibles en el tiempo al contacto con los nuevos
dominadores y sus formas de entender y expresar su religion, desde la adopcion e
imitacion mas fiel al nuevo modelo, como la adaptacion o el rechazo.'® Sin embargo,
a través del analisis del registro epigrafico solo podemos acceder a aquellas que o
copian o se adaptan a esta nueva forma de expresion y, por lo tanto, estan necesaria-
mente alejadas de esas formas de religiosidad indigena originales que, en ocasiones,
se pretende rastrear en la epigrafia.

6. Los EPfTETOS DE LAS DIVINIDADES ROMANAS
6.1. JUPITER, DIOS DOMINANTE DE LA LUSITANIA

El culto a Jupiter en Lusitania es el mas frecuente de todos aquellos documentados
por la epigrafia. Tal y como se ha sefialado, Jupiter representa el 32% de los casos del
uso de epitetos de la provincia. Su reparto es generalizado por todo el territorio, con
presencia tanto en zonas urbanas como en las rurales, sin que se puedan encontrar
aparentes diferencias entre unas zonas y otras. El uso de la férmula Iovi Optimo Maxi-
mo es la mas abundante con cerca de una centena de casos, la mayor parte de ellos sin
otros anadidos, pero en algunos casos acompanados de otros epitetos, como de tipo

16. En este sentido se debe senalar que las inscripciones en lengua lusitana no representan ni el 1%
del total.

17. Alvar Ezquerra, 1990, p. 17.

18. Alfayé, 2013, p. 311.
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medioambiental (Capitolinus'® o Conimbrigensis®), de poder (Augustus®') o bélico
(Conservator®). El uso de epitetos jerarquicos no se limita a la férmula IOM, sino que
encontramos otras variantes como el uso solo de Maximus,” Supremus Summus* o
con un epiteto jeraquico y uno medioambiental (Maximus Deus Tetaecus®) (Fig. 12).

Aparte del uso de la formula IOM el culto a Jupiter se completa con el uso de
otros epitetos en solitario, entre los que destacan los de tipo bélico, como el ya men-
cionado Conservator, Depulsor o Repulsor(ius) (“el que rechaza”), un fendmeno local

19. AE 2011, 483 en Talavan: [IJovi Op[ti]/mo Max/imo Capiltolino | [Alllia | [Cal/mira anl/imo
libe(n)/s vo(tum) so(lvit) | a(ram) po(suit).

20. AE 1992, 941 en Condeixa-a-Velha: I(ovi) O(ptimo) M(aximo) C(onimbrigensi?) | Tanginus Ton/
ginae f(ilius) | votum | p(iissime) flactum) s(olvit). En esta inscripcion la abreviatura de la C puede re-
solverse también con la opcién C(onservator), por lo que se perderia el cardcter toponimico y habria
que anadirlo a la categoria de bélico. Cualquiera de las dos opciones es perfectamente plausible, pero la
ausencia de una mencidn al caracter militar del dedicante nos hace preferir la opcién toponimica.

21. AE 1999, 866, La Fuente de San Esteban: I(ovi) O(ptimo) M(aximo) | Aug(usto) C(aius) / Tu[l(ius)
[---1 / v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito)]; AE 1946, 15, en Capera: lovi Optimo Maxi/mo Aug(usto) sa-
cr(um) | L(ucius) Val(erius) Vegetinus sibi. Aunque solo se trate de dos casos se debe sefialar que uno
procede de un contexto urbano claro como el de Capara y el otro de un yacimiento de indole rural como
el de Los Villares en Boadilla, clasificado como posible villae en el Inventario Arqueoldgico de JCyL, en
lo que constituye uno de los pocos casos de uso de este epiteto ligado al poder de la casa imperial en un
contexto rural.

22. RAP 301 en Penamacor: I(ovi) - O(ptimo) - M(aximo) | Conser/[vatori] / [---]; AE 1909, 243 en
Castelo Branco: Iovi - O(ptimo) - M(aximo) / Conserv/atori - Re/burrus | Malgeini | [a(nimo) I(ibens)
plosuit) ex v(oto)]?; AE 1924, 11 en Castelo Branco: Iovi - Opti/mo - M(aximo) - Co/ns(ervatori) - Iul(ia)
- Rufli]/na - ani(mo) - I(ibens) / ponit (hedera). Estas dos altimas inscripciones proceden de las afueras
de la civitas Igaeditanorum y como el otro caso procedente del entorno de Lancia Oppidana, seialan el
cardcter urbano de los casos documentados (incluso si se suma el caso de Conimbriga mencionado en
otra nota), aunque en ninguno de ellos se mencionen cargos del ejército, estando incluso el altimo de
ellos dedicado por una mujer.

23.HEp 18,2012, 215 en Santa Cruz dela Sierra: Velsinia / L(uci) [f(ilia)] Cavia | votum Io/vi M(aximo)
a(nimo) s(olvit).

24. AE 1982, 473 en Orjais: Dobitein/a Doquiri f(ilia) / [I]ovi - Sup(remo) - Su/mo - votum I(ibens)
a(nimo) s(olvit). La férmula empleada en esta inscripcion es aparatemente tinica en la Peninsula y tam-
poco parece documentarse en el resto del Imperio. Sin embargo, la lectura del epigrafe, bien conservado,
no ofrece dudas, tratdndose de un ara de granito de buena calidad. La dedicante porta una onomastica
bien conocida en Lusitania y en sus distintas formulas como Dovitena, Dobitena o Dobiteina, mientras
que su filiacion también es frecuente.

25. AE 2013, 794 en Cépara: I(ovi) M(aximo) / deo Teltae[co(?)] / [---].
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que cuenta con hasta 5 casos* y cuyo epiteto parece poder asimilarse a Depulsor.”” En
cuanto al uso de epitetos intrinsecos a la divinidad contamos con los casos de Deus
Sanctus® o Deus Sanctus Solutor.

Precisamente este epiteto, Solutorius, presenta otros problemas particulares. Su
significado literal corresponderia “el que libera” o “el que resuelve los lazos”. En este
sentido algunos autores® quisieron ver en este epiteto un proceso de asimilacion del
culto al dios local Eaco bajo la féormula de Japiter Solutorio a través de diferentes
fases. Sin embargo, gran parte de la argumentacion se corresponde a la errénea loca-
lizacion de un epigrafe,’ que el CIL II coloca en Brozas en la zona de uso del epiteto,
pero que parece provenir de Poza de la Sal, en Burgos y corresponder en realidad a
un epiteto de Bandua, Apulusaecus, que si esta documentado en Brozas.*? Todas estas
cuestiones parecen descartar ese proceso, como bien ha defendido Francisco Beltran
Lloris,” pero no resuelve de manera clara el significado del epiteto, aunque sugiere
su uso como liberador de enfermedades por un paralelo de Diomedes de una Diana
solutrix malorum.* Sin embargo, la propia ambigiiedad del término liberar o su ads-
cripciéon como “el que resuelve los lazos” nos inclina a pensar en él como un epiteto

26. AE 1986, 305 en Alcantara: lovi Re/pul{l}sorio | Tureus Si/malis a(nimo) I(ibens) s(olvit); AE 1977,
427 en Mata de Alcantara: I(ulius) Couti/us - Albo/ni - flili]/us - Iov[i] / Repullso/rio - I(ibens) - a(nimo)
- v(otum) - s(olvit); AE 1934, 22 en Nisa: Celtius | Tongi / f(ilius) - Iovi R/epulso(ri) | a(nimo) I(ibens) -
v(otum) - s(olvit); RAP 277 también en Nisa: Tanginus / Docquiri f(ilius) Io/vi Repulsori | [ani]mo [libe]/
ns [v(otum) s(olvit)]; AE 1967, 201 en Valencia de Alcantara [I]ovi / Repul/[s]ori/ [---] // Iovi | Repul/sori
v(otum) / [---] /] Tov[i] / Repul[l]/sori/ [---]. Esta Gltima se trata de un bloque con la inscripcién en tres
de sus lados, quizds para marcar el limite de alguna zona de interés. A todos estos casos hay que afiadir
uno fuera de Lusitania, en Dume (RAP 337). En este tltimo caso RAP planeta ambas posibilidades para
interpretar el epiteto de Japiter, pero recientemente el andlisis de Redentor, 2017, ha concluido que el
epiteto es inequivocamente Repulsor.

27. Salas Martin y Sdnchez Salor, 1984, p. 85 Aunque en este caso los autores defienden el uso de Re-
pulsor en vez de Depulsor por una supuesta sustitucion de una divinidad indigena anterior por el culto
a Jupiter Repulsor. Cf. Beltran Lloris, 2002, pp. 120-121.

28. CIL 1I 5318 en Talavera de la Reina: [D(eo) s(anctus)?] / I(ovi) Me[la ex]s / voto [p(osuit)] /
[I(ibens)] - a(nimo) - m(erito). La interpretacion de esta pieza es problematica, pero por su caracter de
desaparecida hemos optado por mantener la interpretacion tradicional; CIL II 944 en Oropesa: D(eo)
S(ancto) / Iovi S[o])/lutori[o] / Baebius | Crescens | v(otum) - l(ibens) - a(nimo) - s(olvit).

29. Beltran Lloris, 2002, p. 128.

30. Fernandez Fuster, 1955; Blazquez, 1962; Lambrino, 1965; Salas Martin, Redondo Rodriguez y
Sanchez Abal, 1983.

31. Cilius | Caenonis [ f(ilius) Apulus/eaeco | v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito).

32. AE 1989, 398: Apuluseale]/co Salaleti]/us R(ufi) f(ilius) / a(ram) p(osuit).

33. Beltran Lloris, 2002.

34. Beltran Lloris, 2002, p. 128.
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de un caracter social en sentido amplio, sin obviar ese caracter salutifero, categoria en
la que le podemos encuadrar. Su uso se limita a la Peninsula Ibérica, y mas concreta-
mente a la zona lusitana, por lo que se puede hablar de un caracter local, aunque su
dispersion corresponde tanto a zonas rurales como urbanas, por lo que no se puede
asignar como propio de ninguno de ellos ni adscribir a ningun tipo de santuario
conocido, ya que tan solo se han documentado un maximo de dos inscripciones en
un mismo lugar.” Los cultores parecen corresponder a diversos estratos sociales, ob-
servandose onomastica de tipo indigena y uso de estructuras onomasticas de nombre
unico + filiacién - por ejemplo [Bloutiu[s] Longini f(ilius)*® o Tureus Bouti f(ilius)*
-, junto a onomadstica con tria nomina — por ejemplo, P(ublius) Clor]n(elius) A[v]
itus®® o P(ublius) Cam|[eriu]s Co[smus]* — e incluso un liberto (Camalus Simalasiae
libertus), sin que se documenten menciones a cargos u oficios o a ciudadanias de
caracter local. El unico rasgo en comun de todas ellas es que los dedicantes son todos
del género masculino® a pesar del relativamente alto niimero de casos, cercano a la
veintena, si bien tampoco es de extranar ya que las mujeres representan tan solo el
12% de los dedicantes de inscripciones con epitetos de Lusitania, tal y como se sefiald
anteriormente. Asi pues, no parece que se pueda encontrar un patrén comuin entre
las inscripciones que portan este epiteto que nos permitan ajustar mas su dimension.
La traduccién como el que desata o resuelve los lazos, por su amplitud o ambigiiedad
no permite un mayor ajuste, pudiéndose interpretarse como una cuestion de resolver
con éxito los compromisos de tipo econdmico o financiero o incluso de tipo legislati-
vo, por lo que la opcién de incluirlo dentro de una categoria social de amplio espectro
parece lo mas adecuado.

6.2. OTRAS DIVINIDADES ROMANAS

Lusitania, a pesar de su numeroso corpus epigrafico, no es especialmente rica en
dedicatorias a divinidades procedentes de Roma o de otras partes del Imperio, a

35. Son los casos de Brozas (CIL II 744 y 745) y Moraleja (CIL 11 5031 y CIL II 5032).

36. CIL 11 5031 en Moraleja: [Bloutiu[s] / Longini - f(ilius) / Iovi - Sol(utorio) / votum - s(olvit).

37. CIL 11 744 en Brozas: Tureus / Bouti f(ilius) / Iovi So/lutorio v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito).

38. CIL 11 5289 en Torremocha: Iovi / Soluto[rio] / aram P(ublius) | Clor]n(elius) A[v]itus / [a(nimo)]
I(ibens).

39. CIL 11 728 en Valencia de Alcéntara: Aram [---] / Tovi Sol[utorio] / P(ublius) - Cam|[eriu?]/s - Cols-
mus posuit ?].

40. Debe destacarse que el antropénimo Solutor es de uso habitual en el Norte de Africa, tanto en
Numidia como en Africa Proconsular, e incluso un caso en femenino en la propia Roma, el de Solutoria
Marcella, hija de Solutorio Marcello y Sanctinia Lupula (CIL VI 25806).
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excepcion hecha de Jupiter como se ha visto anteriormente. De esta manera, las
divinidades de este tipo mas documentadas son los Lares con trece casos, Marte y
las ninfas con diez*' o Mercurio con siete, quedando Venus con cinco, Apolo con
tres y divinidades tan relevantes en otras zonas del Imperio como Bellona, Isis o
Esculapio con tan solo una mencidn. Sin embargo, a pesar de su escaso porcentaje
en numero de casos respecto al total si debe destacarse que estas divinidades acu-
mulan la mayor parte de los epitetos de poder. Por ejemplo, en el caso del epiteto
Augustus, documentado hasta en 23 ocasiones, casi todos ellos pertenecen a este
tipo de divinidades, estando ademas muy repartido.*

Un caso curioso parece ser la divinidad Aiius Adecinus®® de una inscripcion
de Capara. Se trata de una divinidad a la que se construy6 un altar en Roma para
agradecer el aviso que hizo sobre el ataque de los galos en el 390 a.C.** El epiteto
Adecinus podemos relacionarlo con la forma Adecina, con la que se nombra a la
diosa Ataecina® del posible santuario de Alcuéscar.*® Esto supondria poder rela-
cionar de alguna manera ambas divinidades, descartando por tanto que se tratase

41. Casi todas las menciones a las ninfas proceden de Capara, y todas, menos una, llevan el epiteto
Caparensium, por lo que el simple nimero no indica una extension del culto por toda Lusitania, sino
todo lo contrario, se trataria de un culto exclusivamente local, por lo menos bajo esta denominacion.
El culto a las ninfas ha sido defendido como un proceso de sincretismo entre los cultos indigenas y los
romanos, donde las ninfas estarian sustituyendo a las divinidades acudticas locales (Diez de Velasco
Abellén, 1985). Sobre esta cuestion siempre es interesante consultar el andlisis de Encarnagdo, 1984.
Similares a estas serfan las inscripciones de Aqua Augusta también de Capara (AE 1941, 133), que ade-
mas estd erigida por la salud del municipio, el epigrafe de Salus Bidiensis (AE 1902, 2) de Montanchez,
equiparada por Blazquez como el genio de la fuente (Bldzquez, 1977, p. 318) o ala inscripcion Remetibus
Aug(ustis) (AE 1946, 7) de Conimbriga, todas ellas ligadas a divinidades acudticas y relacionadas con
posibles santuarios (Bldzquez y Garcia-Gelabert, 1992, p. 25).

42. El epiteto Augustus se reparte entre Marte (5), Pietas (3), Apolo (2), Venus (2), Aqua (1), Mercurio
(1), Japiter (1), Esculapio (1), Liber Pater (1), Fortuna (1), Concordia (1), Remetis (1) y con solo dos casos
entre divinidades locales, Trebaruna y Nabia.

43. [Vilviu(s) / [Rlufuls] / Aiio Ad/[e]cino - v(otum) | s(olvit) - [(ibens) - m(erito) -.

44. Cic., Sobre la adivinacién 1 45: “Resulta que, no mucho antes de la toma de la ciudad, se escuché -
procedente del bosque sagrado de Vesta, que se extiende desde la falda del Palatino hasta la Via Nueva
- la orden de que se reconstruyeran los muros y las puertas, ya que lo que pasaria, si no se adoptaban
las medidas, es que Roma seria tomada. El desinterés por aquella orden - pese a que podrian haberse
tomado precauciones- se expid después de sufrir tan gran desastre, porque se consagré frente a ese
lugar el altar de Ayo Hablador (Aius Locutius), que vemos se encuentra cercado” (trad. Angel Escobar,
Editorial Gredos).

45. AE 1995, 734: D(eae) D(ominae) | Turibri(gensi) / Adecin(a)/e Sanct(a)e | Flavia / Patric/ia a(nimo)
(ibens) v(otum) s(olvit).

46. Abascal identifica, al menos tres santuarios de Ataecina, uno situado en Alcuéscar, otro en Mal-
partida y otro en Herguijuela: Abascal Palazon, 2002, pp. 55-56.
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de un epiteto, que no parece tener paralelos de tipo onomastico ni toponimico. En
la Peninsula Ibérica encontramos un paralelo con la inscripcién dedicada a Aiius
Ragatus* en Clunia. Asi pues, ambos proceden de contextos urbanos y estan dedi-
cados por personajes con tria nomina.

Otro capitulo aparte merece los casos tinicos, muchos de ellos de dificil inter-
pretacion y clasificacion, debido al uso de epitetos desconocidos. Por ejemplo, el caso
de los Lares Aquites,* relacionado por José D’Encarnagédo con las aguas y, por tanto,
lo podriamos incluir en los epitetos de caracter topografico-natural.* Otros Lares
como los Turolici,® cuyo epiteto el propio Encarnagao propone tomar con cautela
debido a que la pieza esta desaparecida. Sin embargo, podria haber un hipotético
paralelo en Orense a los Lares Turolici segtin la lectura de Colmenero,” lo que daria
mayor verosimilitud a la interpretacion propuesta. En cuanto al propio epiteto pare-
ce que podriamos adscribirlo a dentro de los epitetos onomasticos-antroponimicos,
ya que se documentan algunos casos de Turolus®* o Turolius® en la Peninsula. Otro
caso de Lares con epitetos locales es el de los Lares Lubanci** de Conimbriga, que
Encarnagao® interpreta como una mencion étnica de unos Lubancos que formarian

47. CIL 11 2772: Aiio | Ragato L(ucius) | Aemilius | Quartio / lapidarius | v(otum) s(olvit) I(ibens) m(e-
rito). Ragatus, sin embargo, si esta atestiguado como antropénimo, aunque poco extendido. Algo mas
comun es Andragathius. La pieza estd perdida desde principios del siglo XX y se conserva la informacion
de que estaba mutilada en su parte superior, por lo que es tentador proponer que las dos primeras lineas
conservadas pudieran leerse como And/ragato, si bien las dos fuentes que transmiten la inscripcion
coinciden en el texto, aunque no en la division de las lineas, como puede observarse en Gimeno y Vilella
1988.

48. AE 1946, 8 en Conimbriga: L(aribus) - Aquitibu(s] / G(aius) C(aecilius?) Rufluls / a(nimo) I(ibens)
v(otum) s(olvit).

49. Encarnacio, 1987, p. 26.

50. CIL II 431 en Vila Nova de Foz Coa: Catuenus - D/ocquiri[cli - f(ilius) | Larib(us) - Turol/ic(is) -
consacr(avit).

51. HEp 7, 1997, 504 en Ginzo de Limia: M(arcus) Ter/tiolus | Larib/us Tur(olicis) / ex vo(to) p(osuit),
si bien es cierto que para la interpretacion de esta inscripcion el autor se basa, precisamente, en los pa-
ralelos lusitanos, por lo que se debe tomar con mucha cautela.

52. En una inscripcion de Ourense dedicada a Revve Anabaraeco (CIL 11 685).

53. Al menos en un epitafio de Abertura (HAE 772), en una dedicacién al Sol de Idanha-a-Velha (AE
1961) y en una dedicacion a Jupiter en Sdo Pedro do Sul (CIL II 420).

54. RAP 210: Lares Lubanc(os) - / Dovilonicor(um) - | horum - Albuiu(s) / Camal(i) - f(ilius) - sa-
cr(um). Debe sefnalarse la posibilidad factible de desarrollar el primer epiteto como Lubanc(um) o Lu-
banc(orum). También se debe destacar que los Lares aparecen en nominativo, y no en dativo como es
habitual.

55. Encarnagao, 1987, pp. 26-27.
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parte de los Dovildnicos,* si bien establece sus propias reservas. Mas problemas atin
presentan los posibles Lar Coutiosus Longonarosus,” dedicado ademas por un indi-
viduo que menciona una origo de un lugar todavia no identificado, Arbua. Este epi-
grafe tiene ademas la particularidad de una posible doble mencién de la divinidad,*
combinando una probable terminacién en dativo céltico y otra en dativo latino, a lo
que se anade la dificultad de desarrollar con seguridad la potencial abreviatura L(ari).
Sin embargo, la opcion de relacionar el primer epiteto con el antropénimo Coutius,
bien atestiguado en la zona, nos parece sugerente para poder incluir este epiteto entre
los onomasticos-antroponimicos, mientras que el segundo debemos incluirlo entre
los inclasificables. Esa combinacién entre teénimo romano y un epiteto autocto-
no es el caso de Mercurius Esibraeus,” cuyo epiteto se ha relacionado con Bandua
Isibraiegui,® cuyo caso se comentard mas adelante, asimilando por tanto el caracter
toponimico del epiteto. Otro epigrafe dedicado a Mercurio aparece con el epiteto
Colualis,*' la documentacion de otro epigrafe en El Batdn, donde se omite el te6nimo
y el epiteto aparece abreviado como Colu, dentro del contexto de un yacimiento tipo
villa, ha supuesto que se le otorgase un caracter privado a este culto.®® Esta teoria, y
a falta de nuevos datos, nos permite calificar este epiteto dentro de la categoria so-
cial-doméstica. Otro caso es el de Marti Boro,” con dos menciones, que no parecen
corresponder a una cuestion toponimica, ya que los epigrafes fueron encontrados en
el nucleo de la Civitas Igaeditanorum el primero, y en el entorno del actual Castelo

56. Estos Dovilonicos estarian formados a partir de un antropénimo Dovilonus, que aparece bien
atestiguado en la epigrafia. Curiosamente varios de los casos son singulares, como el de Malceino / Do-
vilonis / f(ilio), una inscripcion grabada en una estatua de guerrero galaico de Coucieiro (AE 1985, 573)
o la inscripcion D(i)bu(s) (Dea)bus - / Pinione(n)s/ibus Maur/us - Dovil/onis lib(ertus) - v(otum) s(olvit)
de Santiago del Campo (AE 1967, 204), en los otros casos se trata de epitafios.

57. AE 1985, 517 en Sao Jodo da Fresta: L(ari?) Couticivi(?) - /| L(ari?) Coutioso (2) / Longona/roso (?)
- Mal/geinus - / Leuri - f(ilius) | Arbuensils - v(otum) a(nimo) l(ibens) - s(olvit).

58. Olivares Pedreiio, 2002, pp. 66-67.

59. RAP 227 en Medelim: Mercu/rio Esibraeo | [---] / [---]ti / a(nimo) I(ibens) v(otum) s(olvit). La
presencia en el mismo lugar, la Capela de Santiago, de otras dos inscripciones dedicadas a Reve llevo a
Garcia (1984, p. 66) a asimilar estas dos divinidades, si bien su teoria no tuvo especial aceptacion.

60. Garcia, 1984, p. 66; Encarnagdo, 1987, p. 28.

61. AE 1904, 157; 1950, 255; 1954, 254; RAP 407 en Salvatierra de Santiago: Mercu/rio Colu/ali Q(uin-
tus) N(orbanus?) [ Saturnin(us) / a(nimo) l(ibens) v(otum) s(olvit).

62. Olivares Pedrefio, 2002, p. 318.

63. AE 1967, 140 en la Civitas Igaeditanorum: L(ucius) - C(---) - O(---) / Mara/ti Boro | a(nimo) -
(ibens) - v(otum) - s(olvit); RAP 589 en Castelo Branco: Marati Bo/ro Ver/naculus / Ciliae lib(ertus) Li-
beri(?) / [---]. Sin embargo, debe tenerse en cuenta también al posibilidad de que Marati se refiera a una
divinidad local y no al Marte romano (Encarnagao y Guerra, 2010).

ARYS, 19, 2021 [239-269] ISSN 1575-166X



256 ALEJANDRO BELTRAN ORTEGA

Branco el segundo, siendo ademas los tnicos testimonios dedicado a Marte con epi-
teto indigena al sur del Duero.

7. LAS DIVINIDADES LOCALES DE LUSITANIA Y SUS EPITETOS

Lusitania se caracteriza por la gran abundancia de testimonios de cultos a dioses
locales, con una abundancia de casos tnicos o divinidades que tan sélo se do-
cumentan en un lugar concreto o en un territorio de pequefio tamafio, mientras
que otros alcanzan un nivel regional o incluso provincial. Son precisamente estos
casos de caracter local los que presentan mayores problemas de identificacion y
analisis, debido a la escasez de testimonios, o bien del teénimo o del propio epite-
to y a la falta generalizada de contextos arqueoldgicos claros para la mayor parte
de los epigrafes, un problema recurrente de los estudios epigraficos. En este sen-
tido, varios de ellos, presentan grandes problemas de adscripcidon a las diferentes
categorias propuestas. De esta manera, muchos de ellos se han considerado de
tipo toponimico, debido a las dudas que genera cualquier otra categoria. Son,
por ejemplo, los casos de las dos inscripciones de Bandua Brialeacui de Orjais,**
relacionado con toponimia moderna, aunque también con puente u orilla,* los
de Isibrigaegui,® relacionados con el nombre antiguo de Bemposta® y de la casi
totalidad de los epitetos relacionados con Bandua, dado su caracter protector de
las comunidades locales,* con algtin caso mas extrafio como el doble epiteto Ve-
lugo Toiraeco, que se ha querido relacionar con la existencia de una fuente, lo que
reforzaria el caracter hidronimico defendido por algunos autores.®” En el caso
de la inscripcion de Vordio Talaconio, existe el debate sobre que Vordio sea un
téonimo’® o bien otro caso como el anterior.”* Cuestion parecida se desprende de
las aras a Quangeius, algunas de las cuales presentan epitetos como Tangus’ pro-
cedente de Nisa o Turicaecus” en Borba, que igualmente se han relacionado con

64. RAP 21y 22.

65. Pedrero Sancho, 2001, p. 549.

66. RAP 24y 25.

67. Almeida, 1965, pp. 19-22.

68. Blazquez y Garcia-Gelabert, 1992, p. 28 (en este sentido los autores defendian una asimilacién a la
Tutela romana); Olivares Pedrefo, 2002, p. 168.

69. Bascuas Lopez, 2007, p. 50.

70. Alar¢do, 2001, pp. 314-315.

71. Osério, 1999.

72. RAP 180.

73. AE 1991, 946.
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cuestiones toponimicas.” Por otro lado, se debe mencionar la propuesta de iden-
tificacion de esta divinidad con Jupiter sugerida por José Manuel Garcia’”, pero
que el propio autor ya calificaba como mera hipoétesis. Un caso digno de mencién
es el de Arantio Niaetreo’™ de la localidad de Cerezo. Esta divinidad local” apa-
rece también como Tanginiciaeco en Rosmaninhal,”® Eburobicis en Castelejo” y
junto a Arentia como Ambrunaeco y Amrunaeco en Coria.*® Mas recientemente
se document6 un ara de Arentia y Arentio Tedais en Cilleros.®! Esta divinidad
parece tener un papel de protectora de los nucleos familiares, como pondria de
manifiesto la busqueda de proteccién para la gentilitas del ara de Cerezo® y sus
epitetos podrian ser de caracter toponimico, aunque no se pueda descartar un
caracter onomastico, o bien antroponimico o étnico. En este mismo sentido, se
puede adscribir el ara a Asidia Polturicea,® relacionada de forma directa con el
ara dedicada a la misma divinidad por la gentilitas Polturiciorum para cumplir el
voto de Polturio, hijo de Caeno, procedentes de Alcains®. Algo parecido podria
ocurrir con el caso de Bocorobe Eicobo Talusico,* de la que José M? Blazquez su-
giere que Talusico podria referirse a una gentilidad.* Una posible colectividad es

74. Gomez-Pantoja, 2013, p. 284.

75. Garcia, 1984, pp. 24-25.

76. AE 2009, 540: [P]r(0) - gent(ilitate) [---]/ntobi(orum?) Aran[ti]/o Niaetre/o Avelius And|erci (filius)
v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito).

77. Sobre un estado de la cuestién del culto a esta divinidad Salvado, Guerra y Mendes Rosa, 2004.

78. RAP 12.

79. AE 2004, 721.

80. AE 1967, 219a: Arentia | Arentio | Am(b)ru/naeco | Silo | Mani | v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito);
AE 1967, 219b: Aren/tiae | Arenti(o) | Am[rlun(aeco) Tanc(i)n(us) / Caturi / v(otum) s(olvit) l(ibens)
a(nimo).

81. AE 2013, 797: Arentia(e) Arenti/[o] Tedaicis Ar/[a]lntonius | Pitalni f(ilius) v(otum) s(olvit) / I(i-
bens) m(erito).

82. Olivares Pedrefo y Rio-Miranda Alcon, 2009, p. 198.

83. AE 2009, 513: Asidiae | Polturi/ceae | L(ucius) Attius | Vegetus | v(otum) I(ibens) s(olvit).

84. Sobre esta inscripcién vid. Assungédo, Encarnacio y Guerra, 20009.

85. AE 1977, 423 en Arroyomolinos de la Vera: Ara Bo/corobe | Eicobo / Talusico / M(---) T(---) B(---)
/ [-] D(---) M(---) / [a(nimo)] l(ibens) m(erito).

86. Blazquez, 2009, p. 40.
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también la de los Petravoi,*” segtin la interpretacion, muy problematica,*® de una
inscripciéon dedicada a una divinidad denominada Crouga Magareaicoi. El tedni-
mo parece ser el mismo de otra inscripcion de Freixiosa, donde aparece citada
como Crougae Nilaigui*. Quizas se podrian poner estas inscripciones en relacion
con otra procedente de Ginzo de Limia, leida como Crougin / Touda/digoe | Ru-
fonia | Sever([i], algo ya sugerido por Juan Carlos Olivares Pedrefio.” La falta de
cualquier tipo de paralelo, y de conocimiento de la propia divinidad, nos inclina
a clasificarlos como epitetos de caracter toponimico, por ser los mas habituales
en este tipo de divinidades locales.

Otro caso de posible doble epiteto es el de las dos inscripciones dedicadas a Er-
bine laedi Cantibidone,”" procedentes del entorno de la civitas Igaeditanorum, y que se
completan con otra inscripcién a la misma divinidad documentada en Salvatierra de
Santiago,’” pero en esta ocasion sin presentar epiteto y con la grafia Aerbin(ae). A esta
divinidad femenina se le ha atribuido un caracter guerrero,” otra cuestion son sus
epitetos. Cantibidone parece de caracter toponimico,” mas si cabe cuando aparece la
férmula Cantibidone y Canti en una inscripcion de Assungdo.”” Por su parte laedi, pa-

87. CIL 1I 416 en Lamas de Moledo: Rufinus - et / Tiro scrip/serunt veaminicori /| doenti | angom /
lamatigom | Crougeai Maga/reaicoi petravioi t/adom porgom Iovea | Caielobricoi. A pesar de tratarse de
una inscripcién rupestre la transcripcion no ofrece demasiadas dudas, si bien la interpretacién de estas
inscripciones bilingiies siempre plantea muchos interrogantes. Segun los autores comentados la inscrip-
cion estaria dedicada a la divinidad Crouga Magareaicoi por esta colectividad, mientras que Encarnagio
(1987, p. 7) o Btia Carballo (1999, p. 321) defienden que ambos son epitetos del dativo Crougeai, opciéon
ya sugerida por Albertos Firmat (1975, p. 58).

88. Alar¢éo, 2001, p. 308.

89. AE 1985, 516: Croug/ae Nilai/gui Cle/menti/nus Cel(ti?) / a(nimo) I(ibens) v(otum) s(olvit).

90. Olivares Pedrefio, 2002, p. 94.

91. RAP 150: Andercius | Allucqui f(ilius) / Erbine | laedi | Cantibidone | v(otum) I(ibens) a(nimo)
s(olvit); RAP 151: Capiio - Pi/siri - Erbi/ne laidi - / Canti-bi/done - I(ibens) - a(nimo) - v(otum) - s(olvit).
Ambas proceden de una capilla situada a las afueras de Segura, Idanha-Nova. Se puede observar cémo
tratandose de la misma férmula, con el dedicante en primer lugar y la divinidad después, la grafia de los
epitetos varia ligeramente.

92. AE 1955, 30: Aerbin(ae) | C(aius) Sem/proni/us Avitu/s I(ibens) a(nimo) v(otum) s(olvit).

93. Garcia Fernandez-Albalat, 1993-1994.

94. Carneiro et al., 2008, p. 171.

95. AE 2010, 645: [---]XX o(v)ilam erbam | Harase o(v)ila X Broeneiae H(---) / o(v)ila X Reve Aharu-
cui T AV(---) | IEATE X Bandi Haracui AV(---) | Muniti(a)e Caria Cantibidone | Apinus Vendicus Eria-
cainu[s] / ovoviani | iccinui panditi attedia M TR | pumpi canti ailatio. Esta inscripcion presenta varios
problemas de lectura e interpretacion bien resueltos por Prosper y Villar Liébana, 2009.
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rece que podria referirse a Iaedi(tanae) o laedi(tanorum), marcando esta adscripcion
étnica ligada a la civitas Igaeditanorum.*

Dentro de las divinidades y epitetos inclasificables, debemos destacar algunos
casos tnicos como el de Sigerius Stilliferus,”” de un ara procedente de Mérida, dedi-
cada por Valerius Festianus, o el caso de Toga Alma de Santo Antdnio das Areias,”
aunque la divinidad si que cuenta con otros paralelos,” en ninguno de los demas
casos presenta un epiteto. Ante esta dificultad podriamos optar por la posibilidad de
leer Alene[n]s[i] segun la propuesta de Bua sefialada en HEp 11, 698.

Un caso singular es el conocido culto a Ataecina, ya mencionado a proposito
del caso de Aiius, y que ha sido bien estudiado en numerosas ocasiones,'” teniendo
en cuenta su relevancia al tratarse de la segunda divinidad mas representada epigra-
ficamente, tan solo por detras de Jupiter, representando un 10% de todas aquellas
inscripciones con mencion de epiteto. La formula utilizada mas habitual suele ser
Dea Sancta Turibrigensi o Dea Domina Sancta Turibrigensi, si bien se deben destacar
el uso de grafias diferentes en muchas de las inscripciones, incluso en el propio teéni-
mo.'”" Este uso de elementos aclamatorios de caracter sustancial (Dea Sancta), junto
a otro toponimico (Turibrigensis)'®y, en ocasiones, con epiteto de poder (Domina),
supone una clara excepcion dentro de la epigrafia lusitana. En este sentido, se docu-
mentan varios casos de mencion a una Dea Sancta, en las que se omite el teénimo
y que se han atribuido por similitud y por proximidad geografica a Ataecina,'” e

96. Prosper, 2002, p. 2127. Sobre el territorio y desarrollo de esta civitas, vid. Mantas, 2010.

97. AE 1955, 234.

98. AE 1950, 215: Togae - Al/mae s(acrum) - No/vela - An/niae - liblerta | v(otum) - a(nimo) - [(ibens) -
s(olvit). Sobre esta divinidad vid. Guerra, 2012-2013.

99. Uno en San Martin de Trevejo (CIL II 801), otro en Valverde del Fresno (AE 1985, 539), otro en
Martiago (AE 1955, 235) y quizés otro en San Vicente de Alcantara (CIL II 731), sugerido por Olivares
Pedrefo, aunque la lectura mas aceptada sea la de Sagae / Maurus / Caudi | v(otum) I(ibens) a(nimo)
s(olvit).

100. Blazquez, 1962; Abascal Palazén, 2002.

101. Se detectan hasta 15 formas diferentes de escribir el nombre de la diosa, siendo los mas frecuen-
tes Ataecina y Adegina: Abascal Palazén, 2002, p. 55.

102. La localizacion e identificacion de Turobriga (o Turibriga o Turubriga segun la grafia) es objeto
de debate, sin que se haya constatado ningun centro urbano que pudiera asociarse a él, sino yacimientos
modestos y de caracter rural. Un estado de la cuestion actualizado en Rojas Gutiérrez, 2016.

103. Olivares Pedrefio, 2002, p. 65.
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incluso una Dea Sancta Burrulobrigensi,'* que corresponderia al iinico caso en el que

aparece una localidad que no fuese Turobriga en toda la epigrafia de la diosa.

7. RECAPITULACION

Como se ha podido observar Lusitania presenta un abundante corpus epigrafico cer-
cano a un millar de inscripciones relativas a los usos religiosos, de ellas casi la mitad
presentan una féormula de tednimo + epiteto o epitetos, que nos permiten hacer una
perspectiva general del uso de este complemento en la epigrafia religiosa de la pro-
vincia. Sin embargo, el analisis detallado de este uso revela una cierta uniformidad a
lo largo del territorio, sin que se pueda adscribir el uso de epitetos a un tipo concreto
de habitat (rural o urbano), social (privilegiado o no privilegiado), juridico (libre o
esclavo). Tampoco el género parece ser determinante en el uso o no de epitetos, si
bien las mujeres dedican o participan en mucha menos medida en la ereccién de
monumentos votivos, lo hacen en la misma proporcion en aquellos monumentos
con o sin epiteto. Tan sdlo algunas cuestiones muy concretas, como el uso del epiteto
de poder Augustus en una clara mayor proporcion en las divinidades importadas de
Roma, cuya mayor cercania a la propia Casa Imperial con la que trata de vincular
estos epitetos es evidente, y de los toponimicos en las divinidades locales, se pueden
observar diferencias sustanciales. Esta tltima cuestion puede responder, a su vez, al
deseo de las comunidades locales de vincular de forma directa el nombre de la divini-
dad con el de su comunidad, reforzando asi ese espiritu protector o tutelar que suele
asignarse a estas dedicatorias.

Asi, por tanto, podemos sefalar que el uso de epitetos para dirigirse a las di-
vinidades no es un fendmeno exclusivo de una clase social, de un género, de una
estructura territorial, de un tipo de culto o de unas determinadas divinidades, sino
que corresponde a un fendmeno generalizado a nivel provincial y que no es ajeno
en absoluto al proceder del resto de provincias hispanas, mas alla de las pequenias
variaciones de caracter local.

104. RAP 56 en Elvas: De(a)e sanct(a)e /| Burrulobr(i/glensi Q(uintus) I(---) Em(---) / [a(nimo)]
I(ibens) v(otum) s(olvit). Existe un cierto consenso entre los diferentes autores en asignar esta inscrip-
cioén a Ataecina (Garcia, 1991, p. 305, n° 56; Olivares Pedrefio, 2002, p. 65), aunque mas por una cuestion
de falta de otros indicios que por una hipdtesis fundamentada, recelos que ya sefialé Encarnagao (1987,
p. 22).
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IMAGENES

Fig. 1. Inscripciones religiosas de Lusitania. Elaboracion propia.

Fig. 2. Inscripciones por conventus. Elaboracion propia.
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Fig. 3. Epitetos por divinidades. Elaboracién propia.

Fig. 4. Epitetos por categorias en Lusitania. Elaboracion propia.
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Fig. 5. Inscripciones por género del dedicante. Elaboracion propia.

Fig. 6. Inscripciones por categoria juridica del dedicante. Elaboracion propia.
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Fig. 7. Tednimos con epitetos segtin el origen de la divinidad.
Elaboracion propia.

Fig. 8. Divinidades por género. Elaboracion propia.
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Fig. 9. Epitetos segun el ambito territorial. Elaboracion propia.

Fig. 10. Epitetos en zonas no urbanas. Elaboracion propia.
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Fig. 11. Epitetos en zonas urbanas. Elaboracién propia.

Fig. 12. Epitetos de Jupiter en Lusitania. Elaboracion propia.
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ABSTRACT

This paper focuses on the rural cults doc-
umented in the Conventus Cluniensis (prov-
ince of Hispania Tarraconensis). Starting
from a conception of the sacred landscape
as something “enchanted” and endowed
with agency and in continuous transfor-
mation, the different places in which the
relationship with the supernatural world
is optimized are analysed: natural spaces
(rock sanctuaries, sacred caves and forests,
aquatic spaces) and others places whose
sacred character is determined by votive
epigraphy. Finally, the possible sanctuar-

RESUMEN

Este trabajo supone una aproximacion a
los cultos rurales de uno de los conventos
de la provincia Tarraconensis. Partiendo de
una concepcion del paisaje sagrado como
algo “encantado” y dotado de agencia y en
transformacién continua, se analizan los
diversos tipos de lugares en los que se op-
timiza la relacién con el mundo sobrenatu-
ral: espacios naturales (santuarios rupestres,
cuevas y bosques sacros, espacios acuaticos)
y otros cuyo caracter viene determinado por
la epigrafia votiva. Finalmente, se consideran
los posibles santuarios relacionados con los
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ies related to transhumance and livestock
activities are considered, as well as the epi-
graphically attested agents, which belong
mainly to the private sphere.

transitos en relacién con la trashumancia y
las actividades ganaderas, asi como los agen-
tes atestiguados epigraficamente, pertene-
cientes sobre todo al ambito privado.
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1. PAISAJE SAGRADO Y SANTUARIO

Dado el papel clave que tiene la religion en la comunicacion social y en la defini-
cion de las identidades individuales y colectivas, no sorprende la importancia que
la “romanizacion” religiosa ha cobrado en el analisis de los cambios culturales en las
ultimas décadas. Los cultos rurales, o mejor, la religion en el ambito rural, reflejan
muy bien el “giro espacial” (spatial turn)"' dentro de los nuevos enfoques en el estudio
de las religiones antiguas debido a los progresos experimentados en el campo de las
prospecciones y las excavaciones arqueoldgicas. Pero se trata de unos cultos rurales
dificiles de evaluar en el ambito que centra nuestro analisis debido a la escasez de la
documentacion arqueoldgica y epigrafica.

He decidido centrarme en el Conventus Cluniensis (CC) porque constituye una
unidad suficientemente representativa en la Hispania del s. I, que es cuando, como
es sabido, surgen estas divisiones administrativas intraprovinciales. Engloba espacios
diversos poblados por gentes que aparecen en los textos como celtiberos, vacceos,
cantabros, turmogos o autrigones, ademas de vardulos y caristios de la zona vasca.?
Este convento no cuenta con grandes centros urbanos direccionales como las grandes
capitales provinciales de Tarraco, Emerita o Corduba, ni tiene el nivel de urbaniza-
cidn de la Bética, ni contempla, como el vecino convento astur por el Oeste, las ex-
tracciones mineras como foco esencial de actividades econémicas o de movimientos

1. Werf'y Arias, 2009; Hess-Liittich, 2017.
2. Garcia Merino, 1975; Ocariz, 2006; Dopico Cainzos, 2017; Villalon Pascual, 2019.
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migratorios. Pero, sin embargo, que presenta unos caracteres unitarios desde el punto
de vista lingiiistico (con un substrato céltico evidente), econdémico (la importancia de
las actividades agricolas y ganaderas, por ejemplo) y cultural. En este tltimo horizon-
te hay en el Convento Cluniense elementos de una manifiesta personalidad entre las
provincias occidentales en la Republica conquistadora y el Principado — desde las té-
seras de hospitalidad a la iconografia ceramica o funeraria —, que permitan abordar el
analisis de contactos® muy interesantes en un horizonte de “middle ground™ o “third
space” entre colonizadores y colonizados, “romanos” e indigenas (Fig. 1).

Dos cosas que me parecen esenciales en estas consideraciones previas: en pri-
mer lugar, el “bloque histdrico” que forman la ciudad y el campo en el Mundo Clasi-
co; en segundo, que no puede considerarse al mundo rural como una mera trastienda
del urbano. Si este tiene en el terreno de la religion unas caracteristicas bien senalada
por Jorg Riipke® por ejemplo, no es menos cierto que hay algo que caracteriza mas
que cualquier otra cosa a los cultos rurales:” el paisaje, en concreto el concepto de
paisaje sagrado.® En este paisaje que, como todos, se construye, se manipula y se
transforma, hay unos elementos esenciales que son los santuarios, ya que su papel es
clave en la comunicacién y la interaccién social, en la creacién y el mantenimiento de
las identidades locales.’

El paisaje que miraban los antiguos era un paisaje “encantado”. Frente a la tesis
del “ojo inocente” de John Ruskin, sabemos que toda percepcion depende del nivel
de conocimientos del sujeto que percibe y que el ver estd “cargado de teoria”'® La
experiencia del paisaje es subjetiva, y cada persona experimenta el entorno de forma
distinta. El paisaje nos configura también a nosotros mismos, de manera que no solo
el hombre, sino también la naturaleza tiene “agencia’, y ambos estan en un didlogo

3. Abasolo y Marco Simoén, 1995; Curchin, 2003; Alfayé Villa, 2009.

4. Woolf, 2009; White, 2011.

5. Bhabha, 1994.

6. Riipke, 2020.

7. Sobre la religion en el ambito rural, Edlund-Berry, 1987; North, 1995; Marco Simén, 1996; Revilla,
2002; Stek, 2009; Sinner y Revilla Calvo, 2017.

8. Sobre el paisaje sagrado, en sus diversos componentes, Parcero Oubifa et al., 1998; Hahn, 2002;
Cazanove y Scheid, 2003; Bevilacqua, 2010; Scheid y Polignac, 2010; Correia Santos, 2010 y 2020; Calas-
s0, 2015; McInerney y Sluiter, 2016; Tilley y Cameron-Daum, 2017; Papantoniou et al., 2019; Haussler y
Chiai, 2020; Marco Simon, 2021b.

9. “Le paysage, par tout ot il advient, fonctionne comme une machine identitaire assurant la cohésion
de la societé autour d’'une memoire qui donne a voir les valeurs d’ une harmonie commune et les risques
du désordre social” (Pérez, 2013, p. 255). Véanse igualmente Schama, 1999; Ingold, 2000, pp. 189-208;
Donadieu y Périgord, 2005.

10. Iriondo, 2008, pp. 50-51.
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constante:"" “Landscapes are mutable, holistic in character, ever-changing, always in
the process of being and becoming”.!* De ahi la pertinencia de la nocién de “tempo-
ralidad del paisaje”, que estd en transformacion continua."” Lo expresa inmejorable-
mente este texto de Naipaul:

“Porque el mundo - en sitios como aquél - nunca es completamente nuevo; siempre hay
algo que ha ocurrido antes. Santuario o lugar sagrado antes que iglesia, granja antes que
granja, en el emplazamiento de un antiguo vado situado en el bosque, primero walden,
después Shaw, por ultimo Waldenshaw. Una aldehuela entre los marjales y las lomas

siliceas; una aldehuela, una de tantas, en la carretera del rio”!*

Todo paisaje sagrado es una creacion humana, un constructo cultural que da
significado a los lugares y expresa la memoria de las comunidades y los individuos.
Y los diversos componentes del paisaje, las nociones que sobre ¢l se tienen y las ac-
ciones que en €l se llevan a cabo lo invisten de un significado que puede leerse como
un texto:

“Religious signs, performances, sacrifices, etiological myths, theonyms and epithets, as
well as physical constructions (e.g. shrine, temple, altar, peribolos, etc.) together create
a complex web of ciphers and symbols that make up the sacred landscape of a region,
creating a ‘text’ or ‘narrative’; i.e. the sacred landscape has been invested with meaning
that can be read like a ‘text’!®

Pues bien, lo - poco — que sabemos de aquellas poblaciones del interior penin-
sular y de sus sistemas religiosos documentaria un rasgo comun a diversos contextos
de la Antigiiedad: un pensamiento concreto que expresa lo general a través de lo
particular, una visién en la que lo sobrenatural se manifiesta a través de formas y
elementos del paisaje. En palabras de Séneca:

“Si se te ofrece a la vista una floresta abundante en 4rboles vetustos de altura excep-
cional, y que dificulta la contemplacién del cielo por la espesura de las ramas que se
cubren unas a otras, la magnitud de aquella selva, la soledad del paraje y la maravi-

11. Gell, 1998; Haussler y Chiai, 2020, p. 1.
12. Tilley y Cameron-Daum, 2017, p. 2.
13. Ingold, 1993.

14. Naipaul, 2001.

15. Héussler y Chiai, 2020, p. 3.
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llosa impresidn de la sombra tan densa y continua en pleno campo despertaran en ti
la creencia en una divinidad. Si una gruta excavada hasta lo hondo de las rocas deja
como colgando a un monte, no por factura humana, sino minada en tan vasta ampli-
tud por causas naturales, suscitard en tu alma un cierto sentimiento de religiosidad.
Las fuentes de los grandes rios las veneramos. A la stbita apariciéon de un inmenso
caudal de las entranas de la tierra se le dedican altares; se veneran los manantiales de
aguas termales, y a ciertos estanques la obscuridad o inmensa profundidad de sus
aguas los hizo sagrados” (trad. de Roca).'¢

La visién encantada del mundo visible se plasma por ejemplo en el concep-
to latino del Genius loci, la entidad sobrenatural del lugar.'” Nullus locus sine genio:
“ningun lugar sin su Genio”, como escribe Servio en sus comentarios a la Eneida,'® es
decir, sin su espiritu o numen titular.

Los antiguos poseian en su mas alto grado el sentimiento de lo que podriamos
llamar sobrenatural en la naturaleza (das Ddmonische), manifestado en el silencio de
los bosques, entre las cimas de las montanas o en el murmullo de las fuentes: lugares
en los que se sentia de manera mas clara la voz de la divinidad. Por eso los rituales
y las ceremonias religiosas se celebraban por lo general al aire libre, en esos lugares
en que tenfa lugar la comunicacién con lo divino y que llamamos santuarios. Lugar
de encuentro entre lo divino y lo humano, el santuario esta situado metaxt: theoii kai
thnetoti, “entre la divinidad y el mortal’,'* algo que refleja de forma excepcional la ins-
cripcion piamontesa bilingiie (en latin y galo) de Vercelli, que documenta la fijacién
de unos mojones terminales para delimitar un espacio “comun a dioses y hombres”*
El santuario es un espacio circunscrito (raiz, *tem, “cortar’, que da témenos, pero con
la que también se relaciona templum)* en el que lo ordinario deviene significante por
el mero hecho de suceder alli. Podria considerarse, asi, con Jonathan Smith que la sa-
cralidad es, mas que nada, una categoria de emplazamiento,” y que lo que llamamos
sagrado o profano fueran, mas que categorias substantivas, situacionales.

Los santuarios son lieux de mémoire, tanto de la “memoria inscrita” en espacios,
objetos y textos como la “memoria corporeizada” a través del ritual y otras conduc-

16. Ep. IV 41, 3.

17. Bevilacqua, 2010.

18. Serv., Aen. V 85.

19. Plat., Symp. 202e.

20. Estaran Tolosa, 2016, pp. 230-237.
21. Ernout y Meillet, 1979, p. 681.

22. Smith, 1987.
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tas ritualizadas a las que no tenemos acceso.” Nosotros tenemos que basarnos en la
“memoria inscrita’, en nuestro caso a través del paisaje, pues los gestos de los agentes
han desaparecido. Es la epigrafia, las ofrendas votivas, los restos ceramicos (y, natu-
ralmente, la arquitectura o la escultura en el mejor de los casos), los indicadores de la
presencia de un santuario.

La tesis de Frangois de Polignac sobre el paralelo entre la fundacion de los san-
tuarios y la emergencia de las poleis griegas ha sido matizada recientemente, dado
que la arqueologia manifiesta continuidad cultual (en las practicas sacrificiales o los
ritos de fundacion) desde la Edad del Bronce en diversos lugares, y lo mismo pudo
suceder en nuestro espacio de estudio, como se atestigua en el caso de la cueva de La
Griega en Pedraza (Segovia), y tal pudo ser asimismo el caso de los santuarios de la
ciudad de Confloentia que se analizan mas abajo.

La fundaciéon de un santuario (término preferible en nuestro espacio al de
templo, que implica en el lenguaje comun un elemento de monumentalizacién ar-
quitecténica) implica en primer lugar la instalacion de una divinidad en un espacio
determinado, normalmente en un contexto de afirmacién o de estructuracion co-
munitaria.** La presencia de Roma y la organizacion de las provincias occidentales
en época augustea supuso la emergencia de un nuevo paisaje religioso en el que
los santuarios expresaban la nueva memoria civica en el sistema municipal.”® Las
motivaciones y las circunstancias historicas concretas variaban en cada caso, y no
sabemos hasta qué punto se recompusieron las mitologias locales tras el control de
Roma. En cualquier caso, la concesion en época flavia del ius Latii*® no dejaria de
tener repercusiones en el paisaje sagrado del CC.

Ciertamente, la arqueologia documenta la continuidad ritual en época romana
de précticas anteriores; pero no siempre que aparecen deidades tutelares con tedni-
mos indigenas — o parcialmente indigenas en los casos de interpretatio” — estamos
ante espacios tradicionalmente dedicados al culto. No parece que sea este el caso de
dos santuarios bien conocidos y excavados, aunque fuera del CC: los de Endovelicus
en Aladroal (Terena, Alemtejo), fundado al parecer en el s. I y de Lar Berobreus en el
Facho de Donon (Cangas de Morrazo, Pontevedra), en pleno siglo III.%#

23. Marco Simén, 2013, p. 138.

24. Agusta-Boularot, Huber y Van Andringa, 2017, p. 1.

25. Agusta-Boularot, Huber y Van Andringa, 2017, p. 2, con la bibliografia correspondiente.

26. Andreu Pintado, 2004.

27. Para las provincias hispanicas, Marco Simon, 2012.

28. Un caso muy interesante es el del templo de Apolo Vatumarus entre los Viromanduos galobelgas,
que levantan un templo a comienzos de época imperial en un espacio virgen de toda ocupacion anterior
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El nacimiento de un santuario no implicaba necesariamente el establecimiento
de un templo: el culto se manifiesta primariamente a través del gesto o del acto ritual
en un espacio “consagrado” delimitado topograficamente, y a menudo el altar cons-
tituye el elemento caracteristico de la religion votiva. El problema es que las inscrip-
ciones se han hallado mayoritariamente fuera de contexto.

Existen, como es bien sabido, dos tipos de santuarios: los naturales, en los que
la divinidad se manifiesta a través de diversos elementos del paisaje (la montafa o la
gruta, las aguas, el bosque o los arboles) y aquellos otros construidos y mantenidos de
acuerdo con determinadas normas. En muchas ocasiones la accion humana implica
la monumentalizacién por medios diversos (que pueden ir desde la construccion de
un templo a la consignacion de la accion ritual a través de la epigrafia) de elementos
de un paisaje sacro en los que se manifiesta la divinidad: casos paradigmaticos, si
bien fuera del ambito del CC son la “Fonte do idolo” de Braga® o Pandias (Vila-Real,
en Tras-os-Montes), donde un senador llamado Gayo Calpurnio Rufino desarrolla
entre fines del s. II y mediados del III una serie de estrategias para memorializar su
apropiacion individual de un lugar de culto ancestral.*

La identificacién como lugar cultual de un espacio determinado es el primer
problema que se plantea al estudioso, y tras ella la relacion de ese santuario con el
territorio circundante, si manifiesta o no conexiones con el mundo urbano, y de
qué tipo. También cudles son las formas de gestion, desde una organizacién indi-
vidual o familiar (en una villa, por ejemplo), a una gestion comunitaria a través de
los habitantes de un vicus o un castellum, lo que plantea ya la cuestion de quiénes
son los agentes del culto, humanos y divinos.

Desconocemos en el estado actual de la documentacion a nuestro alcance en
el CC las diversas motivaciones que estan tras los diversos lugares de culto. La ma-
yoria de los datos los conocemos a través de estructuras rupestres o de la epigrafia
latina, resultado de ese proceso de contacto cultural que llamamos “romanizacién”
y que, en todo caso, puede revelar la persistencia de elementos indigenas anteriores
en una medida que desconocemos.* Pero no queda nada de las procesiones rituales,
de los himnos, canticos o danzas que se llevaban a cabo en los entornos al aire libre
considerados sagrados, muchos de los cuales — roquedos y cuevas, manantiales o

(Cocu et al., 2013).

29. Garrido, Mar y Martins, 2008; Redentor, 2016; Marco Simén, 2020.

30. Por ultimo, Redentor, 2016; Gasparini, 2020.

31. Para la romanizacidn religiosa, véase por ejemplo Marco Simén y Alfayé Villa, 2008; Stek, 2009 y
2016; Stek y Burgers 2015; Marco Simoén, 2020.
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rios - tenian previsiblemente un caracter liminal.** Mientras que en otros lugares, por
ejemplo de la Galia,” tenemos evidencias arqueoldgicas de la celebracion de festines
sacrificiales, no es este el caso de los territorios del CC (con alguna excepcién a la que
luego aludiré). Tampoco se han conservado en nuestro ambito normativas tendentes
a proteger el entorno del santuario, como terreno propiedad de los dioses, de una
explotacion inapropiada, a diferencia de lo que sucede en el vecino Conventus Cae-
saraugustanus con el Bronce de Botorrita, por ejemplo, que en mi opinién constituye
una clara normativa sacral. Estas normativas proceden sobre todo del mundo griego
y afectan especialmente a la proteccion de los bosques sagrados y a la limitacion de
los dafios potenciales que pudieran causar bestias sacrificiales, vehiculos, pasto de
animales, acampadas y sembrado de terrenos para cosechar.**

Dada la continua metamorfosis antes sefialada para el paisaje en general, espa-
cios que no son inicialmente sagrados pueden serlo a través de una serie de demar-
caciones - foso, empalizada, mojones terminales, dedicatorias u ofrendas —. La infor-
macion del mundo romano - a través de autores como Cicerén o Varrdn sobre el ius
divinum y sus mecanismos para regular las relaciones entre hombres y dioses -, pue-
de servir para contextualizar casos de manipulacion o transformacién de los paisajes
sagrados en época romana, incluyendo por supuesto su monumentalizacion.” Las
fuentes clasicas designan con diversos términos a los santuarios al aire libre (fanum,
hieron, templum, delubrum, etc.), que parecen tener una gran importancia en la zona
objeto de estas reflexiones, lo mismo que en el mundo antiguo en general.’®

Como planteé ya hace mucho tiempo en mi primera aproximacion al paisaje
sagrado en la Hispania indoeuropea, la teonimia indigena conservada en la epigra-
fia parece asegurar, de un lado, la individualizacién de elementos del paisaje en los
que se manifiesta la deidad* y, de otro, la vinculacién tépica de buena parte de los
teonimos. La sacralidad del paisaje se expresa en la homonimia entre determinados

32. Grau Mira, 2010; Gonzalez Rodriguez, 2014; De Sanctis, 2017.

33. El caso de Corent es caracteristico: Poux y Demierre, 2016.

34. Dillon, 1997. Sobre el primer bronce celtibérico aparecido en Botorrita (Zaragoza), su contenido
normativo sacral y el reflejo de las circunscripciones intrapolitanas a través de sus representantes men-
cionados en la cara b, por ultimo Marco Simén, 2021.

35. Héussler y Chiai, 2020, p. 11.

36. Alfayé Villa, 2009; Ayllon-Martin, 2020 (para la Celtiberia).

37. Los aborigenes australianos relacionaban elementos cualitativos del paisaje con el paso de los dio-
ses en el tiempo del Ensueiio (James, 2015), y también los Hopis de Arizona interpretan determinados
elementos del paisaje como marcas intencionales dejadas por los héroes culturales para guiarles en su
existencia (Pérez, 2013, p. 254). No es de descartar concepciones comparables en la cosmovision tradi-
cional de las poblaciones antiguas del Valle del Duero, aunque no existen indicios para contemplarlas.
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teonimos locales y los nombres de localidades actuales en cuyo ambito han apare-
cido las correspondientes inscripciones votivas: es el caso de Vurobius, por ejemplo.
O de Arco, divinidad con un santuario documentado en Saldana de Ayllon (Sego-
via), en los limites entre Confloentia y Termes, cuyo su nombre habria dado lugar al
topénimo Arcobriga (Monreal de Ariza), al otro lado de la cadena montafiosa del
Sistema Central.

2. SANTUARIOS RUPESTRES

La roca es una de las imagenes primeras (principes en la terminologia de Bachelard),
que explican el conjunto del universo y del hombre. Es el misterio de la naturaleza,
pujante y sobrehumana, que muestra su fuerza”* La piedra y el roquedo constituyen
elementos claves en la cualificacion del espacio desde el punto de vista simbdlico y
en la comunicacion con el mundo sobrenatural.* Y en muy diversos ambitos cultu-
rales la montana es la morada de los dioses; de ahi la importancia de su ascension y
de la experiencia religiosa que entrafia, por ser lugar de encuentro privilegiado entre
hombres y dioses.*’

La etimologia que transparentan algunos teénimos de las zonas de estudio pare-
ce remitir a dioses que tienen su sede en la cima de los montes. Dercetius es el nombre
de un dios venerado en una lapida de San Millan de la Cogolla (Rioja), homdénima del
monte Dercetius citado por S. Braulio,* probablemente el actual de San Lorenzo, en la
Sierra de la Demanda, limite oriental del CC con el Caesaraugustanus.

La cueva es otro de los elementos claves del paisaje sagrado,* espacio liminal en
el que se da una polaridad somatica y animica entre el mundo cotidiano de la super-
ficie y el espacio subterraneo,” y constituye también un espacio de peregrinacién ca-
racteristico en la cuenca del Duero, con ejemplos tan notables como los de La Griega
(en Pedraza, Segovia). Se trata de un espacio que manifiesta una sorprendente conti-
nuidad cultural, con mas de un centenar de inscripciones de época romana fechables
entre los ss. I y III que se aftaden a los grabados paleoliticos existentes. Alli constan
epigraficamente los nombres de los peregrinos y la veneracién de divinidades como

38. Bachelard 1947, p. 189.

39. Correia Santos, 2010 y 2020; Almagro-Gorbea, 2015.

40. Buxton, 1992 es esencial para el mundo griego, donde se documenta mas de un centenar de cultos
orograficos relacionados con Zeus; Martinez de Pison, 2017, p. 246.

41. Vita Aemil. 4; CIL II 5809.

42. Lavagne, 1988; Maiuri, 2017.

43. Alfayé Villa, 2010, pp. 195-196.
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Nemedus, Nemedus Augustus, Deus Moclevus o Deva.** Posibles itinerarios iniciaticos
subterraneos se han documentado en la Cueva del Puente (Villalba de Losa, Burgos)
o en la de Via Seca en Ojo de Guarefia (Merindad de Sotoscuevas, Burgos). Caracter
urbano tiene, en cambio, la “Cueva de la Roman” de Cunia (Coruiia del Conde, Bur-
gos), con sus practicas cultuales de fangoterapia.*

3. BOSQUES SAGRADOS

El arbol y el bosque constituyen otro elemento caracteristico del paisaje sagrado. Pli-
nio escribia que antes de residir en santuarios construidos por la mano del hombre
los dioses habitaban en los bosques:*

“Antafio los arboles eran los templos de la divinidades, y de conformidad con el ritual
primitivo en sencillos dmbitos rurales se dedica atin ahora un arbol de excepcional altu-
ra a un dios; y no rendimos mayor veneracién a imagenes rutilantes de oro y marfil que
alos bosques y a los silencios que contienen. Las diferentes clases de arboles se dedican
perpetuamente a sus propias divinidades, por ejemplo la encina a Zeus, el laurel a Apo-
lo, el olivo a Minerva, el mirto a Venus, el alamo a Hércules (...)".

El vocablo griego dlsos, lo mismo que los latinos lucus o nemus, designan al
bosque como espacio caracteristico de santuario. Un bosque sagrado seria un bos-
que (nemus), con una claridad llamada lucus (piénsese en la relacion con lux).”
El término nemeton designa por antonomasia al santuario en el mundo céltico y
aparece en multitud de topénimos, etnénimos o teénimos. De acuerdo con el prin-
cipio de individuacion de elementos del paisaje que he tratado en otros lugares, de
la nocién de nemeton, santuario al aire libre, inicialmente un claro en el bosque en
el que se produce la comunicacion entre los devotos y los dioses, se va a pasar a su
identificacion con ésta, a un téonimo recogido por la epigrafia: un ejemplo inmejo-
rable seria el Nemedus Augustus atestiguado en la Cueva de la Griega,* cuyo tedni-
mo doble manifiesta la emergencia de una nueva divinidad en el nuevo horizonte
de la paz imperial.

44. Alfayé Villa, 2015.

45. Alfayé Villa, 2009, pp. 31-88 (especialmente 43-59) y 2016.
46. Plin., N.H. XII 4.

47. Scheid, 1993.

48. Marco Simon, 1994; Alfayé Villa, 2009, pp. 43-51.
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El teénimo Drusuna, atestiguado en unas lapidas San Esteban de Gormaz y
Olmillos (Soria)* creo que puede explicarse por el i.e. *drutos, del radical *deru-,
*dru-, “roble, encina’, pero se trata de una lectura insegura.’® Quizds también las
Duillae atestiguadas en cuatro altares aparecidos junto a la catedral de Palencia,
fueran también divinidades de la vegetacion.”!

En ocasiones, elementos claves del paisaje aparecen incorporados en un determina-
do monumento. Es lo que parece denotar el altar de Roda de Eresma (Segovia),”* datable
entre los siglos Iy II, con tres foci en la cabecera, un elemento caracteristico de otras aras
votivas dedicadas a deidades con te6nimo indigena aunque fuera del Convento Clunien-
se, como los Lugoves, Reve Paramaecus o Lariberus Breus, o que son objeto de interpre-
tatio como sucede algunos altares de los Lares Viales del Noroeste. En el friso superior
del campo epigrafico del ara segoviana aparecen tres ruedas de cuatro radios, y debajo,
separado por una profunda incisién horizontal, un segundo conjunto de simbolos agru-
pados en dos registros sin separacion. A la izquierda aparecen cinco grafias que tienen
cierta semejanza con signos paleohispdnicos, tres arriba y dos abajo y a la izquierda, una
esvastica y una cruz arriba, y dos motivos arboriformes debajo (Fig. 2).

Lo que hace extraordinaria a esta iconografia es la asociacion de representacio-
nes astrales y representaciones arboreas, probablemente tejos, y el doble componen-
te, luminico y arbdreo, sirve para definir al santuario (lucus, nemeton) en el mundo
romano-céltico. La interpretacion de la iconografia de este monumento singular es
factible tanto desde una perspectiva funeraria como votiva, siendo esta mas probable.
No se puede determinar si la pieza procede de alguno de los asentamientos romanos
altoimperiales del drea (Las Adoveras, San Medel o Cerro de la Moraleja), o bien de
un lugar cultual situado fuera de estas localidades, en algun espacio consagrado a la
divinidad dentro del drea rural.

El paralelo iconografico mas cercano al altar de Roda de Eresma se encuentra en
la decoracion de algunas placas articuladas de la necrépolis celtibérica de Arcdbriga
(Monreal de Ariza, Zaragoza), de cronologia claramente prerromana.’* Como en Nu-

49. EDCS 46400866 y AE 1995, 869.

50. Tras una revision con autopsia de la pieza, Gimeno y Ramirez, 2001-2002 leen el tebnimo como
D(eo) Dubunecisao.

51. Beltran Lloris y Diaz Arifio, 2007, pp. 32-35. Con la fertilidad, la vegetacion y las aguas se relacio-
nan asimismo las diosas Matres, no consideradas aqui por provenir de entornos urbanos (Nova Augusta,
Clunia) de las tierras celtibéricas de la parte oriental del CC (Gémez Pantoja, 1999; Olivares Padrefio
2002, pp. 121-123).

52. Marco Simén, Martinez Caballero y Santos Yanguas, 2014.

53. Jimeno Martinez et al., 2005, pp. 205-206.
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mancia, se representan caballos asociados a escaleras y a simbolos astrales, pero apa-
recen también ciervos ) lo que es mds interesante, se documenta la asociacion entre
representaciones solares y elementos arboriformes, exactamente la misma asociacion
atestiguada en el ara segoviana.

Precisamente de Monreal de Ariza, en los aledanos del CC, procede un vaso
que - dentro de una estructura templaria - muestra una figura estante con un arbol
surgiendo de su cabeza. Como he escrito en otro lugar, creo que se trata de la estatua
cultural de una divinidad.** La reciente publicaciéon de un altar votivo en Cuevas de
Agreda (Quintana Redonda, Soria), testifica el culto a Eburus, divinidad relacionable
con el galo *eburos, “tejo’, en la base de la gentilidad celtibera de los Eburancos o
de etnénimos o topoénimos diversos.” El dedicante menciona su grupo familiar (los
Irricos). Los editores plantean la posibilidad de que el altar se relacione con una villa
romana vecina, que, a juzgar por los hallazgos numismaticos, presenta una ocupa-
cion entre los ss. Il y IV (aunque los mosaicos se fecharian entre el IV y el V). Ademas
de cuatro estelas funerarias, en Cuevas de Soria apareci6 también otro altar votivo
muy deteriorado y de dificil lectura, cuyo teénimo ha sido restituido como *Av(v)us,
divinidad familiar indigena.>

4. CULTOS ACUATICOS

Otros cultos rurales tienen que ver con el elemento acudtico, dadas las cualidades
salutiferas del agua. Como se ha puesto de relieve recientemente,*” la disponibilidad
del agua constituye un elemento esencial en los santuarios de la Celtiberia (hasta 23
casos). La personificacion del Duero — que quizas fuera objeto de culto también en
el CC - en una deidad a la que se rinde culto se atestigua en una lapida de Porto.*®

El proceso de individuacion de un elemento del paisaje en una divinidad es trans-
parente en algunos casos de interpretatio. Un espacio sagrado ancestral seria el de
las Fontes Tamarici mencionadas por Plinio,” junto a la ermita de San Juan de las
Fuentes Divinas, en Velilla del Rio Carrién (Palencia), un caso bien ilustrativo de
la cristianizacidon de antiguos cultos acuaticos, proceso del que tenemos abundan-

54. Marco Simén, 2001.

55. Titus Ir/rico Rulfi f(ilius) Ebu/ro v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito). Cf. Sanz Aragonés et al., 2011,
p. 147; Marco Simon, 2013-2014, con las referencias correspondientes.

56. Sanz Aragonés et al., 2011, pp. 440-444.

57. Ayllén-Martin, 2020.

58. CIL 11 2370, p. 891; ILS 3904; HEp, 10, 2000, 741; RAP 63: Duri[o] / C(aius) - Iulius | Pylades.

59. Plin., N.H. XXXI 23-24. Cf. Alfayé Villa, 2009, pp. 29-30.
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tes evidencias en otros lugares, y de Cabriana (Lantarén, Alava) procede un altar
dedicado a las Ninfas.®

Es sabido que santuarios en las confluencias fluviales son muy caracteristico
del ambito romano-céltico, donde abundan los toponimos Confluentes. En Hispania
baste pensar en Complutum o la arévaca Komfloénta mencionada por Ptolomeo.®!
Santiago Martinez y Juan Santos han estudiado la concentraciéon de cultos acuaticos
de época romana en torno a esta ciudad de Confloentia, situada con seguridad en
Los Mercados de Duraton, en el interfluvio de los rios Duratén y Serrano (término
de Sepulveda).®* Los cultos a Bonus Eventus, a Minerva, las Matres, Diana, Mercurio
o Epona nos introducen en un paisaje religioso de una enorme riqueza y variedad.
Las Matres son diosas madres veneradas en el ambito romano-céltico con variados
epitetos locales, en conexioén con las aguas y la fertilidad (como Matronae en el am-
bito reno-danubiano y en la Galia Cisalpina), y uno de los dos altares a las Matres
del territorio de Confloentia fue hallado en el s. XVI en el mismo rio Duratén, lo que
plantea la posibilidad de la vinculacion de esas deidades el propio rio, como el altar
de Freixo (Porto) dedicado a las Matres Durer(is), que parece remitir al Duero.®®

Tres santuarios han sido documentados en el territorio de la civitas de Con-
floentia. El primero es el de la Fuente Giriego, en el rio Duratén, en el territorio de
la civitas de Confloentia. Alli se documenta la inscripcion rupestre Eburianus, que
puede ser el nombre de un cultor o el de la divinidad acuatica (en cualquier caso,
la relacién etimoldgica con el Eburus de las Cuevas de Agreda en Soria y con el tejo
parece razonable). Mas abajo, en el santuario del Puente Talcano, bajo la actual Se-
pulveda, se documenta en la pared rupestre el teonimo Bonus Eventus, una divinidad
latina que se relaciona con la feliz culminaciéon de un viaje o una actividad, pero que
tiene también conexiones acudticas y agrarias.. El dedicante de la inscripcién,** P. Va-
lerius Natalis, es previsiblemente un dunviro del ordo de la ciudad. Si, como propone
Santiago Martinez Caballero,® Bonus Eventus es el propio numen fluvial del Dura-
ton, estariamos ante un ejemplo excelente de interpretatio de la divinidad ancestral
local del rio a través de un teénimo romano. De gran interés me parece el final de la
inscripcidn rupestre, datable el 24 de abril del afio 128: Convivantes / ite feliciter, que

60. Ciprés y Gonzalez Rodriguez, 2019.

61. Ptol., II 6, 55.

62. Martinez Caballero 2014a, pp. 221-282; Santos Yanguas y Martinez Caballero, 2018-2019, pp.
95-1009.

63. Vid. supra n. 58.

64. ERSg, 159.

65. Martinez Caballero, 2014b, p. 357.
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expresa el deseo de que los peregrinos que han compartido la experiencia religiosa,
incluyendo un banquete, vuelvan felices a hogares. A estos dos santuarios se afiade
un tercero, el de la Cueva Lobrega que domina el curso del rio Caslilla, afluente del
Duratén, con el que confluye en el santuario del Puente Talcano. El santuario de
Cueva Lobrega esta consagrado a Diana, divinidad relacionada con bosques, montes,
rios o manantiales (ademas de protectora de la caza y de los alumbramientos), como
muestra la inscripcion rupestre Ianua / Arcus / Dianae situada en la pared oriental y
se data entre mediados del s. I y mediados del I1.% Estos tres santuarios rurales tienen
relacion con las aguas y manifiestan conexiones claras con la ciudad de Confloentia.

Pongamos a continuacion un ejemplo de ekphrasis, es decir, de la descripcion
imaginaria de un santuario acuatico rural monumentalizado en época romana. La
contiene una extraordinaria patera argéntea que fue hallada en el s. XIX en el Pico
Castillo (Otafies, Cantabria). Tiene un diametro de 21,5 cms y casi un kilo de peso.
Datable a fines del s. IT o comienzos del III¥, lleva una inscripcion a lo largo del borde
con la mencién del donante y el peso en libras (Fig. 3).5®

La iconografia excepcional de esta pieza, con elementos decorativos en oro, des-
pliega seis escenas distintas. En la parte superior, una deidad acuatica (presumible-
mente la Salus Umeritana mencionada en la inscripion) se representa entre dos arbo-
les, reclinada y sosteniendo un anfora con su mano izquierda. El agua que brota de
esta se canaliza hacia un estanque rodeado de piedras, a la derecha del cual una figura
arrodillada se dispone a recoger agua con un vaso para llenar un gran contenedor.
Debajo hay otro personaje vaciando el contenido de un recipiente en un gran tonel
representado sobre un carro de cuatro ruedas tirado por una yunta de cuadrupedos.
Otra escena, que traduce probablemente el poder curativo de las aguas, exhibe a la
derecha un joven con tunica corta ante un arbol, ofreciendo un vaso a un anciano
sentado que tiene lo que parece un pan en su mano izquierda. Estas tres escenas, de
una extraordinaria calidad y riqueza de detalles, pueden ser interpretadas como una
secuencia que representa la recogida, transporte y consumo del agua salutifera, y sus
paralelos mas cercanos estarian en una estela procedente de Cherasco (Cuneo), hoy
en el Museo Arqueoldgico de Turin.

Las dos escenas restantes de la mencionada patera corresponden ya decidida-
mente al horizonte del ritual. A la izquierda, un anciano con barba y toga (cuyo borde

66. Santos Yanguas y Martinez Caballero, 2018-2019, p. 105.

67. Baratte, 1992, pp. 47-48.

68. Salus Vimeritana, y, en el reverso, L. P. Corneliani p(ondo) III [---]. Cf. Iglesias Gil y Ruiz Gutiérrez,
2014, fig. 4.
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figuraria la toga praetexta de magistrado),” derrama agua sobre un altar con una
patera. En la parte superior derecha, otro personaje, también barbado y con tunica
corta, sosteniendo un cayado con su mano izquierda (quizas un enfermo, o un pas-
tor) lleva a cabo asi mismo ofrendas ante el altar.

Contra la interpretacion de este objeto como una patera votiva que habria sido do-
nada quizds tras una curacion, Francois Baratte ha sugerido una hipdtesis alternativa: la
de que se trate de una pieza que evoca simbdlicamente la peregrinacién de un devoto
a un santuario salutifero indeterminado.”” En mi opinion, las dos interpretaciones son
compatibles, y lo que estas imagenes extraordinarias estarian expresando es el beneficio
derivado la “romanizacién’, que se concreta en una divinidad local asimilada a la roma-
na Salus en un proceso de interpretatio. Los personajes que aparecen en la composicion
parecen indicar que el santuario rural representado en la patera estaria frecuentado por
todo el espectro social. El lugar del hallazgo, dentro del territorio de Flaviobriga (Castro
Urdiales), es vecino de la via romana que comunicaba Pisoraca (Herrera de Pisuerga)
y esta ciudad.” El epiteto Umeritana remite probablemente a un topénimo o gentilicio
correspondiente a los autrigones que poblaban estas zonas de Hispania.

5. ALTARES VOTIVOS Y ESPACIOS CULTUALES

El hallazgo de cuatro altares votivos en Villaverde del Monte (Burgos) dedicados a Ca-
leca Nevara, una deidad local desconocida hasta la fecha, plantea la existencia probable
de nuevos santuarios rurales en territorio turmogo.”> Concretamente, tres posibles lu-
gares de culto en un espacio triangular surcado por los rios Arlanza y Arlanzén, con
los vértices en Deobrigula (Tardajos), el Cerro del Castillo de Burgos y Villaverde del
Monte. Se trata de un territorio atravesado por las vias 32 y 34 del “Itinerario de An-
tonino’, asi como la que se dirigia por el valle del Arlanza desde Clunia hacia el norte.
Ademas de Deobrigula, un topénimo de claro caracter teonimico, alli se asentaba otros
municipios romanos como Segisama (Sasamoén) y Villavieja de Muiié (quizas Arcia).
Toda una serie de asentamientos rurales giraban en torno a estas ciudades, y la arqueo-
logia documenta a partir del s. IT una intensificacién de la ocupacién territorial y de la
red viaria que se traduce igualmente en la epigrafia funeraria. En Tardajos apareci6 no
solo un ara votiva, sino también una estatuilla de Venus y un dedo votivo de bronce,

69. Iglesias Gil y Ruiz Gutiérrez, 2014, p. 285.

70. Baratte, 1992.

71. Iglesias Gil y Ruiz Gutiérrez, 2014, p. 290.

72. Abasolo y Gutiérrez, 2005; Carcedo de Andrés y Pradales Ciprés, 2014.
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ademas de un verraco. En El Cerro del Castillo ha surgido una “extrafia construccion
en forma de hemiciclo, formada por dos semicirculos concéntricos, el mayor de unos
4 metros de diametro, junto a una serie de agujeros cuya factura imposibilitaba su uso
como encaje de postes’, que serian hoyos de ofrendas con restos ceramicos, liticos y
metalurgicos, cereales tostados y restos de ovicapridos jovenes de nueve, tres meses y
un recién nacido, sin duda ofrendas similares a las de otros santuarios como la cueva
del Jullo (Igollo, Cantabria) o algunos lugares del Pais Vasco. Uno de los altares a Caleca
Nevara esta dedicada por una mujer, Ava Lecira.”

La documentacion existente apunta igualmente a un santuario a Vurobius en Bar-
cina de los Montes (Burgos), dado que alli se hallaron los cuatro altares dedicados a este
dios hasta la fecha. El lugar estd cerca del yacimiento de Soto de Bureba (identificado
con la Vindeleia autrigona), rodeado por un triple recinto amurallado y ocupando unas
13 has., en una zona de gran interés estratégico por controlar la via de acceso a los te-
rritorios de la meseta desde Cantabria y el Valle del Ebro, dominando las dos vertientes
de los Montes Obarenes, en una zona de explotacion de canteras por parte de los roma-
nos.” El teénimo se relaciona lingiiisticamente de forma clara con el nombre de la co-
marca burgalesa de La Bureba, asi como con la antigua Virovesca documentada en Pto-
lomeo, el Itinerario de Antonino y el Ravenate. Todas las aras, fechables entre los siglos
Iy II, tienen la misma estructura: mencion del teénimo, dedicante y formula VSLM.
Mientras que tres dedicantes tienen onomastica latina (uno de ellos con tria nomina),
el comitente de la cuarta es indigena: [T]uraius Eburenius Calaeti f(ilius). Pero no veo
las bases para considerarlo hipotéticamente como sacerdote del santuario.” Si que me
parece interesante sefialar la relacion del cognomen Eburenius con el dios Eburus do-
cumentado en las Cuevas de Agreda (Soria), asi como con el Eburianus del santuario
rupestre junto a la corriente del rio Duraton.

Otras divinidades se han documentado en altares de espacios rurales del CC. Es
el caso del aras cantabras al Deus Erudinus hallada en el Pico Dobra, fechables en 161
por la datacién consular,” y a los Diis et Deabus de Olea”. Unas Lugunae Deae’™ son

73. Cardedo de Andrés y Pradales Ciprés, 2014, pp. 299 y 301.

74. Sanz Serrano y Ruiz Vélez, 2014, p. 331.

75. Sanz Serrano y Ruiz Vélez, 2014, p. 331.

76. ERCan. 4: Corne(lius) Vicanus | Aunigainum | Festi f(ilius) ara(m) | pos{sjuit deo | Erudino X
K(alend)<a=I>s | Augu(stas) M(arco) A(ntonio) Ve(ro) co(n)s(ulibus).

77. ERCan. 5: Di(s) et de/a(b)us co/nven(tus) d/eoru(m) Fla(via) | Gent(i)ana.

78. Aunque no puedo entrar en esta cuestion, el radical del tednimo parece similar al de los dioses
Lugoves documentados en un altar de San Esteban de Gormaz y en el Conventus Lucensis: Marco Simén,
2006.
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mencionadas en un altar de Atapuerca (Burgos), en una posible villa imperial; Velon-
sa (Ranera, Burgos), en un altar dedicado por una mujer; Silvanus deus es mencio-
nado en un ara de Poza de la Sal (Burgos);” Atemnia figura en otro altar de Yanguas
(Soria), o, ya en los confines nordorientales limitrofes con el Convento Cesaraugus-
tano, se documentan Helasse (Mifiano Mayor, Alava) o Leucina (Comunién, Alava),
esta iltima en un contexto de villa rastica romana también.** En la misma provincia
alavesa aparecieron en Angostina dos altares a Baelibio, en un posible santuario,* y
en el Castillo de Henayo otra a Tullonio.*

6. HERCULES Y OTRAS DEIDADES RELACIONADAS CON EL
GANADO Y LOS TRANSITOS

Otro tipo de santuarios atestiguados en el CC tiene que ver con las actividades ga-
naderas. Martinez Caballero® ha llamado la atencion sobre la posible existencia de
santuarios-mercado urbanos tanto en Confloentia como en Termes en relaciéon con
la importancia que tanto en estas ciudades como en Segovia tenian las actividades
ganaderas, situadas como estaban en nudos de comunicacion, paso de cafiadas (calles
publicae) y vados de rios (pontes). Un espacio similar a los anteriores, posiblemen-
te polifuncional, ha aparecido también en la ciudad galaico-romana de Tongobriga
(Freixo, Marco de Canaveses).?

Asi las cosas, creo que es pertinente recordar aqui la importancia del Hércules
latino, titular de numerosos fora pecuaria en la Italia central, como divinidad protec-
tora de pastores, ganados y la sal. Se trata de una deidad muy bien atestiguada en la
zona de la Celtiberia del Duero, con una concentracién de testimonios en la zona de
San Esteban de Gormaz - en los confines de las civitates de Termes, Segontia Lanca
y Uxama - a través de unas evidencias que destacan el papel de la deidad como pro-
tectora de viajeros y transeuntes. Joaquin Gomez Pantoja ha sefialado la movilidad

79. HEp 14, 2005, 74. Cf. Abasolo y Rodriguez, 2005.

80. Olivares Padreno, 2002, pp. 124-126, con las referencias correspondientes. La lectura Leucina del
altar de Comunion es muy insegura: Ruiz de Loizaga, 1981.

81. HEp 1993, 5y 1996, 2.

82. CIL 11 2939.

83. Martinez Caballero, 2014b.

84. Lima, 2018, pp. 360-361.
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de clunienses y uxamenses con el ejercicio de una trashumancia estacional de largo
recorrido, especialmente hacia los pastos lusitanos.*

Los testimonios del culto a Hércules han sido recientemente analizados por Ro-
sario Sobrino: de los 19 casos atestiguados en la Meseta, 11 proceden del CC: de
Hontangas (Burgos), Montejo de la Vega de la Serrezuela (2 altares), en Segovia, y San
Esteban de Gormaz (5 altares), Tardesillas, Trébago y Langa de Duero, estas tltimas
en Soria.* Se trata de altares que documentan unos cultos privados en el ambito ru-
ral, con una onomastica que apunta mas al mundo indigena, y en dos de las aras de
San Esteban de Gormaz se menciona el gentilicio — Docilico(m) - en el caracteristico
genitivo del plural.¥” Es precisamente la concentracion de altares en esta zona lo que
hizo pensar a Félix Garcia Palomar y Joaquin Gémez Pantoja que, dada su estratégica
localizacién en las comunicaciones, se venerara al Hércules protector de viajeros y
transeuntes,® y esa interpretacion valdria para todo el conjunto epigrafico de Hércu-
les en la Meseta, desde la Hontangas burgalesa comunicada por el valle del rio Riaza
con los nucleos de Rauda y Termes hasta los testimonios al sur de la Cordillera Cen-
tral (en Complutum o Segobriga).®

Diversos testimonios epigraficos apuntan a la veneracion de otros dioses pro-
tectores de peregrinos o viajeros. Aunque mas caracteristicos del noroeste hispa-
no (sobre todo del conventus Lucensis), evidencias a los Lares Viales han aparecido
igualmente en el CC, como documentan las aras halladas en Clunia - si bien aqui
en entorno urbano - o en Narros del Puerto (Avila), en el limite con el conventus
Emeritensis.”” Una funcién similar de proteccion de los caminantes y de las activida-
des comerciales —algo tipico del Hermes griego- tendria igualmente Mercurio en la
Peninsula Ibérica:** el testimonio de César asi lo asegura para la Galia.”> De hecho,

85. Gomez Pantoja, 1995, pp. 495-505; 2001a y 2001b.

86. Hernando Sobrino, 2014, pp. 392-393. Asi mismo, Oria Segura, 1996.

87. Igualmente, Marco Simoén, 1993, p. 43.

88. Garcia Palomar y Gémez Pantoja, 2001, pp. 607-612. Sobre el papel de Hércules como protector
de las comunicaciones a partir de su descubrimiento o apertura de rutas, véase Jourdain-Annequin,
1982, pp. 227-282.

89. Hernando Sobrino, 2014, pp. 393-394.

90. HEp 2003-2004, 69 y 72 (esta tltima dedicada también a Ilurbeda). Sobre los Lares Viales, Marco
Simén, 2010.

91. Baratta, 2001, p. 107. Un Mercurius Compitalis Vialis se atestigua en Isona (Lérida) (HEp 11, 2001,
307).

92. Caes., B.G. VI 17, 1: Deorum maxime Mercurium colunt. Huis sunt plurima simulacra: hunc om-
nium inventorem artem ferunt, hunc viarum atque itinerum ducem, hunc ad quaestus pecuniae mercatu-
rasque habere vim mdximum arbitrantur.
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los testimonios cultuales de Hércules y de Mercurio coinciden en gran medida, pues
esta tltima deidad presenta focos cultuales en Soria (Uxama, Termes), Zaragoza (Ar-
cobriga /| Monreal de Ariza) y Segobriga (Cuenca).”

7. AGENTES PRIVADOS Y PUBLICOS

La mayor parte de los agentes atestiguados epigraficamente en los cultos rurales del
CC son privados y, a diferencia de lo que sucede en los conventos del Noroeste his-
panico, por ejemplo, donde castella o castellani figuran como dedicantes en varios al-
tares, no hay dedicatorias publicas hechas por aglomeraciones secundarias. Un caso
especial es el de P. Valerius Natalis en el altar a Bonus Eventus de la inscripcion rupes-
tre del rio Duratdn, en honor del ordo decurional de una ciudad que no se menciona
(Confloenta previsiblemente) el 24 de abril de 128.** El altar de El Olmillo (Segovia)
dedicado por un desconocido grupo familiar, los Ammani, cuyo nombre se relaciona
lingtiisticamente con el Portus Ammanus mencionado por Plinio (N.H. IV 110) es
falso con casi entera seguridad.” Otra dedicacion colectiva es la que un collegium
fabrum dedica en Lences de Bureba (Burgos) a Cesandus, una divinidad indigena no
atestiguada hasta la fecha.”® Agentes colectivos son igualmente los Aiunc[o] Ne(---)
medani mencionados en la Cueva de la Griega como cultores de Nemedus Augustus,
al igual que quienes dejaron varias inscripciones votivas en la pared de la roca.”

8. CONCLUSION

Nos faltan muchas claves para leer el texto del paisaje de la cuenca del CC como
los antiguos lo hacian, pero el recurso a la comparacion con horizontes culturales

93. Hernando Sobrino, 2014, p. 399.

94. Pro sal(ute) ordinis [...] /| P(ublius) Val(erius) Natalis Maternia[ni] fil(ius) [clum | suis [a]ram
Eventu(i) Bono posuit et / dedicavit VIII K(alendas) Maias A[sp]renate | Torquato II (=iterum) ma(iore)
co(n)s(ule). Convivantes / ite feliciter. Cf. Santos Yanguas y Martinez Caballero, 2018-2019, p. 194.

95. Iovis | TAS | Sempiterni | ponere | pos[itlurum | Iovis ex voto | Mater iussit | animarum /[pler
omnium | deorum M(agna) | omnerum | [e]t Mater deum | [Maltris terrale] | [Maltri ex vot[o | alram
terrea | [Almmani. Cf. Santos Yanguas, Hoces de la Guarda y Del Hoyo, 2005, pp. 289-290, n° 175,
senalando el paralelismo de la dedicada por los Luggoni Arganticaeni a [Dul]ovius Tabalienus en Grases
(Villaviciosa).

96. AE 1985, 585: Cesando / collegium | fabrorum [ v.s.L.m. [ p(ropria) [p(ecunia)] (---).

97. Vota hic (iterum/bis?) O bien: Vota hic II (fecerunt); (Iterum/bis) Vovimus hoc O bien: IT Vovimus
hoc. Cf. Santos Yanguas, Hoces de la Guarda y Del Hoyo, 2005, pp. 260-261, 265.
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mejor conocidos, junto con los hallazgos arqueolégicos, la epigrafia votiva o inclu-
so la toponimia actual permite una aproximacion a alguna de sus claves.” Una de
ellas son los santuarios al aire libre en espacios rupestres, nemorosos o acuaticos,
asi como la individualizacién de elementos del paisaje en los que se manifiesta la
deidad y la vinculacién topica de parte de los tednimos. Aunque no tan netos como
en otras partes de Hispania, las influencias culturales helenistico-romanas intensi-
ficaron algunas lineas de cambio, visibles en la monumentalizacién arquitectdnica
o epigrafica, que es mucho mas clara en santuarios urbanos de ciudades como Clu-
nia o Termes, que por su caracter quedan fuera de este andlisis. Que la presencia
de Roma contribuiria a la transformacioén de los santuarios rurales en el CC es
evidente, como también que las motivaciones y los contextos especificos variaron.”
Por dltimo, la cristianizaciéon de muchos lugares ancestrales de comunicacién con
lo divino - en la que no se ha podido entrar aqui —'* contribuy6 sin duda a inten-
sificar la transformacion de los lugares sagrados.

Aunque no se ha llevado a cabo en el CC estudios detallados de la geografia
cultual de los devotos y peregrinos que visitaban los santuarios rurales, los resultados
del estudio llevado a cabo para la Celtiberia en general, pueden ser ilustrativos: el
caracter cercano y local de los santuarios naturales en época prerromana (la mitad
de los espacios sacros distaba menos de 2 kms del asentamiento mas préximo hasta
el s. 1T a.C.), se confirma en los siglos siguientes, aunque aumenta progresivamente la
distancia entre los lugares de culto y los asentamientos; en el s. I de la Era, el nimero
de santuarios situados a mas de seis kms de los lugares habitados doblaba al de los
situados a menos de 2 kms).!*! Es de esperar que trabajos similares permitan obtener
nuevos datos acerca de las practicas religiosas en los ambitos rurales, de las que las
lineas anteriores no han supuesto sino una aproximacion inicial.

98. Uno de los elementos iconograficos mas caracteristico del ambito vacceo es la representacion de
un animal cuadripedo en perspectiva siempre cenital (por ejemplo, en el pomo del extraordinario pu-
fal de la tumba 32 de la necrépolis de Las Ruedas en Pintia / Padilla de Duero - Sanz Minguez y Velasco
Vazquez, 2003, p. 186, fig. 6, pero también en contextos domésticos), perspectiva aérea que define igual-
mente determinadas composiciones cerdmicas o zoomorfos en algunas téseras de hospitalidad (Marco
Simén, 2002; Simén Cornago, 2013). ;Cabria pensar para estas composiciones en una concepcion del
espacio “desde arriba” similar, por ejemplo, a la que se conoce de los indios hopi de Arizona, cuyos
antepasados anasazi desarrollaron unos complejos principios de geometria y de organizacion espacial
privilegiando siempre la altura para representar un paisaje de mesetas y caflones (Pérez, 2013, p. 250)?

99. Como muestra, por ejemplo, el doble modelo de los santuarios de La Encarnacion (Caravaca) y
de La Luz (Verdolay), ambos en el Sureste murciano, tras el control de Roma: Lépez Mondéjar, 2020.

100. Pero véanse las consideraciones al respecto de Sanz Serrano y Ruiz Vélez, 2014.

101. Ayllén-Martin, 2020, pp. 61-62.
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IMAGENES

Fig. 1. Conventus Cluniensis (Roldan, 1982, p. 107, fig. 6).
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Fig. 2. Altar de Roda de Eresma, Segovia
(Marco Simén, Martinez Caballero y Santos Yanguas, 2014).

ARYS, 19, 2021 [271-303] ISSN 1575-166X



294 FraNcisco MARCO SIMON

Fig. 3. Patera argéntea de Otaiies, Cantabria (Wikimedia Commons).
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ABSTRACT

The analysis of religiosity in the rural
areas of the northern Conventus Cartha-
giniensis region (south-west Carpetania)
in Roman times allows a glimpse of the
worship features and cultic heterogeneity
given in this context. Thus, despite the lack
of epigraphic and archaeological evidence,

RESUMEN

El andlisis de la religiosidad del ambito ru-
ral de los territorios de la parte septentrional
del conventus Carthaginiensis (Carpetania
suroccidental) en época romana permite pro-
fundizar en las caracteristicas y heterogenei-
dad de las manifestaciones de culto existentes
en este contexto. Asi, a pesar de la escasez de
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the approach to the question shows the
complex dynamics created by the conver-
gence of Roman cults, different forms of
syncretism and indigenous traditions, all
forming part of a renewed polytheism,
perfectly integrated in the plural Roman
religious system.

testimonios epigraficos y arqueologicos, po-
demos vislumbrar una compleja dindmica en
la que confluyen cultos romanos, formas dis-
pares de sincretismos y tradiciones indigenas,
todo ello formando parte, sin disonancias, de
un politeismo renovado perfectamente inte-
grado en el plural sistema religioso romano.
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EL ANALISIS DE LA RELIGIOSIDAD EN EPOCA ROMANA del ambito rural' del area sep-
tentrional del conventus Carthaginiensis, correspondiente a la parte suroccidental de
Carpetania (Fig. 1),> permite profundizar en los procesos de asimilaciéon de los mode-
los religiosos romanos, asi como en la evolucion de las tradiciones cultuales locales.
Precisamente, en ese medio rural del centro peninsular, pese a la escasez de testi-
monios epigraficos y arqueoldgicos con los que contamos, se pone de manifiesto la pre-
sencia de una diversidad de cultos que conviven en una compleja dindmica. En general,
esta area geografica de Carpetania presenta una considerable parquedad de documen-
tacion material de caracter religioso, que resulta atin mas exigua si nos circunscribi-
mos al contexto rural. En cuanto a las inscripciones conservadas,® es el propio habito

1. Sobre la religiosidad rural en la provincia Tarraconense, véanse entre otros: Revilla, 2002; Principal,
2017 (sobre la transicion y transformacion de cultos prerromanos de las tradiciones iberas).

2. La eleccion de esta parte septentrional del conventus Carthaginiensis tiene que ver con el drea geo-
grafica al que se circunscriben nuestras investigaciones en el contexto del mencionado proyecto (véase
nota inicial *), que, a su vez, coinciden con el &mbito suroccidental de Carpetania, conformando asi un
espacio con un sustrato cultural comun, algo importante a la hora de abordar en este estudio las posi-
bles pervivencias de la religiosidad autdctona. Por ello, he optado por no incorporar en este analisis a
Segobriga, que se encuentra en la zona oriental limitrofe entre Carpetania y Celtiberia meridional, pero
en cuyo territorio predominaria un sustrato cultural celtibérico. De este modo, los territoria de los mu-
nicipia incluidos en este anélisis son: Titulcia, Mantua Carpetanorum, Toletum y Consabura. En relacion
a los posibles limites entre estos territoria, se siguen principalmente los propuestos en CIL I1?/13 y en
Abascal, 2017, salvo algunas puntuales variaciones, que se comentan en los casos correspondientes.

3. Por los objetivos de este trabajo, me circunscribiré a la documentacion epigréfica, que permite el
andlisis de los teénimos y de las caracteristicas de los devotos. En todo caso, no se han descubierto en
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epigrafico, sobre todo en lo que se refiere a ese ambito extraurbano, el que, sin duda,
permite dilucidar en parte esta circunstancia. Asi, la concentracion de manifestaciones
religiosas publicas en las urbes, en consonancia con las formas y expresiones caracte-
risticas de la religion romana, restringia exponencialmente la generacion de espacios y
expresiones cultuales fuera de ese espacio civico, mas alld del contexto doméstico. Con
todo, los vestigios epigraficos nos desvelan los rasgos que caracterizaron las devociones
y preferencias religiosas manifestadas en ese entorno rural.

1. TOLETUM

Uno de los principales municipia de esta area fue Toletum, en cuyo territorium se
sitdan varias inscripciones dedicadas a divinidades romanas e indigenas.* Entre las
primeras se hall6 al oeste de la localidad de Orgaz un altar consagrado a Hércules®
por un Cornelius, que aparecid junto con otros restos constructivos y materiales ads-
critos a una villa (Fig. 2).° Este testimonio se suma a otros muchos que refrendan la
amplia difusion del culto de Hércules en el centro de la Peninsula,” que también se

esta drea restos arqueoldgicos atribuibles a lugares de culto, mas alla de los que se infieren de la presencia
de altares inscritos.

4. Para los epigrafes de los municipia de Toletum y Consabura sigo a Abascal y Alfoldy, 2015, corpus
sistematico de las inscripciones de la provincia de Toledo que ha supuesto una revision y actualizacién
de la epigrafia de este dmbito territorial y recoge toda la bibliografia anterior. A esta sumo la referencia
del mas reciente volumen CIL II?/13 (aunque es coincidente — por ser de los mismos autores - y con in-
formacién mds escueta) y solo se incluirdn puntualmente otras menciones bibliograficas, cuando revista
interés la informacion aportada o las variantes de lecturas. En cambio, para otros epigrafes aludidos de
diferentes dreas se indica la referencia de HEpOL, que recoge las anteriores (y la de CIL II/13 o, en su
defecto, CIL II, segtin corresponda).

5. Abascal y Alféldy, 2015, n° 78, pp. 126-127 (CIL 11?/13, 120): Herculi / Cornel/ius m(erito) / v(otum)
I(ibens) s(olvit). La lectura de CIL I1 6309, publicada siguiendo al Conde de Cedillo, que en 1. 3 proponia:
-ius Sura, fue modificada por Oria Segura (1996, n° 35, pp. 178-179). Esa relectura mds plausible, pese
a la erosién que presenta esa parte del texto, es la seguida por Abascal y Alfoldy. Estos proponen una
datacion entre finales del siglo I y II. El ara de granito (115 x 56 x 36 cm) cuenta con focus y estd rema-
tada con pulvinos. El descubrimiento se produjo en 1889, en el paraje de Gaitan (a 4,5 km al oeste de la
localidad); se conserva en el Museo de Santa Cruz de Toledo.

6. Abascal y Alféldy, 2015, p. 127.

7. Oria Segura, 1996 (especificamente sobre esta inscripcion: pp. 178-179); Hernando Sobrino, 2014,
que asocia al dios en la Meseta con las vias y la actividad ganadera (sobre esta de Orgaz, la considera
vinculada con el recorrido de varias vias por la zona: p. 395).
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registra en ambito urbano en ciudades del entorno como Complutum,® Segobriga® o
Caesarobriga."” Respecto al dedicante, el uso en exclusiva del nomen podria deberse
al emplazamiento del ara en el contexto de la villa, en el que bastaria la referencia de
un nombre tnico por el que era conocido. Parece improbable que correspondiera
a un devoto de condicion servil, tanto por tratarse de un nomen, como por el nivel
adquisitivo que denotan las caracteristicas del soporte.

A Diana estaba dedicado el altar descubierto en el término municipal de Po-
lan."" El ara de granito es una ofrenda de un colectivo de mulieres Albiumes(es) a
Deana, forma arcaica del nombre de la divinidad.” La diosa, cuyo culto goz de una
considerable popularidad en Hispania,”’ fue venerada bajo diversas advocaciones,
entre las que figura la de deidad protectora de las mujeres, a la que corresponderia
esta inscripcion.' En opinidn de los editores del epigrafe, dado que se hallaba en un
medio rural, podria pertenecer a un posible santuario campestre de Diana," si bien
también cabria situarla en el contexto de un lugar de culto en un asentamiento rural.'

8. HEpOL 24249.

9. HEpOL 6730 (CIL 11%/13, 217), 6731 (CIL 11%/13, 215), 6732 (CIL I1%/13, 233) y 8916 (CIL II*/13,
216).

10. En este caso, aunque fuera de la documentacion epigréfica, cabe resefiar por su excepcionalidad la
escultura del dios en bronce: Pacheco, Moraleda y De la Vega, 2001.

11. Abascal y Alfoldy 2015, pp. 133-134, n° 87 (CIL 11?/13, 145). Los primeros editores (Mangas, Car-
robles y Rodriguez, 1992) propusieron la siguiente lectura: Deanale] mulier/es Albo/[-(enses)] Ume(n)
s(es) I(ibentes) | s(olverunt) votum, mientras que Abascal y Alf6ldy indican que en 2005 era menos le-
gible el teénimo de la primera linea, aunque no descartan que en ella figurara el teénimo Deanae (con
un posible nexo al final AE como sugiri6 Stylow: HEp 4, 1994, 885), y modifican la denominacién del
colectivo de mujeres por Albiumes, que suponen harifa referencia a un lugar con el nombre de Albium o
Albiumis y plantean esta lectura: [-]|EANA mulier/es Albi/lumel/s votum (solverunt). El altar de granito (ca.
86 x 43 x 34 cm) presenta una cabecera prominente sin focus y ha sido datado entre los siglos Iy II. Se
descubri6 en el transcurso de las labores agricolas, en la finca conocida como Fuente del Cafio (donde
aun se conserva), en el paraje de El Caramillar en el valle del arroyo Alpuébrega, al norte de la localidad
de Gélvez, pero dentro del término municipal de Polan.

12. Mangas, Carrobles y Rodriguez, 1992, p. 250.

13. Pena Gimeno, 1981a; Vazquez Hoys, 1995 y 1999.

14. Mangas, Carrobles y Rodriguez, 1992, p. 252.

15. Mangas, Carrobles y Rodriguez, 1992, p. 255.

16. Un vicus, un pagus o una villa: Rubio Rivera, 2008b, p. 107 y Abascal y Alf6ldy, 2015, p. 134.
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Dos altares con lagunas en su texto se han reintegrado como exvotos a Iuppiter
Optimus Maximus, procedentes de Mazarambroz'” y Casarrubios del Monte'® - esta
ultima en el extremo septentrional, en un area limitrofe con el municipium de Man-
tua —. La presencia en el contexto rural de esta advocacion de Jupiter, propia de la
religion publica mas oficial, resulta llamativa, maxime cuando por las caracteristicas
de las aras parecen corresponder a devotos (solo se conserva el nombre en la primera:
[Slcrib/onius [P]robus) de media o baja extraccion socio-econdémica.'® Otros altares
dedicados igualmente con la férmula JeO«M estan presentes en territorios circun-
dantes; asi, en Barajas (también en ambito carpetano), un altar habria sido consagra-
do por Coelia Melissa,”® mientras que, ya en el area vetona, en el extremo occidental
del territorio de Caesarobriga, se documenta otra ara ofrecida por N. Modestina, en
el entorno de la iglesia de Caleruela,”" donde ademas se hallaron otros epigrafes vo-
tivos, uno dedicado a la diosa Ataecina* y otro fragmentado que contiene el epiteto
Solutorius.” Este ultimo se puede considerar un testimonio mas de Japiter Solutorio,
cuyo culto estaba extendido en Lusitania, de hecho también se registra en este misma
zona, en Oropesa.?* En Hispania se ha constatado que la difusion que tuvo el culto del

17. Los primeros editores (Cortés Herndndez, Ocafia Rodriguez y Fernandez Gamero 1987, p. 91, n°
1) publicaron la siguiente transcripcion: [I(ovi) O(ptimo)] M[a?]/[x?(imo)] Rib[u]/[ri]niuls] / [P]robu/s
v(otum) s(olvit) I(ibens) | m(erito). Con posterioridad se han propuesto otras lecturas; la mas reciente y,
a mi juicio, la mds correcta es la de Abascal y Alf6ldy, 2015, pp. 108-109, n° 58 (CIL 11?/13, 131): [I(ovi)
O(ptimo)?] M(aximo?) / [S]criblonius | [P]robu/s v(otum) s(olvit) I(ibens) / m(erito). Estos datan el ara a
mediados del siglo I Se trata de un altar de granito (102 x 44 x 38 cm), fracturado en la parte superior,
que se descubrid en 1982 en la finca Vega del Prado del término municipal de Mazarambroz y perma-
nece depositada en el Museo de Santa Cruz. Véase también sobre el culto de Jupiter en la provincia de
Toledo: De la Vega, 2000.

18. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 78-79, n° 24 (CIL 1I*/13, 173): [I(ovi) O(ptimo)] M(aximo) / [---]sus /
v(otum) p(osuit). El ara presenta multiples fracturas y erosiones, de ahi las lagunas del texto. Fue hallada
en 1983 en una vivienda de la localidad (¢/ Palacio, n° 7), donde permaneci6 inicialmente, aunque des-
pués se perdié noticia de su paradero.

19. Rubio Rivera, 2008b, p. 109.

20. CIL I1 3063; HEpOL 8893.

21. Abascal y Alféldy, 2015, pp. 71-72, n° 18 (CIL 11*/13, 271).

22. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 69-70, n° 17 (CIL I1*/13, 275). En este caso, el dedicante es Bassus Tu-
robri(gensis), que especifica que es eques del ala Vettonum. Sin duda, su cognomen conecta con la diosa
Ataecina, epoénima de Turobriga (Abascal, 1995 y 2011b). También esta atestiguada en el drea suburbana
de Caesarobriga (Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 157-158, n® 109). Sobre la etimologia del teénimo y las
variantes de advocacion véase: Prosper, 2002, pp. 287-308.

23. Abascal y Alféldy, 2015, pp. 72-73, n° 19 (CIL 11*/13, 279).

24. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 71-72, n° 81 (CIL II*/13, 467). Oropesa se sitta a solo 9 km al noreste
de Caleruela.
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dios Jupiter con frecuencia respondia a un proceso de sincretismo con una divinidad
indigena que poseeria un caracter religioso preeminente analogo a la supremacia
del dios capitolino en el panteén romano.” El ambito rural al que se adscriben estas
inscripciones y la baja extraccion socio-econémica que parecen denotar los dedican-
tes sugeririan una interpretacion en este sentido, es decir, la adopcion de un culto a
Jupiter que habria reemplazado a la deidad indigena en ese medio rural. De hecho,
el contexto que nos desvela el conjunto de Caleruela - aunque en un sustrato vetén
- situa al dios, con sendas advocaciones, en un ambiente de religiosidad autdctona.
Paralelamente, también se constatan manifestaciones de culto propiamente in-
digenas en este territorio. Un ara votiva descubierta al noroeste de la localidad de
Sonseca® registra la dedicacion Bandue, aunque la erosion de la inscripcion dificul-
ta la lectura de la parte del texto, que podria corresponder a un epiteto o al nom-
bre del devoto.” El teénimo Bandua,”® ampliamente difundido en ambito lusitano y
galaico,” en general, esta asociado a una deidad masculina, de caracter impreciso,”
que también aparece bajo forma femenina, asimilada a Fortuna o Tutela.” Precisa-
mente, esta es la representada en la célebre patera argéntea lusitana en la que figura

25. Véase Olivares, 2009, con el debate sobre la cuestion y la bibliografia anterior, y también Salinas de
Frias, 2008, pp. 84 y 87. En cambio, Lopez Gémez (2018, p. 247) considera que el recuerdo de una posi-
ble divinidad anterior seria ya inexistente en el siglo II. En todo caso, contextos como el mencionado de
Caleruela muestran la posible persistencia de las resonancias de la deidad primitiva.

26. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 154-156, n° 107 (CIL 1I*/13, 127), recogen las lecturas e interpreta-
ciones anteriores y proponen la siguiente transcripcion: Bandu/e ++ o VIC/LES « I ex / voto li/b(ens)
merit(o) p(osuit). El altar de granito (58 x 26 x 25 cm), con molduras, pulvinos en el coronamiento y
z6calo, ha sido adscrito a los siglos I y IL. El hallazgo se produjo en 1892 en el paraje conocido como La
Mezquitilla, a unos 3 km al noroeste de Sonseca, donde apareci6 junto con otros materiales que apuntan
al contexto de una posible villa rustica (Abascal y Alfoldy, 2015, p. 154). Se conserva en una casa de esa
localidad (¢/ Hernan Cortés, n° 1), segun indica Abascal que la fotografié alli en 2014 (Abascal y Alféldy,
2015, pp. 155-156).

27. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 155-156 retinen las variantes tanto de las posibles formas del epiteto,
como las diversas propuestas de restitucion de la hipotética onoméstica del dedicante.

28. Pedrero, 2001.

29. Olivares, 1997; Pedrero, 2001.

30. Tradicionalmente, considerado un dios tutelar de los pactos y los vinculos, con posterioridad ha
sido asociado con Cosus y Marte (Olivares, 1997 y 2002, pp. 205-221) o bien como una posible alusién a
una forma genérica como deus o lar, cuyo caricter era especificado por el epiteto (Pedrero, 2001). A su
vez, resulta interesante el detallado andlisis etimoldgico y el contexto de los diferentes registros epigra-
ficos de la deidad realizado por Présper, 2002, pp. 257-281, sugiriendo su caracter de divinidad de paso
(del vado, pasaje, via).

31. Mufioz Llamosas, 2005, con el debate y bibliografia anterior.
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con la iconografia de Tyché-Fortuna y la inscripcion Band(uae) Araugel(ensi).”* Se
trata, por lo tanto, de un elocuente caso de romanizacion de la divinidad indigena.

Otra deidad autoctona se menciona en un ara votiva hallada en las inmediacio-
nes de lalocalidad de Poldn, con la dedicacion Mavo s(acrum).>® El teénimo Mavus es
desconocido en Hispania, si bien, a partir del topdnimo y las caracteristicas del paraje
en el que fue hallado, se ha especulado sobre su advocacion salutifera.’* En lo que se
refiere al dedicante, estarfamos ante un individuo con tria nomina, cuyo cognomen
aparece registrado en otra estela funeraria encontrada a escasa distancia, lo que in-
dicaria el parentesco® y su pertenencia a una familia asentada en este enclave rural.

Asimismo, de Ventas con Pefia Aguilera procede un altar granitico con un tex-
to votivo, cuyo incierto teénimo habria que descifrar en las letras MeA«L** Se ha
sugerido una posible relacion con la religiosidad indigena.’” En todo caso, el tnico
elemento onomastico del devoto, Maternus, unido a la tosquedad de la inscripcion,
parecen apuntar a un contexto humilde o incluso servil. Otra posible deidad desco-
nocida figura en un arula hallada en la localidad de Huecas,*® que, en todo caso, por
su tamano y morfologia, cabe adscribir al ambito del culto doméstico.

32. La deidad aparece en pie, ante un fondo con vegetacion y varios altares llameantes, sosteniendo la
cornucopia y una patera en la mano derecha y portando la caracteristica corona mural. Se trata, por lo
tanto, de la adopcion de la iconografia greco-romana de Tyché-Fortuna o del Genius Loci; véanse, entre
otros: Marco Simén, 2001; Mufioz Llamosas, 2005; Alarcio, 2016.

33. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 135-136, n° 88 (CIL II1*/13, 146), proponen una nueva lectura: Mavo
s(acrum) | L(ucius) Aemil/lius Lu/percu[s], que supone un cambio importante respecto a la de las lineas
3-5 de los primeros editores (Mangas y Carrobles, 1996, pp. 245-247, n° 3) y sobre todo de la onomastica
del dedicante. El altar de granito (59 x 27 x 28 cm), fracturado en la parte inferior fue hallado a unos 3
km al oeste de Polan, en el despoblado de Bafuelos. Segun Abascal se conservaba en 2005 en una vivien-
da de esa localidad (c/ Martires, n° 8). Datada entre los siglos I y II.

34. Mangas y Carrobles, 1996, p. 247.

35. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 135-136.

36. Abascal y Alf6ldy, 2015, pp. 286-287, n° 269 (CIL 11?/13, 133): M(---) A(---) I(---) / s(acrum?)
Malftern/us v(otum) | s(olvit) I(ibens) m(erito). La inscripcién - luego desaparecida - se encontraba
reutilizada en el pavimento de la ermita de la Virgen del Aguila. Las letras fueron pintadas, por lo que se
complica la confirmacién de la lectura de la primera linea, sobre todo en relacion a si eran originales las
interpunciones intercaladas en la primera linea.

37. Tsiolis, 2008, pp. 124-125, n. 25 propone una posible identificacion con las Matres.

38. La pequeiia ara de caliza (14 x 7,6 cm), reutilizada en un edificio de esta localidad, acabo en para-
dero desconocido. El tipo de letra irregular, unido a la circunstancia de que solo se conserva un dibujo
de sus primeros editores, dificulta la lectura, véase: Abascal y Alféldy, 2015, p. 104, n° 54 (CIL II*/13,
168): STERC / a(nimo) I(ibens) vo(tum) sol(vit) / LI + + IF; datada en el siglo II. La primera linea regis-
traria el tednimo, cuya interpretacién mas segura es la de las tres letras centrales.
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2. CONSABURA

En el 4rea meridional de Carpetania, en correspondencia con lo que seria el terri-
torium de Consabura (Consuegra), apenas contamos con testimonios epigraficos;
solo dos de ellos son votivos, pero ambos consagrados a Tutela. Al oeste de la lo-
calidad de Villacanas, se encontré un altar de buena factura dedicado a la deidad
por Mamilia Caesia, en un entorno en el que se han documentado otros restos
materiales de filiacion romana,*® atribuibles a un asentamiento rural. Mientras, en
el municipio de Urda se localiza la otra ara ofrecida a esta diosa por Mamilius
Arrenus.*® Los respectivos dedicantes pertenecen a la misma familia, dispersa en
lugares distantes entre si del ager Consaburensis, de modo que, al coincidir en su
ofrenda a Tutela, se pone de manifiesto la existencia de una devocién compartida
por los integrantes de los Mamilii de este municipium. A su vez, las caracteristicas
de los soportes y factura de los altares, asi como su onomastica, revelan un nivel
socio-economico acomodado. Por otra parte, en ambito carpetano solo reaparece
esta divinidad en la ciudad de Complutum.*

3. MANTUA CARPETANORUM Y TITULCIA

El sector mads septentrional del conventus coincide con el sur de la actual provincia
de Madrid, en el que se sittian los municipia de Mantua Carpetanorum y Titulcia.
Y, si sobre la localizacion de sus urbes atin persisten algunas dudas, también resulta
imprecisa la delimitacion de las areas correspondientes a sus respectivos territorios.*

39. Abascal y Alf6ldy, 2015, p. 287, n° 271 (CIL 11%/13, 186): Tutelae | Mamilia | Caesi[a] | v(otum) s(ol-
vit); el altar de arenisca (52 x 21 x 3,5 cm) y buena factura, con un gran zécalo y coronamiento con volu-
tas, ha sido datado en el siglo II. El hallazgo se produjo en el transcurso de labores agricolas en el paraje
de Borregas — aunque actualmente se desconoce su paradero -, junto al recorrido de la senda Galiana, y
en el contexto del yacimiento de El Calaminar, en el que también se han documentado otros materiales
romanos, como restos de sillares, ceramica, etc. (véase, Palencia Garcia, 2016, pp. 317, n. 795, y 1126).

40. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 282-283, n° 264 (CIL 11?/13, 195): Mamiliu[s] | Arrenus | [ T]utelae v(o-
tum) s(olvit) I(ibens) a(nimo). Descubierta en el antiguo convento de Santa Maria del Monte, al sudeste
delalocalidad de Urda, donde aun se encontraba en el siglo XVIII, si bien, luego se perdié su rastro. E1
altar de arenisca estaba fracturado en sendos laterales y presentaba un relieve en la parte superior con
una figura de un animal cuadrupedo, aparentemente, una res bovina a la derecha.

41. CIL 1T 3032; HEpOL 8864.

42. Véase una aproximacion a estos territoria en Abascal, 2017.
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En el caso de Mantua, que mayoritariamente se viene situando en Villamanta,*
o bien en la cercana Perales de Milla,* y dejando al margen las inscripciones proce-
dentes de la propia localidad,* contamos con un testimonio excepcional: el monolito
granitico de Piedra Escrita de Cenicientos — en el limite occidental de este territorium
—* dedicado a Diana (Fig. 3).*” El gran bloque presenta en la cara frontal un amplio
nicho en bajorrelieve (240 x 127 x 20 cm) rematado en semicirculo. En su interior se
representan tres figuras en pie realizando un ritual ante un altar, aparentemente, dos
femeninas y una masculina, interpretadas como la diosa - a la izquierda - y una pa-
reja a la derecha (también hay restos de dos animales grabados en el plano inferior).
En el lado izquierdo se conserva una inscripcion, erosionada y con letras reescritas
con posterioridad, en la que se lee la dedicatoria a Diana.”® Sin duda, este singular
vestigio constituye un notable ejemplo de sacralizacion del paisaje; en este caso, me-
diante la transformacién de ese afloramiento pétreo en un monumento consagrado
a la divinidad vy, por lo tanto, en un lugar de culto rural, un fanum, enclavado en la
agreste naturaleza que la diosa dominaba y protegia. Por otra parte, este se ha puesto
en relacion con el santuario rupestre de Diana de Segobriga,* aunque, como veremos
mas adelante, tiene un caracter diferente.

Por lo que respecta a Titulcia, que se considera ubicada en la localidad homoni-
ma (antes Bayona de Tajuiia),” el tnico testimonio de culto de ambito rural procede
del municipio de Arganda del Rey, en un drea limitrofe con el territorium de Com-

43. Mangas, Azcarraga y Mértens Alfaro, 2017, pp. 688-692, con referencias anteriores.

44. La identificacion de Perales de Milla, a unos 7 km al norte de Villamanta, con Mantua, ya fue
propuesta por Fidel Fita, 1891, p. 287, fue retomada por Stylow, 1990 y mas recientemente por Abascal,
2017, pp. 118-119, quien la considera més plausible. En concreto, se situa en el enclave entre el rio Pera-
les y el arroyo Palomera, en el que se habrian descubierto estructuras y materiales romanos.

45. A estalocalidad se adscriben un altar dedicado a los Lares (CIL II 3081; HEpOL 8903) y un exvoto
del que solo se conserva el nombre del dedicante, Avianus (HEpOL 17581), en la que otra improbable
variante de lectura de la primera linea habria identificado a las Ninfas: Knapp, 1992, n° 210.

46. De hecho, se ha sugerido que podria haber sido un hito delimitador, a modo de ara terminalis,
entre los confines de las provincias Tarraconense y Lusitania en esta drea o bien entre conventus: Canto,
1994, pp. 273-274, 281-283 y fig. 4. En cambio, Abascal, 2017, p. 117 considera probable la adscripcion
del drea de Cenicientos a la provincia de Lusitania.

47. Canto, 1994, pp. 271-296. Las dimensiones del monolito alcanzan unos 5 metros por 4 de ancho.
En la parte posterior presenta unas oquedades a modo de escalera.

48. Canto, 1994, pp. 276-278: A(nimo) I(ibens) s(olvit votum) Sisc(inius) Q(---) / Dianae; HEpOL
16199.

49. HEpOL 8908-8913 (con referencias y bibliografia anteriores); CIL II*/13, 207-211. Sobre el culto
de Diana en Segobriga: Vazquez Hoys, 1999.

50. Alfoldy, 1987, pp. 64-65; Abascal, 2017, pp. 120-122; Polo Lopez y Valenciano Prieto, 2017.
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plutum y que podria adscribirse a esta ultima.’! Se trata de un exvoto dedicado a las
Ninfas Varcilenses® recuperado en el paraje de Valtierra (al oeste de la poblacion), en
el que existe un manantial y el arroyo del mismo nombre; también se hallaron otras
inscripciones y restos romanos que podrian pertenecer a un asentamiento rural, jun-
to al que ademas discurria la via que se dirigia a Complutum.> Se corresponderia
con un culto a las aguas de esa fuente: el epiteto aludiria, con toda probabilidad, al
nombre del lugar.>* La asimilacion de Ninfas a cultos acuaticos ancestrales esta espe-
cialmente atestiguada en el norte de la Peninsula, que también parece estar presente
en algunos de los casos documentados en el centro peninsular.® Asi, entre otros,*
en el medio rural de Caesarobriga,” proxima al limite occidental carpetano, y en

51. A este respecto, Abascal, 2017, p. 121 y mapa, fig. 4, sugiere que el limite entre los territoria de
Titulcia'y Complutum se situaba coincidiendo con las cuencas de los rios Jarama y Tajuia (muy proximo
al emplazamiento de la propia urbe), incluyendo el drea de Morata de Tajufia en el de Titulcia, pero asig-
nando el de Arganda del Rey, a pocos kilometros al norte, al de Complutum. Esta divisoria se mantiene,
con una pequena variacion en la zona de confluencia de ambos rios, en la nueva edicion del CIL I1%/13
(p. 1, con mapa). Con todo, no es de descartar que el dmbito rural del paraje de Valtierra, en el municipio
de Arganda del Rey, se situara justo en esa drea limitrofe entre ambos municipios y sendos conventus,
Carthaginiensis y Caesaragustanus, puesto que el propio arroyo de Valtierra, coincidiendo con la curva
que describe el Jarama en su confluencia, podria constituir el limite natural entre ferritoria. Por ello, he
optado por incluir este paraje y la inscripcion procedente del mismo (también aqui se hall6 un miliario,
véase infra n. 53) como posible ager de Titulcia en su confin septentrional (véase el mapa, Fig. 1).

52. CIL 11 3067; HEpOL 8896: L(ucius) I(ulius?) Rufinus | Nymphis | Varcilens(is) / v(otum) I(ibens)
s(olvit).

53. Como indica el miliario hallado en este enclave, HEpOL 10454 y CIL XVII/1, 253, que alude a la
distancia de XIV millas desde Complutum.

54. El epiteto de las Ninfas de esta inscripcion fue puesto en relacion con el paraje de la Dehesa de los
Barciles de Aranjuez — actualmente en el término municipal de Afiover de Tajo - por algunos eruditos
ya desde el siglo XVI, como Romdn de la Higuera o posteriormente Pedro de Rojas. Esta conexion ha in-
ducido posteriormente a error, considerandose que la Dehesa de Barciles estaba en el lugar del hallazgo
de la inscripcion de Arganda (asi recientemente Andreu Pintado, 2018, p. 107, que mantiene esa errénea
identificacién). En cualquier caso, resulta sugerente esta conexién del topénimo, puesto que el drea de
Aranjuez se considera que integraria el territorio de Titulcia (en su limite con el de Toletum), aunque en
ausencia de otros testimonios no cabe extraer conclusiones al respecto. De hecho, la coincidencia puede
deberse a la etimologia del término, alusiva a tierras situadas junto a arroyos o rios.

55. Aleixandre Blasco, 2016, en especial pp. 568-609, con bibliografia anterior.

56. Excluyo de estos ejemplos la supuesta dedicacion de Villamanta, con una variante de lectura erro-
nea (véase supra, n. 45).

57. Asi, la dedicacion Nymphae de la villa de El Saucedo, ofrecida por una liberta (CIL IT 894; Abascal
y Alfoldy, 2015, pp. 162-164, n° 114): Nlylmphis / Al[l]a Nerei | I(iberta) votum / I(ibens) a(nimo) s(olvit)
m(erito) y la de Nym|[phlis Aug(ustis) de la localidad de Parrillas (Abascal y Alféldy, 2015, pp. 132-133,
n° 86), a unos 30 km al noroeste de la urbe y, por tanto, también adscrita al medio rural.
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ambito urbano en Segobriga,”® con la mencién de la organizacién indigena supra-
familiar Tirtalig(um). En cambio, otras ofrendas de ese entorno geografico carecen
de referentes de la tradicion indigena, como la registrada en Complutum,” o la de
Torrejoncillo del Rey,* en un area préxima a Carrascosa del Campo (Cuenca), en el
que un legionario de la VII Gemina ofrece un altar a las Ninfas. De modo que esta se
inscribe en el contexto de la presencia militar que custodiaba el importante distrito
minero de lapis specularis de ese entorno de Segobriga. A su vez, cabe vincular la de-
vocion de este miles al propio santuario de estas deidades en una fuente sagrada del
campamento de la legio VII Gemina en Legio.®

4. BALANCE DE LOS CULTOS ATESTIGUADOS EN EL MEDIO RURAL

La documentacion analizada de estos territorios nos proporciona una limitada, pero
variada, nomina de dioses romanos e indigenas con formas diversas de sincretismos.
Hércules, Jupiter, Diana, Tutela y las Ninfas constituyen un elenco® afin a los repre-
sentados en otras areas del centro peninsular y de la propia Hispania. Entre ellas, la
diosa Diana, a cuya popularidad ya he aludido, se ve representada en el ambito rural
con los habituales altares — como el de Polan - o en la forma singular del monolito de
Cenicientos. En este ultimo se convierte a la roca en un medio de sacralizaciéon del
paisaje, en el que la ofrenda a Diana, enfatizada por la representacion ritual del relie-
ve, enlaza ese paraje con la propia naturaleza tutelada por la diosa. En ambos casos,
la dedicacion del colectivo de mulieres Albiumes(es) y el monolito con bajorrelieve
(como hito visible de un santuario o fanum de Diana),* parecen sugerentes ejemplos

58. Segobriga: HEpOL 12647; CIL 11*/13, 319: Nympei(!) CMani> Tirtaliq(um) / Hilarus et Fuscus /
Laxtenses [---] / [fec(erunt) d(e)] s(uo) peculio.

59. CIL 11 3029; HEpOL 8862.

60. HEpOL 6750: G(aius) Mali(us) Urssu(s) | m(iles) le(gionis) VII G(eminae) F(elicis) [c(ohorte)?] VIII
| Nymphis v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito).

61. Morillo, 2014, pp. 132-133.

62. Entre estas divinidades no incluyo a Venus, supuestamente mencionada en un pequefio altar de
terracota de Carranque (HEp 5, 1999, 780 y 11, 2001, 569) y cuya reinterpretacion descarta tal mencion:
Abascal y Alfoldy, 2015, p. 77.

63. Un fanum que representa un contexto dispar al que evidencia el santuario rupestre de Diana,
que aprovecha la pared rocosa de una cantera en el drea suburbana de Segobriga. En este caso, varios
libertos expresan sus votos a la diosa, en consonancia con el estrecho vinculo de los colectivos de-
pendientes de esta divinidad femenina, al mismo tiempo que se adoptan formas y representaciones
tipicamente romanas; véase la acertada reinterpretacion de este santuario en un horizonte religioso
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de sincretismo de tradiciones locales indigenas que habrian encontrado en la deidad
romana, domina® y protectora de entornos naturales, una sustituta idonea.

A su vez, las Ninfas documentadas en este medio rural parecen conectar con un
sustrato indigena en el que estas entidades divinas femeninas se fusionan con facili-
dad. Asi, el propio caracter polivalente de las Ninfas, plural a la vez que local, y tutela-
res de elementos de la naturaleza (en especial, de las aguas),® habria favorecido el sin-
cretismo. Paralelamente, y aunque en otra region de contexto celtibérico, conocemos
un interesante caso en el que se registra la secuencia de la interpretatio de una deidad
autoctona en el santuario de culto a las aguas, con caracter salutifero, de Turiaso.®
En este espacio sacralizado la diosa indigena Silbis habria sido identificada con Salus
en época augustea, para posteriormente sincretizarse con Minerva.”’ Un ejemplo di-
ferente en el que otras divinidades indigenas de las aguas habrian permanecido con
su teénimo original es el de Airo o Aironis, en territorio segobricense. Se trata de la
ofrenda a Deo Aironi de un altar procedente de Uclés,”® que fue descubierto en un
paraje donde se encuentra la conocida como Fuente Redonda, de ahi que se conside-
re una deidad céltica tutelar de manantiales y, en especial, de aquellos vinculados a
afloramientos de aguas, pozos y simas profundas.®® A su vez, la inscripcion atestigua
otra dedicacion colectiva, de la fa/milia Oc/ules(is) — en la que también interviene
un C(aius) Titiniu[s] Crispinu[s] -, interpretada como el conjunto de dependientes
de un posible fundus Oculesis (del que derivaria el topénimo de Uclés).” Todos estos
elementos fundamentan la probable existencia en este enclave de un santuario del

plenamente romano de Alfayé Villa, 2009, p. 137; Alfayé Villa y Marco Simén, 2014, pp. 53-61; Marco
Simén, 2017, pp. 205-206.

64. El epiteto se documenta en la ciudad de Segobriga: Diane domine, (CIL 11 6338; HEpOL 12657),
ciudad en la que también se registra el de frugifera (CIL 11*/13, 210) — en uno de los paneles inscritos del
fanum Dianae -, destando su advocacion como diosa de la fecundidad de la naturaleza.

65. Sobre las diferentes deidades de las aguas en Hispania, véanse, entre otros: Diez de Velasco, 1998;
Andreu Pintado, 2018.

66. Beltran Lloris y Paz Peralta, 2004, passim. La excavacion de este santuario de Turiaso (Tarazona,
Zaragoza) ha permitido recuperar un excepcional conjunto, integrado por una piscina de planta cruci-
forme, restos de hypocaustum y canalizaciones, esculturas (entre ellas la cabeza de Minerva), terracotas
votivas y otros variados materiales.

67. Marco Simoén, 2017, pp. 203-205.

68. CIL 11 5888; HEpOL 12179; Abascal, 2011a, pp. 253-254.

69. Lorrio, 2007, pp. 109-111; Abascal, 2011a. Ambos abordan de forma dispar la posible explicacion
de la correlacion entre el teénimo y los toponimos actuales de Airén y “Pozo Airén” en la Peninsula y
otras areas célticas de Occidente. Sobre el origen etimoldgico del teénimo véase: Garcia Alonso, 2010.

70. Abascal, 2011a, p. 253.
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dios en torno a la fuente monumentalizada - sobre todo, por la mencion fecit -, junto
al que se dispondria el altar.”

De forma andloga, y como ya he destacado, el hecho de que las invocaciones
IsO«M a Jupiter con los epitetos que inciden en su superioridad en el pantedn ro-
mano, propios del culto publico y civico, aparezcan en contexto rural, se ha venido
explicando en clave sincrética como una interpretatio de una o diferentes deidades
supremas autoctonas.”” Los ejemplos analizados parecen adecuarse a este sustrato
indigena, que permaneceria arraigado en las devociones de los estratos medios y
bajos de la poblacién asentada en el ager, aunque ya en su forma romanizada y con
expresiones de culto acordes con la religiosidad vigente, como las habituales aras
inscritas recordando sus votos.

Sobre Hércules, en cambio, inicamente contamos con un testimonio de su
devocion, tan difundida en Hispania. Lo escueto de la dedicacién no permite mas
que constatar su presencia en este medio rural. Precisamente, llama la atencién que
solo se haya registrado este altar en el ambito territorial objeto de este analisis, tan-
to en el contexto rural como urbano, sobre todo en comparacién con la frecuencia
documentada, por ejemplo, en Segobriga.”

Por lo que respecta a Tutela, las tinicas ofrendas se situan en el contexto del ager
de Consabura. En este sentido, como deidad de caracter protector de lugares y acti-
vidades, con frecuencia asociada al Geniusy a Fortuna,’ cabria plantear una posible
advocacion en este enclave rural concreto vinculada a la salvaguarda de los bienes o
producciones agropecuarias. Al menos, la representacion de un bévido en uno de los
altares haria plausible una invocacion especifica de proteccion del ganado.

Con respecto a las divinidades indigenas, contamos con el ignoto téonimo Ma-
vus, sobre el que se ha propuesto un hipotético cardcter acuatico, y con el multiforme
Bandue. Particularmente, este ultimo ejemplifica la interpretatio romana de un teo-
nimo que pervivid, con un marcado caracter local, con frecuencia, como dios tutelar

71. Abascal, 2011a, p. 254, que considera se habria construido un estanque monumental, similar al
existente en la actualidad.

72. Véase supra, n. 25.

73. Oria Segura, 1996, recoge todos los testimonios de la Meseta, tanto de los de Segobriga, como de
otro documentado en contexto carpetano, de la ciudad de Complutum. Véase también Salinas de Frias,
2008, pp. 82-84, que incluye un ara del &mbito rural de Segobriga, de Montalbo dedicado por una mujer:
Valer(ia) | Afra | Hercul(i) / [e]x voto (HEpOL 16009). Respecto al caracter de Hércules en el centro y
norte de la Peninsula, Oria Segura (2002, pp. 237-238) considera que el culto es tipicamente romano, si
bien podria contener sincretismos de deidades indigenas subyacentes.

74. Pena Gimeno, 1981b; Mufoz Llamosas, 2005, pp. 149-151.
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de lugares y gentes, pero, como se ha visto, adoptando rasgos sincréticos romanos
incluso en su iconografia.”

Sobre los posibles santuarios rurales en esta drea geografica,’® asistimos a
un vacio acorde con el escaso numero de testimonios epigraficos votivos. Ade-
mas del fanum de Diana en Cenicientos, entendido como santuario al aire libre, y
de la indudable sacralizaciéon del manantial en el que se rendia culto a las Ninfas
Varcilenses,”” los restantes altares corresponderian a loci consecrati, de los que des-
conocemos si alguno pudo estar asociado a estructuras o recintos sacros de cierta
entidad.” Cabria suponer que el ara de Diana dedicado por la colectividad de las
mulieres Albiumes(es) se ubicara en el contexto de un fanum adscrito, como he
mencionado, a un asentamiento rural.

Enlo que se refiere a la correlacion de los tednimos con el tipo de cultores, tam-
poco se evidencia una determinada tendencia. De hecho, encontramos, como se ha
visto, devotos con tria nomina ofreciendo exvotos al dios autéctono Mavus, al igual
que los Mamilii dedican aras a la diosa Tutela. Esta mezcla indistinta en las preferen-
cias de los devotos se aprecia, igualmente, en otras areas de la Meseta meridional,
tanto en ambito rural como urbano. Sirvan de ejemplo los de Segobriga, que pro-
porciona un buen nimero de inscripciones votivas en las que varios testimonios de
divinidades indigenas tienen entre sus dedicantes individuos de onomastica romana
o tria nomina,” como en el mencionado altar del dios Aironis. Mientras, en el altar
consagrado a las Ninfas figura, como hemos visto, la gentilidad de Tirtaliqum.*® En
contraposicion, si observamos otro caso, como el de la vecina Caesarobriga, las ofren-
das a las deidades prerromanas de esta area vetona muestran una mayor correlacion
con los devotos de onomastica indigena. Asi se confirma en las aras de las divinida-

75. Véase supra, n. 32.

76. Se trata de un ambito en el que tampoco se documentan santuarios prerromanos en contexto
rural, como en otras regiones de Hispania, que hubieran podido propiciar la continuidad del culto. En
este sentido cabe recordar alguno de los ejemplos situados en areas proximas, como la cueva Santa del
Cabriel (Mira, Cuenca), en contexto celtibérico, asociada a una Diosa Madre ancestral, que pudo man-
tenerse en uso en época romana: Lorrio ef al., 2006, pp. 72-73. A su vez, el santuario rupestre de Los Ca-
sares (Valdemoro Sierra, Cuenca), con una aparente funcién oracular, es otro caso sugerente, pero sobre
el que persisten dudas sobre su cronologia ante la ausencia de materiales, véanse las consideraciones al
respecto de Marco Simén, 2017, pp. 202-203.

77. En este se pudo mantener el manantial en su forma agreste o realizar una cierta monumentaliza-
cion de la fuente, de forma analoga a la mencionada de Aironis en Uclés (véase supra, n. 70).

78. Las circunstancias de los hallazgos de estos altares, hace décadas o siglos, o bien fuera de su con-
texto original, no han permitido conocer las posibles caracteristicas de ese locus consecratus original.

79. Salinas de Frias, 2008, pp. 88-89.

80. Véase supra, n. 58.
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des Aricona y Uriloucus,®" encontradas en la urbe, aunque, a su vez, la del dios Togo
(o Togotis), hallada en su territorio, esta dedicada por un individuo con tria nomina.*

5. CONCLUSIONES

En este analisis de los testimonios epigraficos localizados en el ambito rural de los terri-
toria de las comunidades de esta drea geografica de Carpetania se confirma la confluen-
cia de dioses romanos e indigenas y de un rico abanico de sincretismos yuxtapuestos.
El medio rural, y por ende natural, parece haber contribuido a dar continuidad a tra-
diciones de religiosidad autdctona, en el que el entorno agreste, las rocas, los bosques y
las aguas habrian propiciado que perduraran evocaciones de primitivas creencias. Sin
embargo, esto no implica que esas pervivencias supusieran una forma de arraigo casi
inmutable de esos cultos - mucho menos de expresiones de resistencia —. Por el con-
trario, los mecanismos de asimilacion desplegados por Roma habian ido entretejien-
do un entramado de directas o sutiles conexiones entre entidades divinas, que de la
simbiosis religiosa inicial pasaria a la subsiguiente deconstruccién, en un inexorable
proceso de interpretatio y romanizacion religiosa. Asi, las manifestaciones de culto,
las formas materiales — desde las diferentes representaciones a los soportes utilizados
-y el propio lenguaje o el habito epigrafico®® constituyen una rotunda expresion de la
transformacion y aculturacion experimentadas, en consonancia con el propio grado
de romanizacion de esta region.*

Asistimos a un panorama de politeismo diverso, en el que coexisten con natu-
ralidad tanto los dioses plenamente romanos, como aquellos de teénimo latino, que
aun conservaban ecos de su origen indigena, junto con deidades locales de sustratos
culturales prerromanos. Estas tltimas preservaban su teénimo y su caracter o fun-
cion, pero se habrian diluido muchos de sus rasgos y esencias, al tiempo que estaban
inmersos en la praxis cultual del sistema religioso romano. Por esta razén no resulta
infrecuente que entre sus devotos contaran con integrantes de la ciudadania de los
municipia, romanizados ya desde, al menos, uno o dos siglos. De este modo, esta re-
ligio in rure era analoga a la de las urbes vy, si bien estaban ausentes los cultos civicos
o de cardcter mas oficial, estaban presentes los dioses mas populares y, en especial,

81. Urbina Martinez, 1994; Abascal y Alféldy, 2015, pp. 156-157, n° 108: Arico/nae Alles Alion/icum /
v(otum) a(nimo) I(ibens) s(olvit); Abascal y Alf6ldy, 2015, pp. 164-165, n° 115: Amia <H>ispa/ni I(iberta)
Uril/ouco v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito).

82. Abascal y Alfoldy, 2015, pp. 97-98, n° 48: Togoti / L(ucius) Vibius | Priscus | ex voto.

83. Marco Simon, 2009.

84. Sobre esta cuestion ya traté en Rubio Rivera, 2008a.
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los que mantenian una conexion o tutela de caracter local o una estrecha vinculaciéon
con la naturaleza. Todos ellos suscitaron devociones entre los sectores de poblacion
mas representados en los asentamientos rurales. En suma, la sacralizacion del paisaje,
el culto a deidades romanas y autoctonas y la continuidad de creencias vinculadas
a enclaves, colectivos y familias, conformaban un heterogéneo y complejo pantedn
rural perfectamente integrado en el sistema politeista romano.
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IMAGENES

Fig. 1: Mapa de los testimonios epigraficos del ambito rural del area septen-
trional del Conventus Carthaginiensis (© Grupo ARCYT).
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Fig. 2: Altar consagrado a Hércules procedente de Orgaz.
Museo de Santa Cruz, Toledo (© Grupo ARCYT).

ARYS, 19, 2021 [305-328] ISSN 1575-166X



324 REBECA RUBIO RIVERA

Fig. 3: Monolito granitico de Piedra Escrita en Cenicientos,
Madrid (© Grupo ARCYT).
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ABSTRACT

Up until recently, the study of rural re-
ligiosity in Late Antiquity has been con-
sidered of secondary importance among
specialists; it has been centred either on
the study of pagan survivals in the rural
landscape, or on the spread of Christianity
by the main power structures. Our inten-
tion in this paper is to open up the scope
of analysis by focusing on the rural world’s
own idiosyncrasy, the importance of space
morphology and the variety of agents who

RESUMEN

El estudio de la religiosidad rural en el oc-
cidente tardoantiguo ha sido hasta ahora un
tema de investigacion secundario centrado
bien en destacar la existencia de pervivencias
paganas en ambito rural, bien en la propaga-
cién del cristianismo desde las estructuras de
poder. La intencién de este articulo es abrir
nuevas perspectivas de analisis que tengan en
cuenta la propia idiosincrasia del mundo ru-
ral, teniendo en cuenta el espacio y la diver-
sidad de actores que interacttian en el campo
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dynamically interact in rural landscapes,
leaving aside the idea of considering rural
agents and rural space as passive receivers of
new religious models. To do so, our meth-
odology prioritises the study of religious
motivations in the rich social spectrum
of the rural world by considering not just
the capacity of potentes and domini to ex-
ert influence on the local religious options,
but by considering also the partaking of the
whole range of small landowners, tenants,
day laborers and slaves that inhabited the
rural world. As we focus on the dynamism
of rural religious experiences and how the
space has an impact in the configuration of
religious systems, we expect to enrich the
current debate, including in it the ways in
which individual religious motivations and
expectations — conditioned by spatial and
socio-economic factors - intervene and
modify the local religious map.

de manera dindmica, y no como receptaculos
pasivos en la implantacion de nuevos horizon-
tes religiosos. Para ello, nuestra perspectiva de
analisis se centra principalmente en el estudio
de las motivaciones religiosas del rico espec-
tro social del mundo rural: no solo potentes y
domini, sino también pequefios propietarios,
arrendatarios, jornaleros y esclavos. Al poner
el foco en el dinamismo de las experiencias
religiosas rurales y demostrar que el entorno
afecta a la configuracion de los sistemas re-
ligiosos, pretendemos enriquecer el debate
incluyendo en las cuestiones que se han estu-
diado hasta ahora la manera en que las moti-
vaciones y expectativas religiosas individuales
— determinadas por condicionantes espaciales
y por los sistemas de ordenacion de las rela-
ciones sociales articulados a partir de los sis-
temas de produccion econdmica, distribucién
y consumo en ambito rural - intervienen en y
modifican el mapa religioso local.
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LA INTENCION DE ESTE ARTICULO es presentar los objetivos, metodologia y propues-
tas de futuro del proyecto de investigacion PID2020-117597GB-100, “Religiones ru-
rales en la Hispania tardoantigua (ss. IV-VII)”, financiado por el Ministerio de Cien-
cia e Innovacion.! El proyecto parte de una premisa: a pesar de los avances que ha
habido en las ultimas décadas en el estudio de las religiones rurales en el Occidente
Mediterraneo durante la Antigtiedad Tardia, la historiografia contemporanea sigue
manteniendo, de manera mas o menos explicita, la imagen que se construyo entre
finales del siglo XIX y comienzos del XX de las religiones rurales como una serie de
practicas inertes y ahistoricas que contrastan radicalmente del dinamismo cultural
de la ciudad. La voz “paganism” del Oxford Dictionary of Late Antiquity (Oxford,
2018, p. 1119) resulta paradigmatica a este respecto:

“There is considerable debate about what happened to paganism in the Later Roman
Empire. According to some, pagan culture never decisively ended. There is evidence for
the persistence of paganism, especially in rural areas, well into Justinian I's reign”.

Pero, ;a qué tipo de paganismo se hace alusién aqui? ;Un paganismo inmutable
e insensible a las transformaciones histdricas que tuvieron lugar durante la Antigiie-

1. Ademis de formar parte del proyecto PID2020-117597GB-100, los preliminares de lo que expone-
mos aqui han sido explorados en el marco de los proyectos P18-FR-1319, “La Tardoantigiiedad Liquida.
Los limites de la accion individual en las opciones religiosas de Occidente (ss. III-VI d.C.)" y UMA20-
FEDERJA-096, "Convivencia y conflicto religioso en la Bética romana (ss. III-VI d.C.)", del Plan Anda-
luz de Investigacion, Desarrollo e Innovacion.
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dad Tardia?? ;O se trata mas bien de un reflejo discursivo que perpetua el prejuicio de
que las sociedades campesinas son tradicionalistas y renuentes al cambio?

El texto que presentamos aqui estd dividido en dos partes bien diferenciadas. En
la primera de ellas planteamos un estado de la cuestion en el que destacamos como el
desarrollo de las teorias que se han construido sobre las religiones rurales del Medi-
terraneo Occidental en la Antigiiedad Tardia ha corrido en paralelo a las teorias plan-
teadas por la sociologia urbana desde sus padres fundadores. En la segunda parte del
articulo mostramos algunos ejemplos especificos a través de los cuales pretendemos
ilustrar las lineas de analisis que van a servir como base teérica de nuestro proyecto
de investigacion.

1. ESTADO DE LA CUESTION

La historia de las religiones del Mediterraneo occidental durante la Antigiiedad Tar-
dia se ha planteado, en términos generales, como una historia urbana y politica. Los
motivos por los cuales esto es asi son muy variados. Las fuentes literarias son, en
la mayor parte de las ocasiones, redactadas por autores que viven en ciudades. Los
concilios se celebran en las principales ciudades del Bajo Imperio o en las sedes ecle-
siasticas de los reinos germanicos cuando el Imperio romano se fragmenta. La ar-
queologia urbana esta mas desarrollada que la arqueologia rural. Pero, sobre todo,
las corrientes historiograficas actuales consideran la Antigiiedad Tardia como un pe-
riodo dinamico, transformador, marcado por la multiculturalidad y la convivencia,
en donde se establecen las bases sobre las que se construira la Europa moderna.?
Se ha senalado que todos los calificativos que caracterizan a esta nueva vision de la
Antigiiedad Tardia forman parte de la retérica de la modernidad,* y uno de los pa-
radigmas de la modernidad es la vida urbana. Todo emana de la ciudad. La ciudad
es el centro administrativo, politico y econémico del territorio, y es el centro de las
innovaciones culturales. No sorprende, por tanto, que una de las transformaciones
mas radicales y duraderas que se producen en la Antigiiedad Tardia, la instauracién y

2. Tal y como uno de los evaluadores anénimos de este articulo sefialo, el estereotipo interpretativo no
estd limitado al andlisis de las manifestaciones religiosas en ambito rural durante la Antigtiedad Tardia:
el mismo estudio de las sociedades campesinas esta lleno de topicos. Agradecemos a los dos evaluadores
del articulo sus comentarios, que no solo sirven para matizar algunas cuestiones de este articulo, sino
que nos sirven como hoja de ruta para tratar de evitar nosotros mismos caer en los mismos topicos.

3. Brown, 1971; Bowersock, 1996; Cameron, 2002; Marcone, 2008; Escribano, 2016.

4. Giardina, 1999.
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propagacion del cristianismo, se haya explicado como un fenémeno urbano.’ Frente
a la descripcion de los rapidos cambios religiosos que se producen en las ciudades
del Imperio a partir del emperador Teodosio, que modifican incluso el paisaje urba-
no con el paulatino cierre y destruccion de templos y su sustitucion por iglesias, los
investigadores tienden a describir la vida religiosa del campo y las areas rurales de
manera opuesta, como un espacio en donde los cultos tradicionales se mantuvieron
hasta bien entrada la Edad Media.

La percepcién del mundo rural como un espacio socio-cultural estatico, inamo-
vible y reacio al cambio esta relacionada con el nacimiento de la sociologia urbana
y la utilizaciéon del campo como elemento de comparacion de la ciudad. Los funda-
dores de la disciplina, especialmente autores como Ferdinand T6nnies, Georg Sim-
mel, Louis Wirth, o los miembros de la Escuela de Chicago, veian el campo como el
opuesto a la ciudad dinamica, heterogénea, innovadora y con una cultura propia. Las
teorias que se desarrollaron sobre la sociologia de la ciudad influyeron directamente
en la interpretacion de las formas de organizacion social y desarrollo cultural del
mundo rural. Asi, hasta los afios 50, se tendia a caracterizar el mundo rural organiza-
do en forma de Gemeinschaften (comunidades) locales basadas en la tradicion, en el
trabajo comunitario y en condiciones de fuerte dependencia entre individuos frente
ala Gesellschaft (sociedad) cosmopolita de la ciudad, basada en el comercio, las liber-
tades individuales, la produccién industrial o la innovacién cientifica y artistica. E1
esquema de la evolucion de la organizacion social desde la Gemeinschaft tradicional
haciala moderna Gesellschaft que plante6 Tonnies,® influy6 en los trabajos de socidlo-
gos rurales como Pitirim Sorokin y Carle Zimmerman,” Charles Loomis y Joseph A.
Beegle o James A. Christenson,® que presentaban el mundo rural como comunidades
relativamente familiares, tradicionales o especialmente religiosas. De manera similar,
los tres factores que identificé Wirth como diferenciadores del espacio urbano frente
al rural - el tamarfio, la densidad y la heterogeneidad -,° supusieron las bases meto-
dolégicas de autores como Thomas R. Ford o Michael K. Miller y Kelly W. Crader,"
quienes sugerian que las poblaciones pequeiias, dispersas y homogéneas mantenian
una cultura rural tradicional frente a asentamientos grandes, densamente poblados
y diversos, que producen culturas urbanas nuevas. Las caracteristicas definitorias del

5. Meeks, 1983; MacMullen, 1984; Stark, 1996; Leone, 2013.
6. Tonnies, 1957 (1887).

7. Sorokin y Zimmerman, 1929.

8. Loomis y Beegle, 1957; Christenson, 1981.

9. Wirth, 1938.

10. Ford, 1978b; Miller y Crader, 1979.
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mundo rural que esbozaron los sociélogos a lo largo del siglo XX coincidian tam-
bién con la imagen que plantearon los historiadores. Mijail Rostovtzeff,"! por ejem-
plo, identificaba en los habitantes de las ciudades, la burguesia urbana, la razén de la
prosperidad de los mundos helenistico y romano, en marcado contraste con la crisis
que precipitd el final del Mundo Clasico y que lo llevé a la oscura y rural Edad Media.
Del mismo modo, Ferdinand Braudel, en su monumental obra La Mediterranée,'
consideraba que la fuerza motora del desarrollo histérico del Mediterraneo fueron las
ciudades, en donde los ritmos eran mds rdpidos y existia un mayor dinamismo. Esa
diferenciacion dualistica entre campo y ciudad, Gemeinschaft y Gesellschaft, homo-
geneidad y heterogeneidad, se ha visto ampliamente cuestionada al plantearse que las
diferencias en el tipo de asentamiento no producen necesariamente formas especifi-
cas de cultura o que, desde un punto de vista conceptual, no existe una comunidad
rural distinta de la urbana," sin embargo, el mundo rural suele quedar relegado a un
segundo plano en el discurso historico.'

En el caso de los estudios sobre el mundo rural en el Mediterraneo durante la
Antigiiedad Tardia, el desarrollo del conocimiento ha sido muy desigual. En las ulti-
mas décadas se han empezado a destacar temas como la influencia mutua e interde-
pendencia econdmica, politica y cultural que se generd entre la ciudad y su hinterland
en algunas regiones, y se ha cuestionado la imagen tradicional del campo tardoanti-
guo como un espacio despoblado, ahogado por impuestos onerosos y sometido a la
destruccién de invasiones constantes." El estudio de la religion rural en el occidente
del Mediterraneo también ha experimentado avances significativos, pero los temas
de estudio principales giran en torno al conflicto interreligioso y el establecimiento
de estructuras de poder, dejando apartadas otras cuestiones centrales en sociologia
de las religiones, como el estudio de las motivaciones y experiencia religiosas, o la in-
fluencia del espacio en la configuracion de sistemas religiosos. La investigacion sobre
la religion rural en la Antigiiedad Tardia ha orbitado en torno a cuatro cuestiones
centrales: cdmo se expande el cristianismo en las dreas no urbanas, cobmo afecta al
horizonte religioso previo a la implantacion del cristianismo, de qué manera asimila
la poblacién rural el nuevo orden religioso y como se reescribe la significacion se-
mantica del territorio. Todos estos temas son fundamentales para conocer mejor la
dimension politica de la religion, es decir, como el Estado trat6 de regular el sistema

11. Rostovtzeff, 1926.

12. Braudel, 1972 (1949), p. 278.

13. Burie, 1967; Benvenuti, Galjart y Newby, 1975; Newby, 1980.

14. Horden y Purcell, 2000, pp. 89-122.

15. Burns y Eadie, 2001; Kulikowski, 2001; Chavarria y Lewit, 2004; Sotomayor, 2004.
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religioso del Imperio — especialmente a partir de las disposiciones legislativas que
sancionaban los cultos politeistas que promulgo el emperador Teodosio en noviem-
bre del afo 391 d.C. y que afectaba a todos los territorios del Imperio (Cod. Theod.
XVI 10, 12) - y qué respuesta social (en forma de rebeliones o movimientos sociales)
tuvieron las nuevas leyes. No obstante, se han pasado por alto otros asuntos no me-
nos importantes s relacionados con la construccion social de significados, practicas y
motivaciones dentro de los limites que marca la idiosincrasia del mundo rural.

1.1. SUPERVIVENCIAS PAGANAS

La legislacion cristiana, tanto los edictos imperiales como los concilios territoriales,
insisten desde comienzos del siglo IV y hasta mediados del siglo V d.C. en prohibir
los sacrificios, el culto a las estatuas de culto politeistas, la consulta a astrélogos y
adivinos, y el cierre y destruccion de los templos. Estas referencias fueron la fuente
de inspiracién de los influyentes trabajos de Friedrich Deichmann y Garth Fowden
sobre el destino de los templos politeistas,'® en donde se destacaba el final violento
de los templos precristianos y la fundacion de iglesias sobre antiguos espacios sacros.
Aunque Deichmann y Fowden se centraron en sus respectivos estudios en ciudades,
sus teorias (y el cuestionamiento de las mismas) se han trasladado al mundo rural,
ya que las fuentes literarias describen un paisaje rural en el que los cultos precris-
tianos se mantienen inmutables hasta bien entrada la Edad Media o se mimetizan
con el cristianismo en forma de creencias religiosas que solo cambian de manera
superficial.” Hoy sabemos que la politica represiva que describen las fuentes tuvo
un impacto muy desigual en las diferentes provincias y territorios del imperio.'® En
Occidente, por ejemplo, Martin de Tours recorre los campos de Galia Lugdunense
destrozando los templos y sitios de culto politeistas (Sulp., Vita beati Martini, 12-15);
el hispano Prudencio habla de limitar los dioses de los gentiles a las aldeas barbaras;
Rutilio Namaciano describe como en las aldeas (pagi) de la costa occidental de Italia
se siguen celebrando en su época ceremonias a Osiris por los caminos y encrucijadas
rurales (Rut. Namat., I 373-376); Cesareo de Arles prohibe la adoracién de arboles y
fuentes, la celebracion de festivales paganos y la consulta a augures y adivinos (Caesa-
rius, Serm. 112, XII 13, XIV 4, LIII 1, LIV); Martin de Braga denuncia en su obra De
correctione rusticorum cémo los campesinos de la Galicia del siglo VII mantienen el

16. Deichmann, 1939; Fowden, 1978.
17. Giordano, 1979; Milis, 1998; Filotas, 2005.
18. Lavan, 2011.
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culto a los dioses precristianos. Ejemplos como estos han llevado a los investigadores
a plantear “un occident rural obstinément paian”*® que llega incluso a refugiarse en las
zonas mas agrestes y reconditas del campo para mantener los cultos precristianos.?
Sin embargo, en muy pocas ocasiones se ha planteado el politeismo rural tardoan-
tiguo dentro de los parametros de cambio e innovacién que resultan tan habituales
en la investigacion sobre el fendmeno religioso en ambito urbano,?! y mucho menos
desde el punto de vista de las motivaciones individuales, la experiencia religiosa (con
la salvedad del ascetismo y el monaquismo) o la ecologia religiosa. La tendencia ge-
neralizada es plantear la religiosidad de los campesinos en forma de pervivencias de
longue durée que trascienden la dindmica histdrica y social. Estos planteamientos se
hacen especialmente recurrentes en la explicacion de la continuidad de culto de es-
pacios naturales como arboles, manantiales o promontorios.”? La supuesta continui-
dad de una inmanencia divina en espacios naturales destacados se suele interpretar
a partir del planteamiento fenomenolégico del homo religiosus de Mircea Eliade, en
donde se destaca un sustrato de creencias religiosas de caracter universal sobre el que
se construyen formas de expresion locales.” Este tipo de aproximaciones esencialis-
tas ignoran las dinamicas socio-politicas de gestion del territorio a nivel comarcal o
local que afectan al sistema religioso, la variedad de motivaciones individuales que
hay en el culto a los espacios naturales y que varian segun la coyuntura histdrica, o
las implicaciones que tiene la de-semantizacion y re-semantizacion de los espacios
sacros en el medio rural.

1.2. CONFLICTO Y RESISTENCIA

Otro de los temas recurrentes en el estudio de la religion rural en la Antigiiedad
Tardia ha sido el de las tensiones que generd la propagacion del cristianismo, no solo
en relacion con los cultos precristianos, sino también entre los diferentes agentes
que participaron en la cristianizacion de las dreas rurales y las tensiones de poder

19. Sanz Serrano, 2003; Crespo Ortiz, 2004; Faeta, 2005; Jiménez Sanchez, 2005; Seppilli, 2008; Lizzi
Testa, 2010; Jones, 2014; Jiménez Sanchez, 2021.

20. Caseau, 2004.

21. Martinez Maza, 2012.

22. MacKenna, 1938; Blazquez, 1957; Jiménez Sanchez y Sales, 2004; Garcia Entero, 2005; Jiménez
Sanchez, 2005; Sauer, 2011; Buttitta, 2016.

23. Eliade, 1976, p. 297; en la misma linea, e.g., Glotz, 1969, p. 298; Di Nola, 1971, pp. 396-397; Gim-
butas, 1990, 221-224.
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que se generaron con las instituciones eclesidsticas.* Tanto las supuestas pervivencias
paganas del mundo rural como el campo como escenario de herejias religiosas y de
movimientos carismaticos que escapaban a la autoridad religiosa se han interpretado
en clave de resistencia y disidencia.” De nuevo, el conflicto entre cristianismo y pa-
ganismo se ha analizado con profundidad en ambito urbano y con relacion al debate
dialéctico entre intelectuales tardopaganos y apologetas cristianos® pero, frente a la
rica variedad documental que existe para las relaciones de conflicto y convivencia
interreligiosa en las ciudades durante la antigiiedad tardia, las referencias al conflicto
religioso en el mundo rural son escasas en comparacion y estan limitadas a fuen-
tes cristianas que incentivan la eliminacion y destruccion de los cultos politeistas o
que destacan el error de la idolatria pagana frente al cristianismo (cf. e.g. Sulp., Vita
sancti Martini 12-15), tal y como se ha explicado en el punto anterior. De manera
similar, los modelos de autoridad religiosa que desarrolla el cristianismo rural, de
caracter carismatico principalmente, son criticados y denunciados por la ortodoxia
catolica. De este modo, por ejemplo, el movimiento cismatico donatista recibié un
apoyo notable entre los domini de los latifundios de la didcesis de Africa después de
ser estos expulsados de las ciudades en el 377 (Cod. Theod. XV1 6, 2), y todavia en el
412 se promulgan leyes que obligan a los grandes propietarios de tierras a convertir
a sus siervos y colonos donatistas al catolicismo (Cod. Theod. XVI1 5, 52y 54). Y otro
tanto ocurrid con el priscilianismo, entre cuyas acusaciones se incluye la tolerancia al
culto a los nimenes de la naturaleza y otras superstitiones, unas acusaciones que no
responden tanto a una descripcion aséptica de su doctrina como a la construccion de
un argumentario destinado a desacreditar al movimiento.”

1.3.LA EVANGELIZACION DEL MUNDO RURAL

En un espacio ecolédgico y social percibido como renuente al cambio y apegado a las
tradiciones, las transformaciones religiosas son planteadas como un epifenémeno
de las dinamicas urbanas, en donde se concentra y desde donde emana el poder. De
hecho, los estudios mas recientes sobre la difusion del cristianismo por la cuenca

24. Fernandez Galiano, 2001; Crespo Ortiz de Zarate, 2004; Lopez Quiroga y Martinez, 2006; Sdnchez
Velasco, 2013.

25. Manselli, 1982; Lizzi Testa, 2010; Villegas Marin, 2012.

26. Fox, 1986; Chuvin, 1990; MacMullen, 1997; Chuvin, 1990; id., 2002; id., 2004; Marcos y Teja, 2008;
Brown y Lizzi Testa, 2011; Ratti, 2012.

27. Escribano, 1988; Bowes, 2001; Escribano, 2001; Gabriel Sanchez, 2009.
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del Mediterraneo priorizan el tamafio de las ciudades y sus redes de comunicacién y
transporte frente a otros criterios, dando lugar a unos resultados en donde el campo
esta totalmente ausente.?® Este modelo interpretativo hace del mundo rural un recep-
taculo pasivo de las corrientes religiosas de la ciudad. En el analisis contemporaneo
sobre la religiosidad rural prima la tendencia a considerar que las comunidades de
campesinos se comportan de manera rutinaria. Mas alla del discurso del conflicto y
resistencia por mantener las tradiciones religiosas, no existen analisis que tengan en
cuenta célculos informales de costes y beneficios derivados de la conversion religiosa,
o la decision de mantener el culto a divinidades tradicionales, o la elecciéon tactica
de recurrir a diferentes opciones religiosas segiin necesidades contingentes. Es en la
explicacion del proceso de cristianizacion del campo en donde mejor se aprecia la
influencia que tienen las teorfas de Tonnies sobre la Gemeinschaft rural frente a la
Gesellschaft urbana.”” Uno de los argumentos que utiliza Rodney Stark para explicar
la rdpida velocidad de la conversion al cristianismo de las ciudades se basa en la pre-
disposicién a construir nuevas redes sociales por parte de los grupos de inmigrantes
que por una u otra razon tenfan que abandonar sus campos y trasladarse a la ciudad.*
La pérdida de la seguridad que ofrecia a los campesinos su comunidad local al tener
que emigrar y la dislocaciéon que generaba llegar a un entorno cosmopolita e im-
personal como el de las grandes ciudades, contribuian a su alienacién. Para superar
esta crisis existencial, la adhesion a las comunidades cristianas de las ciudades seria
una opciodn satisfactoria. Si esto es asi, se deberia reconocer la existencia de redes
permeables entre las comunidades rurales y las comunidades urbanas ademas de las
que construyeran las jerarquias religiosas, los potentes o los domini de grandes lati-
fundios.” Evidentemente, una aproximacion asi no tiene por qué rechazar los plan-
teamientos que se han llevado a cabo sobre la influencia de las jerarquias religiosas y
las jerarquias socio-econdmicas en los procesos de cristianizacion del campo,** sino
que puede anadir al debate la perspectiva de las motivaciones religiosas de pequefios
propietarios, arrendatarios, jornaleros y esclavos. Para eso, resulta fundamental tener
en cuenta los procesos mediante los cuales la Iglesia se va convirtiendo en un gran
propietario a causa del traspaso de grandes latifundios de la nobleza romana a las

28. Stark, 2006; Fousek et al., 2018. Contra Robinson, 2017.

29. Tonnies, 1957 (1887).

30. Stark, 1996.

31. Pietri, 2005; Robinson, 2017, pp. 121-123.

32. Calleja, 2000; Chavarria, 2006; Wolfram y Sastre de Siego, 2014.
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jerarquias eclesiasticas,” y la influencia que tienen los obispos metropolitanos sobre
los grandes terratenientes y el clero rural.**

1.4. LA RESEMANTIZACION DEL CAMPO

Otra de las cuestiones que se han tratado en los ultimos afios es la construccion
de paisajes culturales, gracias especialmente a la inclusion de la arqueologia en el
debate académico.” Las fuentes literarias tienden a describir el campo como el es-
pacio imaginario en el que se ubican los indicadores antitéticos de la socializacién
urbana. La identificacién peyorativa de los devotos del politeismo greco-romano
con “campesinos” (pagani), funcionaba en buena medida porque existia una con-
sideracion generalizada de ver a los habitantes del mundo rural como individuos
embrutecidos que no conocian las maneras refinadas del ciudadano ideal. Esa ima-
gen altiva que proyectan las fuentes literarias — que llega incluso a convertirse en un
estereotipo literario —,* ha sido considerada como auténtica por algunos investiga-
dores. Richard A. Fletcher, por ejemplo, describe a los campesinos de la siguiente
manera: “They were dirty and smelly, unkempt, inarticulate, uncouth, misshapen by
toil, living in conditions of unbelievable squalor, as brutish as the bests they tended”.”’
Mas alla de la imagen simplista de las fuentes literarias, la arqueologia tardoanti-
gua ha contribuido enormemente en los ultimos afos a plantear un mundo ru-
ral tremendamente complejo y dindmico en donde las formas de penetracion del
cristianismo varian en funcion del tipo de asentamiento rural. Desde los espacios
que se sacralizan al identificarse con el escenario de actuacion de hombres santos,
ermitafios y ascetas, hasta la creacion de redes parroquiales, o la labor evergética de
domini que construyen ekklesiae y oratorios en sus villae o el establecimiento de ne-
cropolis cristianas.’® En buena medida, el estudio de los espacios sacros en ambito
rural queda limitado al analisis de las relaciones sociales que en ellos se dan pero la
construccion de paisajes culturales es algo que queda relegado a un segundo plano.
Un ejemplo paradigmatico a este respecto es el estudio del ascetismo y el eremi-
tismo antiguos. El estudio socioldgico de ambas practicas religiosas se ha llevado

33. Leone, 2006; Brown, 2013.

34. Lizzi Testa, 1990; Pietry, 2005.

35. Ward-Perkins, 2003; Bowes, 2006; Lopez Quiroga y Bango Garcia, 2006; Sanchez Pardo, 2010;
Vigil-Escalera Guirado, 2015.

36. Smith y Knight, 2008.

37. Fletcher, 1998, p. 16.

38. Chavarria y Lewit, 2004, pp. 38-43.
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a cabo desde dos postulados principalmente. El primero de ellos ha tenido como
objetivo principal detectar bien la singularidad, bien las influencias exdgenas en las
propuestas de modelos de vida rigurosos a través de los cuales una minoria de indi-
viduos marcaban su estatus diferenciado frente al resto de la comunidad de devotos
gracias al apoyo de ricos patronos.* El segundo tipo de aproximacion al estudio del
ascetismo y eremitismo se ha centrado en el analisis de la dimension simbdlica del
cuerpo y el estudio del cuerpo como un campo de accién, un dispositivo existencial
a través del cual el asceta se posiciona como sujeto en el mundo.”” Tanto la obten-
cién de carisma social a través de la singularidad de la practica ascética como la
construccion de un mindful body implican una interaccion con el espacio. El asce-
tismo y el eremitismo se practican en lugares salvajes, de dificil acceso, que se des-
criben como la imagen en negativo del espacio arquetipico de la socializacién, que
es la ciudad. El paisaje aqui no es un simple descriptor geografico, sino que se carga
con una semantica religiosa mediante la cual se dota de significacion al espacio.”

Estos cuatro grandes temas de estudio han contribuido mucho en la idea que
tenemos sobre la religiéon en el mundo rural durante la Antigliedad Tardia; nos
ofrecen una imagen nitida de la capacidad que tienen las aristocracias rurales y
las autoridades eclesidsticas para propagar el cristianismo o para influir en las pre-
ferencias religiosas de los individuos en el mundo rural. Sin embargo, apenas hay
estudios que se enfoquen desde la perspectiva del campesinado, y cuando se llevan
a cabo, se analizan siempre desde la 6ptica del conflicto interreligioso o de la con-
version religiosa. Gracias al avance del conocimiento que ha habido en los tltimos
afios sobre religion rural en la Antigiiedad Tardia, que ofrecen un marco base sobre
los conflictos de poder en el campo, lo que se pretende aqui es ofrecer un cuadro
completo de analisis de la religion del mundo rural que tenga en cuenta su propia
idiosincrasia: no se obviara la influencia que ejercen grandes terratenientes y pro-
pietarios en la reconfiguracion semantica del territorio rural o en la elecciéon de
preferencias religiosas pero se pondra énfasis y se buscara crear un relato histérico
incluyendo en él a pequefios propietarios, arrendatarios, esclavos y jornaleros, des-
tacando las motivaciones que les llevaba a tener unas preferencias religiosas u otras
segun sus condiciones reales de existencia, expectativas y capacidad para intervenir
en el entramado religioso local e interpretarlo.

39. Marcos, 2000; Brenk, 2004; Alciati, 2018a.
40. Cremonesi, 2011; Hunt, 2012; Alciati, 2018b.
41. Diaz Martinez, 2012.
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2. NUEVAS PERSPECTIVAS DE ANALISIS

Los principales temas de estudio que hemos descrito en el punto anterior y que ca-
racterizan las tendencias actuales en torno al analisis de la religion rural en el mundo
tardoantiguo tienen una caracteristica en comun: en todos ellos, el espacio no es mas
que un lienzo sobre el que se escenifican las interacciones sociales. Nuestra propuesta
se enmarca en las nuevas lineas de estudio que estan explorando como el medio afec-
ta a la conceptualizacion y morfologia de la religion.** Aspectos como densidad de la
poblacién en el entorno, concurrencia estacional o temporal a determinados lugares,
actividad econémica y distribucion social del trabajo, o caracteristicas formales del
ecosistema local inciden de manera directa en el tipo de practicas religiosas, elabora-
cion de imaginarios religiosos, estructuracion de comunidades religiosas o configu-
racion y ejercicio del poder. Se trata, por tanto, de explotar y aplicar al medio rural
las tesis de Henri Lefebvre sobre la ciudad, en las que reconoce que el espacio es la
condicidn, el medio y el resultado de las relaciones sociales.*

Asimismo, desde un punto de vista metodoldgico, parece adecuado recurrir a
modelos que reconozcan la multiplicidad de factores que intervienen en la elabora-
cion de una semantica religiosa del espacio. En ese sentido, el concepto de “rizoma”
elaborado por Gilles Deleuze y Félix Guattari puede resultar una herramienta tedrica
provechosa.* Para los fildsofos franceses, un rizoma es un sistema multiple caracte-
rizado por lo siguientes principios:

» Principios de conexion y heterogeneidad: a diferencia de la estructura arbo-
rescente, en donde hay un punto central al que se conectan las ramificacio-
nes, en el sistema rizomorfico cualquier punto del rizoma se puede conectar
a cualquier otro. Eso hace de él un sistema descentralizado con una multi-
plicidad de eslabones semidticos, organizaciones de poder y acciones que
operan simultdneamente;

+ Principio de multiplicidad: en un rizoma no existe una unidad en torno
a la cual pivoten el resto de objetos. En lugar de estructuraciones del tipo
sujeto-objeto, el rizoma se caracteriza por determinaciones, tamafos y di-
mensiones de las lineas de conexion que lo forman. Eso hace que las lineas
de fuga que salen del rizoma cambien su naturaleza al conectarse con otras

42. Urciuoli y Riipke, 2018.
43. Lefebvre, 2003 (1970), p. 15; Urciuoli y Riipke, 2018, p. 118.
44. Deleuze y Guattari, 1980.
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lineas y sus significados cambien (o se “desterritorialicen” en términos de
Deleuze y Guattari);

Principio de ruptura asignificante: a la vez que un rizoma comprende lineas
de segmentaridad que lo organizan, lo dotan de significado, lo estratifican
o lo territorializan, también tiene lineas de fuga, de desterritorializacion, a
través de las cuales escapa, de modo que si un rizoma se interrumpe o se
rompe, puede recomenzar (con una morfologia diferente) a través de cual-
quiera de sus lineas de fuga;

« Principio de cartografia y de calcomania: el rizoma no responde a ningtin
sistema estructural o generativo, de modo que no hay modelos que se co-
pien. En su lugar, se articula como un mapa abierto, que se puede conectar
en todas sus dimensiones, se puede alterar o puede recibir modificaciones.

En la definicién de rizoma se aprecia una carga conceptual importante relativa
a la construcciéon de cartografias semanticas. Ademads, se puede aplicar de manera
simultanea a diferentes unidades de analisis, desde la lingiiistica o literaria, hasta la
social, la material, la estética o la geografica. Es esta capacidad polivalente, de cons-
tante resemantizacion, no jerarquica y descentralizada lo que hace de él un concepto
especialmente atractivo para el analisis socio-cultural de la religion rural.

A partir de estas premisas, hemos planteado tres lineas de estudio generales: el
mundo rural como centro de anilisis; religion y economia moral en el mundo rural;
la creacion de paisajes culturales. El hilo conductor que une estas tres cuestiones es la
reconstruccion de la geografia religiosa del mundo rural tratando de superar la com-
partimentalizacion que suele caracterizar a los estudios sobre este tema.** En lugar
de centrarnos en una opcion religiosa determinada (politeismo tardio, catolicismo,
arrianismo, priscilianismo) o en una regla determinada (monaquismo, ascetismo),
nuestra intencidn es crear mapas a través de los cuales se pueda visualizar la variedad
religiosa en ambito rural, su interconexion, y la forma en que el medio influye en la
construccion de opciones religiosas locales.

2.1. EL MUNDO RURAL COMO CENTRO DE ANALISIS

Hasta ahora, la narrativa sobre la religion en el occidente tardoantiguo ha sido urba-
no-centrista.* El mundo rural se ha considerado como un espacio religioso pasivo

45. Van der Meer y Mohrmann, 1958; Di Berardino y Pilara, 2014.
46. Chandler y Fox, 1974.
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o un aposito subsidiario de la ciudad. Asimismo, y de manera similar a lo que ha
ocurrido con la religion urbana, se ha tenido en cuenta el impacto que ha tenido la
religion en el medio rural, pero no a la inversa, cémo el medio rural ha afectado a la
configuracion del sistema religioso. Esta inversion de la cuestion se esta empezando
a explorar para el caso de la religion urbana*” y merece la pena explorarla también
para el caso del mundo rural. Tanto la dimensién instrumental de la religion - las
motivaciones individuales o grupales que llevan a recurrir a diferentes opciones re-
ligiosas — como su dimensién cognitiva - la elaboraciéon de mapas de significados
de la experiencia religiosa — se ven afectadas por las caracteristicas del espacio en
donde se desarrolla. Poner el mundo rural como centro de andlisis permite dilucidar
si los sistemas religiosos construyen caracteristicas especificas derivadas de los con-
dicionamientos del espacio. Del mismo modo, nuestra intencidn es contextualizar el
mundo rural en una red socioloégica mas amplia, que dé cuenta de otro tipo de reali-
dades, como el multilocalismo de personajes carismaticos o de grupos religiosos que
transitan periddicamente entre la ciudad y el campo*® o las dindmicas de consumo
econdmico y cultural del campo que mimetizan las practicas urbanas.*

2.2. LA RELIGION COMO ACCION SOCIAL. RELIGION Y ECONOMIA MORAL
DEL CAMPESINO

Frente a la riqueza y alto nivel de vida de los grandes terratenientes del Occidente
tardoantiguo, los pequefos propietarios, arrendatarios de tierras, jornaleros y es-
clavos vivian en margenes proximos a los ingresos minimos vitales, sufrian el peso
de las cargas fiscales, estaban fuertemente condicionados por cambios meteorolo-
gicos imprevistos y eran sensibles a cualquier condicionante externo que pudiera
modificar sus relaciones con el entorno. Todo el elenco de pauperes, tenues, oppres-
si, inopes, servi rustici'y coloni adscripticii que agrupaba a esclavos rurales, jornale-
ros, arrendatarios o pequefos propietarios suele aparecer en las fuentes literarias
como las victimas de los grandes terratenientes, que tratan de apropiarse de las
tierras de los pequefios propietarios y optimizar sus beneficios a costa de la explo-

47. Riipke y Urciuoli, 2018.

48. Sobre el concepto de multilocalismo, Mormont, 1990.

49. En sociologia urbana, se tiende hablar de “rurbanismo” o de movimientos “neo-rurales” fomen-
tados generalmente por personas de clase media que salen de las ciudades para instalarse en el campo
pero mantienen sus patrones de consumo y sistemas de valores anteriores: Overbeek y Terluin, 2006b.
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tacion de los pauperes rurales.” La toma de decisiones econémicas tendia, bajo es-
tas circunstancias, a ser reacia al riesgo; una seguridad econdmica minima vital era
prioritaria frente a la inversion en innovaciones agricolas de cualquier tipo. En este
contexto, las relaciones sociales que se establecian con campesinos mas ricos o con
grandes propietarios no solo tendian a la explotacién onerosa de los grandes terra-
tenientes; los pauperes buscaban efectos redistributivos que actuaran como seguros
para alejarse de la franja minima de subsistencia. Frente a un modelo econdémico
estrictamente racional — basado en el calculo de la maximizacién de beneficios -, la
economia del campesino era una economia moral con una fuerte dimension social:
se esperaba que los divites y opulenti fueran generosos, patrocinaran celebraciones
o financiaran la construccién de templos y capillas locales.” El analisis minucioso
de aspectos como religion y ecologia politica, religion y sistemas de produccidn,
y religion y la economia moral del campesinado, permite cambiar el manoseado
uso del concepto de “cultos de la fertilidad”, ubicuo en los estudios sobre religion
rural en el mundo tardoantiguo, por una terminologia de analisis mas detallada
que explique con precision las implicaciones que tiene la religion en los sistemas
de produccioén agraria, o cdmo encaja dentro de los calculos informales de costes y
beneficios que hace el campesino para minimizar riesgos.

2.3. EL ESPACIO EN EL QUE SE DESARROLLA LA ACCION SOCIAL. LA CREACION
DE PAISAJES CULTURALES

Partimos de premisas no esencialistas del fenémeno religioso. Mas que destacar in-
terpretaciones de longue durée del paisaje, lo que consideramos que se debe subrayar
es su fluidez semantica. Este aspecto resulta especialmente relevante para entender
mejor los procesos de construccion de algunos conceptos clave en ecologia y conser-
vacion de la biodiversidad, y el surgimiento de los estudios sobre ética medioambien-
tal. Ecélogos y ambientalistas utilizan con frecuencia los conceptos de Traditional
Ecological Knowledge (TEK) o Local Ecological Knowledge (LEK), que se define como
“knowledge, practices, and beliefs regarding ecological relationships that are gained
through extensive personal observation of and interaction with local ecosystems, and
shared among local resource users” en sus analisis sobre conservacion y explotacién

50. Freu, 2007, p. 122. Desde un punto de vista arqueoldgico, se estd empezando a prestar atencién
al valor simbdlico y emocional de ofrendas y depésitos votivos hechos con materiales perecederos o de
poco valor estético y material. Cf. Salapata, 2018.

51. Polanyi, 1957, pp. 163-164; Thompson, 1971; Scott, 1976, pp. 5-11.

52. Charnley, Fischer y Jones, 2007, p. 15.
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sostenible del ecosistema, destacando cdmo el conocimiento adquirido y el sistema
de creencias generados en un ecosistema local pueden acabar generando modelos de
interaccion sostenible con el ecosistema que se perpettien en el tiempo.*® Queda por
ver si la religion interviene en algo en el desarrollo de una conciencia ecoldgica, y si
los procesos de semantizacion y re-semantizacion religiosa del territorio afianzan
practicas conservadoras hacia el medio ambiente o, mas bien, al contrario. Desde la
publicacién del articulo de Lynn White, “The Historical Roots of Our Ecologic Cri-
sis” en la revista Science en 1967,°* en donde se identificaba el desinterés de Occidente
por la degradaciéon del medio ambiente con el antropocentrismo radical del cristia-
nismo, ha surgido una abundante literatura “ecoteoldgica” que ha destacado actitudes
y comportamientos pro-ecoldgicos en el seno del cristianismo.” La defensa de la idea
de “ecologismo cristiano” requiere una revision profunda y transversal. Por un lado,
conviene revisar las condiciones de elaboracion de dichos discursos, ya que la inclu-
sion de referencias a la naturaleza o la conservacion de determinados sitios naturales
al identificarse con acontecimientos milagrosos o con biografias de martires y ascetas
no implica el desarrollo de un movimiento ni de una conciencia ecologistas, entendi-
dos como la voluntad de cambiar los patrones de produccién y consumo econdémicos
para evitar la degradacion del medio y la pérdida de biodiversidad. Por otro lado,
limitarnos a la interpretacion voluntarista de dichos discursos en clave ecologista es
intrascendente. La conciencia ecoldgica no nace de esos discursos, mas bien al con-
trario, es la conciencia ecoldgica la que permite la lectura de dichos discursos en los
términos que nos interesan. Para conocer su impacto real, conviene analizar las for-
mas en las que los individuos se relacionan con entornos semantizados en términos
religiosos. Los discursos que componen un relato denso que favorece la sacralizacién
de un nicho ecoldgico determinado pueden sufrir todo tipo de reinterpretaciones,
alteraciones y modificaciones. Sin el estudio de las motivaciones, intereses y expec-
tativas de los individuos que rinden culto en esos entornos, no podemos saber la
intencionalidad que hay detrds de la preservacion de dicho entorno que, en tltima
instancia, puede ser puramente simbdlica y no responder a cuestiones ecoldgicas.

53. Joa, Winkel y Primmer, 2018.
54. White, 1967; Minteer y Manning, 2005.
55. E.g. Cobb, 1972; DeWitt, 1998; Nash, 1991; Santmire, 1985; Bourg y Roch, 2010.
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ABSTRACT

The few written sources and poor archae-
ological evidence available on the earliest
manifestations of Christianity in the area
of the current province of Toledo (Spain)
date from the beginning of the 4th century
and suggest the existence, at this time, of
a consolidated episcopal authority in To-

RESUMEN

Los escasos testimonios escritos y datos ar-
queoldgicos, que evidencian las primeras ma-
nifestaciones de cardcter cristiano conocidas
hasta la fecha en el drea de la actual provincia
de Toledo, se datan a partir de principios del
siglo IV y sugieren la existencia, en esos mo-
mentos, de un consolidado poder episcopal
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letum and a growing connection of some
wealthy landowners with the Christian
religion. Taking into account the current
state of research and with the aim of con-
tributing to the debate on the implantation
of this religion in the rural environment of
Toledo and its bordering territories, during
the earliest period to which written and
material sources give access, in this paper
are discussed questions raised both by the
available documentation and some previ-
ous scholars’ hypotheses.

con sede en Toletum ala vez que una creciente
vinculacién de algunos acomodados terrate-
nientes con el cristianismo. Con el objetivo
de contribuir al debate sobre la implantaciéon
de esta religion en el ambito rural toledano
y su entorno, durante la etapa mas antigua a
la que estas fuentes escritas y materiales per-
miten acceder, se analizan algunas cuestiones
que plantea la documentacion disponible y se
discuten criticamente las principales hipdtesis
avanzadas hasta la fecha.
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1. INTRODUCCION

Las caracteristicas del proceso de cristianizacion del territorio rural y el papel des-
empefnado en este proceso tanto por los acomodados possesores aristocraticos, vol-
cados en la gestion de sus propios latifundios y ya cristianizados o en vias de serlo,
como por los primeros obispos, con sedes en ciudades con las que estos territorios
rurales mantenian, o habian tenido, alguna vinculacién, constituyen una de las
cuestiones mas candentes en el debate sobre la implantacion de cristianismo fuera
del ambito urbano. En el caso de Toletum y sus areas limitrofes, la falta de testimo-
nios escritos que traten explicitamente del proceso en el medio rural, es en parte
suplida por la informacién que proporcionan algunos sarcéfagos y fragmentos de
sarcofagos decorados con escenas cristianas, asi como los restos de dos mausoleos
atribuibles a propietarios cristianos. Toda la evidencia material disponible se en-
marca en el ambito funerario, puesto que no se han producido hasta el momento
hallazgos de cronologia anterior al siglo V que corroboren la existencia de espacios
o construcciones susceptibles de ser atribuidos a lugares de culto cristiano.' Esta
limitada evidencia arqueoldgica procedente del medio rural, que acompaiia a los
pocos testimonios escritos que conciernen a la sede episcopal de Toletum y a algu-
no de sus obispos, permite entrever cierta vitalidad en el proceso de introduccidn,
implantacion y progresiva consolidacion del cristianismo en el area que nos ocupa.
Con todo, los datos disponibles, materiales y escritos, no son suficientes para dilu-
cidar con certeza los principales rasgos del proceso de cristianizacion.

1. Como tales lugares o espacios han de entenderse aquellos destinados eventualmente a la oracidn,
reunion de devotos, liturgia u otras practicas religiosas cristianas: oratoria, martyria, iglesias o cualquier
otro posible tipo de lugar sagrado (sacrarium).
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Con la presente contribucién se pretende reflexionar sobre algunas de las difi-
cultades, metodoldgicas o interpretativas que rodean a las evidencias materiales mas
antiguas del cristianismo (siglo IV y principios del siguiente), en el medio rural del
area geografica sefialada, y que han sido interpretadas de diferentes maneras por los
distintos investigadores hasta la fecha. No se plantea abordar aqui, en cambio, mds
alla de lo estrictamente necesario a efectos de contextualizacién de dichas evidencias
materiales y de las diferentes propuestas de la investigacion, la compleja problematica
de las fuentes escritas, que aluden a la situacion en el campo durante los siglos IV-V,
aunque sin especificaciones de tipo geografico. Estos testimonios se incluyen, ma-
yoritariamente, en las colecciones conciliares hispanas, tratindose de disposiciones
legislativas y cdnones que dejan vislumbrar determinados aspectos de la situacion
religiosa en Hispania, asi como el empefo de las autoridades, civiles y eclesiasticas,
en controlar estos espacios alejados de las ciudades.

Al tiempo que llegan al campo toledano los sarcéfagos protoconstantinianos
Layos Iy II, que son los ejemplares mas antiguos entre los documentados en la zona,
confirmando la presencia cristiana ambito extraurbano,’ la ciudad de Toletum emerge
como sede episcopal. Melantius episcopus Toletanus, el primer obispo documentado
de Toletum, es mencionado en las Actas entre los participantes al Concilio de Elvira,*
celebrado en torno al afio 305.° Esta noticia puede significar la existencia de un con-
siderable arraigo del cristianismo en Toledo aun antes del Edicto mediolanense del

2. En el presente estudio se toman en consideracion datos de los Concilios hispanos del siglo IV
(Concilio de Elvira, I Concilio de Zaragoza y I Concilio de Toledo). Para los textos se sigue la edicion de
Martinez y Rodriguez, 1984 (citada CCH 1V), ofreciéndose también la referencia a la edicién de Vives.

3. Sobre los espacios cristianos mas antiguos, documentados en el drea de la actual provincia de
Toledo, Tsiolis, 2008. Sobre la hipdtesis que cuestiona la utilizacién de estos sarcéfagos en el siglo IV
- principios del V, defendiendo la importacion y uso de los sarcéfagos toledanos del siglo IV en época
visigoda, véase infra.

4. Sobre los primeros obispos toledanos, Vilella Masana, 2003. Objeciones sobre la originalidad de
las actas del Concilio de Elvira, Vilella Masana y Barreda i Edo, 2006, en especial, pp. 295-297, con
bibliografia anterior (los autores piensan que se trataria de disposiciones de distintas procedencias y
cronologias). Actualizacion sobre esta controversia en Vilella Masana y Barreda i Edo, 2013.

5. Conc. Elib. 1, 1 (CCH 1V, p. 233; Vives Gatell et al., 1963, p. 1). La cronologia es incierta: se han
propuesto diferentes fechas para su celebracion, que, en algun caso, la sittian entre los afios 300 y 303,
con anterioridad, por tanto, a la persecucién de Diocleciano (Sanz Serrano, 1990; Vilella Masana, 2020).
Junto a Melancio, participaron otros dieciocho obispos (de la Bética, Mérida, Zaragoza y Ledn), asi
como veinticuatro (o veintiséis) presbiteros, en representacion de otras dreas eclesidsticas, si bien los
canones fueron rubricados solo por los primeros. Sobre la cuestiéon del numero de presbiteros, véanse,
Vilella Masana y Barreda i Edo, 2002, pp. 120-121; 2006, p. 286 y n. 6. El hecho de que la capital pro-
vincial, Cartagena, esté representada por un presbitero (y no por un obispo, como, en cambio, ocurre
con Toledo), no implica que la ciudad carpetana hubiese asumido un papel preponderante en el marco
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313. Asi mismo, la inclusion de Melancio entre los asistentes al Concilio iliberritano
podria, precisamente, reflejar cierta importancia del obispado de Toledo en el seno
de la organizacion eclesiastica hispanica contemporanea.® Sin embargo, la ausencia
de representante episcopal toledano del Concilio de Arlés, en el afio 314 (donde, en
cambio, si acudieron los obispos de la Bética y los de Mérida, Tarragona y Zaragoza)’
suscita la sospecha de que la existencia de un obispado toledano a principios del siglo
IV no implicaba necesariamente la existencia de una comunidad cristiana significati-
va.! Con todo, unas ocho décadas después de Arlés, ya en un clima marcado por el re-
conocimiento oficial del cristianismo como tnica religion del Imperio, Toletum figura
como centro referencia para las autoridades eclesiasticas hispanas, al ser convocado
en esta ciudad el I Concilio toledano (397-400).° Mas alld de razones de conveniencia
geografica, la eleccion de Toletum como sede del Concilio podria estar motivada por
el calado de los poderes eclesiasticos asentados en la ciudad y por el consolidado
caracter de Toletum como referente regional (y, posiblemente, extrarregional). De
hecho, en el clima generalizado de profundas transformaciones que experimento el
modelo urbano, durante los siglos III y IV, parece que Toletum logrd recuperar o

administrativo provincial, a expensas de Cartagena: Sanz Serrano, 1990, p. 255; Sotomayor Muro y Fer-
nandez Ubifa, 2005.

6. Gonzilez Blanco, 1990; Ubric Rabaneda, 2019 (entre otros). La tradiciéon martirioldgica relacionada
con el centro peninsular, en general, y toledano, en particular (con atribucién a Decio y, sobre todo, a Dio-
cleciano, de persecuciones a los cristianos locales) se ha gestado en torno a las figuras de los martires com-
plutenses Justo y Pastor y las de los jovenes martires Vicente, Sabina y Cristeta (vinculados a Avila, donde
habrfan martirizado, pero supuestamente oriundos de Elbora, ciudad identificada en el pasado con Evora o
con Talavera la Vieja/Augustobriga). Cabe destacar, que la propuesta de identificacion de la ciudad de Elbora,
representada en el Concilio iliberritano por su obispo Quinciano, con Caesarobriga (Talavera de la Reina)
otorgarfa a esta ciudad del Tajo, ubicada ente las grandes urbes de Toletum y Emerita Augusta, un papel de
peso en la articulacion de la red organizativa del incipiente cristianismo en el centro de la Peninsula. Sobre la
importancia de esta probable sede episcopal elborense-caesarobrigense, asi como sobre la elaboracion de la
tradicion martirial de los tres mértires “talaveranos’, véase Pacheco Jiménez, 2012, con bibliografia anterior. A
este listado se sumaria, al parecer en época visigoda, la tradicion relativa a la toledana Leocadia (véase, entre
otros, Panzram, 2010).

7. Munier, 1963, pp. 8-9.

8. La fundacién de los obispados era premisa necesaria (y no consecuencia) para emprender la activi-
dad misional cristiana en un lugar dado: Sanz Serrano, 1990, p. 254.

9. Actas en CCH 1V, pp. 323-344; Vives Gatell et al., 1963, pp. 19-63; Martinez Diaz, 1971. Cf. Vilella
Masana, 2020.

10. Como es sabido, la hipétesis tradicional defiende la degradacion del paisaje urbano hispano como
consecuencia de la crisis del siglo III, que apenas se recuperaria en el siglo IV. El foco de poder y de
representacion se habria trasladado a las villae, experimentando, asi, Hispania un proceso de marcada
ruralizacion social y politica (que, en todo caso, no ha de ser confundida con la rusticitas). Las élites
habrian orientado todo su interés y sus inversiones econdmicas hacia este nuevo contexto rural, desinte-
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preservar su vitalidad urbana, guiada ahora por poderes nuevos, entre los que desta-
caria sin duda el poder episcopal."!

El T Concilio de Toledo, presidido por el obispo de Mérida, se celebr6 in ecclesia
Toleto. Entre los asistentes se menciona a un Asturio, sin indicacion de su sede epis-
copal, que, sin embargo, se suele identificar con el obispo representante de la sede
anfitriona.'? Se llega a esta conclusion debido a que Ildefonso de Toledo, en su escrito
de mediados del siglo VII, recoge una supuesta tradicion (dicitur), que vinculaba a un
Asturio (considerado por Ildefonso como el noveno obispo de Toledo), con el hallaz-
go, hacia el afio 392, del sepulcro de los santos nifios-martires Justo y Pastor en Com-
plutum, la instauracion de su culto y la fundacion de la sede episcopal complutense. "’

resandose de los centros urbanos. Tal situacion habria acelerado el proceso de decadencia de estos, que
con dificultad conseguirian retener alguna forma de poder, fundamentalmente funcionarios imperiales
y obispados. El modelo histérico asi reconstruido se ha cuestionado, al demostrarse, en varias ocasiones,
la continuidad de muchas ciudades tras su adecuacion a las circunstancias de los siglos III y IV. En ese
sentido, las ciudades de esta época no deberian ser percibidas como el fracaso de los proyectos urbanos
y civicos originales, sino como el resultado de un proceso evolutivo natural, que abarca todo el periodo
de la andadura de cada ciudad en el marco del Imperio y que tuvo mas incidencia en unas ciudades que
en otras (Arce Martinez 1982 y 1993; Cepas Palanca, 1997; Kulikowski, 2004 y 2010).

11. Véase, entre otros, Barroso Cabrera, Carrobles Santos y Morin de Pablos, 2012, pp. 268-269. Aunque
no hay constancia clara de otros obispos toledanos para le periodo comprendido entre el Concilio de Elvira
(principios del siglo IV) y el I de Toledo (finales del siglo IV), cabe sefialar que el obispo Augentius, que
asiste al I Concilio de Zaragoza (afio 380) sin indicacion de su sede, podria ser identificado con Auden-
tius, el octavo obispo toledano de la lista del Codice Emilianense, redactado en el afio 992: véase, Vilella
Masana, 2003, en especial p- 103.

12. Conc. Tol. I, CCH IV 48, p. 326; 190, p. 339; Vives Gatell ef al., 1963, pp. 19-26: Asturius episcopus.

13. Ildeph, De vir. ill. 2. El hallazgo milagroso del sepulcro de los hasta entonces desconocidos nifios-
martires y la devocion hacia ellos, habrian impulsado a Asturio a trasladar permanentemente su resi-
dencia a Complutum y fundar la sede episcopal local. Por lo que aqui nos concierne, cabe detenerse
sobre todo en la coincidencia cronoldgica entre la época de actividad del obispo Asturio (asistente al
I Concilio toledano, aunque sin indicacién de su sede episcopal), por un lado, y las primeras noticias
referidas a los martires Justo y Pastor, por otro. De manera excepcional en la hagiografia espanola, y al
margen de la posible datacion posterior de la elaboracion de la passio, los nifios-madrtires complutenses
son atestiguados en dos ocasiones en textos de finales del siglo IV. La primera informacion consiste
en una alusion de Meropio Poncio Paulino (posteriormente, Paulino de Nola), que, ain antes de ser
designado presbitero en Barcelona, en el afio 393, habia enterrado a su hijo Celso, muerto en Complu-
tum, poco después de nacer, junto al sepulcro de los santos martires (aunque sin nombrarlos y sin ser
explicito sobre su nimero y edad). Se trata de la primera noticia de un caso de tumulatio ad martyres
documentada en una fuente escrita y parece implicar que la tradicién martirioldgica sobre Justo y Pastor
ya estaba perfilada antes del ano 393 (Paul. Nol., Carm. 31, 605-610). Los dos nifios-martires complu-
tenses vuelven a ser mencionados poco después, esta vez explicitamente, por Prudencio, en el cuarto
himno de su Peristephanon, compuesto entre los afios 398 y 405 (Prud., Pesist. 4, 41-44). En ninguna de
las dos noticias se hace referencia a (el obispo) Asturio (y tampoco a su eventual sede episcopal), por
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A la situacion que se nos presenta la autoridad episcopal toledana a lo largo del
siglo IV, se viene a sumar la aparicién de tumbas-mausoleos y de sarcéfagos cristianos
en areas rurales de Toletum y Caesarobriga, fruto de la voluntad de los possessores de
manifestar su inclinacion religiosa en su @mbito sepulcral. Tradicionalmente se viene
reconociendo a los domini cristianos, en Hispania como en otras provincias, el haber
desarrollado acciones orientadas a la difusion de la religion cristiana y la organiza-
cion de su culto en el medio rural, donde se ubicaban sus propiedades. Entre tales ac-
ciones se podria conjeturar la creacion, adaptacion o construccion de espacios y edi-
ficios destinados al culto, en especial iglesias, fueran estas privadas e independientes
o se encontrasen bajo supervision de alguna autoridad eclesiastica. Sin embargo, para
la zona de Toletum y alrededores, y ante las caracteristicas de los datos disponibles,
no resulta facil atisbar de qué manera y hasta qué punto los possessores iban mas alla
de las manifestaciones de su fe en ambito funerario y en contexto familiar y privado.
No se puede excluir que los domini cristianos, consciente o inconscientemente, hayan
desempenado algin tipo de accién proselitista en el ambito de sus propiedades y en
lugares bajo su influencia, organizando el culto y emprendiendo iniciativas (de las
que no habria que excluir a las coercitivas) orientadas a persuadir a los rustici o, en
general, para atraer adeptos. Estas iniciativas deberian afectar tanto a los moradores
en los fundi como ala poblacion residente en cualquiera de las entidades, de habitat o
administrativas, que constituian el sistema de ocupacién y organizacion del territorio
(pagi, uici, conciliabula, fora, mansiones, castra/castella, etc.).

Mas dificil es determinar si esta posible accion cristianizadora y de organizacion
del culto por parte de los domini fuese independiente o si, en cambio, dependiese de
sedes episcopales cercanas, en caso de haberlas, tales como la que, sabemos, existia
en Toletum a principios del siglo IV. La misma dificultad plantea la 6ptica contraria,
la que busca de explicar el proceso de conversion al cristianismo de la poblacion del
campo, ya desde la cuarta centuria, como consecuencia de la acciéon de la autoridad
episcopal, con sede en la ciudad, en un supuesto marco de organizacién parroquial
del espacio rural. Generalmente, los vestigios cristianos hallados en las campifias his-
panas se han interpretado como refrendo de las disposiciones de los canones conci-
liares que aluden a acciones dirigidas al mundo rural. Sin embargo, la problematica
propia de las fuentes escritas en cuestion, por un lado, y las caracteristicas del registro

lo que la vinculacién de éste (supuesto) obispo de Toletum con el descubrimiento de las reliquias de los
santos nifios complutenses no cuenta con apoyo documental de fecha anterior al escrito de Ildefonso:
Fébrega Grau, 1953-1955, I, pp. 150-156; II, pp. 328-331; Garcia Rodriguez, 1966, pp. 253-258; Riesco
Chueca, 1995, pp. 183-189; Castillo Maldonado, 2004, pp. 53-55, con debate de las principales hipotesis.
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arqueoldgico (presencia de determinados tipos de vestigios y absoluta ausencia de
otros, carencias o defectos en la adquisicion o transmision de los propios datos ar-
queoldgicos), por otro, hacen dificil encontrar una relacion precisa entre las eviden-
cias materiales y lo transmitido por las fuentes escritas."*

2. SARCOFAGOS Y MAUSOLEOS

Como se ha senalado con anterioridad, las huellas materiales del incipiente cristia-
nismo toledano consisten en algunos sarcofagos paleocristianos, total o parcialmente
conservados, a los que se suman los restos de dos mausoleos. El grupo de sarcofagos
(Fig. 1) consiste’ en los dos ejemplares protoconstantinianos (312-320) de Layos
(Layos Iy II),' importados desde Roma y hallados en el siglo XVII, probablemente
en relacion con el denominado Mausoleo Romano de Layos (o de El Castillejo); los
dos fragmentos de sarcéfagos de Toledo, a saber, el conservado en el Museo de San-
ta Cruz, hallado cerca de la Fabrica de Armas'” y datado al periodo constantiniano
(315-335), y el reutilizado en la fachada principal de la Puerta del Sol,'® adscribible
al “estilo blando” (340-360); y, por ultimo, el fragmento de sarcéfago tardoconstan-
tiniano (330-340) de Erustes, encontrado reutilizado en una vivienda moderna de

14. Véase Martinez Maza, 2021, pp. 31-32, sobre la problematica de la cristianizacién del &mbito rural
hispano a partir de finales del s. IV, con frecuencia atribuida a la accién episcopal por parte de la inves-
tigacion, “a pesar de no contar, para este periodo, con fuentes literarias que atestigiien este fendmeno
en los campos hispanos, ni se conserve noticia alguna de una intervencion episcopal preocupada por
extender la nueva fe al ambito rural y erradicar el politeismo en estos territorios”. La investigadora cri-
tica la utilizacién de fuentes escritas que ataien a otras provincias del Imperio para apoyar la hipdtesis
que otorga el protagonismo a los obispos y advierte sobre los riesgos que supone asumir un modelo de
cristianizacion uniforme para diferentes dreas del Imperio, sin tomar en consideracion la idiosincrasia
religiosa concreta de cada territorio, ni contextualizarlo social y politicamente.

15. No se toma aqui en consideracién aqui el fragmento de relieve con escena biblica que representa
a los tres hebreos en el horno de Babilonia, conservado en el Museo de Santa Cruz de Toledo, pero de
procedencia desconocida al haberse adquirido en el mercado de antigiiedades: Vidal Alvarez, 2018a, p.
156 (con bibliografia anterior) y 2018b.

16. Véase anexo, nn° 1 y 2 respectivamente.

17. Véase anexo, n° 3. Cf. Barroso et al,, 2011, pp. 203 y 230, fig. 1c: estos autores adscriben a un con-
texto paleocristiano un fragmento de relieve conservado en el Museo de Santa Cruz, indicando como
lugar de hallazgo o procedencia la Fébrica de Armas (sarcéfago paleocristiano de la Fébrica de Armas);
dicho fragmento, que, en realidad, procede de la Vega Baja — sin vinculacién con el drea concreto de la
Fabrica de Armas —, y no guarda relacion con el ambito cristiano, no debe ser confundido con el frag-
mento aqui sefalado.

18. Véase anexo, n° 4.
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dicha localidad.”” A estos conditoria toledanos mds antiguos, datables en distintos
momentos de las primeras seis décadas del siglo, cabe afnadir el sarcofago “de los
Apdstoles”, hallado in situ en la cripta del mausoleo caesarobrigense de Las Vegas
de San Antonio, de Pueblanueva,” asi como la cubierta de sarcéfago, decorada con
escenas del ciclo de Jonas, que se encontro reutilizado en una tumba visigoda en el
yacimiento de Carranque;*' ambos fechables hacia finales del siglo IV o principios del
siguiente. Completan el conjunto cinco fragmentos menores hallados en el Mausoleo
de Pueblanueva, igualmente atribuidos a sarcéfagos paleocristianos, y una veintena
de fragmentos encontrados en las excavaciones de Carranque, cuya pertenencia a
sarcofagos es probable.”” Finalmente, contamos con algunas noticias relativas a otros
fragmentos o partes de sarcofagos, hallados en el mismo contexto que los pertene-
cientes a sarcofagos cristianos, como es el caso de Erustes y del mausoleo de Puebla-
nueva, actualmente desaparecidos.”

Los sarcofagos aqui tratados son obras de, al menos, tres momentos diferen-
tes: de época constantiniana, post-constantiniana y teodosiana-honoriana respecti-
vamente, siendo los ejemplares mas antiguos realizados en talleres romanos e im-
portados desde Roma, mientras que las piezas mads recientes se atribuyen a talleres
peninsulares.* En general, los sarcéfagos cristianos importados en la Peninsula a lo
largo de la primera mitad del siglo IV constituyen una de las mas antiguas y sélidas
evidencias arqueoldgicas sobre la cristianizacion de parte de las élites hispanas. Ates-
tiguan la difusion del cristianismo entre los miembros de un opulento grupo social,
interesado en seguir las corrientes espirituales® y estilisticas de la capital del Imperio,
y ponen de manifiesto la existencia de contactos directos de los cristianos hispanos
o residentes en Hispania con Roma. Durante la segunda mitad del siglo IV, especial-
mente hacia sus tltimas dos décadas, son los talleres peninsulares los que satisfacen
la demanda de sarcofagos de calidad. La utilizacion de estos artefactos por parte de

19. Véase anexo, n° 5.

20. Véase anexo, n° 6.

21. Véase anexo, n° 7.

22. Véase anexo, nn° 6y 7.

23. Véase anexo, nn° 5y 6 respectivamente.

24. Sotomayor Muro, 1973 y 1975; Vidal Alvarez, 2005; 2008; 2016 (en estos trabajos de Sergio Vidal
se encuentra la bibliografia anterior); 2018a; Bowes, 2006, p. 95; Fernandez Ochoa et al., 2011; Vidal
Alvarez y Garcia-Entero, 2015; Vidal Alvarez ef al., 2017; Biichsenschiitz, 2018. Véase anexo, nn® 1-7.

25. Los sarcofagos cristianos decorados con escenas biblicas, apdcrifas o alegoricas podrian haber
reflejado, a través de la eleccion de su tematica iconografica, ideas relacionadas con el debate teologico
del momento de su fabricacion.
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los possessores, en Hispania como en todo el Imperio, como medio de exteriorizacién
de sus creencias cristianas coincide en el tiempo con la promocion y organizacion
del cristianismo, en el que se han visto implicados emperadores como Constantino y
Teodosio, asi como los maximos exponentes de la Iglesia de Roma y Constantinopla.
La tendencia de los domini cristianos de manifestar su identidad religiosa en su dmbi-
to sepulcral podria ser interpretada como un gesto de lealtad hacia estas autoridades
politicas y eclesiasticas. Asimismo, la adquisicion y uso de sarcéfagos decorados con
temas iconograficos concretos, ideados en Roma (o0, mas tarde, en Constantinopla),
podria que no dependiese solo de la oferta del mercado o del afan de seguir una
simple moda, sino que guardase relacion con la preocupacion de estos pudientes
cristianos en alinearse con las doctrinas y directrices mas ortodoxas y rectas, apro-
badas por el poder eclesidstico de Roma,* maxime si se tiene en cuenta el clima de
agitacion originado por el enfrentamiento de la iglesia hispana con el movimiento
priscilianista en muchas zonas de la Peninsula Ibérica.”

Cabe sefalar, sin embrago, que por sofisticado que fuese, no parece que al sar-
cofago le correspondiera siempre un papel significativo después de la sepultura, ya
que a menudo quedaba oculto en el interior del sepulcro, sin apenas posibilidad de
ser visitado y visto fuera del circulo familiar y allegados. Es probable que los costosos
sarcofagos adquiridos por exponentes de la élite social y econdmica tan solo hubie-
ran podido ser exhibidos a la vista publica durante el proceso del funeral y sepelio
0, en todo caso, durante el breve lapso de tiempo que precediera su ocultacion en el
interior del sepulcro. La configuracion arquitectéonica de muchas tumbas o criptas
del entorno de Roma, estudiadas por Katharina Meinecke,” han permitido a esta in-
vestigadora comprobar que, una vez introducido el sarcéfago en la camara funeraria,
cripta o fosa, se reduciria considerablemente o, incluso, se suprimiria toda funcién
que su exhibicién al publico habria podido desempenar. Algo similar cabria suponer
para casos como el del Mausoleo de las Vegas de San Antonio, de Pueblanueva, a cuya
cripta el acceso deberia ser limitado, aunque permitido, eventualmente, en ocasiones

26. Como es, por ejemplo, el caso de la iconografia en torno a Pedro, que abunda en los sarcéfagos de
época constantiniana importados desde Roma, coincidiendo con un periodo de promocién de la figura
del apostol por parte de los estamentos eclesiasticos de la Urbs. Sobre la iconografia de Pedro en sarcé-
fagos, Sotomayor Muro 1962, pp. 12-202.

27. Sobre las respuestas de los terratenientes desde sus villae a fenémenos como el priscilianismo, véa-
se, brevemente, Dominguez Monedero 1984a, pp. 312-324. En general sobre la relacion entre las villae y
el cristianismo en la Peninsula Ibérica, Oepen, 2012. Sobre el proceso de cristianizacion en Occidente,
entre otros, Salzman, 2002.

28. Meinecke, 2012.
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especiales. Conmemoraciones u otras posibles funciones liturgicas podrian, en todo
caso, haberse desarrollado en el espacio de la planta principal del mausoleo.

De los lugares de hallazgo de los sarcéfagos se conoce bien el contexto arqueo-
légico de Carranque y del Mausoleo de Pueblanueva. En Carranque se encuentra la
residencia seforial de un tal Materno, un conjunto residencial, fechable en el siglo
IV,? que cuenta con decoracién musivaria de caracter pagano y que no ha restitui-
do datos relativos a practicas cristianas. Ubicado a cierta distancia de esta residen-
cia se encuentra un conjunto arquitectéonico monumental de época teodosiana, que
fue atribuido inicialmente a una basilica cristiana,* si bien tras una reciente revi-
sién de la documentacion ha sido interpretado como un palatium, un gran edificio
aulico de representacion, no religioso.’' El Mausoleo de Las Vegas de San Antonio, en
Pueblanueva,*? presenta una sofisticada forma octogonal de inspiracion oriental y, en
su interior, contaba con deambulatorium y cripta, donde se encontré el sarcoéfago de
“los Apostoles”, hecho que permite identificar a su propietario como cristiano. En el
resto de los casos, los datos relativos al contexto arqueolégico original de los sarcéfa-
gos son insuficientes (Layos I y II; Toledo-fragmento del entorno de la Fabrica de Ar-
mas) o nulos (Toledo-Puerta del Sol, Erustes). Con todo, pocas dudas caben de que
tanto el Mausoleo Romano de Layos, como el Mausoleo de Las Vegas de San Antonio,
en Pueblanueva, hayan surgido en el contexto de sendos fundi privados, aunque no
guardasen necesariamente relacion arquitectonica directa con las posibles partes ur-
banae de las villae correspondientes. Andloga podria ser la situaciéon de Erustes, con
la diferencia, en este caso, de que el fragmento del sarcéfago, reutilizado en una casa
de esta localidad, es de dimensiones relativamente reducidas (y, por tanto, facilmente
transportable), hecho que no garantiza que el sarcéfago fuese colocado, en origen, en
el inmediato entorno del lugar donde el fragmento fue reutilizado (Fig. 8).

29. Patén Lorca 2001.

30. Fernandez-Galiano, 1989; Fernandez Galiano et al., 2001; Garcia Moreno, 2001. En contra de
la interpretacion del edificio como basilica cristiana y la identificacion del propietario de la villa con
Materno Cinegio se han expresado numerosos investigadores, desde Arce Martinez, 2003 a Garcia-
Entero et al., 2014, que retinen la bibliografia anterior. Invita a la especulacién toda propuesta, directa o
indirecta, que permite asociar el edificio “basilical” de Carranque con el concepto de ékkAnaoia, aunque
simplemente se trate de propuestas hechas a modo de ejemplo para resolver abreviaturas epigraficas:
este es el caso del texto EKAIE, grabado sobre los toros de varias columnas del edificio “basilical” para
el que se ha propuesto como posible integracién éxAio(ia)=¢xxAnoia (CIL 112 13, 90-93; Mayer-Olivé,
2004-2005; De Hoz Garcia y Bellido, 2014).

31. Ibid.

32. Véase anexo, n° 6.
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Por lo que concierne a los edificios funerarios mencionados, el Mausoleo de Las
Vegas de San Antonio, en Pueblanueva (Figs. 2 y 3),” excavado por Theodor Hauschild
junto con otras construcciones de su entorno inmediato, ha aportado informacion va-
liosa sobre los usos funerarios de los acomodados terratenientes de época teodosiana o
inmediatamente posterior. El mausoleo se ubica a una distancia de pocos centenares de
metros del lugar donde se encontraron restos atribuibles a la villa del dominus.** Es un
monumento funerario excepcional, que desvela la relevancia social, econémica y cul-
tural de su propietario y su familia, al igual que ocurre con los grandes mausoleos dise-
minados en otras regiones del Imperio, independientemente de las creencias religiosas
de los difuntos que acogen. Su forma, tamano y articulacion de espacios lo convierten
en ejemplo emblematico de edificio funerario de autorrepresentacion de la aristocra-
cia hispana de la Antigiiedad Tardia. Asi mismo, como se ha sefialado lineas arriba, el
hallazgo en la cripta, in situ, del sarcéfago “de los Apostoles”, lo convierte en uno de los
escasos casos de mausoleos hispanos de los que se ha podido determinar, con certeza,
la orientacion religiosa cristiana de su propietario.” Este era probablemente un desta-
cado exponente de la aristocracia terrateniente local o algun personaje de alta posicion
social y politica en el seno del Imperio, que contaba con propiedades en esta zona de
Caesarogriga. La monumentalidad de la construccion pone de manifiesto la voluntad
de convertirlo en un referente visual en el entorno, con su imponente cuerpo exterior
de 12 m. de radio, y con su forma octogonal que, acorde con las tendencias de la épo-
ca en materia de arquitectura funeraria, desempefiaba también un papel simbolico.*
Kimberly Bowes ha avanzado la hipdtesis en relacion con este mausoleo (extensible
también a un supuesto mausoleo de Carranque, al que el investigador considera cris-
tiano), segtin la cual los mausoleos monumentales con caracteristicas arquitectonicas
peculiares podrian haber funcionado tanto como espacios funerarios de conmemora-
cion personal, como espacios de culto cristiano. Bowes remite a algunos testimonios
escritos referidos a contextos extrapeninsulares, que aluden a casos de implantacion, en
ambito privado, de espacios de culto cristiano destinados a albergar reliquias y propone
reconocer en el Mausoleo de Las Vegas de San Antonio de Pueblanueva (asi como el
de Carranque) “algo mas que un simple mausoleo’, aunque “algo menos que una ‘igle-

33. Ibid.; referencias bibliograficas también infra, n. 36.

34. El ntcleo edificado de la villa, no excavado, se localiza, segun Hauschild, en el Cerro de Santa Ma-
ria, ubicado a unos 400 m. al sur del mausoleo (Hauschild, 1969; De la Llave Munoz y Escobar Requena,
2017, p. 28).

35. Chavarria Arnau, 2007b, pp. 136-137.

36. Véase anexo, n° 6. Breve sintesis sobre las caracteristicas formales del edificio, De la Llave Mufioz
y Escobar Requena, 2017, pp. 30-37, con bibliografia.
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sia’ propiamente dicha’, pues el investigador no descarta que estos edificios especiales
podrian haber albergado, al menos en algunos casos, reliquias junto a los cuerpos del
dominus y de sus familiares. El de Pueblanueva, podria haber sido, pues, segtin Bowes,
un mausoleum con funcion paralela de memoria, emplazado dentro de una propiedad
privada, con todo lo que esto podria conllevar a efectos del proceso de cristianizacién
del medio rural (Fig. 3).

Es plausible y, en parte, demostrable, que, como ocurre en otros lugares del Im-
perio, los monumentos funerarios del area aqui estudiada se hubieran construido en
puntos bien visibles y frecuentados por la gente, tales como las cercanias de arterias
viarias. Como se ha sefialado con anterioridad, los mausoleos emergen, con su forma
monumental y su posicién topografica destacada, como marcadores de lugar y de
identidad. La ubicacion de los mausoleos y de otros tipos de sepulcros cerca de las
calzadas desempenaba un papel multifuncional, al aunar el deseo de autorrepresen-
tacion y ostentacion del estatus personal y familiar de los difuntos, con la expectativa
de despertar la pietas y el respeto de los transeuntes y visitantes, ademas de pretender
perpetuar la memoria de las personas alli enterradas. El Mausoleo de Pueblanueva,
ubicado en la dehesa de Santa Maria de las Albueras, distante aproximadamente un
kilémetro del rio, guardaba, al parecer, relacion con una via secundaria, que condu-
jese de Toletum a Caesarobriga siguiendo la margen meridional (izquierda) del Tajo.**

También los restos del Mausoleo Romano de Layos, localizados en el paraje de
El Castillejo, dentro del yacimiento arqueoldgico de El Vizcaino, se suelen relacionar
con los dos sarcofagos protoconstantinianos (Layos I y Layos II), encontrados en esta
poblacién en el siglo XVIL* Este sepulcro de opus caementicium y ladrillo no ha sido
aun objeto de excavacion sistematica, dejando atn abiertas varias incégnitas. Su ubi-
cacién parece guardar relacion con vias de comunicacion tales como “uno de los ra-
males de la via que unia Toletum con Emerita Augusta”** Cabria anadir, ademas, que
la situacion geografica de la localidad invita a relacionarla también con un posible

37. Bowes, 2006, pp. 94-96; véase también De la Llave Muifloz y Escobar Requena, 2020.

38. Bowes, 2006, p. 32. Sobre la via que unia Toletum con Caesarobriga, véase la bibliografia reunida
en Carrasco Serrano, 2012, p. 152, n. 6, a la que habria que afiadir Chevallier, 1972, pp. 177-178. Para
una reconstruccion (muy especulativa) del eje meridional con respecto al rio, Coello, 1889, p. 17.

39. Véase anexo, nn° 1y 2. Para la localizacion del yacimiento, declarado BIC, véase DOCM n° 256,
del 12/12/2008, pp. 40086-40088. Restos de otra construccion funeraria similar se conocen en Orgaz
(“Mausoleo de El Torrejon”), si bien no se ha encontrado evidencias que permita adscribir la estructura
al contexto paleocristiano.

40. DOCM ne 256, del 12/12/2008, p. 40086.
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eje norte-sur, que conectaria Toledo con Cérdoba a través del puerto de El Milagro,
ubicado en el término de Ventas con Pefia Aguilera, en los Montes de Toledo.*

Erustes, poblacién en la que fue reutilizado el fragmento de sarcéfago tardo-
constantiniano de importacion itdlica, ocupa una posicion en la actual comarca de
Torrijos que no deberia estar alejada del tramo intermedio de la calzada principal
Caesaraugusta-Emerita Augusta, que unia Toletum con Caesarobriga, o de alguna de
sus posibles variantes. La hipotesis de que este sarcéfago proceda de alguna villa de la
zona es plausible, si bien no existe realmente dato alguno que la refrende.*

En Carranque, la parte residencial de la villa de Materno,* asi como el poste-
rior palatium (de época teodosiana o inmediatamente sucesiva), también debieron
de gozar de una privilegiada posicién con respecto a la red viaria, en especial con
alguno de los ejes que desde Toletum conducian en direccion norte, hacia Miaccum,
y con posible relacién con la red viaria este-oeste.** Aunque no se pueden descar-
tar manifestaciones de culto cristiano en fechas anteriores, no han aparecido indi-
cios en esa direccion antes de la instalacién de una (probable) iglesia en el siglo VII.
En consecuencia, no se pueden adscribir a la esfera cristiana estructuras tales como
el mausoleo antes interpretado como ninfeo, situado entre la villa de Materno y el
palatium,” y tampoco (con los datos actualmente disponibles) la estancia tetralobu-
lada, que ocupa la esquina suroeste del bloque privado anexo al edificio palacial.* Sin
embargo, la reutilizacién de la cubierta de sarcéfago en marmol de Estremoz, deco-
rada con escenas del ciclo de Jonas y datable entre finales del siglo IV y principios del
V, en la necrépolis visigoda que se desarrolld en el espacio del palatium teodosiano,
induce a conjeturar una posible cristianizacion de algn espacio funerario de la zona
limitrofe ya desde esta época. Con todo, no existen pruebas que permitan afirmar que
la cubierta de sarcéfago en cuestion fuese utilizada, en su ubicacién primaria, en el
ambito del complejo de Carranque, ya que pudo haberse encontrado y traido hasta

41. Habida cuenta de la geomorfologia de la zona, esta via, que asume un importante papel en época
andalusi (Corchado y Soriano, 1969), podria estar utilizada ya en época romana.

42. Véase anexo, n° 5.

43. Véase, bibliografia, supra, nn. 29 y 30.

44. En todo caso, no ha encontrado consenso la hip6tesis avanzada en 1989 por Fernandez-Galiano,
2001b (con bibliografia anterior), que proponia identificar un supuesto asentamiento romano, distante
unos 2 km de la villa de Carranque, con Titulcia, mencionada repetidamente en los itinerarios como
punto de referencia sobre el eje Caesaraugusta-Emerita. Varios autores se han manifestado contrarios
a esta propuesta (véase la bibliografia al respecto en Garcia-Entero et al., 2014, p. 477, n. 4; Rodriguez
Morales, 2001).

45. Garcia-Entero y Castelo Ruano, 2008.

46. Garcia-Entero et al., 2014, p. 481.
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aqui desde cualquier otro lugar, incluso lejano, para ser reutilizada, casi siglo y medio
después de su realizacion, en la tumba n° 7 de la necrépolis visigoda de Carranque.

Para finalizar este subapartado cabe dedicar unas lineas a la inscripcion fune-
raria CIL 112/13, 167 de Rielves, documento particularmente interesante que arroja
algo de luz sobre la praxis cristiana en el medio rural durante el periodo inmediata-
mente posterior al que aqui nos ocupa. Segun Isabel Veldzquez Soriano, redactora
de la entrada del CIL correspondiente (y también Abascal y Alf6ldi, 2015, p. 148), el
epigrafe ha de datarse en el siglo V, por lo que sobrepasaria el limite cronolégico del
presente trabajo, fijado hacia finales del siglo IV y principios del siguiente. Aun asi,
hemos considerado oportuno traerla a colacién en cuanto su cronologia la sitiia en
el periodo de transformaciones que sufre el sistema de las villae, tras el auge del siglo
IV, pero todavia antes de los grandes cambios del siglo VI. La inscripcion, hallada en
la villa romana de El Solado, en Rielves y actualmente perdida, es conocida a través
de un dibujo realizado en el siglo XVIII. El texto reza asi: ------ | [vixit annbr(os] / L
et +++ [- - -] / us Arcadius vixit / annos septe et re/quieverunt in pa/ce II1I nonas dece-
mis) / et fuerunt servi sanc(ti) / Vincenti marteris. El difunto mencionado en primer
lugar, cuyo nombre no se ha conservado, podria ser el padre del segundo difunto, el
nino ...us Arcadius, fallecido a los siete afios de edad. El texto pone de manifiesto el
arraigo de la devocion hacia el martir San Vicente en el contexto funerario de una
villa ubicada entre Toletum y Caesarobriga. Parece estar fuera de duda que el santo
mencionado en el documento es Vicente, martirizado en Valentia en el afio 304 y no
el martir elborense homénimo, hermano de Sabina y Cristeta. Las erratas y vulga-
rismos que contiene la inscripcion (septe por septem, marteris por martyris) podrian
alejar la posibilidad de que los difuntos formaran parte del grupo social privilegiado.
De especial importancia es la calificacion de los dos personajes como servi del martir
San Vicente (servi sancti Vincenti marteris), término que podria inducir a sospechar
algun tipo de vinculacion de los dos personajes con la gestion del culto del martir.
Con todo, no parece posible atribuirles algtin cargo eclesiastico concreto, como tam-
poco se puede vislumbrar rasgo alguno de gestiéon independiente del culto de San

47. Garcia-Entero et al., 2017, pp. 163-166. Es este uno de los pocos casos documentados de reutili-
zacion de un elemento perteneciente en origen a un sarcofago paleocristiano en un contexto funerario
visigodo. Sobre el mundo funerario en el contexto de la urbs regia y su territorio, Barroso et al., 2011; so-
bre la problemdtica de los contextos de reuso de sarcéfagos paleocristianos en épocas posteriores, véanse
las paginas siguientes. Sobre el repertorio del ciclo de Jonas en los sarcofagos, Gerke, 1940, pp. 151-185
y catélogo pp. 366-370. De la denominada basilica (=palatium) de Carranque proceden al menos otros
dos fragmentos de sarcéfago(s) de importacién, de posible tematica cristiana: Vidal Alvarez, 2008, pp.
257-258 (fragmento con cabeza de personaje masculino, del Eutropiustypus); y p. 259; Biichsenschutz,
2018, n° 139, p. 213 y lam. 61. 3 (fragmento con parte inferior de personaje masculino).
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Vicente en el ambito de la villa. La construccién y decoraciéon musivaria de la pars
urbana del complejo de Rielves (Fernandez Castro, 1977), ubicado cerca del eje via-
rio Caesarobriga-Toletum (Fernandez Miranda et al. 1997), se remonta a la primera
mitad del siglo IV, si bien no se pueden establecer con precision sus condiciones en el
momento de la realizacion de la inscripcion.

3. CRISTIANOS EN AMBITO RURAL

Durante el siglo IV y principios del siguiente, el gran aumento de la construcciéon o
remodelacion y expansion de villae, nuevas o ya existentes, terminaria transforman-
do el paisaje hispano, sobre todo en el interior de la Peninsula. Desde principios del
siglo IV, se pasaria de las edificaciones de campo altoimperiales generalmente mo-
destas, a un paisaje caracterizado por construcciones cada vez mas monumentales, de
rebuscadas arquitecturas, dotadas de comodidades como los bafnos y profusamente
decoradas con mosaicos, marmoles y esculturas. Estos espectaculares edificios subra-
yaban la presencia sefiorial en el lugar, aun cuando el dominus no residia permanen-
temente en la villa, poniendo de relieve de manera imponente su potestas y auctoritas
y senalando la centralidad de lugar en el marco de sus dominios. Cabria suponer
que la transformacion del paisaje construido haya conllevado cambios también en
el paisaje sagrado, habida cuenta de la construccion de un cada vez mayor numero
de espacios nuevos, bien como ampliaciones de las villae 0 como edificaciones inde-
pendientes dentro de los limites de la propiedad, entre las que se incluirian también
construcciones de tipo funerario y, probablemente, sagrado. Los mausoleos, al igual
que las iglesias edificadas dentro de las villae, al menos a partir de un determinado
momento en adelante, y los martyria, cuando estos aparecen, mas alla de sus fun-
ciones intrinsecas como lugares de sepultura o culto, participan, con su monumen-
talidad y cuidada ubicacion topografica, como marcadores de lugar y de identidad,
convirtiéndose, asi, en parte del aparato mas amplio de la propiedad.*®

En la region de Toletum-Caesarobriga, la proliferacion de las villae durante el
siglo IV, su dotacion con sofisticadas infraestructuras, asi como la construccién por
parte de los domini, cristianos o paganos, de los propios sepulcros monumentales,
dentro de sus propiedades rusticas, corroboran la tendencia de la clase acaudalada de
focalizar sus actividades en sus latifundios, alejandose de sus habituales compromi-
sos con los centros urbanos. Toletum, deberia haberse resentido en cierta medida de

48. Bowes, 2006, p. 95.
49. Garcia-Entero y Castelo Ruano, 2017.
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esta tendencia centrifuga de su élite social, que incrementaria cada vez mas su pre-
sencia, temporal o permanente, en los fundi de su propiedad, tal y como parecen co-
rroborar las numerosas villae documentadas en su territorio. Sin embargo, la ciudad
supo hacer frente a los desatios de la época y logré conservar o recuperar cierto grado
de funcionalidad urbana. En este contexto, la iglesia y las autoridades eclesiasticas
locales desarrollaron, al parecer, un importante papel.®® La designacion de Toletum
como sede conciliar, hacia finales del siglo IV, parece denotar, precisamente, que la
ciudad contaba ya con suficiente prestigio eclesiastico, y, probablemente, también ci-
vico y urbano, como para asumir la organizacion de tal evento. En cambio, a falta de
toda evidencia explicita, no conviene aventurar suposiciones orientadas a relacionar
el movimiento priscilianista, tematica central de este I Concilio de Toledo, con terra-
tenientes cristianos locales y sus villae.

Los sarcofagos aqui tratados, con la excepcion de los dos fragmentos de Toledo,
remiten a contextos rurales, distantes de las ciudades y con vinculacién, comprobada
o probable, con villae. A igual contexto parece adscribirse el Mausoleo de Puebla-
nueva, y, posiblemente, el de Layos. A pesar de esta predileccion por el medio rural
para ubicar sus sepulcros, no es facil saber en qué medida la aristocracia de la tierra
haya mantenido el contacto con los centros urbanos, participando o no en la vida
publica, o, en su caso, desarrollando en las ciudades actividades evergéticas u otro
tipo de acciones. En el ambiente de las villae, mas alla de sus ocupaciones materiales,
los terratenientes podrian dedicarse a satisfacer sus eventuales inquietudes de tipo
espiritual, filoséfico o religioso, pagano o cristiano. Asi, algunos de ellos podrian ha-
ber desarrollado el interés en practicar, promocionar y organizar el culto cristiano
dentro de sus propiedades, bien segtin sus propios criterios, bien subordinandose a
alguna autoridad eclesiastica, como podria ser la autoridad episcopal mds cercana.
Cabe sefialar que en determinados lugares sin precisar (entre los cuales no se puede
saber si se incluia el area Toletum-Caesarobriga), se daba con frecuencia el fenéme-
no del distanciamiento de algunos domini de las posiciones de los obispos locales y
los preceptos eclesiasticos, como aflora en algunos canones conciliares, promulgados
en plena controversia priscilianista. En estos textos se pone de manifiesto que hubo
cierta tendencia entre algunos domini hacia actitudes y practicas cristianas no auto-
rizadas por los estamentos eclesiasticos, llevadas a cabo en sus villae, al margen o en
contra de la autoridad episcopal.’!

50. Véase supra, n. 9. Cf. Gonzalez Blanco, 1990, pp. 209-210, entre otros.
51. Véase, infra y nota siguiente.
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A partir del Edicto de Mildn, se incrementd la adhesion al cristianismo de los
miembros de la élite social. Este comportamiento se fundamentaba, probablemente,
en la aceptacion y empuje que la propia religion cristiana adquirié en el seno de la
sociedad a lo largo del siglo IV, asi como en la cada vez mayor solidez de la organi-
zacion eclesiastica, que facilitaba la difusion del culto. Asi mismo, ya desde Constan-
tino (pero, sobre todo, durante el a periodo de gobierno de Teodosio), igualmente
importante deberia ser el deseo de muchos aristocratas de adecuarse a los tiempos,
acercandose a las preferencias religiosas del emperador, para asi manifestar su lealtad
a su persona. Desde estos momentos finales del siglo IV, con el papel del cristianismo
definitivamente marcado por Teodosio, el proceso de cristianizacion de las élites se
acelerd y complet6 con rapidez. También en el territorio de Toletum y de Caesaro-
briga, conforme avanzaba el siglo IV, la adopcién del cristianismo por parte de la
aristocracia latifundista con intereses en la zona parece en aumento. Sin embargo, al
igual que ocurre en otras latitudes, surgen varias cuestiones sobre las dindmicas que
intervienen en el proceso de cristianizacion del territorio y la organizacion del culto.
Una cuestion atafie a la existencia o no dentro de las posesiones de los domini cristia-
nizados, ya desde el siglo IV, de infraestructuras de tipo cultual (oratorios, iglesias)
y sus posibles relaciones con las estructuras funerarias (tumbas o mausoleos) hechas
construir por los terratenientes en sus fundi. La eventual existencia de edificios o es-
pacios de culto (oratorios, iglesias privadas u otras edificaciones destinadas al culto),
suscita otra cuestion, que concierne a las relaciones de dependencia o independencia
entre tal infraestructura de culto, ubicada dentro de una propiedad privada, y el orde-
namiento eclesidstico toledano, articulado en torno a la sede episcopal local.

El hecho de contar dentro de los limites del fundus con uno o varios espacios
funerarios, que albergasen sepulcros, mas o menos monumentales y, en su caso, el
sarcofago de algin destacado miembro cristiano de la familia terrateniente, no impli-
ca necesariamente la existencia de un espacio de culto cristiano organizado en la pro-
piedad en cuestion. Para la zona aqui estudiada y ante la falta de datos arqueoldgicos
explicitos, no parece licito permitirnos formular suposiciones (aun siendo probables
y sin excluirlas a priori) sobre la eventual existencia de iglesias rurales durante el
siglo IV (fueran estas gestionadas de manera auténoma por los domini o vinculadas
a la sede episcopal), ubicadas bien en el interior del espacio edificado de las villae,
bien en cualquier otro lugar dentro del fundus.”* Es posible, que en algunas de las vi-

52. Se suele admitir que el fendmeno de la existencia de iglesias rurales en las villae deberia ser bastan-
te extendido en distintas dreas de Hispania durante el siglo IV (considerando también el clima especial
que generaba el movimiento priscilianista), ya que a ello alude de manera explicita el canon 5 del I Con-
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llae propiedad de domini cristianos se construyesen o adaptasen espacios domésticos
destinados a algun tipo de practica religiosa,” si bien, en la zona de Toledo, como en
otras regiones hispanas, habria que esperar hasta el siglo VI para encontrar eviden-
cias arqueoldgicas de iglesias en las villae.>* Por tanto, no se puede asociar de facto

cilio toledano (397-400): Presbyter uel diaconus uel quilibet ecclesiae deputatus clericus, si intra ciuitatem
fuerit uel in loco in quo est ecclesia aut castelli aut uicus aut uillae, ad ecclesiam ad sacrificium cotidianum
satisfactionem veniam ab episcopo noluerit promereri. [Conc. I Tol. (a. 400) c. V: Ut si cuius libet ordinis
clericus tardius ad ecclesiam venerit, deponatur] (CCH IV, p. 330; Vives Gatell et al., 1963, p. 22). El canon
aporta, ademds, informacion sobre la variedad de patrones de asentamiento en contextos extraurbanos
y rurales hispanos (castellum, uicus, uilla), siendo todavia el estudio de la diversidad de dichos patrones
y su evolucion en el tiempo uno de los grandes desafios de la investigacion historico-arqueolégica. El
canon 2 del I Concilio de Zaragoza desaconseja ausentarse de la iglesia y, en cambio, celebrar reuniones
inapropiadas, el domingo y dias de cuaresma, en las domus, montes o villae: Conc. I Caes. (a. 380) c.
II; CCH 1V, pp. 293-294; Vives Gatell et al., 1963, p. 16: Ne quis ieiunet die dominica causa temporis aut
persuasionis aut superstitionis aut quadragesimarum die ab ecclesiis non desint, nec habitent latibula cu-
biculorum ac montium qui in his suspicionibus perseverant, sed exemplum et praeceptum custodiant et ad
alienas villas agendorum conventum a causa non conveniant. Asimismo, el canon IV del mismo Concilio
zaragozano, dirigiéndose a los priscilianistas, establece la pena de anatema para los que se ausentan de
la iglesia durante los 21 dias del solsticio de invierno (entre 17 de diciembre y 6 de enero), condenando
las practicas rituales celebradas en las villae y los montes: Conc. I Caes. (a. 380) c. IV; CCV IV, pp. 294-
295; Vives Gatell et al., 1963, p. 17: Vigenti et uno die queo a XVImo kalendas ianuarias usque in diem
Epifaniae qui est VIII idus kalendas ianuarias continuis diebus nulli licet de ecclesia absentare, nec latere in
domibus, nec sedere in villam, nec montes petere, nec nudis pedibus incedere, sed concurrere ad ecclesiam.
Quod qui non observaverit de susceptis, anathema sit in perpetuum.

53. En Oriente, Juan Crisdstomo alentaba la construccion de iglesias en las villae argumentando que,
ademas de enaltecer al patrocinador, la iglesia le proporcionaba un mausoleo familiar digno del propio
estatus y garantizaba la evocacion de su memoria a través de los himnos y las oraciones de los fieles. Asi
mismo, una iglesia en la villa atraeria a los campesinos deseosos de satisfacer sus necesidades de culto,
evitandoles tener que realizar grandes traslados a pie para acudir a una iglesia: Ioh. Chrys. Hom. in Acta
Apostolorum XVIII (PG LX, coll. 147-150). Véase Martinez Maza, 2021, p. 34.

54. Este es el caso de la villa talaverana (caesarobrigense) de El Saucedo: Castelo Ruano et al., 1999;
Castelo Ruano et al., 2000; Arribas Dominguez, 2000; Castelo Ruano et al., 2004. Atin mas tardia es, al
parecer, la fundacion de una iglesia en Carranque, donde el area del Palatium servird de necrépolis en
época visigoda (en la que se reutiliz6 la cubierta de sarcofago de finales del siglo IV, con decoracion del
ciclo de Jonds: Fernandez Ochoa et al., 2011), seguramente en relacion con una iglesia, a la que debieron
pertenecer varios fragmentos de elementos marmoreos, todos datables en el siglo VII: Garcia-Entero et
al., 2014, pp. 481-482. Igualmente, a un contexto mas avanzado en el tiempo, visigodo, remite la placa
decorada con una posible escena bautismal, procedente de la villa de Las Tamujas (Malpica de Tajo). En
todo caso, habida cuenta de la adscripcion visigoda del relieve y aun aceptando que el edificio excava-
do en Las Tamujas haya desempefiado una funcién religiosa cristiana (iglesia), segtin se ha propuesto
(Barroso et al., 2012, pp. 272-273, con bibliografia anterior), son necesarias evidencias arqueoldgicas
concluyentes, més alla de la lectura planimétrica, que permitan corroborar tal eventual funcién religiosa
del edificio también para el periodo anterior a la época visigoda.
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la dispersion de los sarcofagos cristianos del siglo IV con una supuesta implantacion
paralela, en el ambito de las villae, de espacios de culto destinados a cobijar los ac-
tos religiosos de eventuales congregaciones de fieles. No obstante, es necesario tener
presente, que cualquier espacio doméstico de dimensiones adecuadas, lo mismo que
cualquier construccion realizada a proposito con materiales perecederos, podrian
facilmente satisfacer las necesidades del culto cristiano, que no precisaba de arquitec-
turas de caracteristicas especiales para su practica.”

Se ha venido asumiendo tradicionalmente, que fueron los poderes episcopales,
establecidos en las ciudades, los que protagonizaron la consolidacion y difusion del
cristianismo en el medio rural de Hispania, mientras que las villae de propietarios
cristianos habrian contribuido a la cristianizacion del territorio, guiados por las au-
toridades eclesiasticas urbanas. Esta idea, sin embargo, no cuenta con suficiente re-
frendo documental como para poder explicar satisfactoriamente las cuestiones que
surgen en torno a la cuestion del papel de las villae en el proceso de cristianizacion de
las campinas durante los siglos IV y V. En las tltimas dos décadas, junto con trabajos
que defienden el protagonismo episcopal en la fundacion de iglesias rurales, han ido
incrementandose los estudios que ponen en duda tal teoria, atribuyendo, en cambio,
a los pudientes terratenientes cristianos la iniciativa de crear, en sus propiedades, es-
pacios para uso cultual. Desde esta dOptica, las relaciones entre episcopi y possessores,
ambos participes en el proceso, aunque cada uno con sus propios objetivos y estrate-
gias, habrian resultado complejas y habrian conducido, en ocasiones, a la fricciéon o
el conflicto entre los dos estamentos. Algunos autores entienden las acciones de unos
y de otros como complementarias, no necesariamente opuestas.*

Clelia Martinez Maza, en un reciente trabajo en el que propone aplicar, como
herramienta metodoldgica, el concepto sociologico de la lived religion en el estudio
de las manifestaciones de la religiosidad en ambito privado,” realiza una excelente
sintesis de la problematica de la cristianizacion del medio rural, repasando critica-

55. El hecho de que el culto cristiano pudiera llevarse a cabo en cualquier estancia doméstica o cons-
truccion efimera, carentes de caracteristicas arquitectonicas especiales (que nos permitieran su identifi-
cacién como espacios religiosos), deja abierta la posibilidad de que el alcance de las practicas religiosas
conducidas privadamente por los potentes en sus villae, fuese bastante mayor de cuanto no dejan entre-
ver los escasos o nulos vestigios arqueoldgicos de oratorios, iglesias, etc., conservados en las villae de
Hispania del siglo IV: sobre la cuestion, véase, Martinez Maza, 2021, pp. 34-36, con bibliografia. Como
edificios con demostradas funciones cultuales, datables, entre el siglo IV y principios del siguiente, se
suelen sefalar la villa de Fortunatus, en Fraga y el interpretado como martyrium, del temprano siglo V,
en Marialba, Ledn (Bowes, 2006, pp. 94-95).

56. Fiocchi Nicolai, 2017, p. 204; cf. Martinez Maza, 2021, pp. 32-36.

57. Martinez Maza, 2021, en especial pp. 36-38.
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mente las diferentes posturas de la investigacion.”® Por lo que aqui nos concierne y
con el fin de contextualizar el fendmeno de la cristianizacién del campo toledano a
partir del debate historiografico, sefialo brevemente a continuacion las principales
hipotesis avanzadas en el marco de dicho debate. Entre ellas, la idea tradicional
que considera obra de la accién episcopal la cristianizacion del medio rural y la
fundacion de las primeras iglesias en las zonas rurales, es defendida con renovados
argumentos por Alejandra Chavarria Arnau, en una serie de trabajos publicados a
lo largo de las ultimas dos décadas.”® Ante la falta de evidencia arqueoldgica segura
que demuestre la existencia de edificios de culto en el ambito de las villae hispa-
nas de los siglos IV y V, esta investigadora minimiza el papel desempenado por la
aristocracia terrateniente en el proceso de cristianizacion del territorio rural. En
su opinion, la aparicion irrefutable de las primeras iglesias el contexto de las villae
se da sélo a partir del siglo VI, cuando estos establecimientos habian ya perdido
su cardcter aristocratico. Advierte, asi mismo, que la constatada vinculacion entre
villae e iglesias durante el siglo VI no debe presuponer un proceso evolutivo que,
desde una supuesta introduccion originaria de oratorios privados, emplazados en
las villae durante los siglos IV y V (en cualquier caso, no atestiguados arqueologi-
camente), desembocaria en la construccion de las iglesias del siglo VI. Considera,
en cambio, que habrian sido los espacios funerarios (mausoleos y otros contextos
funerarios privilegiados), los que, en ocasiones, habrian dado origen a las iglesias
posteriores. Chavarria Arnau piensa, asi mismo, que la aristocracia cristiana pe-
ninsular de los siglos IV y V habria llevado a cabo cierta accion evergética, que, en
la esfera de lo religioso, se encontraria bajo control episcopal y se habria probable-
mente materializado en construcciones urbanas o relacionadas con los santuarios
martiriales suburbiales. Con todo, la investigadora no excluye que, pese a la escasez
de evidencias arqueolodgicas, pudieron haber existido iglesias en el campo hispano
durante el siglo V, atribuyéndose por Chavarria Arnau su fundacién a los obispos,
el marco de una organizacion del espacio cristiano en el ambito rural por ellos
promovida, en su intento de cristianizar a los rustici. Esta eventual accién evange-
lizadora de los obispos en el ambito rural quedaria, sin embargo, encubierta por
lo limitado de nuestros conocimientos con respecto a los patrones de ocupacion y
administracion del territorio, mas alla de las villae (pagi, uici, castella, etc.).®°

58. Martinez Maza, 2021.

59. Chavarria Arnau, 2007a; 2007b; 2008; 2011. En esos trabajos se encuentran referencias a los prin-
cipales estudios anteriores; cf. Palol i Salellas, 1977-1978.

60. Debate sobre la cuestion en Martinez Maza, 2021, pp. 32-36. Cf. Sotomayor Muro, 2004.
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La contradiccion entre la teoria tradicional, que otorga el protagonismo a los
obispos, por un lado, y los restos arqueoldgicos, que parecen confirmar una tem-
prana accion privada como motor inicial del proceso de cristianizacion del medio
rural, por otro, han dado pie a otras hipdtesis. Martinez Maza, que también rechaza
el protagonismo absoluto de los obispos, sefiala, apoyandose en estudios previos, una
serie de razones que impedirian atribuir a los obispos un papel activo en la conver-
sion religiosa del ambito rural durante el siglo IV.%" Dificultarian la atribucion a los
obispos del protagonismo en este proceso la escasez y desigual distribucion de las
sedes episcopales en Hispania durante el siglo IV, la escasisima informacién sobre los
personajes que revistieron la dignidad episcopal, la falta entre ellos de destacados in-
telectuales y guardianes de la fe comparables con que se conocen en otras provincias
del Imperio, la escasez de construcciones religiosas cristianas tanto en ambito rural
como urbano (lo que debilitaria la teoria tradicional, que acepta la existencia de una
estrategia cristianizadora promovida desde las sedes episcopales), y, especialmente,
la carencia de restos arqueologicos de “recintos cristianos” anteriores al siglo V. Para
esta investigadora, la apariencia modesta del cristianismo del siglo IV revelaria la
debilidad financiera de la iglesia, por un lado, y la tendencia de los cristianos acomo-
dados por dotar sus fincas de espacios destinados a satisfacer, en privado, sus propias
inquietudes e intereses religiosos, por otro.

Una posicion que revaloriza el papel de los possessores, atribuyéndoles una im-
portancia fundamental en el proceso cristianizador del campo, es la de Bowes, que
ha gozado de amplia aceptacion en los ultimos anos.** Esta investigadora considera
decisiva la contribucion de los terratenientes en el proceso, a la vez que concede
una importancia significativa también a los estamentos episcopales, acercando asi
las dos teorias enfrentadas. Para ella,* la existencia de iglesias en las villae hispanas,
atestiguada en las disposiciones candnicas emitidas en el marco de la controversia
priscilianista, reflejaria, precisamente, el ambiente cristiano general en la Hispania
del siglo IV (y V): las acusaciones del priscilianismo habrian surgido en el marco
de las dificultades iniciales a las que tuvo que enfrentarse el cristianismo y en la lu-
cha por implementar esa religion en las areas controladas por los domini cristianos
locales y en las que atin no llegaba con fuerza el poder de la autoridad episcopal.
Por lo que concierne a las iglesias en las villae (explicitamente mencionadas en de-
terminados textos canonicos, pero, no confirmada por la arqueologia su existencia,

61. Martinez Maza, 2021, pp. 32-34.
62. Bowes, 2001; 2005; 2006; 2007; 2008.
63. E.g., Bowes, 2001, p. 338.
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al menos para el siglo IV y gran parte del V), este investigador piensa que habrian
surgido en areas poco urbanizadas y con pocos obispados, y dejarian intuir un cris-
tianismo rural semi-independiente, ligado al dominus y al fundus y difundido, por
lo general, entre las personas dedicadas a los trabajos de campo bajo el patrocinio
de la élite; solo a medida que las villae irian decayendo, estas iglesias rurales ter-
minarian convirtiéndose en iglesias parroquiales, hecho que habria sido facilitado
por el posterior proceso de fusion de las aristocracias eclesiastica y terrateniente. El
comportamiento religioso de estas comunidades casi independientes no terminaria
de convencer a los poderes eclesiasticos, surgiendo en ocasiones rumores o acusa-
ciones de “priscilianismo” en su contra. Junto a estas iglesias de las villae, otros de
los edificios cristianos rurales mas antiguos (mausoleos, martyria u otros mas) que
habrian sido construidos por iniciativa de los domini, terminarian por convertirse
en gérmenes de posteriores parroquias.®

Con estas premisas, la presencia de mausoleos y sarcofagos cristianos en los
fundi durante el siglo IV no puede demonstrar, por si sola, un supuesto desempeno,
por parte de los domini cristianos, de una consciente y activa labor de cristianizacion.
Tampoco constituye per se una prueba de la efectiva implantacion del cristianismo
fuera del grupo social del dominus, entre la masa de la poblacién rural, vinculada o
no a las villae y residente en el entorno. No obstante, los imponentes mausoleos como
el de Las Vegas de San Antonio de Pueblanueva, el lenguaje artistico de los sarcéfagos
en ellos depositados (con su carga simbdlica y con la funcién didactica de sus ico-
nografias, que, de algin modo podrian ser percibidos por los rustici que, eventual-
mente, tenfan acceso a las ceremonias finebres y a las conmemoraciones), asi como
la posible creacién (segin parece aceptar gran parte de la investigacion, a pesar de
la falta de evidencia arqueolégica) de algun tipo de espacios de culto cristiano en el
interior o en las cercanias de las villae, durante esta etapa de consolidacion del cris-
tianismo, podrian llevarnos a sospechar la realizacion de cierta actividad proselitista
por parte de los domini, dirigida también a los campesinos, orientada a difundir el

64. Bowes, 2005, pp. 208-210; Martinez Maza, 2021, p. 35. Al margen de la cuestién sobre los respon-
sables ultimos de su creacion (los propios domini o la autoridad episcopal), la adaptacién, remodelacion
o0 nueva construccion de espacios cultuales cristianos en las villae para satisfacer las necesidades de una
comunidad de devotos (espacios no necesariamente de caracter monumental), ya desde el siglo IV, no
deberia ser una practica social y culturalmente inusual, habida cuenta de que otras religiones de caracte-
risticas similares, caso del mitraismo, habian ya experimentado situaciones analogas en el pasado (véase,
Rubio Rivera, 2003).
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cristianismo fuera del grupo de la élite.®> Auin asi, no estamos en grado de determinar
si y en qué medida esta eventual labor, sistematica o carente de planificacion, que,
con las oportunas reservas, cabria atribuir a los terratenientes cristianos, propietarios
de las villae del entorno de Toletum, haya contado con la implicacion, consenso o
control del episcopado toledano.

4. EL PROBLEMA DEL CONTEXTO: CUESTIONES EN TORNO A LA
UBICACION PRIMARIA DELOS SARCOFAGOS PALEOCRISTIANOS Y
SOBRE SU EVENTUAL REUTILIZACION EN EPOCAS POSTERIORES

Una importante cuestion que surge en torno a los sarcofagos paleocristianos tra-
tados en la presente contribucion (los de Layos, Erustes, Carranque, Toledo y Pue-
blanueva), concierne al lugar preciso y al contexto en los que fueron utilizados por
vez primera. Trataindose de artefactos de lujo y duraderos, los sarcéfagos pudieron
haberse reutilizado en cualquier momento posterior a su primera utilizacion, por
lo que el lugar en el que se encontraron no es de por si suficiente para determinar si
tal utilizacion fuera la primaria u otra, secundaria. Es particularmente importante
poder definir el contexto en el que aparecen, algo practicamente imposible cuando
de los sarcofagos no se conocen en detalle las circunstancias del hallazgo. De las pie-
zas tratadas en este estudio, tan solo se conoce la procedencia arqueoldgica en dos
ocasiones: la de la cubierta del sarcéfago decorada con escenas del ciclo de Jonas y
los fragmentos atribuibles a sarcofagos paleocristianos, procedentes de Carranque,
por un lado, y la del sarcéfago de los Apdstoles y los fragmentos encontrados en el
Mausoleo de Pueblanueva. En ambos casos, las piezas principales han sido descu-
biertas in situ (en la tumba visigoda n°® 7 la cubierta de sarcéfago de Carranque; y en
la cripta del mausoleo tardorromano, la caja de sarcofago de Pueblanueva), aunque
en el hallazgo de Pueblanueva se produjo en las décadas finales del siglo XIX y no en
el marco de una excavacién arqueoldgica. Para los fragmentos de la Puerta del Sol, en
Toledo, y del de Erustes, tan sélo se puede constatar su reutilizaciéon como spolia en
contextos ajenos al mundo funerario, muy posteriores al momento en el que fueron
esculpidos, y sin que se pueda determinar el lugar y contexto funerario en el que cada
uno de ellos fue utilizado por primera vez. De las circunstancias del hallazgo del otro

65. Bowes, 2005, pp. 208-210, incluye al mausoleo de las Vegas (junto con los de Milreu, La Cocosa
y La Alberca) entre los que habrian sido erigidos por iniciativa privada de los domini, pero que habrian
adquirido posteriormente funciones litirgicas, actuando de germen para la organizacion parroquial (cf.
Martinez Maza, 2021, p. 35).
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fragmento de Toledo, el conservado en el Museo de Santa Cruz, inicamente se sabe
que la pieza, completamente descontextualizada, procede de la zona préxima a la
Fabrica de Armas. Esta informacion igualmente podria remitir a las dreas necropo-
litanas romanas de la zona del circo romano de Toledo y Paseo de Cristo de la Vega,
o, en alternativa, al contexto de alguna de las villae suburbanas, en especial a la villa
romana de la Fabrica de Armas que alli se ubicaba.®® Con respecto a los dos sarcofa-
gos de Layos, la arriba mencionada existencia de la estructura funeraria romana en
El Castillejo, el Mausoleo Romano de Layos, ha conducido a considerarlo como el
punto donde fueron encontrados sendos sarcéfagos en el siglo XVII.

La dificultad por determinar, en la mayoria de los casos, los contextos de la
primera utilizacién de los sarcéfagos, ha llevado a Angel Fuentes Dominguez a for-
mular una hipétesis que cuestiona la communis opinio de que todos estos sarcéfagos
fuesen efectivamente utilizados en época tardorromana en sus respectivos lugares
de hallazgo o en el inmediato entorno de ellos.”” Este investigador, basandose en “la
disociacién entre los hallazgos de sarcofagos con iglesias o mausoleos paleocristia-
nos’, y en las supuestas dificultades para el transporte de estos artefactos hasta loca-
lidades como Layos o Erustes, alejadas de los cursos fluviales, piensa que “algunos
si no muchos de los sarcéfagos de los alrededores de Toledo fueron llevados aqui en
época visigoda y reutilizados de los mausoleos o iglesias paleocristianos”. Atribuye tal
comportamiento a un fenémeno de moda, que supuestamente habria surgido entre
las clases dominantes cortesanas deseosas de justificar, asi, su abolengo. Habrian sido,
pues, los “nobles godos los que disfrutaran de los antiguos y prestigiosos sarcéfagos
para sus enterramientos en las iglesias de sus villas”.%®

Esta hipotesis de Fuentes Dominguez, de ser cierta, invalidaria la relacion, ge-
neralmente reconocida por la investigacion, entre la presencia de sarcéfagos paleo-
cristianos en la campinas, por un lado, y la difusion del cristianismo entre algunos
grandes possessores de tierras en el entorno toledano y caesarobrigenese, por otro,
y dejaria practicamente sin argumentos a todo intento de hipdtesis a propdsito de

66. Rubio Rivera et al., 2011.

67. Fuentes Dominguez, 2006b, pp. 246-247.

68. Fuentes sefala la costumbre de reutilizar sarcéfagos paleocristianos durante la Alta Edad Media,
debido al prestigio del que estos gozaban, ya que remitian a la antigua élite romano-cristiana. Ejempli-
ficando esta costumbre, Fuentes menciona la reutilizacién de sarcoéfagos en Poblet para los primeros
reyes de Aragon y el sarcofago romano (no cristiano) que sirvié de sepulcro a la primera esposa de
Fernan Gonzdlez, fundador del Condado de Castilla; advierte, asi mismo, sobre la frecuente utilizacién
de fragmentos de sarcéfagos como spolia en iglesias y fachadas, apropiandose asi de su valor simbdlico
(Fuentes Dominguez, 2006b, p. 246).
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la cristianizacion del medio rural en el siglo IV.* Ahora bien, en primer lugar, es
necesario senalar que el punto de partida de la hipotesis de Fuentes es demostrable-
mente incorrecto, en cuanto la supuesta disociacion entre sarcéfagos y mausoleos
no se daba en el caso del Mausoleo de las Vegas de San Antonio, de Pueblanueva,
que contenia aun in situ, el sarcofago “de los Apostoles” actualmente en el Museo
Arqueolégico Nacional de Madrid,” y, muy probablemente, tampoco se daba en el
Mausoleo de Layos, con el que se pueden relacionar con suficiente verosimilitud los
dos sarcofagos procedentes de esta localidad. Por otro lado, no parece que existan
razones reales como para dudar de la efectiva utilizacién primaria de los sarcofagos
como los de Layos y Erustes, datables en la primera mitad del siglo IV, en contextos
funerarios de la misma época y localizados en los mismos lugares de hallazgo de cada
sarcofago o en sus cercanias. Por lo que concierne a las dificultades de transporte,
estas no deberian constituir un argumento en contra, puesto que las condiciones del
trafico fluvial no deberian ser muy diferentes a principios del siglo IV que en el siglo
VII y que el transporte terrestre de los sarcofagos hasta localidades alejadas de los
rios habria sido igualmente dificultoso en ambos periodos. No hay por qué dudar
sobre la capacidad de los grandes terratenientes del siglo IV de adquirir sarcéfagos de
calidad y transportarlos hasta sus fincas, por alejadas que fueran de los rios.”" Tam-

69. De demostrarse la hipotesis de Fuentes, se llegaria a la conclusion de que los sarcofagos paleo-
cristianos de las dreas toledana y caesarobrigense habrian sido obtenidos por parte los aristocratas visi-
godos bien en zonas mds cercanas al rio Tajo (donde habrian llegado a través de la via fluvial), bien en
cualquier otro lugar de la Peninsula (o, incluso, fuera de ella), posiblemente a través de operaciones de
comercio de antigiiedades y objetos de prestigio. Esto presupondria el expolio de sepulcros cristianos
tardorromanos, anteriores de unos tres siglos aproximadamente, para poder abastecer de piezas el mer-
cado vy, asi, hacer frente a la demanda generada por la moda. De ser asi, cabria pensar que sarcofagos
paleocristianos como los de Layos y Erustes habrian sido utilizados originariamente en otros lugares
(;de mas facil acceso?), donde habrian llegado sirviéndose de las vias de trasporte mas comodas y eco-
némicas, entre ellas, posiblemente, los rios.

70. Como se ha indicado con anterioridad, el Mausoleo en cuestion es uno de ellos pocos que ha des-
velado la orientacion cristiana de su propietario, gracias al hallazgo en su cripta del sarcéfago decorado
con temdtica cristiana (anexo, n° 6). Llama, por tanto, poderosamente la atencién la siguiente afirma-
cidn equivocada del profesor Fuentes: “desde luego estos sarcéfagos fueron saqueados de antiguo en la
zona toledana, como atestigua el mausoleo de Vegas de Pueblanueva, uno mas de la corona suburbana
toledana, que se destruyo al final de la época clésica y se rellend, aunque no hay ni restos de su sarcéfago
que saldria con otro destino, seguramente para ser reutilizado”.

71. Habitualmente se asume que la distribucion cerca de las costas y riberas de rios de la mayoria de
los sarcéfagos romanos se debe, en gran medida, precisamente a las condiciones favorables de trasporte
que garantizan las vias acudticas (asi, e.g. Schlunk, 1947, pp. 252-253; Blanco Freijeiro 1981, p. 147). En
todo caso, esto no excluye que, en ocasiones, los sarcéfagos también se transportaban por via terrestre,
cubriendo las distancias necesarias para alcanzar su lugar de destino.
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poco cabe infravalorar su capacidad financiera, si alguno de ellos, hacia finales de la
cuarta centuria o principios de la siguiente, estaba en condiciones de construir un
mausoleo como en de Las Vegas de San Antonio de Pueblanueva, equipado con toda
la parafernalia necesaria. Por otra parte, no parece licito subestimar las motivaciones
religiosas, sociales e ideoldgicas de los latifundistas cristianos del siglo IV, que bien
podrian haberles conducido a asumir el desembolso extraordinario que suponia la
adquisicion y transporte de un sarcofago realizado en Italia.”

Diferente es la problematica que plantea la cubierta de sarcéfago con escenas del
ciclo de Jonas, hallada in situ, reutilizada en la tumba n°® 7 de la necrépolis visigoda
de Carranque. En este caso se trata de uno de los escasos ejemplos conocidos, en los
que se documenta una reutilizacion funeraria (no como spolium, ni como material
constructivo) de una pieza cuya funcién original habia sido, precisamente, funeraria,
como es la cubierta en cuestién. Lo que motivo la reutilizacion puede que obede-
ciese a una necesidad de tipo funcional, o bien que guardara relacién con la carga
simbdlica de su decoracion con escenas del ciclo de Jonas con respecto a la vida y la
muerte, o incluso con la estética y el prestigio de una pieza antigua como bien suntua-
rio. La reutilizacién en contextos funerarios de sarcéfagos romanos, tanto cristianos
como no cristianos, esta relativamente bien documentada para la época medieval.
Sin embargo, escasean los casos documentados arqueoldgicamente de reutilizacion
con fines funerarios para la época tardoantigua, incluida la visigoda.” La proceden-
cia originaria de la cubierta de sarcéfago de Carranque no puede ser establecida. Por
sus caracteristicas de tamafio y peso, resulta una pieza de facil transporte. Como se
ha sefalado con anterioridad, en el area del Parque Arqueoldgico de Carranque, no
se han documentado aun evidencias de contextos funerarios o cultuales cristianos
anteriores al siglo VII, si bien no se excluye que existieran.

La discutible atribucién por parte de Angel Fuentes a un contexto funerario
visigodo, de reutilizacion, de los sarcéfagos constantinianos de Layos y Erustes, sirve
para reflexionar sobre la facilidad con la que la investigacion recurre al concepto
de reutilizacién funeraria para explicar la aparicion de sarcofagos paleocristianos en
contextos de fechas posteriores o, incluso, encontrados descontextualizados. La pre-

72. Alguna duda podria surgir con respecto a piezas incompletas, de menor tamano, tales como el
fragmento de la Puerta del Sol de Toledo, que, debido a su reducidas dimensiones y peso, podrian haber
sido transportadas facilmente, en cualquier momento, desde cualquier otro lugar, cercano o mas ale-
jado. Para el fragmento empotrado en la casa de Erustes, la posterior aparicion, durante unas obras de
reforma de la casa, de otros fragmentos de la misma pieza (que, sin embargo, terminaron perdiéndose),
parece apuntar a una procedencia original no muy lejana de este sarcéfago.

73. Véase, infra, en el apartado siguiente.
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sencia de fragmentos de sarcéfagos paleocristianos en una fase posterior no deberia
implicar su reuso con fines necesariamente funerarios, ya que podria haber servido
igualmente como elemento simbolico o decorativo, spolium, o como simple mate-
rial constructivo. No caben muchas dudas de que el pasado romano fue utilizado
como estrategia ideoldgica de legitimacion social a través de la apropiacion de sus
valores, tanto en época tardoantigua como medieval. Durante la Antigiiedad Tardia
(siglos IV-VII) varios elementos significativos del pasado, por lo general decorados,
se reutilizaron en las nuevas construcciones en el marco de la busqueda de la varietas
estética que mezclaba estilos y drdenes y que tenia un caracter simbolico. Para mu-
chos investigadores, la frecuencia con la que se recurrié al reempleo ha de entenderse
como un fendmeno ideoldgico de recuperacion, preservacion y apropiacion del valor
de lo expoliado. Uno de sus primeros impulsores habria sido el propio emperador
Constantino y sus asesores, a juzgar por el Arco hecho erigir en Roma por este em-
perador. En cambio, otros investigadores interpretan el fenémeno como un recurso
constructivo asequible, que, simplemente, permitia superar la escasez de medios y
presupuesto en obras poco cuidadas.”

Durante la época medieval, el reempleo de materiales romanos en iglesias, ademas
de tener una finalidad practica y estética, perseguia intencionadamente, en la esfera de
lo simbdlico, “la apropiacion y manipulacion de la capacidad legitimadora del pasado”™”
Con todo, la reutilizacion de sarcéfagos romanos esta ocasionalmente documentada en
diferentes contextos posteriores a su primer uso y con finalidades no siempre sepul-
crales. Dejando de lado el frecuente uso en época medieval de sarcéfagos romanos
(cristianos o paganos) con fines funerarios y con evidentes propdsitos de beneficiarse
de la calidad artistica (y simbdlica) de las piezas,” la reutilizacion funeraria segura de
este tipo de receptaculos antiguos se documenta en relativamente pocas ocasiones, en
época tardoantigua. Entre los casos conocidos, cabe mencionar algunos ejemplos, tales
como la cubierta del mencionado sarcéfago de finales del siglo IV o principios del V
con decoracidn inspirada en el ciclo de Jonas, procedente de la necrdpolis visigoda de
Carranque. En Catalufia, se ha podido determinar que algunos sarcofagos no cristianos
del siglo IIT habian sido reempleados en contextos funerarios paleocristianos y visi-

74. Utrero Agudo y Sastre de Diego, 2012, p. 310 con bibliografia.

75. Sanchez-Pardo, 2015, p. 105, con bibliografia.

76. De la amplia bibliografia sobre la reutilizacién de sarcéfagos romanos en contextos funerarios de
las élites medievales, véanse, entre otros, Schlunk, 1959; 1972, pp. 189-190; Sotomayor Muro, 1973, p.
106, n. 16; Moralejo Alvarez, 1984, pp- 187-188; Mordis Morén, 2017; Beltran Lloris, 2018.
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godos posteriores.”” En Begastri, un sarcofago paleocristiano de los afios 320-330 fue
utilizado en el siglo VII para la sepultura de un obispo local, como revela la inscripcién
EPCS (episcopus) grabada en €] unos tres siglos después de su primer uso.” En el ambito
de la actual Castilla-La Mancha se ha considerado que el fragmento de sarcéfago paleo-
cristiano, probablemente del siglo IV, hallado descontextualizado en Recopolis durante
las excavaciones del aflo 1977, podria haber servido para cualquiera de los propdsitos
mencionados, incluido el funerario.”

Una consideracidn aparte, sin embargo, merece en este sentido el sarcofago de
Hellin,* conservado desde el afio 1864 en Madrid, en la Real Academia de la Historia
e igualmente procedente del ambito geografico castellanomanchego.® En un reciente
trabajo, Juan Manuel Abascal Palazén y Lorenzo Abad Casal® se han ocupado de las
circunstancias del hallazgo de este sarcdéfago, fabricado en Roma en torno al afo 380,
que antes de ser enviado a Madrid estuvo custodiado por privados en Hellin, no sin
haber pasado antes por “la posada nueva’, en las afueras de la poblacion, propiedad

77. Claveria Nadal, 1997-1998. Cabe tener presente la amplia reutilizacién de los sarcéfagos roma-
nos para fines no sepulcrales, sobre todo en época medieval (sin excluir reempleos andlogos en época
tardoantigua), cuando los sarcéfagos romanos antiguos fueron utilizados con fines ornamentales, utili-
tarios (sirviendo como pilas bautismales, mesas de altar o, simplemente, contenedores de agua) y, pro-
bablemente con bastante frecuencia, como material para la obtencion de cal o mampuestos constructi-
vos: Moralejo Alvarez, 1984; Claveria Nadal, 1997-1998; Garcia Garcia, 2004, Sanchez-Pardo, 2015, PP-
98-101y 105, entre otros.

78. Sotomayor Muro, 1998, pp. 165-168 y 180.

79. Balmaseda Muncharaz, 2008, pp. 145-146; Biichsenschutz, 2018, n° 60, pp. 174-175 y lam. 30, 2.
El fragmento, podria pertenecer a un mismo sarcofago junto con otros cinco fragmentos que se en-
contraron en circunstancias diferentes. En opinién de Luis Javier Balmaseda Muncharaz, no parece
probable que fuera traido hasta Recdpolis de otro lugar simplemente para ser utilizado como material
constructivo. En cambio, este investigador propone atribuirle una segunda funcion funeraria, bien por
haber sido utilizado como sepulcro, bien por haber servido para trasladar hasta Recépolis los restos del
personaje para el que fue esculpido.

80. El sarcéfago de Hellin se incluye en el presente trabajo, a pesar de la relativa lejania de su lugar de
hallazgo del 4rea objeto de estudio, debido a la problemdtica que surge en torno a su preciso lugar de
procedencia, que ha permitido la formulacion de hipétesis controvertidas, una de las cuales lo considera
como pieza reutilizada en época visigoda.

81. Sobre el sarcéfago de Hellin y su lugar de hallazgo, Sotomayor Muro, 1973, pp. 78-82; 1975, pp.
199-206; Dominguez Monedero, 1984a; 1984b; Gamo Parras, 1998, pp. 70-72; véase también infra y
nota siguiente. Biichsenschutz, 2018, n° 82, pp. 188-189 y lam. 41. Manuel Sotomayor Muro, aunque co-
nocedor de una noticia acerca del hallazgo del sarcéfago en Vilches, no pudo dar con el testimonio que
la refrendara, por lo que bien no se manifiesta sobre su procedencia (1973, p. 82), bien tiende a aceptar
como lugar de hallazgo del sarcofago a Tolmo de Minateda (1975, p. 199).

82. Abascal Palazén y Abad Casal, 2013, con referencias a la bibliografia principal sobre las circuns-
tancias del hallazgo del sarcéfago, en especial pp. 45-48 y 55-59.
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del coronel Sebastian Velasco, donde habia desempefiado funciones de abrevadero de
animales.*’ Los dos investigadores llegan a la conclusion de que el sarcéfago fue con
toda probabilidad exhumado en Tolmo de Minateda y conjeturan con la posibilidad
de que el lugar preciso del hallazgo fuese una de las dos tumbas de mayores dimen-
siones, ubicadas en el interior de la iglesia visigoda de Tolmo que domina la parte
superior del cerro, ambas encontradas vacias durante la excavacion arqueologica de
los afos noventa del siglo pasado.®* Nos hallariamos, por tanto, en un contexto fu-
nerario urbano, cronolégicamente mas reciente de unos tres siglos con respecto a
la fecha de fabricacion del sarcofago. Basan su argumentacion, entre otros testimo-
nios, en el informe que Isidro Benito Aguado Marchamalo habia dirigido a la Real
Academia de la Historia en el afo 1834,% en el que sefialaba como lugar de hallazgo
el “cerro llamado El Tolmo, una legua distante de aquel pueblo, el cual esta situado
en frente del Molino de Vinatea, a la izquierda del camino real de Murcia, préximo
a la venta de aquel nombre. Extrayendo las piedras, se descubrid la tapa del sepul-
cro, el cual fue perfectamente sacado y conducido al sitio que hoy ocupa”® Por lo
que concierne a la discordancia entre la cronologia teodosiana del sarcéfago y la de
la necrépolis visigoda de Tolmo, los investigadores no avanzan hipétesis alguna en
ese estudio, dejando abierta la cuestion.

La propuesta de atribuir el sarcéfago teodosiano de Hellin a una de las tumbas
de la iglesia visigoda de Tolmo de Minateda se adscribe al marco de la problematica
relativa a la reutilizacion de sarcofagos del siglo IV en contextos de fecha posterior.
En principio, los argumentos aportados por Abascal y Abad se perfilan sélidos y su-
ficientes para demostrar la procedencia propuesta del sarcéfago. Sin embargo, en su
silogismo parece que quedan escasamente justificados los motivos que los inducen a
descartar la noticia mds antigua a nuestra disposicion sobre la procedencia del sar-
cofago, proporcionada por el candnigo Juan Lozano y Santa en 1794, que sefiala a

83. Abascal Palazon y Abad Casal, 2013, p. 47: “tuve noticia de una pila en la cual bebian agua las
bestias de la posada nueva, propia del coronel D. Sebastian Velasco. Con efecto, la reconoci (...)” Las
noticias sobre el paradero del sarcéfago en el afio 1834 y las circunstancias y lugar de su hallazgo (no
asi la fecha precisa del mismo) se extraen del informe enviado por Isidro Benito Aguado Marchamalo,
alcalde de Casas de Ves, a la Real Academia de la Historia (documento citado en Abascal Palazén y Abad
Casal, 2013, p. 45, n. 6 y parcialmente reproducido en las dos paginas siguientes). Como ya sefialaba
Sotomayor Muro, 1973, p. 82 (y, posteriormente, Dominguez Monedero, 1984b, p. 102), se ha tomado
como fecha del hallazgo aquella en la que el sarcéfago fue visto y dibujado por Aguado, si bien se sabia
que este se habia producido algunos afios antes.

84. Abascal Palazon y Abad Casal, 2013, p. 58.

85. Véanse, supra, nn. 82y 83.

86. Documento reproducido parcialmente en Abascal Palazén y Abad Casal, 2013, p. 47, y citado enn. 8.
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Bilches y no Tolmo (i.e. Vilches; “en el sitio de Bilches no lexos de la Venta de Vinatea
distante de Hellin como una legua”), como localidad del hallazgo, y preferir, en cam-
bio, la version de Aguado, 40 afios posterior, que lo localizaba en el cerro de Tolmo.*”
En consecuencia, sigue persistiendo el obstaculo que supone el testimonio de Lozano
ala hora de inclinarse por ubicar tal hallazgo en la necrépolis de Tolmo de Minateda.

La procedencia del sarcofago del valle de Vilches, donde se conocen restos ro-
manos atribuidos a una villa romana,® habia sido defendido previamente, en 1984,
por Adolfo Dominguez Monedero (cuando todavia no se habian realizado excavacio-
nes sistematicas en el cerro de Tolmo y, por tanto, no se conocia su enorme potencial
arqueoldgico) sobre la base, precisamente, del testimonio de Lozano. Asi, suponien-
do que el lugar donde el sarcéfago se habia utilizado por vez primera era la villa
de un latifundista cristiano, ubicada en el valle de Vilches, Dominguez Monedero,
abordaba también los motivos que conducian a la aristocracia de la tierra a servirse
de suntuosos sarcofagos de alta calidad en sus fincas.*

Como sefala este investigador, el lugar del hallazgo es importante, puesto que
permite relacionar la posicion del sarcofago con el entorno natural, las vias de co-
municacién que, eventualmente, atravesasen el territorio, asi como, sobre todo, con
el contexto funerario en el que fue utilizado (necropolitano de una ciudad o, en al-
ternativa, en el drea privada de una villa) “siendo distintas las implicaciones socio-
culturales que de este hecho puedan derivarse”” Dominguez Monedero relaciona,
asi mismo, las implicaciones que pudo haber llevado consigo el uso primario del

87. El testimonio se encuentra en la obra de Juan Lozano y Santa (Lozano y Santa, 1794, p. 46). Fue
recuperado y dado a conocer por Dominguez Monedero, 1984b, pp. 103-105. Lozano indica que la pieza
(que le parecid ser una mesa de altar) fue hallada en Bilches y que le fue ensefiada en Hellin por el “Sefior
Velasco” (cfr. supra, n. 83 el nombre del coronel Santiago Velasco, duefio de la posada nueva en Hellin al
que se refiere Aguado). A juzgar por la descripcion que realiza Lozano a continuacion, no cabe duda de
que se trata del sarcofago en cuestion.

88. Lopez Precioso, Jorddn Montes y Martinez Cano, 1984, pp. 259-262; 264-268; 271-272. Segun
esta investigacion, los importantes restos romanos que se conocen desde hace tiempo en el valle de
Vilches permiten reconocer en el yacimiento un establecimiento de tipo agricola, con una duracién
que desde finales del siglo I a.C. llega hasta finales del siglo IV d.C. Los investigadores implicados, aun
manteniendo la necesaria prudencia, piensan que este yacimiento podria guardar relacién con el vecino
establecimiento romano de Canales, al que igualmente califican como villa. En tal caso, se trataria de
dos enclaves concebidos bien para “una posible diferenciacién topografica en la realizacién de las tareas
agricolas, o bien entre la zona de habitacion y la de servicios, que tal vez pudiera corresponder ésta a la
villa de Vilches” (p. 264).

89. Véase, Dominguez Monedero, 1984a, que trata sintéticamente cuestiones relacionadas con el cli-
ma religioso de la época.

90. Dominguez Monedero 1984b, pp. 102-103.
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sarcofago en una villa, con la situacién experimentada por el cristianismo hispano
hacia finales del siglo IV d.C., cuando los latifundistas “estan creando comunidades
cristianas en sus villae, como atestigua la Arqueologia, y como se desprende de las
Actas de los Concilios hispanicos”!

La hipdtesis de Abascal Palazén y Abad Casal no puede referirse, por tanto, al
lugar de la primera utilizacion del sarcéfago de Hellin, ya que su supuesta colocacion
en una tumba de la iglesia visigoda de Tolmo de Minateda implica necesariamente el
reuso de la pieza, sin que se pueda establecer otros eventuales reempleos anteriores.
En cambio, la hipdtesis de Dominguez Monedero conduce directamente a un contex-
to contemporaneo al de la fabricacion de la pieza, contexto que, de demostrarse, seria
sin duda el de su colocacién original. A tal caso, y sin excluir otras posibles respues-
tas, nos encontrariamos probablemente ante el uso primario del sarcéfago en ambito
rural, dentro de los limites de un fundus privado del valle de Vilches.

5. A MODO DE CONCLUSION

Como se ha venido defendiendo tradicionalmente, los refinados sarcofagos cristia-
nos del siglo IV y principios del siglo siguiente encontrados en dreas rurales del te-
rritorio de Toletum y de Caesarobriga, han de ser vinculados con exponentes de la
élite terrateniente de aquel periodo. Originariamente estarian colocados en sepulcros
mas o menos monumentales, ubicados dentro de los limites de los fundi de su pro-
piedad, siguiendo el mismo modelo y persiguiendo los mismos efectos en el ambito
social que se daban en la gestion del hecho funerario en otros lugares del Imperio.
La informacién que aportan los sarcéfagos en cuestion, utilizados en el area estu-
diada, mas alla de los aspectos religiosos 0 meramente artisticos, delata la adopcion
por parte de los terratenientes de un comportamiento que combinaba sus eventuales
inquietudes espirituales, con la exteriorizacién de su preferencia religiosa y la osten-
tacion del propio estatus social. Con todo, el uso de tales artefactos por parte de los
possessores, asi como la existencia de sepulcros, incluso monumentales, en los fundi,
no pueden ser utilizados como prueba de una organizacion del culto cristiano en el
medio rural, fuera cual fuera su caracter. En lo que concierne a la cuarta centuria y
los primeros afos de la siguiente no se puede comprobar la eventual existencia de
una organizacion privada del culto en el marco de los fundi, promovida por los pos-
sessores cristianos, pero tampoco existen indicios que vinculen estas mismas zonas
rurales en manos de terratenientes cristianos con la autoridad episcopal local, asen-

91. Dominguez Monedero 1984b, p. 106, con citas de las fuentes canodnicas y referencias bibliograficas.
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tada en ambito urbano. Esto, sin embargo, no debe significar necesariamente que no
se haya procedido a algtn tipo de organizacion del culto. El hecho que en las villae de
este periodo no se detectan aun evidencias materiales de espacios de culto cristianos,
entorno a los cuales se articulara la devociéon de los familiares, amigos o personas
dependientes de los possessores cristianos, no deberia interpretarse como signo de
desinterés por su parte hacia la creacién de una infraestructura de practica y pro-
mocioén del culto cristiano. Como han sefialado varios investigadores, este silencio
material se debe probablemente a la naturaleza misma, carente de identidad arqui-
tectonica propia, de los espacios utilizados por los cristianos de la época para llevar a
cabo sus liturgias y demds practicas religiosas. En efecto, cualquier espacio doméstico
o construccién efimera podria satisfacer las exigencias cultuales, sin necesidad que
se recurriera a edificios de caracteristicas arquitectonicas especiales. Tal hecho hace
indetectables para nosotros la infraestructura de culto, al carecer esos espacios de
caracteristicas fisicas que permitan su identificaciéon como lugares de culto por los
arquedlogos actuales.

Generalmente se acepta que la dispersion en el medio rural toledano y cae-
sarobrigense de sarcofagos de buena calidad, realizados en el siglo IV reflejaria la
situacion contemporanea del sentimiento religioso y social de las élites cristianiza-
das, tal y como ocurre en otros lugares del Imperio. Una hipotesis diferente intenta
vincular estos artefactos con una supuesta tendencia de las élites cortesanas visigodas
de abastecerse de objetos que les unieran simbdlicamente con los cristianos mas an-
tiguos. Aunque la idea podria no carecer de cierta ldgica, no existen elementos que
justifiquen la atribucion generalizada, o casi generalizada, de los sarcofagos del siglo
IV a un contexto posterior de dos o tres siglos. Esta postura, defendida con argumen-
tos parcialmente defectuosos, subestima las motivaciones y el potencial econémico y
social con los que contaba la aristocracia terrateniente en el rea en cuestion durante
el siglo IV. Al suscitar dudas sobre su capacidad de procurarse suntuosos sarcéfagos,
importados desde la capital del imperio o realizados por buenos talleres peninsu-
lares, se intenta crear un clima propicio que facilite la aceptacion de las supuestas
motivaciones de la élite visigoda, recién adherida al catolicismo, que la habrian lleva-
do a servirse de antiguos sarcofagos cristianos romanos para apuntalar su aun débil
abolengo religioso. Sin embargo, desde el punto de vista metodoldgico, es necesario
que los sarcofagos se contextualicen, con la debida prudencia, en las circunstancias
histdricas y arqueoldgicas de su preciso lugar de hallazgo, tomando en consideracién
todos los parametros y no solo aquellos que favorecen a una u otra interpretacion.
En algun caso fuera de los limites del territorio aqui estudiado, como es el del sar-
cofago de Hellin del que el lugar de procedencia es controvertido, la vinculacién del
sarcofago cristiano tardorromano con un importante enclave visigodos, aunque po-
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dria resultar aparentemente convincente, colisiona con contraargumentos de igual
0 mayor peso, que hacen inviable la aceptacion de tal vinculacion sin importantes
reservas. De aceptar la reutilizacién con fines funerarios de sarcofagos del siglo IV
en contextos visigodos, surgiria, ademas, otra cuestién de dificil solucion, que atafie
a la localizacion de los sepulcros de su procedencia, es decir, de los lugares en los
que estos sarcofagos fueron utilizados por vez primera. Potencialmente estos podrian
encontrarse en cualquier punto de la geografia, cercano o lejano, toledano, hispano o
extrapeninsular, maxime si se tiene en cuenta de la pretendida magnitud del fenéme-
no de recuperacion, expolio y comercio de sarcéfagos en época visigoda, que algunas
hipdtesis avanzadas hasta la fecha parecen dar por supuesta.
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ANEXO: SARCOFAGOS DEL AREA DE TOLETVM Y CAESAROBRIGA

1. Sarcofago de Layos I (Fig. 4). Cf. Sotomayor Muro, 1971, pp. 262-265;
1975, pp. 71-75, n° 9; Biichsenschutz, 2018, n° 81, pp. 187-188 y lam. 40.

Conservado en la Real Academia de la Historia de Madrid; protoconstantiniano, de
los afios 310-320. Decoracidn frontal: escenas de la resurreccién de Lazaro, curacion
de un ciego, pecado de Adan y Eva, curacién del paralitico, figura femenina de oran-
te, escena unificada del milagro de la multiplicacion de los panes y de la conversién
del agua en vino, sacrificio de Isaac y escena apdcrifa de Pedro haciendo brotar agua
de una roca. Sobre las circunstancias del hallazgo, Fernandez-Guerra y Orbe 1862,
p. 170: “Proximo a la villa (de Layos) por la parte del Sur en el ejido, junto al camino
de la sierra, cerca de los jardines de la casa fuerte de los Rojas, con ocasion de sacar
gran cantidad de piedra descubridse el afio de 1627 un pavimento de mosaico y un
arca de marmol blanco muy duro, con su cubierta de lo mismo, ésta en dos pedazos
partida (...)” (se trata del sarcéfago Layos I). Actualmente, este sarcofago, al igual que
el sarcofago de Layos II, se relacionan con en el “Mausoleo Romano de Layos”, tam-
bién conocido como “Mausoleo de El Castillejo”, ubicado en el paraje El Castillejo,
dentro del yacimiento arqueoldgico de El Vizcaino, en Layos del (DOCM. n° 256., del
12/12/2008, pp. 40086-40088).

2. Sarcofago de Layos II (Fig. 5). Cf. Fernandez-Guerra y Orbe, 1862;
Sotomayor Muro, 1971, pp. 266-271; 1975, pp. 59-66, n° 7; Biichsenschutz,
2018, n° 10, pp. 148-149 y lams. 4. 3; 4. 5.

Frontal de sarcofago protoconstantiniano (312-320). El sarcéfago ha sido encon-
trado en el afio 1654 (o 1655), en el mismo paraje de Layos donde, en 1627 habia
aparecido el sarcofago de Layos I. Actualmente conservado en el Museu Frederic
Mares de Barcelona, tras ser adquirido, poco antes del afio 1958, del Convento de
Santo Domingo el Real de Toledo, donde se custodiaba anteriormente. A Santo Do-
mingo habria llegado probablemente en la segunda mitad del siglo XVIII o ya en el
siglo XIX. Sélo se conserva la parte fontal decorada de la caja, al haberse recortada
en el pasado para convertirse en lapida sepulcral. Presenta decoracion con escenas
de la resurreccion de Lazaro, sacrificio de Abraham, milagro de los panes y los pe-
ces, figura central de orante o del difunto, Adan y Eva, Adoracién de los Reyes Ma-
gos. Para su conversion en lapida se esculpieron en su dorso los escudos de la casa
condal de Mora, casa condal de Teba y de nuevo casa condal de Mora (Sotromayor,

ARYS, 19, 2021 [353-404] ISSN 1575-166X



388 VasiLis Ts10LIS

1971, pp. 266-269). Sobre las circunstancias del hallazgo, véase también supra, el
comentario al n° 1 (sarcéfago de Layos I).

3. Fragmento procedente del entorno de la Fabrica de Armas de Toledo
(Fig. 6). Cf. Sotomayor Muro, 1971, pp. 255-256 y figs. 1 y 2; 1975, n° 24;
Biichsenschutz, 2018, n° 141, p. 213 y lam. 63. 5.

El fragmento ha sido atribuido por Sotomayor Muro a un sarcéfago cristiano del
siglo IV. Fue hallado por un equipo estudiantil de recuperacidn artistica en los en los
terrenos cercanos a la Fabrica de Armas. Conserva restos de pliegues de ropaje.

4. Fragmento de sarcéfago reutilizado en la Puerta del Sol de Toledo (Fig.
7). Cf. Sotomayor Muro, 1971, pp. 256-261 y fig. 3; 1975, pp. 177-178, n° 31;
Biichsenschutz, 2018, n° 142, p. 214 y lam. 63. 2.

El fragmento conserva parcialmente las figuras de Cristo, imberbe, y Pedro, barbado,
en la parte inferior entre ambos el gallo y a sus espaldas parte de dos personajes. So-
tomayor Muro lo adscribe al “estilo blando” (340-360) “por su estilo, a una época mas
bien tardo-constantiniana, cercana ya al llamado ‘estilo bello™”. Cabe sefialar que no
se conoce el lugar de hallazgo del fragmento. Su colocacion entre los arquillos entre-
lazados de la decoracion mudéjar de la fachada principal de la Puerta del Sol podria
remontarse al momento de la construccién de esta, hacia finales del siglo XIV, por
iniciativa del Arzobispo Pedro Tenorio. En alternativa, el fragmento pudo haberse
alojado en esta fachada en el contexto de la cristianizacion de la decoracién de las
puertas del recinto fortificado toledano emprendida, en cumplimiento de orden real,
por el corregidor Juan Gutiérrez Tello, entre 1575y 1576.

5. Sarcéfago de Erustes (Fig. 8). Cf. Lopez de Ayala-Alvarez de Toledo, 1910;
1959, p. 77, n° 117; Schlunk, 1947, pp. 316-318; Sotomayor Muro, 1971, pp.
271-276; 1975, pp. 143-145, n° 26; Biichsenschutz, 2018, n° 77, pp. 185-186
y lam. 35. 4. (conservado en el Museo Arqueoldgico Nacional de Madrid).

Schlunk, 1947 lo data en la década 330-340; Sotomayor Muro, 1971 lo data en torno
al afio 330 (tardoconstantiniano); Vidal Alvarez, 2005, p. 287 lo sittia igualmente en
la década de los anos treinta del siglo IV, sin incluirlo entre las piezas del “estilo blan-
do”. Sarcéfago ornamentado con estrigiles y una escena figurada, enmarcada por sen-
das columnas de fustes estriados y capiteles compuestos (uno de ellos actualmente
desaparecido) en la que aparecen dos figuras, ataviadas con tnica y palio, correspon-
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dientes a Pedro (izquierda) y a Cristo, imberbe y portando el Libro de la Ley. Sobre
las circunstancias del hallazgo, en torno al afio 1870, durante las obras de reforma de
una vivienda (Lépez de Ayala-Alvarez de Toledo, 1910, p. 458: “En casa del vecino D.
Juan Teullet (en Erustes), embebido en el muro exterior, junto a la puerta de entrada,
a metro y medio de altura: fragmento de un sarcéfago de marmol blanco”. También
se informa de la existencia en el mismo lugar de otros fragmentos de (;el mismo?)
sarcofago, uno de ellos supuestamente detectado en el fondo de un pozo de la propie-
dad, actualmente cegado (véanse también Lépez de Ayala-Alvarez de Toledo, 1959, p.
77,1n° 117 y Sotomayor Muro, 1971, pp. 271-275). En cambio, no se dispone de dato
alguno sobre la ubicacion primaria del sarcéfago, si bien cabe suponer fuese cercana
al lugar en el que fue reutilizado el fragmento conservado.

6. Sarcofago “de los Apostoles”, del mausoleo de Las Vegas de San Antonio,
en Pueblanueva (Fig. 9). Cf. Schlunk, 1966; Schlunk y Hauschild, 1978, pp.
17-18; Vidal Alvarez, 2008, pp. 273-279; 2016; Biichsenschutz, 2018, n° 75,
pp. 184-185 ylam. 38.

Hallada in situ, adosado a una de las paredes de la camara subterranea octogonal
(cripta) del mausoleo, hacia 1870-1871. Se conserva en el Museo Arqueoldgico Na-
cional de Madrid desde el afio 1881. Caja de sarcofago con escena frontal de la tra-
ditio legis a Pablo. Cristo ocupa el centro de la escena, jalonado por los apostoles,
divididos en dos grupos de seis, todos ellos situados bajo arcos de medio punto que
cuentan con inscripciones identificativas en su parte superior. Taller peninsular;
marmol de Estremoz (Vidal Alvarez, 2016, p. 196; 2018a, pp. 152-153). Finales del
siglo IV o principios del V. En la cripta se han encontrado también siete fragmentos
de sarcéfagos (Hauschild, 1969, pp. 306-308; 1969-1970, p. 341), dos de cuales se
han restituido al sarcofago de “los Apostoles”, al que pertenecian, mientras que para
los cinco restantes Sergio Vidal ha propuesto su posible pertenencia a otro sarcéfago
marmoreo, no conservado. También procede del mausoleo una caja de sarcoéfago de
granito, hallada en algunos afios antes del 1871 y actualmente perdida, de la que dis-
ponemos de noticias historiograficas (véase, infra). Segtn se desprende de las huellas
dejadas en las paredes por la argamasa que los sujetaba, la cripta albergaba un total
de tres sarcofagos, adosados a su pared oriental: a) el sarcéfago de “los Apostoles”,
cuya caja fue hallada en la cripta; b) el sarcéfago al que pertenece la mencionada caja
realizada en granito, encontrada en la cripta antes del 1871 y que actualmente se en-
cuentra en paradero desconocido (Vidal Alvarez, 2016, p. 206 y n. 35, con referencia
bibliografica); y ¢) un tercer sarcéfago, al que supuestamente pertenecerian, segin
Sergio Vidal, dos fragmentos marmdreos (uno representando las garras de un leén
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y el otro un pie humano con sandalia), hoy perdidos, hallados en el lugar y mencio-
nados en un articulo de Fidel Fita publicado en el afio 1883 (Vidal Alvarez, 2016,
pp. 206-207 y n. 35, con referencia bibliografica). A este mismo sarcofago perdido
podrian pertenecer, segiin este investigador, también todos o parte de cinco de los
siete fragmentos encontrados durante las excavaciones alemanas y conservados en
el MAN (en alternativa, estos cinco fragmentos podrian pertenecer a la cubierta del
sarcofago desaparecido o bien a la cubierta del sarcofago de “los Apdstoles”; véase el
debate sobre la cuestion, con las oportunas referencias bibliograficas a la informacién
disponible, en Vidal Alvarez, 2016, pp. 200-209).

7. Cubierta de sarcofago con escenas del ciclo de Jonas, de Carranque (Fig.
10). Cf. Fernandez Ochoa et al., 2011; Biichsenschutz, 2018, n° 140, p. 213y
lams. 62. 1-2; 63. 4.

Cubierta de sarcéfago de finales del siglo IV, con decoraciéon del ciclo de Jonas,
reutilizada en la necrépolis visigoda, instalada en la zona del palatium. Comple-
tan el conjunto de Carranque una veintena de fragmentos mas, conservados en
los almacenes del Parque Arqueoldgico de Carranque. Estos fragmentos se pueden
dividir en dos bloques en funcién de su cronologia: un grupo de fragmentos de
caracter “temprano’, presenta caracteristicas que remiten a talleres de Roma, de
épocas constantiniana y tardoconstantiniana (ca. 315-340); y un segundo grupo, de
cronologia teodosiana, a caballo entre las décadas finales del siglo IV e inicios del
siglo siguiente. En el segundo grupo, se reconocen dos tipos de piezas cada uno ela-
borado con un material distinto, marmol pario o marmol hispanico, posiblemente
de Estremoz: Vidal Alvarez, 2008, pp. 247-271.
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IMAGENES

Fig. 1. Situacién de los mausoleos y procedencia de los sarcéfagos
paleocristianos en la actual Provincia de Toledo.

Fig. 2. Mausoleo de Las Vegas de San Antonio, en Pueblanueva (TO).
Planimetria actualizada en el afio 2017. Dibujo: Fundacién Tagus (de De la
Llave Muiioz y Escobar Requena, 2017, p. 39).
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Fig. 3. Mausoleo de Las Vegas de San Antonio, en Pueblanueva (TO).
Reconstruccion axonométrica hipotética. Dibujo: Fundacion Tagus,
basado en Hauschild 1978, fig. 16 (de De la Llave Muifioz y Escobar

Requena, 2017, p. 34).
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Fig. 4. Sarcéfago de Layos I. Real Academia de la Historia de S. Fernando (de
https://www.rah.es/sarcofago-paleocristiano).

Fig. 5. Sarcofago de Layos II. Museu Frederic Marés, Barcelona (de https://
cataleg.museumares.bcn.cat/fitxa/mon_antic/H307806/?resultsetnav=61708c
3457c41).

ARYS, 19, 2021 [353-404] ISSN 1575-166X



394 VasIL1s Ts10L1S

Fig. 6. Fragmento hallado en el entorno de la Fabrica de Armas de Toledo.
Museo de Santa Cruz, Toledo (de Biichsenschiitz, 2018, n° 141, 1am. 63, 5).

Fig. 7. Fragmento de
sarcofago alojado en la
Puerta del Sol, en Toledo
(de Sotomayor Muro, 1971,
fig. 3).
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Fig. 8. Fragmento de sarcofago de Erustes. Museo Arqueoldgico Nacional de
Madrid (de Lépez de Ayala-Alvarez de Toledo, 1910).

Fig. 9. Sarcofago de las Vegas de San Antonio (Pueblanueva, Toledo). Museo
Arqueoldgico Nacional de Madrid (de Vidal Alvarez, 2005, 1am. XVIIL1).

Fig. 10. Cubierta de sarcéfago con escenas del ciclo de Jonds, de Carranque.
Museo de Santa Cruz, Toledo (de Fernandez Ochoa et al., 2011, p. 234, fig. 3).
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ABSTRACT

In this article I aim at analysing the
celebrations in honour of the anniver-
sary of Plato and Socrates (IThatwvetd kai
Ywkpdteta) within the Platonic communi-
ties of late Hellenism. The literary evidence
that we have can be dated between the 1*
and 5" centuries CE and, as we show in

RESUMEN

En este articulo pretendemos analizar
las celebraciones en honor del aniversa-
rio de Platén y Socrates (ITAatwveld kol
Ywkpdteta) en el seno de las comunidades
platonicas del helenismo tardio. Los testimo-
nios que poseemos sefialan una llave tempo-
ral para su festejo entre los siglo Iy V d.C.
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this study, they stand out for its cultural,
cultic and ritual character. Regarding the
modus operandi, the school leader hosted
the special meeting and summoned the in-
ner circle of disciples or companions. They
enjoyed altogether a banquet, as well as the
literate activities typical of the symposium.
In short, it was a celebration permeated by
a deeply religious and spiritual atmosphere
that became one of the last private pagan
practices in Late Antiquity.

destacando por su cardcter cultural, cultual y
ritual. El maestro o lider de la escuela hacia
las veces de anfitrién convocando a la velada
al circulo interno de discipulos o comparie-
ros con los que disfrutaba de un banquete,
asi como de las actividades eruditas propias
del simposio. En suma, se trataba de una ce-
lebracién impregnada de una profunda at-
mosfera religiosa y espiritual que se convir-
tid en una de los ultimas practicas paganas
del ambito privado en la Antigiiedad Tardia.
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“Platon, padre de los filésofos, cumplidos ya los ochenta y un anos, el siete de noviem-
bre, dia de su aniversario, murié al final del banquete al que habia asistido. Este ban-
quete, que celebra a la vez su nacimiento y su muerte, lo renovaban cada afio todos los
antiguos platonicos hasta los tiempos de Plotino y de Porfirio. Pero después de Porfirio y
durante mil doscientos afios estas solemnes celebraciones se perdieron. Por fin, en nues-
tros tiempos, el famoso Lorenzo de Medicis, queriendo reinstaurar el banquete platoni-
co, designd como anfitrién a Francesco Bandino. Y asi, el siete de noviembre, Bandino,
con magnificencia real, recibi6 en la villa de Careggi a nueve invitados platénicos”’

Este fragmento del florentino Marsilio Ficino (1433-1499) sintetiza el espiritu
del humanismo renacentista. Segun estas lineas que abren su comentario al Ban-
quete de Platon, en los albores de dicho movimiento intelectual y cultural que im-
pulso el surgimiento de una nueva etapa histérica en el Viejo Continente, el cir-
culo de eruditos que integraba la recién fundada Academia platénica florentina se
reunio para celebrar de nuevo el mitico aniversario de Platon. El encuentro se cree
que pudo haber tenido lugar en 1468, seguido de otro en Florencia en 1475.> No ob-
stante, el citado humanista desconocia que las [TAatwveid todavia serian celebradas

1. Marsilio Ficino, De Amore I: Plato philosophorum pater annos unum et octoginta aetatis natus,
séptimo Novembris die, quo ortus fuerat, discumbens in convivio remotis dapibus expiravit. Hoc autem
convivium, quo et natalitia, et anniversaria Platonis partier continentur, prisci omnes Platonici, usque
ad Plotini et Porphyrii tempora, quotannis instaurabant. Post vero Porphyrium mille ac ducentos annos,
sollemnes hae dapes praetermissae fuerunt. Tandem nostris temporibus vir clarissimus Laurentius Me-
dices Platonicum convivium innovaturus, Franciscum Bandidum Architriclinum constituit. Cum igitur
septimum Novembris diem colere Bandinus instituisset, regio apparatu in agro Caregio novem platonicos
accepit convivas (ed. Jayne, 1944; trad. R. de la Villa, 2001).

2. Cf. Gooch, 1982, p. 240, citando las cartas del propio Ficino, y Sheppard, 1980, p. 31, citando la
introduccion de la edicion de R. Marcel (1956) del De amore.
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en tiempos de Proclo (412-485), y es que la editio princeps de su Comentario a la
Republica no se publicaria hasta 1534, asi como la de Proclo o sobre la felicidad ha-
sta 1618, sendos tratados en los que, como veremos, se atestiguan aquellos festejos.
Un error que apunta ya el académico Jean Frangois Boissonade en los comentarios
de su edicion critica de 1814 de la Vita Procli.* Asi, a la manera del ejercicio de
remembranza que efectuara el humanista florentino, por nuestra parte, con este
articulo pretendemos arrojar luz sobre una cuestion que todavia no ha recibido una
aproximacién monografica y sistematica.

1. EL ORIGEN DE LOS TRADICIONALES NATALICIOS DE PLATON
Y SOCRATES

La celebracion del dia del nacimiento o aniversario (dies natalis, yevéOAiog fjuépa)*
en la Antigiiedad grecorromana se considera que podria haber tenido lugar desde al
menos el siglo VII a.C. y, con cierta seguridad, desde el siglo IV a.C. Poseia un am-
plio espectro de significados y en distintos planos de la sociedad llevando todos ellos
implicito un caracter eminentemente religioso; esto es, en su imaginario colectivo la
jornada quedaba envuelta por un halo espiritual, cultual y ritual. Ya fuera aquella un
dies natalis urbis, templi o theatri, la ceremonia honraba mediante una serie de prac-
ticas o liturgias convencionales bien al héroe — mitico o real (benefactor, evergeta) - o
bien a la divinidad tutelar correspondiente. Se podia tratar asimismo de un hito que
senalizara el comienzo de un nuevo periodo a nivel estatal (natalis imperii, del acceso
al trono; también se celebraban los dies natales del rey o emperador y de su familia),
de la administracion civil (natalis consulatus) y religiosa (natalis pontificatus), de la
estacion del ano (natalis navigationis), asi como espiritual (natalis era la denomina-
cion cristiana del dia de la muerte de los martires y santos y de la consagraciéon como
sacerdote;” mientras que entre los paganos igualmente era empleada para las inicia-

3. Penella, 1984, p. 295. Se trata de una sumarisima respuesta al breve apunte de Gooch, 1982, quien
comete exactamente el mismo error que Marsilio Ficino. Por otro lado, cabe decir que la edicion de
Boissonade fue la empleada hasta la de R. Masullo de 1985.

4. La inica monografia que atiende la cuestion en particular es la de Schmidt, 1908, cuya sintesis aco-
mete el mismo autor en su articulo de la RE (Schmidt, 1910), una entrada actualizada a su vez en el RAC
por Stuiber, 1976; a esta terna debemos anadir el articulo de Argetsinger, 1992, con una perspectiva que
interpreta estas celebraciones en el contexto de las relaciones socio-politicas de tipo clientelar y de mece-
nazgo; por su parte, Kantirea, 2013 se centra en el plano politico y su reflejo socio-cultural y ritualistico.

5.Los padres de la Iglesia inicialmente rechazaron la costumbre de celebrar los cumpleafios por su rai-
gambre pagana y su causa ultima en un acto impuro (e.g. Orig., In Levit hom. VIII 3); solo fue adoptada
de manera tardia (s. IV-V) una vez se asocio a los santos (cf. Stuiber, 1976, pp. 224-243).
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ciones mistéricas®). Este ultimo contexto es el que vamos a estudiar a continuacion
en su vertiente pagana de tintes propios como eran las comunidades de educacion
superior de tradicion platonica del helenismo tardio.

Los natalicios basicamente consistian en una celebracién cultual en honor
del demon personal o daipwv (para los romanos genius natalis, el hombre, iuno, la
mujer) que, como se crefa ampliamente en el mundo grecorromano, era asignado
para cada mortal en el momento de su llegada a este mundo.” El mismo se consi-
deraba que estaba presente en un pequeno ara que presidia la reunion del selecto
grupo de familiares e intimos invitados entre los que podrian hallarse asimismo los
patrones y clientes,® todos ellos compartiendo su fervorosa pietas en este sefialado
dia. El altar era especialmente decorado para la ocasioén con guirnaldas,” iluminado
por lamparas votivas'® y donde se realizaban las ofrendas y libaciones.!" Entre las
practicas rituales especificas en mayor o menor medida ritualizadas nos encontramos
con que se pronunciaban himnos y plegarias, asi como vota en respetado silencio,
se entregaban regalos (yevéOAia) y se disfrutaba de un banquete.'” A este respecto,
“eating within a precisely defined group of persons was an important factor for main-
taining the groups’s unity and has been associated with ritual ceremonies of the life
cycle in almost all human societies™"* Por afiadidura, no olvidemos que la institucion
del ovundotov formaba parte de los cimientos de la cultura grecorromana y, como
tal, siguié organizdndose entre los circulos intelectuales paganos y también cristia-
nos hasta tiempos tardoantiguos.' Ademas, en este contexto comenzaron a redac-
tarse composiciones literarias ad hoc entre las que destacaban los epigramas' de tal

6. E.g. Apul., Met. XI 24: exhinc festissimum celebravi natalem sacrorum, et suaves epulae et faceta con-
vivia, “después de esta ceremonia [de iniciacién] celebré mi feliz nacimiento a la vida religiosa con ex-
quisitos manjares en alegre banquete” (ed. Helm y Thomas, 1963-1970, trad. L. Rubio Fernandez, 1983).

7. Ayschil., Pers. 353; Sen., Ep. 110, 1-2; Cens., 3; Plin., N.H. II 16; Aug., Civ. VII 13; Amm., XXI 14, 3.

8. Cf. Argetsinger, 1992, p. 176, y es que esta autora observa el cumpleafios como “that crucial sphere
where Roman social relations and Roman religious practice intersect, and demonstrate how difficult it
is to understand either in isolation from the other”.

9. Ov,, Trist. III 13, 15.

10. Cf. Cod. Theod. XVI 10, 12.

11. Plin, N.H. XVTII 84.

12. Cf. especialmente sendos banquetes por aniversario descritos en Lukian., Herm. 11-12, en el que
se produjo una fuerte discusion entre un estoico y un peripatético; y en Alki., Epist. III 39, una satira de
la disciplina filoséfica. Cf. Lukian., Pisc. 34; Ath., 7; Gall., IX 11; Gell., XIX 9.

13. Kantirea, 2013, p. 39.

14. La bibliografia sobre esta cuestion es muy extensa. Cf. los recientes estudios de Wecowski, 2014 y
Konig, 2012, esp. pp. 6-29, asi como el cldsico de Martin, 1931.

15. E.g. Anth. Pal. VI 321; VI 325.
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manera que incluso naci6é un género literario en si mismo de tipo encomiastico, el
yeveOAiakog Adyog;' las lecturas publicas por parte del anfitrion, de algtin invitado o
de un lector resultaban frecuentes en esta clase de reuniones como actividad erudita
y de entretenimiento entre las que se sucedian después de la comida.”

En cuanto a la relacion del natalicio con alguna deidad, Herdédoto cuenta que
fueron los egipcios quienes descubrieron “a qué dios pertenece cada mes y cada dia;
y en qué avatares se vera implicado, como morira y qué sera en la vida cada hombre
en particular segtin el dia de nacimiento”'® Es decir, estimaban que cada individuo
desarrollaba una personalidad con caracteres propios de la divinidad que naci6 en el
mismo dia que él. De esta forma, los meses de los calendarios de las moAeig helenas
fueron integrando en virtud de tal fecha conocida de la mano de su rica tradicion
mitoldgica los nombres de algunos de los dioses mas importantes de su extenso pan-
teon."” Destacaremos, dado su protagonismo en nuestro estudio, el mes atico-jonico
llamado de Targelién (entre mayo y junio), cuya etimologia se desconoce pero que
estaba consagrado a los hermanos gemelos Apolo y Artemis, nacidos en la isla de
Delos el dia séptimo y sexto respectivamente, y en los que los jonios festejaban las
llamadas fiestas Targelias (@apynAia).

De la organizacion de los festivales que, al igual que los cumpleafios, era ori-
ginalmente mensual,” asi como de las practicas liturgico-cultuales reservadas para
dichos dias se ocupaban desde tiempos arcaicos asociaciones religiosas (Biacot y col-
legia), cuya version politica eran las hermandades o étaipiat. El concepto, la estruc-
tura y la finalidad de estas asociaciones sin duda contribuyeron a cincelar las co-
munidades filosoficas del periodo helenistico,” “die den Geburstag des heroisierten

>

Griinders der Schule oder Sekte zu seiner Ehre in ihrem Kreise feiern”* Y es que en

16. E.g. Hor., Carm. IV 11; Mart., IX 52. Cf. Aristid., Or. 30; Him., Or. 44 ed. Penella.

17. Estas podrian estar en el origen de las lecturas de los Evangelios realizadas en las reuniones de los
cristianos primitivos y sus comidas en comun: “the public reading of Scripture in Christian commu-
nities goes back, not to the reading of the Law in the synagogue, but to the reading of literature at the
Hellenistic banquet in general” (Alikin, 2009, p. 110).

18. Hdt., II 82: peig te kai fjuépn ékdotn Be@v dteo é0Ti, kai Tf} EKaoTOG PN YEVOUEVOG OTEOLOL
gykvprioet kai Skwg Tekevtioet kal 6xoio6 i éotan (ed. Hude, 1970-1972, trad. C. Schrader, 1977).

19. E.g. Hes., Erg. 771.

20. Schmidt, 1908, pp. 12-13.

21. Marrou, 1985 (1948), p. 279, surgidas “bajo la forma institucional de cofradias a la vez religiosas
y sabias”.

22. Schmidt, 1908, p. 129. Cf. en la misma linea pp. 33, 41 y 44, n.1.
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estos cenobios® de cardcter racional-espiritual, una suerte de “Biacot of the Muses”,*

convergieron todas estas tradiciones cultuales a la par que culturales a las que hemos
de anadir las de las ofrendas anuales por los reyes y las realizadas por los muertos
(évayiopata).” Asi, como consecuencia, probablemente desde el siglo IV a.C. sur-
gieron celebraciones como las que protagonizan nuestro estudio, las fiestas Platonicas
y Socraticas (IThatwveta kai Zwkpateia). Analogamente, contamos con el posterior
ejemplo de Epicuro (ca. 341-270 a.C.) que, segun Didgenes Laercio (X 18), estable-
cid en su testamento que sus comparfieros continuasen celebrando su aniversario, asi
como una vez al mes se reuniesen en el dia de su fallecimiento, para lo cual dej6é una
determinada suma de dinero.** Asimismo, aunque resulta mas transversal, debemos
tener presente la interpretacion de Kathryn Argetsinger en el marco del patronazgo
divino: “the ideal patron, whether human or divine, was viewed as a giver either of
life or of the fruits of life, of benefits, whether material or more abstract, that helped
to make the recipient what he was and to define for him his position in the world”. >

A pesar de que los dias del natalicio de Socrates y Platon han sido transmitidos
por la tradicion clésica — aunque mas bien tardia®® -, en verdad no pasan por ser
sino una fecha mitica® fijada de una manera que podriamos calificar de candnica en
términos del concepto helenistico de Oelog avrp; esto es, la que le hacia descender de

23. Tambl., V.P. 29: xowvopiovg (ed. Nauck, 1886).

24. Festugiére, 1956 (1946), 24, n. 15.

25. Precisamente la Vita Procli fue un discurso encomidstico en recuerdo del maestro neoplatoénico
en el aniversario de su deceso (infra). Otros ejemplos serian el del estadista helenistico Arato de Sicién
(Plut., Aratus 53) o, en el ambito literario, el de Clitemnestra y sus sacrificios mensuales por su esposo
(Soph., EI 281).

26. Festugiére, 1956 (1946), p. 23: “[according to Epicurus] there is no greater joy for men than mee-
ting together among friends to celebrate, in unanimity of heart, the memory of one who was so kind a
master”. Por lo demads, se trataba de una practica frecuente entre ricos benefactores el dejar por disposi-
cion testamentaria un dinero a los collegia para que continuasen celebrado sus aniversarios (Argetsinger,
1992, pp. 179-180).

27. Argetsinger, 1992, p. 191.

28. Plut., Symp. VIII 717b-d; Ail., Var. II 25; Diog. Laert., IT 44; III 1; Apul., De Platone I 1; Anon.,
Proleg. 1 43.

29. Advertido ya por Wilamowitz, 1893, I, p. 190, que si acepta, en cambio, el de Epicuro, citado por
Schmidt, 1908, p. 42, n. 2; y Minnlein-Robert, 2001, p. 258: “bei den Platoneia handelt es sich um die
Feier von Platons (mytischem) Geburstag”
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una estirpe divina® y que, en el caso de Platén, al igual que Pitagoras,’ le convertia
en hijo de Apolo. Empero, en palabras de Luc Brisson, “cette coincidence est loin

étre fortuite”* El proceso se remonta a la primera generacion de discipulos®® dando
comienzo con la muerte del filosofo. El Encomio a Platén o Discurso funerario por
Platén pronunciado en su sepelio en 347 a.C. por su sobrino y sucesor en la Academia
Espeusipo incluyd el portento de su nacimiento milagroso concebido por la divinidad
olimpica.* John Dillon lo interpreta como “a rather sofisticated conceit™ y lo atribuye
a la pretension de asimilar su figura a la del sabio de Samos, cuya corriente de pensa-
miento compartia y conocia bien su tradicién aretaldgica. En el caso de Socrates, la
cadena de transmision de la adscripcion de su natalicio en el dia de Artemis se infiere
ligeramente a partir de la cita de Didgenes Laercio (II 44) del mitégrafo Apolodoro
de Atenas (siglo II a.C.), posible acunador de la misma, aunque este a su vez emple6
a Eratostenes (siglo III a.C.); en definitiva, su establecimiento resultaba casi natural
dada su relacién maestro-discipulo y habiendo arraigado con anterioridad el caracter
apolineo atribuido a la figura de Platon.*

Sin embargo, seguramente a causa de la escasez de fuentes de la que adolece-
mos, la celebracion de las [Thatwvela kai Zwkpdtela solamente es atestiguada por
platonicos tardios.” De manera panoramica, los investigadores han subrayado la pia-
dosa costumbre escolar de reunirse en torno al culto de Platén* demostrando de esta
manera el sentimiento religioso que impregnaba su actividad filoséfica,* cuyo esce-
nario simposiasta permitia a su vez el desarrollo de actividades de caracter erudito*

30. Bieler, 1967, pp. 24, 28-29 y 134: “entweder stammt der O¢iog dviip unmittelbar von einem Gott
oder aus einem Kénigshaus, das seinen Ursprung letzen Endes stets auf einen Gott zurtickfithrt”. En este
sentido, segun el testimonio de Didgenes Laercio (III 1), la genealogia de Platon por parte de madre
le emparentaba con Solén y la de este a su vez ulteriormente con Poseidon. Notese que Usener, 1911
(1889), pp. 72-73 incluye el testimonio sobre el caracter apolineo y de Platon y su nacimiento divino en
su estudio sobre la Navidad. Cf. Riginos, 1976, pp. 9-32 y Dérrie y Baltes, 1990, II, pp. 150-157, 404-413
sobre la relacion Platén-Apolo.

31. Porph., Plot. 2; Tambl., V.P. II 7. Cf. Hernandez de la Fuente, 2014, pp. 52-53.

32. Brisson, 1982, p. 103.

33. Riginos, 1976, p. 13, los cuales glorificarian a su maestro todavia en vida.

34. Diog. Laert., I1I 2.

35. Dillon, 2003, pp. 37-38.

36. Riginos, 1976, pp. 16-17.

37. Plut., Symp. VIII 717b; Porph., apud Eus., Pr. Ev. X 3, 1; Porph., Plot. I 40-42 y XV 1-18; Procl., In
Remp. 169, 24-25; Marin., V.P. XXIII 14-19.

38. Bidez, 1913, p. 31.

39. Goulet, 2001 (1981), p. 47.

40. Lamberton, 2012, p. xxix; Mannlein-Robert, 2001, p. 291.
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propias de los memaidevpévol que integraban aquellos cenaculos. No obstante, no ha
habido ninguna aproximacién monografica sobre esta cuestion en particular.

En suma, nos hallamos ante una longeva tradicién cuya tltima mencién en la
Antigiiedad que ha sobrevivido hasta nuestros dias resuena a modo de epitome. Tie-
ne lugar en la tardia vida de Platén que sirve de introduccion a una suerte de manual
para comprender los didlogos* recogida por un autor an6nimo perteneciente a la
escuela platénica alejandrina de la segunda mitad del siglo VI.*> En la misma afirma
que el filésofo ha de ser venerado como una figura divina por su caracter apolineo al
tiempo que reconoce la trascendencia de Sdcrates como antecesor tal y como sefialan
sus aniversarios en el calendario.” La exposicion culmina recordando que “los ate-
nienses celebran el dia de su aniversario cantando: ‘En este dia los dioses dispensaron
a Platon a la humanidad™*

A continuacién, procedemos al analisis sistematico de las fuentes examinando
el autor y la naturaleza de la obra en la que aparecen las Platdnicas y Socraticas, asi
como el contexto literario y los términos con los que se refiere a la festiva reunion;
enseguida pondremos el foco alli donde resulta viable sobre el simposiarco, los invi-
tados y, por tltimo, la tematica que trataron en sus diatribas.

2. ANALISIS DE LAS FUENTES PARA LAS FIESTAS PLATONICAS Y
SOCRATICAS

La primera de las fuentes en las que encontramos este tipo de festejos son los
vpumootaka mpoPAnpata o Quaestiones convivales del prolijo autor y filésofo platoni-
co Plutarco de Queronea (ca. 45-120 d.C.).* Esta serie de nueve tratados redactados
aproximadamente entre 99 y 116 d.C.*® constituyen en su conjunto los de mayor am-
plitud (612¢-748c) del compendio reunido desde tiempos medievales bajo la abarca-

41. Layne, 2017, p. 534: “the goal of the Prolegomena is quite simple: establish hermeneutical methods
and procedures that will help students see the beauty and divinity in reading and commenting on Plato’s
dialogues”

42. Westerink, 1962, pp. xli-l.

43. Anon. Proleg. 138-31y VI 1-7. Cf. Layne, 2017, p. 538, n. 23.

44. Anon. Proleg. VI 16-18: ABnvaiot 8¢ v yevebliaxnv adtod fuépav émtelodvteg émddovteg
@dokovaotv- fuatt T@de MAdtwva Beot Sooav dvBpwmnotowy (ed. Westerink 1962, trad. el autor). Shepp-
ard, 1980, p. 31, n. 26 interpreta AOnvaiot mas bien como “los filésofos atenienses’, en lugar de “the city
of Athens” de Westerink. Notese que la forma verbal émitedéw tiene un significado de observancia de
fiestas o liturgias religiosas.

45. Cf. Ziegler, 1951, pp. 636-962; Beck, 2014.

46. Jones, 1966, pp. 72-73.
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dora denominacién Moralia. No obstante, es una de sus obras menos leidas, siempre
ala sombra de las monumentales Vidas paralelas.”” En estas Cuestiones simposiastas o
Charlas de sobremesa, Plutarco pone sobre la mesa practicamente todo topico (quae-
stio o mpOPAnpa es el término técnico) que un erudito de la época debia conocer. Y
es que la elevada educacion que otorgaba la maudeia al individuo que completaba sus
fases de instruccion les dotaba de no pocas nociones, si no del dominio, de la practica
totalidad de disciplinas del conocimiento antiguo. Debemos enmarcar la obra en la
tradicion del género literario simposiaco que comenzaran Platén y Jenofonte, aunque
de la abundante produccion que circuld a lo largo de las cuatro centurias que les sepa-
ran del queronense apenas conservamos algunos de sus titulos.*® Presenta un formato
general de didlogo cuya estructura suele abrirse con una breve introduccién en la que
a veces se nos da a conocer la tematica, el lugar, la fecha u ocasién de la reunién y el
nombre de los participantes.

Concretamente, nuestro interés reside en las dos primeras cuestiones del libro
octavo.” Este comienza con unas notas preliminares que suponen toda una decla-
raciéon de intenciones sobre su contenido, a saber, la necesaria presencia de Adyot
filosoficos en las conversaciones de los simposios. No en vano es considerado “the
most ‘philosophically orientated” book of the Table Talk”* Y lo hace muy pertinen-
temente por medio de una analogia de tintes platénicos de la filosofia como la luz
de la verdad y del conocimiento al modo del mito de la caverna. El contexto simpo-
siasta es aquel que aconteci6 precisamente “en las fiestas de celebracion del natali-
cio de Platon” las cuales Plutarco especifica que tenfan lugar al dia siguiente de las
de Socrates — que asimismo celebraron®” - y las sitda en el tiempo “el afio pasado”
(mépuot). Aunque, en efecto, no podemos asumir como certera la plena historicidad
de sus didlogos de banquete™ - pudiendo conformar el evento de las Platonicas un
atractivo pretexto y trasfondo literario® -, los vividos contextos que ofrece y sus per-

47. Klotz, 2014, p. 208.

48. Klotz y Oikonomopoulou, 2011, p. 18; Klotz, 2014, p. 207. Cf. Lamberton, 2012, p. xxx.

49. Plut., Symp. VIII 717b-720c. Cf. Minar, Sandbach y Helmbold, 1961; Martin Garcia, 1987; Frazier
y Sirinelli, 1996.

50. Kechagia, 2011, p. 87.

51. Plut., Symp. VIII 717a: év toig [TA&twvog yeveBAiolg (ed. Hubert, 1938, trad. el autor).

52. Plut., Symp. VIII 717b.

53. Teodorsson, 1989, I, pp. 12-13. Cf. Cic., Fam. IX 8, citado por Martin Garcia, 1987, p. 34, n. 75.

54. Sheppard, 1980, p. 31: “the possibility should not be excluded that this setting is fictional [Proclus’
lecture in Plato’s birthday, infra]. This is clearly the case with the Plato’s birthday discussion of Plutarch
Quaest. conv. VIIT”.
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sonajes reales los convierte cuando menos en verosimiles;* por lo demas, es probable
que el autor pudiera haberse ayudado para su redaccion de ciertas anotaciones - los
habituales Omopvnuata — que sustentaran sus recuerdos®® ademas de la adscripcion
filosofica de cada comensal.

En lo concerniente al simposiarco (ovunooiapyog) o anfitrion de aquellos ban-
quetes en honor de Sdcrates y Platon, no se nos sefiala explicitamente, pero es viable
barajar que habria sido el propio Plutarco en su Queronea natal. Una urbe en la que
residié la mayor parte de su vida y en la que era el ciudadano mas distinguido - a la
sazon, por anadidura, sacerdote de Apolo en la cercana Delfos®” — habiendo ejercido
de arconte epénimo y embajador. Esta elevada posicion social e intelectual le convertia
en la cabeza de la pequefia comunidad de eruditos que se habia conformado a su alre-
dedor en la ciudad beocia,*® lo que apunta convencionalmente a su desempefio como
anfitrién de semejantes festejos. De hecho, un mpopAnua en particular debate en torno
a las equilibradas aptitudes que debia poseer el buen simposiarco,” retomando asi un
tema platonico que aparece ya en las Leyes (639d-641b, 671c-d); en dicho banquete
todos estuvieron de acuerdo en que lo dirigiese el propio Plutarco “por llevar corona”
(otepavngopodvta),” esto es, segin se infiere, por su superior posicion politico-social
sobre los concurrentes como indicaba aquel simbolo de poder y respeto.®!

Respecto a los huéspedes, Plutarco dedica otra quaestio a las invitaciones
(kAnoeig) y a las razones por las cuales hacer llamar (kaléw) a determinados in-
dividuos.®> De esta manera, pone en boca de su abuelo Lamprias que, exigiendo en
todo caso la virtud de la moderaciéon (¢ykpdtela), cada conmemoracion requeria
de distintos convidados, siendo preceptivo en la del aniversario del nacimiento “los
que estan emparentados por el linaje y comparten a Zeus familiar”* Asi pues, en la
solemne ocasion que estamos glosando contd con su intimo Lucio Mestrio Floro,

55. Titchener, 2009, p. 400.

56. Plut., Symp. 11 629d.

57. Cf. Casanova, 2012.

58. Dorrie y Baltes, 1996, IV, p. 360: “an seinem Geburstag treffen sich die Freunde Plutarchs in seiner
‘Akademie’ in Chaironeia”; Dillon, 1996 (1977), p. 186: “a circle of friends and disciples (who constituted
a kind of mini-Academy)”. Pérez Jiménez, 1985, pp. 13 y 126 habla de “una escuela propia, aunque
menos organizada’, la “pequena escuela de Queronea”.

59. Plut., Symp. I 620a-622b.

60. Plut., Symp. 1 620a.

61. Martin Garcia, 1987, p. 73, n. 85, la corona representaba “los cargos de arconte o sacerdote que
desemperid en su patria”.

62. Plut., Symp. V 678¢-679%.

63. Plut., Symp. VIII 679d: ol katd yévog mpoonkovTeg kai Atdog opoyviov kotvwvodvteg (ed. Hubert,
1938, trad. F. Martin Garcia).
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senador de exitoso cursus honorum gracias a cuya intermediacion se le concedi6 a
Plutarco la ciudadania romana; ademas de con sus amigos Diogeniano de Pérgamo,
Tindares de Lacedemonia y su hijo mayor Autobulo. Cuando menos fueron estos
quienes intervinieron en la diatriba que describe el autor. Nétese que, con excepcion
del mencionado en altimo lugar, el resto provenia de fuera de la antigua moA.

Por su parte, en cuanto a la tematica de los dos mpoPAnfpata enmarcados en estas
Platonicas, a colacion precisamente de la efeméride en ciernes discuten primero acer-
ca de afortunadas coincidencias entre fechas de nacimiento y muerte de personajes
conocidos. Destaca la mencién de otro importante escolarca, Carnéades (ca. 214-129
a.C.), por haber nacido igualmente en el dia de Apolo, el séptimo (EBSopayevng).**
La conversaciéon continua en esta misma linea para, enseguida, en la cuestion se-
gunda, profundizar acerca de la ontologia de dios como geémetra segtin la doctrina
platdnica. Para ello el propio Platon es por asi decir invocado haciéndole “comparie-
ro” (kowvwvadg) de los concurrentes.® Entre ellos se observa la habitual camaraderia y
espiritu fraterno de estas comunidades filoséficas pues, cuando toma la palabra Flo-
ro, Plutarco detalla que “era compaiiero suyo [de Tindares] y que fingia siempre en
broma ser su amante y lo repetia”.® En el debate subyace la idea ultima de la disciplina
filosofica antigua como mediadora para la observacion de la naturaleza inteligible,
“cuya contemplacion es el fin de la filosofia, como la contemplacién de los misterios
lo es de la iniciaciéon”® Finalmente, como suele suceder a lo largo del tratado, es
Plutarco quien se reserva el ultimo turno de intervencion al igual que Sécrates en el
Banquete platonico. De sus palabras hemos de subrayar la alabanza a los verosimiles
(ikavdg) argumentos de sus compaieros, “opiniones expresadas como originales y
suyas propias’.®® Es decir, nos da a entender, un tanto exageradamente, que aquellas
veladas daban lugar a genuinas aportaciones filoséficas; compérese con las palabras
de Porfirio de Tiro sobre el caracter de la ensefianza de su maestro Plotino, “que era
original e independiente en sus especulaciones”*

64. Plut., Symp. VIII 717d.

65. Plut., Symp. VIII 718c. Cf. Konig, 2012, p. 78.

66. Plut., Symp. VIII 718f-719a: £¢taipog dv adTtod kal Tpoomolodpevog del petd maudidg épacth|g etvat
Kai @aokwv (ed. Hubert, 1938, trad. F. Martin Garcia).

67. Plut., Symp. VIII 718d: fig 0éa téAog éoTi pthocogiag olov émomteia teletic (ed. Hubert, 1938,
trad. F Martin Garcia).

68. Plut., Symp. VIII 719f: eipnuévag 86&ag wg iBayeveic kal idiag avtwv éxeivwy (ed. Hubert, 1938,
trad. F. Martin Garcia).

69. Porph., Plot. 14: {8106 Av kai €En\haypévog év Tfj Oewpia (ed. Brisson ef al., 1992, trad. el autor).
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Precisamente los dos siguientes testimonios los encontramos en el filésofo neo-
platonico Porfirio de Tiro (232/233 - ca. 305 d.C.).”° El primero, por orden cronoldgi-
co, se trata de un fragmento del primer libro de sus Lecciones de filologia (Dt\dAoyog
dkpoaotg),” actualmente perdidas. Como resultaba habitual en muchos de aquellos
nenaudevpévol de la clase aristocratica grecorromana, el sabio tirio curso sus estudios
superiores en Atenas entre 253 y 263 d.C. Alli, segiin Eunapio de Sardes,”” se convirtio
en el mas distinguido discipulo del rétor de origen sirio Casio Longino (ca. 212-273
d.C.),” quien fue su principal maestro y bajo cuya influencia se especula que Porfirio
pudo haber redactado el citado volumen.” El pasaje que nos interesa ha sobrevivido
gracias a que fue recogido por el obispo Eusebio de Cesarea (263-339 d.C.)”* en su
Praeparatio evangelica,’® el cual, en perspectiva, no es sino una cita mas de entre las
mas de dos tercios del total que colman los quince libros que conforman la obra del
apologeta cristiano.”” Esta fue redactada entre 313 y 325 d.C.”® teniendo por objeto
la defensa de la nueva fe asi como la construccién de una identidad comun frente a
judios y paganos. Entre estos ultimos, a quienes el futuro bidgrafo del emperador
Constantino pretendia refutar, destacé como polemista Porfirio, hasta tal punto que
la investigacion moderna le ha obsequiado con “the indisputable crown of being the
greatest anti-Christian writer of antiquity””

Asi es que en el capitulo tercero del libro décimo Eusebio decidié incluir una
seccion de la mencionada obra de Porfirio.* La razon de esta inclusion reside en
que el obispo de Cesarea pretendia evidenciar que los pensadores griegos eran unos
plagiarios o, literalmente, unos “ladrones” (kAéntat). Es mas, dado que la breve tran-
scripcion de las Lecciones de filologia refleja una discusion acerca de posibles plagios

70. Bidez, 1913; Beutler, 1953, pp. 275-313; Johnson, 2013; Simmons, 2015.

71. Forma sustantivada del verbo oir o escuchar (dkodw) que junto con otros términos de la misma
familia como dkpoatnig y dkovatriplov son empleadas por Porfirio en el contexto escolar: e.g. no deja
de ser el objetivo principal y funcion del discipulo el de “atender” a las palabras de su maestro (Porph.,
Plot. 111 9; 111 12; VII 1; XIII 13) y asistir a las “reuniones” en las que se impartian las clases (Porph., Plot.
III 26; XV 11; XV 15; XX 67).

72. Eun., V.S. IV 2, ed. Goulet 2014.

73. Cf. Miannlein-Robert, 2001.

74. Beutler, 1953, p. 288; Midnnlein-Robert, 2001, pp. 258 y 261: “in den 50er Jahren des 3. Jh. n.Chr?.

75. Schwartz, 1907, pp. 1370-1439; Barnes, 1981, pp. 81-190.

76. Seoanes Rodriguez et al., 2016; Schroeder y des Places, 1991.

77.Johnson, 2006, p. 13.

78. Schwartz, 1907, p. 1390; Barnes, 1981, p. 178; Johnson, 2006, p. 11, n. 45.

79. Simmons, 2015, p. 1. Cf. VIII 18.

80. Apud Eus., Pr. ev. X 3. Cf. el profundo comentario de Minnlein-Robert, 2001, pp. 252-292.
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entre los propios autores griegos, de esta forma Eusebio ponia de manifiesto que no
solamente lo cometieron con el pensamiento de egipcios, caldeos o hebreos sino tam-
bién entre si. En otras palabras, su intencidn, en la linea de toda la Praeparatio, era la
de demostrar con una retdrica claramente peyorativa que subrayaba las oscuras con-
notaciones morales que dicha accién conllevaba la apropiacion cultural y filosofica
de, a su juicio, los impios helenos.®’ Con todo, debido a los detalles que ofrece, “Cest
un des textes majeurs pour I histoire du plagiat dans I'antiquité”*? En cualquier caso,
el objeto que nos ocupa en el presente estudio es el contexto en que se produjo aquella
diatriba, y es que Porfirio escogid el género literario del didlogo de simposio, en sus
propias palabras, “con ocasion del banquete con el que [Longino] nos obsequid en
Atenas por las Platonicas™® Asi comienza el capitulo, Porfirio sefiala primeramente
el tipo de celebracién que los reunié (ta IMAatwvela), asi como el lugar, la capital
atica. Casi al final uno de los concurrentes vuelve a hacer constatar el motivo del
encuentro, i.e. en honor de “este mismo héroe Platén, de quien hoy celebramos su
fiesta epénima”** A nuestro juicio, deducimos que el periodo que transcurri6 entre
el festejo y la redaccion, al igual que en el caso de Plutarco, no debi6 ser elevado,
habiendo podido ayudarse asimismo de una serie de notas o apuntes tomados in situ;
a esta hipdtesis apunta el hecho de que Porfirio fuera un autor sumamente prolifico®
aun en sus obras de juventud bajo la égida longiniana, a quien Eunapio definiera de
manera célebre como “una biblioteca viviente y museo ambulante” y, por ende, cuya
inclinacion filolégica se dejé notar en los temas preferidos a la sazén por su discipulo

81. Johnson, 2006, p. 131: “this is not to be understood as innocent borrowing of wisdom from other
nations, but rather within the stark terms of stealing and robbing”.

82. Schroeder y des Places, 1991, p. 26 y n.1 con bibliografia. Cf. Ziegler, 1950, pp. 1956-1997.

83. Porph. apud Eus., Pr. ev. X 3, 1: Ta [Thatwveta €0Tidv fudg (...) ABfvnot (ed. Schroeder y des
Places, 1991, trad. el autor).

84. Porph. apud Eus., Pr. ev. X 3, 24: a0106 007106 0 fjpws ITAdTwV, 00 Ty énwvulov £0pThv ofepov
navnyvpifopev (ed. Schroeder y des Places, 1991, trad. el autor).

85. Su extraordinaria erudicion fue reconocida ya desde la Antigiiedad tanto por paganos como por
cristianos (e.g. @tAocogwtartog y molvpabéotarog: Simpl, In Ph. 95, 33 y 151, 53; doctissimus phi-
losophorum: Aug., Civ. XIX 22). Se le han atribuido un nimero de titulos que superan las siete decenas
— de las cuales tan solo han sobrevivido veintiuna, la mayoria en estado fragmentario — dedicados a los
mas variados asuntos: desde la filosofia con sus preceptivos comentarios, asi como biografias y analisis
de sistemas doctrinales, pasando por la historia, religién, mitologia, retdrica, gramatica o matematicas
(Goulet, 2012, pp. 1300-1312 y Beutler, 1953, pp. 278-301, listado completo).

86. Eun., V.S. IV 3: BiAwoBrikn Tig v Euyuyog kal mepimatodv povoeiov (ed. Goulet, 2014, trad. el
autor).
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mas brillante.*” Con todo, podriamos afirmar que el pasaje, narrado ademas en pri-
mera persona con Porfirio como testigo,* posee suficiente verosimilitud como para
considerar que lo que alli se narra ocurri6 realmente.

El simposiarca fue el maestro Longino, quien convocé (kékAnkev) a los comen-
sales y “junto a ellos [los mas distinguidos de los convidados] el séptimo, él mismo,
estaba reclinado a la mesa”** El rétor sirio, a quien el propio Porfirio (Plot. 20) definié
como el critico literario mas importante de su tiempo, se encontraba entonces en el
cenit de su carrera profesional y, aunque no poseemos evidencias que lo confirmen,
es probable que llegara a ocupar una catedra publica de la ensefianza superior ate-
niense.” El citado texto ofrece en dos de sus términos sendos reflejos del respeto
reverencial del autor hacia su maestro. Por un lado, el anaférico adtog no es un mero
pronombre personal, sino que en realidad Porfirio esta empleando una férmula pro-
verbial de uso cotidiano para aludir con sumo respeto al mentor y que tiene su origen
en los circulos pitagdricos cuando pretendian otorgar argumento de autoridad a una
cuestion (avtog €@a, lat. ipse dixit: “él mismo lo decia”).”’ Por el otro, mediante el
cardinal €BSopog, ademads de subrayar el sagrado dia de Apolo y de Platén, pretende
realizar un paralelo de los eruditos que acaba de mencionar con los Siete Sabios de
Grecia, que aparecen por primera vez en un pasaje de composicion similar del Protd-
goras.”* Asi pues, la elevada autoridad intelectual de Longino entre la intelligentsia de
la ciudad de Atenea, bien de iure o de facto, constituia razén suficiente como para que
procediera a organizar el ceremonioso banquete.

87. Bidez, 1913, p. 35: “Téducation qu’il [Porphyre] recut a Atheéns fut surtout littéraire”. Efectiva-
mente, a Longino le calificé su contemporaneo Plotino como un fil6logo, “en ningtin caso un filésofo”
(Porph., Plot.: ptA\6G0@0¢ 8¢ ovdap®s, ed. Brisson et al., 1992, trad. el autor).

88. Mannlein-Robert, 2001, p. 257: “der Erzahler Porphyrios fiihrt sich bei der Schilderung des Sym-
posions, zu dem Longin anldflich von Platons Geburtstag eingeladen hatte, in der ersten Person ein,
wodurch er sich als glaubwiirdiger Augenzeuge ins Spiel bringt”.

89. Porph. apud Eus., Pr. ev. X 3, 1: ue®” @v €Bdopog avtodg kataxAwveig (ed. Schroeder y des Places,
1991, trad. el autor).

90. Kalligas, 2014 (1991), p. 61, considera que fue la de filosofia platonica: “the fact that it was he
who hosted the dinner in honor of Plato leads us to the conclusion that he held the ‘seat” of the Platonic
succession in the city”; en contra, Médnnlein-Robert, 2001, p. 188. En cualquier caso, a todas luces habria
sido de retdrica y no de filosofia.

91. Diog. Laert., VIII 46. Cf. Herndndez de la Fuente, 2014, p. 84: “el principio de autoridad del lider
carismdtico - el ipse dixit — hacia incuestionable la palabra de Pitdgoras”; Mdnnlein-Robert, 2001, p. 264:
“[es deutet] auf hohe Reputation bzw. auf Respekt von seiten des Porphyrios hin”

92. PL, Prot. 343a.
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En lo que respecta a sus invitados resulta interesante que, en esta ocasion, el au-
tor explicita que el nimero al que Longino hizo llamar fue mayor a los que nombra.
De este modo, “entre muchos otros” (AAovg te ToAN0VG),”* Porfirio destaca un total
de seis, una cifra, como acabamos de ver, para nada casual. Un quorum que asimi-
smo cumplia con el antiguo precepto pitagoérico de que la comida comun (ovooiTier)
no contara con mas de diez individuos.”* Si bien es cierto que en el género litera-
rio simposiaco se solia conceder la palabra solamente a algunos de los presentes en
el supuesto banquete.” Sea como fuere, a la mesa se hallaban dos sofistas entre los
que se distingue el amigo de Filéstrato Nicagoras de Atenas,” titular de una catedra
de retérica y heraldo del templo de Eleusis,” probablemente el de mayor edad del
grupo; dos maestros (Stddokalot) de Porfirio, el gramatico Apolonio y el gedme-
tra Demetrio;*® y dos filésofos que nos son desconocidos, uno peripatético y otro
estoico. Podria extrafiarnos no encontrar un especialista en filosofia platonica en
una reunion ritual precisamente dedicada al sabio ateniense, pero seria Longino, un
platonico conservador,” quien se erigiria como dicha figura. Por ultimo, es preciso
incluir al propio Porfirio entre los inclitos asistentes. No en vano en la década en la
que se prolongd su instruccién con Longino ambos forjaron una cercana relacion.
Basten tres ejemplos: en primer lugar, fue Longino quien helenizé su nombre fenicio
nativo fijando la manera por la que el filésofo pasaria a la posteridad;'® en segundo,
en el proemio de Sobre el fin se puede apreciar cdmo Longino se refiere al tiriota
como “aquel compariero que nosotros tenemos en comun;”'”" vy, tercero, cuando el

93. Porph. apud Eus., Pr. ev. X 3, 1.

94. Tambl., V.P. XXI 98. Cf. Gell., XIII 11, 2.

95. Ménnlein-Robert, 2001, p. 260, pone los siguientes ejemplos: PL, Symp. 176¢, 177¢, 180c; Plut.,
Mor. 146b-c; Lukian., Symp. 6-9.

96. Eun., V.S. 11 628.

97. Cargo que debid ejercer aproximadamente en la década de 230 y hasta 249 como demuestra una
inscripcion en Eleusis sobre la base de un monumento erigido después de su muerte (Clinton, 1974, pp.
80-81, donde el investigador afirma que su vida “probably did not extend much beyond 250 if at all”).

98. Porph., Qu. Hom. 1111, 9; Procl., In Plat. Remp. 11 23, 14.

99. Porph., Plot. 20. Cf. Dillon, 1996 (1977), p. 382: “he may fairly rank as ‘regular’ Middle Platonist —
a most civilized and learned man, but not an original philosopher of any significance”.

100. Porph., Plot. 17 y Eun., V.S. IV 4. Su nombre fenicio era Malco, que significaba “rey”, cuya seman-
tica y simbologia empled Longino para dar con “Porfirio”, en referencia a la purpura (mopgipeog) que
vestia la realeza en la Antigiiedad.

101. Long. apud Porph., Plot. 20: kotvov fU®dV Te kakeivwy £Taipov dvta (Brisson et al., 1992, trad.
el autor).
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rétor supo de la desaparicion de Plotino (270 d.C.), su maestro desde 263, le sugirié
por carta que regresara a con €l a Fenicia.'*®

Debido al eje conductor de su @iAoAoyog axpodaocts - y ulteriormente, su vez,
del de la Praeparatio de Eusebio - el topico que a Porfirio le interesé dejar constan-
cia entre los que se discutieron en aquellas ITAatawveia fue el del plagio. A pesar
de tratarse de un tema no filosdfico, habida cuenta del dia que festejaban también
aparece el propio Platon como sospechoso entre una serie de autores que incluia a
algunos de la talla de Euripides, Her6doto o Menandro. Aunque la propuesta viene
acompafiada de una parentética muestra del temor y respeto reverencial hacia el
filésofo por parte del interviniente - “(pues siento vergiienza de aplicar el término
‘plagiador’ sobre é1)”'% -, asi lo indica el verbo aiS¢opat, que suele emplearse en
un contexto religioso en referencia a la piadosa observancia debida a los dioses y a
todo aquello considerado divino o sagrado.'* Sin ir mas lejos, Plotino fue objeto de
acusaciones de copia o latrocinio literario,'” que no imitaciéon (pipnotg, imitatio),
hasta tal punto que quienes conformaran el cuadro administrativo de su escuela de
Roma, Porfirio y Amelio, se vieron obligados en un tiempo posterior a la desapa-
ricion de aquel a redactar un tratado refutatorio contra sus rivales de manera que
preservaran incélume la figura de su maestro.

Es en el contexto de la citada comunidad carismatica de Plotino en la capital del
Imperio en el que encontramos el siguiente testimonio de celebracién de unas fiestas
Platénicas y Socréticas. La fuente es Sobre la vida de Plotino y el orden de sus libros es-
crita por Porfirio de Tiro y data aproximadamente de 299/301 d.C.'* Se trata de una
breve introduccion de caracter biografico-filoséfico'” a su célebre edicion de los tra-
tados de Plotino en seis grupos de nueve tratados o Enéadas.'® Casi cuatro décadas
atras, el erudito tiriota decidié completar sus estudios superiores y especializarse en
la disciplina filosdfica, para lo que hubo de abandonar la escuela de Longino y tras-
ladarse a la de Plotino en Roma.'” Y a pesar de estar a su lado solamente cinco anos,

102. Porp., Plot. 19.

103. Porph. apud Eus., Pr. ev. X 3, 24: aidodpat yap 1@ TG kAomfg dvopatt £mi tovtov Xpiodat (ed.
Schroeder y des Places, 1991, trad. el autor).

104. E.g. ante dioses (Hom., II. XXIV 503; Od. IX 269; Hdt., IX 7), reyes (Hom., Od. XIV 146), sa-
cerdotes (Hom., II. I 23), los muertos (Aesch., Choeph. 106), el género humano (Xen., Cyr. VIII 7, 23).

105. Porph., Plot. 17.

106. Igal, 1982; Brisson et al., 1992; Edwards, 2000.

107. Cf. Hégg, 2012, pp. 369 y 372: “a spiritual and intellectual biography”

108. Ménnlein-Robert, 2002, p. 601: “die Vita Plotini dient in philosophischer Hinsicht als praefatio
zur Edition der gesamten Schriften Plotins”.

109. Eun., V.S. IV 6.
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entre 263 y 268 d.C., hasta tal punto intimaron en lo personal y lo filoséfico que Por-
firio quedo absolutamente prendado del sistema plotiniano - fue entonces cuando su
maestro le pidié que editara sus escritos''’ - y, segtin parece, continué ensefiando en
la Urbs el resto de sus dias (ca. 305 d.C.). En suma, aunque el optsculo en ocasiones
presente tintes hagiograficos''"' y contenga ciertas lagunas en cuanto al trasfondo y la
conexion entre acontecimientos''? — habituales en este género de literatura antigua -,
se estima que el autor arroja informacion certera sobre la escuela y la personalidad
carismatica de su lider.'”

El primero de los dos pasajes de esta biografia que mencionan las festividades
que aqui nos ocupan reza como sigue:

“El [Plotino] no le conté a nadie ni el mes en que nacié ni el dia, tampoco sacrificaba
ni celebraba un banquete en el dia de su cumpleaiios a pesar de que hacia lo propio con
sus compaiieros en los tradicionales aniversarios de Platon y Sdcrates, en los que los
capaces de entre los correligionarios alli presentes pronunciaban un discurso ante los

concurrentes”.!*

El sabio de origen egipcio no conmemoraba su propio natalicio, por lo que
guardaba un silencio pitagorico acerca del momento exacto en que este tuvo lugar,
adoptando asi una actitud de modestia, segun se ha interpretado, “con objeto de no
verse agasajado por sus discipulos™'® ademas de enmarcarse en una linea filoséfica de
dualismo radical de origen 6rfico-pitagérico, en palabras de Eric Robertson Dodds,
“on this view birth is frankly a misfortune: wise men do not celebrate their birth-
days” "¢ No obstante, el calado y repercusion de su figura provocé que, a la postre, de
manera pdstuma sus deseos se vieran quebrantados; asi es posible discernirlo de la
afirmacion que un siglo después de aquellas lineas leemos en Eunapio: “Los altares

110. Porph., Plot. 7.

111. E.g. Porph., Plot. 10: "Hv yap kai katd yéveotv mAéov Tt €xwv mapa tovg dAhovg 6 ITAwtivog, “En
verdad, Plotino poseia una superioridad innata sobre los demas” (ed. Brisson et al., 1992, trad. el autor).

112. Dillon, 2006, pp. 159-160.

113. Dillon, 2006, p. 158; Higg, 2012, p. 374.

114. Porph., Plot. II 40-43: Otte 8¢ tov pijva dednlwke tivi ka®’ v yeyévvnral, obte Tiv yevéOAiov
fuépav, émel 008E Bvev §| éoTidv Tva Toig avtod yeveBAiowg nEiov, kaimep ¢v toig MMAdtwvog Kai
Swkpatovg mapadedopévolg yevebliog Bbwv e kai £0TIOV TOLG ETaipovs, 6te kai Adyov €det TV
étalpwv Tovg Suvatovg £mt T@v ovveABovTwy dvayvaval (ed. Brisson ef al., 1992, trad. el autor).

115. Igal, 1972, p. 31.

116. Dodds, 1965, p. 23.
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en honor a Plotino estan todavia calientes”!"” Sentencia proverbial (Suda Q 125) pero
de la que podriamos extraer la idea de la disposicion asimismo de aras domésticas
dedicadas a los héroes epénimos en las Platénicas y Socraticas.'® Para referirse a
las mismas en esta ocasién observamos un detalle de sumo interés, pues Porfirio
hace uso del adjetivo “tradicionales” (mapadedouévolg), que en griego proviene del
participio formado a partir del verbo mapadidwyt en una acepcion que es empleada
por Platén y Demdstenes para constatar una dilatada transmision desde tiempos an-
tiguos y casi miticos."® Otro aspecto, el cual es unico en el contexto de la celebracion
de aniversarios, que advertimos en el citado texto es la costumbre de abrir el simposio
con la ceremonia que suponia la practica ritual por antonomasia de la religion helena,
el sacrificio (800g, vb. BVw)."* Un hecho que habla por si solo del caracter eminente-
mente religioso de esta clase de reuniones y en el que vamos a insistir a continuacion.
Por lo demas, muy probablemente se trataria de una ofrenda que no implicaria la
muerte de ningtn animal:'* por un lado, a imitacién de los pitagoricos'*? y dada la
inclinacion de estas comunidades hacia el vegetarianismo;'* por el otro, la costumbre
romana tampoco lo consideraba apropiado en los aniversarios en la idea explicada
por Varroén de que en el dia en el que un individuo vio la luz por primera vez no se la
debe quitar a otro ser vivo.'**

El anfitrién de estas reuniones rituales anuales debemos entender que era Plo-
tino, maximo representante del pensamiento platdnico en la capital romana. A la
misma arrib6 procedente de Antioquia en 243 y alli residié hasta 269 d.C. en la ari-
stocratica domus de una benefactora de nombre Gémina.'” Esto tltimo resalta la
importante red de contactos existente entre la élite social del Mediterraneo tardoan-
tiguo. De esta forma, su triclinium se convertiria en sede de las ovvovoiat plotinia-

117. Eun., V.S. III 3: tovtov IThwtivov Beppoi fwpoi vov (ed. Goulet, 2014, trad. el autor).

118. Cf. el larario del emperador Alejandro Severo con las figuras de hombres divinos como Apolonio
de Tiana, Cristo, Abrahan y Orfeo (S.H.A., Alex. XXIX 2); y el historiador Amiano Marcelino (XXI 4, 5),
quien sitda a la misma distancia a los santos paganos Plotino, Hermes Trimegisto, Apolonio de Tiana,
Socrates y Pitdgoras.

119. PL., Phil. 16¢; Dem., Or. XXIII 65.

120. Cf. Kénig, 2012, pp. 23-25; Wecowski, 2014, pp. 27, 196-197, 203.

121. Edwards, 2000, p. 5, n. 28; Cameron, 2011, p. 66: “just as sacrificare can be used for offerings of
cakes, wine, or incense, thuein too can be equally applied to bloody and bloodless sacrifices”. Cf. recien-
temente Bremmer, 2018.

122. Porph., V.. XXVI 8-10.

123. Porph., Plot. 11 3-5; XXII 31-32.

124. Varro apud Cens., II 2.

125. Porph., Plot. IX 1. Cf. Bidez, 1913, p. 40: “une patricienne, Gémina, avait mis a sa disposition sa
vaste demeure”.
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nas entre las que se encontraban las que aqui analizamos.'* Ademas, desde nuestro
punto de vista la exposicion que realiza Porfirio en el segundo fragmento en el que
se habla de las Platdnicas refleja a un venerable Plotino — que por entonces contaria
con unos sesenta afnos — presidiendo e incluso dirigiendo el talante de los debates;'*’
si bien es cierto que Porfirio centra su descripcién, como enseguida comprobaremos,
en la defensa que hizo el maestro de sus intervenciones.

De los invitados solo disponemos del nombre de uno de ellos ademas del propio
Porfirio - lo que nos permite establecer la llave temporal del banquete entre 264 y 268
d.C. -, el del rétor Diofanes. Y es que, como acabamos de comentar, la preocupacion
literaria del autor en ningun caso tenia en el foco proporcionar ningun detalle de
aquellas festividades, en buena medida por tratarse de una cuestion suficientemente
conocida entre los posibles lectores del tratado. Sin embargo, dadas las caracteristicas
de las comunidades neoplatonicas, cuyos miembros en el caso de la plotiniana habian
sido descritos pocos capitulos antes,'*® es oportuno suponer que a la mesa se hallarian
cuando menos los companeros (¢taipot) o miembros del circulo interno del maestro,
cuyo numero no superaria la docena.'” De hecho, asi lo hace constar Porfirio por do-
ble ocasién con una repeticion de la voz étaipog que nos ha llevado a optar en la se-
gunda de ellas por un término (correligionarios) que otorga al pasaje en su traduccion
al castellano la patina devocional que creemos impregnaba aquellas reuniones.'*

En comunidn con esto ultimo, a diferencia del ejemplo anterior en casa de Lon-
gino, observamos una inclinacién en la narracion de Porfirio hacia una tematica
de tintes religioso-espirituales.”” Un sesgo que para algunos estudiosos contribuia
a soldar la comunidad en torno al fervor y a la piedad que compartian de forma
que fueron esculpiendo una identidad propia que terminé por trascender el contex-
to meramente escolar."”” Por afiadidura, cabe aseverar que nos aproximamos a una

126. Caruso, 2013, p. 162: “da numerose fonti resulta che quella di insegnare nella propria abitazione
fosse una consuetudine per i filosofi di diverse strazioni”

127. Porph., Plot. XV 1-18.

128. Porph., Plot. VII.

129. Fowden, 1977, p. 372, “this small circle of trusted friends and disciples, which cannot have num-
bered more than a dozen at any time”.

130. Porph., Plot. II 41 y 43. Comparandolo con la celebracion auspiciada por Longino, Ménnlein-
Robert, 2001, p. 291, concluye: “Die Platoneia dort [in der Vita Plot.] sind wie eine religiose, ernste Feier
stilisiert, in der Porphyrios als Protagonist im Kreis der engsten Schiiler auf vorbildliche Weise einen
religiosen Text vortragt”

131. Porph., Plot. XV 1-18.

132. Goulet-Cazé, 1982, p. 250; Bidez, 1913, p. 47, interpretd el tipo de culto de la “secte platonicien-
ne” en analogia al de los cristianos hacia Jests, los apédstoles y los martires, “[Plotin] commémorait la
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experiencia personal del propio bidgrafo “en los festejos en honor a Platon,”** lo que
convierte sus palabras en una fuente directa cuando menos de aquella reunién en
concreto. En dicho pasaje nos leg6 dos intervenciones suyas, y es que anteriormente
ya leimos que en aquellos convites pronunciaban discursos los mas elocuentes de
entre los asistentes."** Por un lado, recité un poema titulado EIl matrimonio sagrado
(O tepdg yapog) cuyo trasfondo alegdrico-mitolégico evocaria el misticismo de unio-
nes hierogamicas entre deidades como la de Zeus y Deméter en Eleusis,'** al mismo
tiempo que podria contener reminiscencias de la vida ascética propugnada por la
filosofia neoplatonica;'* en suma, una cuestion de elevadas connotaciones mistéricas
tal y como es posible discernir del triple calificativo que le dedica Plotino'*” de poeta
- por la composicion lirica -, filésofo — por su relacién con la sabiduria platénica - y
hierofante — por su papel como revelador de aquello considerado sagrado."*® Por el
otro,"” el sabio tirio ley6 una refutacién que le ordené redactar su maestro ante la
apologia que realizara el rétor Didfanes en defensa del Alcibiades del Banquete de la
antigua practica griega de la pederastia filosofica u homofilia; seguin la narracion, fue
pronunciada por Porfirio “ante el mismo auditorio’'*’ esto es, tal vez, de la misma
manera que se observa en la noticia de Plutarco,' al dia siguiente, en la segunda
jornada de celebraciones de sendos aniversarios de Socrates y Platon. Como el dia
anterior, Plotino alabd a su discipulo, esta vez con una parafrasis de Homero (I. VIII
282) convertida en encomio de tintes soterioldgicos en la que le animaba a seguir

empleando sus palabras como una “luz de salvacion para los hombres” '+

naissance du fondateur de I'école et méme, par son mysticisme, il sut renouveler et ranimer la plus noble
des survivances du culte des héros”

133. Porph., Plot. XV 1: év IThatwveioig (ed. Brisson et al., 1992, trad. el autor).

134. Porph., Plot. 11 43.

135. Porph., Plot. XV 1-5. Cf. Edwards, 2000, p. 26, n. 144; Brisson et al., 1992, p. 266.

136.Igal, 1982, p. 21: “[Plotino] es un asceta y un mistico”. Cf. Bidez, 1913, pp. 38-39. En la Vita Plotini
Porfirio refleja el ascetismo de su maestro principalmente en su exigua dieta vegetariana (Porph., Plot. IT
3-5; XXII 31-32), su intensa y constante concentracion (Porph., Plot. VIII 19-23), sus retiros espirituales
(Porph., Plot. VII 22-24; 12) y su celibato (Edwards, 2000, pp. 26-27, n. 147 y 90, n. 225; Igal, 1982, p. 21).

137. Porph., Plot. XV 5.

138. Encomio que también realizan Proclo (In Remp. 171, 2, a Siriano) y Marino de Neépolis (V.P. XIX
30, a Proclo) a sus respectivos maestros y antecesores como diddocos de la escuela ateniense.

139. Porph., Plot. XV 6-17.

140. Porph., Plot. XV 16: £¢ni t@v adT@®@V dkpoat®v cvvnypévev (ed. Brisson et al., 1992, trad. el au-
tor).

141. Plut., Symp. VIII 717b.

142. Porph., Plot. XV 18: ¢po6wg &vdpeoat (ed. Brisson et al., 1992, trad. el autor).
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Sin abandonar el género literario del Biog tardoantiguo,'* la siguiente fuente en
la que aparecen las celebraciones en honor de los filésofos atenienses es Proclo o sobre
la felicidad'** de Marino de Neapolis (ca. 440 — después de 486 d.C.). Este autor era
de origen samaritano, a cuya fe terminé por renunciar y “abrazé la de los helenos™'*
aunque desconocemos si su conversion se produjo antes o después de su llegada a
Atenas en la década de 460. A partir de entonces fue discipulo de Proclo (412-485),*
director de la escuela neoplatonica de la ciudad desde 437 y a quien sucedid a su
muerte. Precisamente en el discurso conmemorativo del primer aniversario de su
deceso, el 17 de abril del 486,'*” Marino declam¢ ante los miembros de la comunidad
platonica de la antigua moAig dicho “encomio biografico”!*® Se trata de un tratado en
prosa a todas luces hagiografico'® en el que dibuja a un 0¢iog avrp neoplatonico'
con una excelente retérica y originalidad en el que plasma el pensamiento religio-
so-filosdfico del ultimo platonismo heleno. Pues bien, hacia el final de la obra, en el
seno de la exposicion de las virtudes teoréticas o contemplativas en posesion de su
maestro,””! Marino decide sintetizar su narracion invitando al lector a descubrir por
si mismo la superior destreza de Proclo aproximandose personalmente a sus escri-
tos.”* No en vano, sin solucién de continuidad reconoce abiertamente que resulta
imposible no descubrirse ante él “mas aun si alguno lo ha visto en persona y se ha
encontrado a la vista de su figura y le ha oido explicar sus lecciones y pronunciar
sus sumamente bellos discursos y celebrar cada afio las Platénicas y Socraticas™'>* El
detalle del complemento temporal kat’ éviavtov certifica la periodicidad que sospe-

143. Cf. Cox Miller, 2000 y 1983; Dillon, 2006; Higg, 2012, p. 282-379; Urbano, 2017.

144. Alvarez y Garcia, 1999; Edwards, 2000; Saffrey y Segonds, 2001; Miannlein-Robert, 2019.

145. Dam., Hist. Phil. 97a: t& 8¢ "EXAjvwv fjydnnoev (ed. Athanassiadi, 1999, trad. el autor). Cf. Suda
M 324.

146. Sobre su vida cf. ademas de las ediciones citadas de la Vita Procli: Saffrey y Westerink, 1968, pp.
ix-xxvi; Wildberg, 2017.

147. Ménnlein-Robert, 2019, p. 4.

148. Alvarez Hoz y Garcia Ruiz, 1999, p. 9.

149. Ménnlein-Robert, 2019, p. 8.

150. Cf. Dillon, 2019, en el que analiza la descripcién que lleva a cabo Marino de su maestro como
hombre divino (6¢iog &vrip) en base a reunir en torno a su persona las virtudes que le convertian en
@A00e0TNG y BeoPIAri.

151. Marin., V.P. XXII-XXV.

152. Marin., V.P. XXIII 9-14.

153. Marin., V.P XXIII 14-19: 1t 8¢ paAdov, €i tig €idev avtov, emétuxé te TiG ékeivov Oéag,
¢Enyovpévou te fikovoev kai Steflovtog Aoyovg maykdAovg, IThatwveld Te kai ZwkpaTeto kat EViavTov
dyovtog (ed. Minnlein-Robert, 2019, trad. el autor).
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chabamos sobre los festejos.'** Resulta asimismo pertinente sefialar que este largo
polisindeton termina por convertirse en las lineas que le siguen en un breve excurso
en el que describe en pleno éxtasis carismatico a quien fuera la cabeza del platonismo
tardoantiguo durante casi media centuria.'”®

Una indagacion en los escritos de Proclo confirma la informacién aportada por
su discipulo y bidgrafo. Lo hace en las palabras que abren la introduccion de la intrin-
cada sexta disertacion de su Comentario a la Republica de Platén:">* “Recientemente
se me ocurrid en los discursos de los festejos por el aniversario de Platén (...)”"" y
continda con el objeto de reconciliar a Homero y Platén defendiendo la hipotesis de
que los versos del rapsoda contenian un significado alegorico acerca de lo divino en
armonia con la doctrina platonica.'® El compendio suma un total de diecisiete diser-
taciones y fue compuesto entre 437, fecha de la muerte del diadoco Siriano, a quien
sucedio,' y 442.'° Hemos de contemplarlo en el contexto de la tradiciéon pedagogica
oral de la escuela neoplatdnica, a saber, como clases magistrales llevadas posterior-
mente al soporte escrito;'® en estas el maestro lidia con una serie de mpoPAnpata
filosoficos vertidos por aquel indeleble didlogo.'s*> Ahora bien, todo indica que la sex-
ta disertacion en concreto se traté de una ocasién especial y, aunque no debemos
descartar por completo que se trate de un escenario ficticio,'”® con toda certeza la
comunidad carismatica de Proclo se reunia en estas esperadas efemérides.

154. Saffrey y Westerink, 1968, xix: “chaque anée, 1"école tout entiére célébrait les fétes anniversaires
de Socrate et de Platon”; Goulet-Cazé, 1982, p. 250: “la fidelité a I'heritage platonicien et au modele
de l'Académie se manifeste également dans la célébration annuelle des anniversaires de Socrate et de
Platén”

155. Marin., V.P. XXIII 19-33. A este respecto debemos llamar la atencion sobre la similitud de este
pasaje con otro en el que Porfirio (Plot. XIII 3-5) representa el extraordinario carisma de su maestro Plo-
tino en unos términos muy similares que han llevado a algunos estudiosos a hablar de transfiguracion
(Edwards, 2000, p. 23, n. 130; Goulet-Cazé, 1982, p. 261).

156. Festugiere, 1970; Lamberton, 2012.

157. Procl., In Remp. 1 69, 24-25: "Evayxog fiv év toig Tod ITAdtwvog yeveOAiolg Stakeyopévorg
napéotn (ed. Lamberton, 2012, trad. el autor).

158. Sheppard, 1980, p. 9: “allegories of Neoplatonist metaphysics” Asi pues, para Proclo la poesia
dejaria de ser dafiina para la educacion de la juventud llegando a la conclusién de que existian tres tipos:
inspirada, diddctica e imitativa.

159. Saffrey y Westerink, 1968, p. xv-xvii. Cf. Watts, 2006, p. 100, n. 102 (ca. 438 d.C.).

160. Sheppard, 1980, p. 38.

161. Lamberton, 2012, p. xv: “no doubt in a somewhat different form from what we have”.

162. Sheppard, 1980, pp. 35 y 11: “an established ‘genre’ of ancient philosophical scholarship”

163. Sheppard, 1980, p. 31.
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En lo que respecta al simposiarco, de las palabras de Marino podriamos inferir
por la semantica del verbo dyw (“dirigir”, “conducir”, “guiar”, “regir”)'** que habria
sido Proclo quien ejerciera como tal. Mas alla de este apunte no poseemos mas evi-
dencia que la de apelar al tradicionalismo que convertiria al respectivo director de la
escuela en el oficiante del banquete. En paralelo, cabe precisar otro detalle aportado
por Marino de sumo interés acerca de la sede del cenaculo de platonicos, es decir, la
casa de Proclo. Y es que, segun la Vita Procli, en su casa de Atenas “también residie-
ron su padre Siriano y su abuelo, como él mismo le llamaba, Plutarco”'®> Lo primero
que debemos subrayar es que el lenguaje familiar y fraternal reciproco, ademas de
referirse a una genealogia de su pensamiento filos6fico,'*® era una cualidad propia
de las comunidades carismaticas del ambito de la educacion superior helena, lo cual
generaba un fuerte arraigo e identidad grupal.’” En segundo lugar atendamos, por
un lado, a los nombres propios, Siriano de Alejandria fue el director de la Academia
tardoantigua desde aproximadamente 430 hasta 437 sucediendo en esta catedra pri-
vada a Plutarco de Atenas (ca. 350-432), su fundador en el ultimo tercio del siglo
IV;'® y, por el otro, al hecho solo perceptible entre lineas como es el de la herencia
que suponia convertirse en la cabeza de la escuela, como asi lo prescribiera a titulo
testamentario el propio Plutarco, y que incluia la casa aristocratica que hacia las veces
de sede.'® Asi pues, el lugar adquiria para la congregacion educativo-espiritual un
extraordinario aura de veneracion que brillaria sobremanera los dias que acogiera las
fiestas rituales de Sdcrates y Platon.'”® Podemos hacernos una idea de dicha devocién

164. Marin., V.P. XXIII 19: &yovTog.

165. Marin., V.P. XXIX 34-35: kal 6 motp adtod Zvplavog kal O mpomdtwp, g avtog ekdAeL,
IMhovtapyog dxnoav (ed. Mannlein-Robert, 2019, trad. el autor).

166. Cf. Eun., V.S. XXIII 48, donde vemos como el filésofo neoplatdnico Crisantio de Sardes le puso a
su hijo el nombre de Edesio, su maestro y mentor.

167. En este sentido, Watts, 2006, p. 11, sefiala cémo Libanio (Ep. 931, 1009, 1070, 1257) se ve a si
mismo como un padre para sus alumnos y el modo en que Sinesio (Ep. 16) describe a Hipatia como a
su madre; cf. Eun., V.S. VII 13; IX 13; X 16; X 87; XXIII 1; Philostr., V.S. I 8, 490; Marin., V.P. VIIL. Cf.
Edwards, 2000, p. 74, n. 119.

168. Watts, 2006, pp. 89 y 96.

169. Ménnlein-Robert, 2019, pp. 6: “sowohl Schulhaus als auch Vermégen” y 17: “Sitz der platonischen
Schule”; Watts, 2006, pp. 98 y 101. Cf. Dam., Hist. Phil. 102, en el que se habla de las multiples dona-
ciones post mortem que recibia la escuela neoplatonica ateniense de benefactores interesados por la
erudicion filosofica.

170. Marino (V.P. XXIX 35-38) la sittia en el plano urbano ateniense con tremenda exactitud, de este
modo, cuando en los afios cincuenta los arqueodlogos dieron con los restos de una casa de grandes di-
mensiones al sur del Acrépolis no tardaron en lanzar la hipétesis de que se trataba de la casa de Proclo
(Caruso, 2013, pp. 174-188, con bibliografia).
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a través de las palabras de Eunapio de Sardes al describir la morada de Proeresio, su
maestro en Atenas entre 362 y 367, quien a su vez la recibi6 de su propio mentor Ju-
liano de Capadocia (m. ca. 333): “Desprendia asimismo el aroma de Hermes y de las
Musas; de esta forma, en nada diferia de un sagrado templo”'”*

Acerca de los convidados en los simposios ofrecidos por Proclo no contamos
con nombres propios, mas si atendemos a la tradicion y al caracter intimo y ri-
tual de este tipo de reuniones no podemos sino insistir en que se rodearia por los
¢taipot de la escuela.'”? Asi lo evidencian pasajes en los que Proclo, como orador,
asume ciertos conocimientos por parte de los oyentes al tiempo que se refiere al
pensamiento platonico como “nuestras propias doctrinas™!”? Por otro lado, el he-
cho de que el fil6sofo licio emplee la segunda persona del plural en el discurso que
pronuncio en aquella ocasion - la cual mantiene a pesar de tratarse de un texto que
sin duda ampliaria a la hora de fijarlo para su publicacion - sefialaria una “lectura
publica””* ante cierta audiencia.'”” Por tltimo, ya hemos comentado la tematica de
la misma, de lo cual nos interesa el proceso, estudiado por la profesora Anne Shep-
pard, que condujo a que Proclo pronunciara aquella perorata; en sintesis, a una
clase precedente de su maestro Siriano en la que se ocupd de la cuestion siguié una
diatriba entre ambos que desembocd, una vez fallecido el alejandrino, en la diser-
tacion ocurrida en las Platonicas.'”® Asi pues, resuelve Sheppard que la celebraciéon
“was in Syrianus’ honour as well as Plato’s™””

3. CONCLUSIONES

A modo de conclusion, la celebracién del natalicio tiene su origen en la conver-
gencia y sincretizacion de una serie de tradiciones culturales con trasfondo cultual
que, con el transcurso del tiempo, se convirtieron en un habito convencional en

171. Eun., V.S. IX 4: ‘Eppod 8¢ Spwg kai Movo@v mepimvéovoay, obtwg iepod Tivog ayiov Sié@epev
o00¢v (ed. Goulet, 2014, trad. el autor).

172. Watts, 2006, p. 52: “These étaipot seem to have been relatively permanent figures in the schools
of late antiquity”. Cf. Goulet-Cazé, 1982, p. 235, n. 1; Caruso, 2013, pp. 124y 129.

173. Procl., In Remp. 1 131, 30: t0i¢ fjpetépols Soypaotv (ed. Lamberton, 2012, trad. el autor); I 164,
13; 190, 26-27 (Sheppard, 1980, pp. 32-34, donde asevera el elevado nivel y complejidad de esta clase
magistral en cuestién). Cf. Porph., Plot. XVII: “nuestras doctrinas” (t& nuiv, ed. Brisson et al., 1992, trad.
el autor), Amelio escribiendo a Porfirio; Eun., V.S. VII 13.

174. Forma verbal StaAéyw, Marin., In Remp. 1 69, 24. Cf. Philostr., V.S. 124, 1511 21, 3.

175. Procl, In Remp. 171,22y 25; 1 144, 21; 1 164, 13; 1 198, 25 (Sheppard, 1980, p. 30).

176. Sheppard, 1980, p. 32.

177. Sheppard, 1980, p. 37.
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torno al recuerdo periddico del aniversario y que, en virtud de cada individuo, po-
dia mantenerse tras su muerte durante generaciones. Para los antiguos esta jornada
representaba la llegada al cuerpo del demon o genio personal que acompafaba a
cada individuo y que era el verdadero protagonista del festejo y quien lo dotaba con
su caracter ritual definitorio. Al mismo tiempo, de la mano de la religion griega los
meses del calendario y algunos de sus dias quedaron indisolublemente asociados a
determinadas deidades, cuyas virtudes y atributos se adscribian al individuo que le
caia en suerte nacer en su mismo dia.

A partir del siglo IV a.C. las asociaciones de la razén y del espiritu como fueron
las escuelas de filosofia helenisticas, surgidas como una suerte de desviacion de las
religiosas en el contexto de la educacion superior helena, comenzaron a exaltar a sus
fundadores. Una glorificacién originada en vida del maestro e impulsada por su ex-
traordinario carisma siendo observado por sus discipulos al modo de un benefactor
espiritual o evergeta del alma. Una vez fallecia, aquella se perpetuaba en forma de lo
que podriamos entender como santificacion, a lo cual favoreci6 el contexto de rivali-
dad entre escuelas, escogiendo para ello el dia de su aniversario. En nuestro caso, a la
muerte de Platon (347 a.C.) su sucesor dio comienzo a la leyenda de raigambre pita-
gorica que relacionaba su natalicio con Apolo, celebrandose probablemente a partir
de entonces en su honor. Respecto a Socrates y Artemis, una vez la conmemoracion
de su discipulo quedo establecida en el dia séptimo de Apolo, la de su mentor resulta
una asociacion natural ayudada por el hecho de que las fiestas Targelias cafan en los
dias consecutivos sexto y séptimo en los que segun el mito nacieron los hermanos.

Sin embargo, solamente podemos asegurar a través de testimonios escritos que
la celebracion de las fiestas Socraticas y Platonicas tuvieron lugar entre los siglos Iy V
d.C. Concretamente, tenemos noticia de una de las que organizaron Plutarco de Que-
ronea entre el aflo 99 y el 116, Longino entre 254 y 263,'”® Plotino entre 264 y 268'° y
Proclo entre 437 y 442. No en vano, en las propias fuentes que las mencionan hablan
de su tradicionalismo, asi como, directamente, de su periodicidad anual, con lo que

178. La estancia de Porfirio en Atenas fue entre 253 y 263, pero a nuestro juicio la fecha de llegada
habria sido hacia finales de verano de 253 con el comienzo del curso académico, al igual que el caso de
Eunapio (Eun., V.S. X 2-5) - y por extensién del resto de estudiantes -, con lo que no habria podido
participar en las Platonicas de 253. Cabe decir ademds que la reunién debi6 producirse con mayor pro-
babilidad en alguno de sus primeros aos debido a la senectud de Nicagoras, a quien, de hecho, algin
investigador no le daba con vida mas alla de 250 (cf. supra n. 97).

179. Ocurre algo similar al caso anterior, si bien sabemos que Porfirio llegé a Roma en el verano de
263 (Porph., Plot. V), asi es que no pudo ser uno de los comensales de la reunion de ese mismo afio; por
otro lado, desconocemos la época del afio de su partida a Sicilia en 268.
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podriamos conjeturar con unos inicios de la celebracién en tiempos muy anteriores.
Asimismo, a partir de aquellas es viable apuntar, en primer lugar, que el anfitrién o
simposiarco era el maestro de mayor autoridad intelectual en el &mbito del pensa-
miento platénico del lugar, cuando menos entre los convidados a la mesa. Estos eran
citados en la casa particular de aquel, que mayormente hacia las veces de sede de la
escuela y que, en ocasiones, como es el caso de la de Proclo en Atenas — que podria
haber acogido Platénicas durante mas de una centuria —, lo continuaba siendo con la
sucesion de escolarcas debido a la costumbre de dejarsela en herencia; sin duda, ello
contribuiria a generar una atmosfera de veneracion y respeto hacia la propia institu-
cién y su lider carismatico. Respecto a los invitados, se podria aseverar que, en gene-
ral, cumplian con el pretérito criterio simposiasta que aconsejaba vinculos familiares
entre aquellos a quienes se les convocaba a una fiesta de aniversario. Es decir, en su
mayor parte pertenecian al circulo interno de discipulos del maestro o compaieros
(€taipor); y es que las relaciones en el seno de la congregacion se distinguian por el
grado de intimidad y proximidad fraternal como asi lo demuestran las referencias a
los mismos y sus interacciones sobre todo en los Piot caracteristicos de la Tardoan-
tigiiedad. Finalmente, aunque algunos investigadores hablan de cierta inclinacién
hacia temas religiosos en las cuestiones que se trataban en los debates inherentes a
las actividades del banquete, en la Antigiiedad Tardia resulta sumamente complicado
diferenciarlos de los filosdficos, si es que realmente existe dicha posibilidad, ademas,
resulta demasiado atrevido asegurar algo asi teniendo en cuenta la escasisima infor-
macion que poseemos, esto es, apenas cuatro veladas de entre las 876 potenciales
que son los afos trascurridos entre la muerte de Platén y el cierre definitivo de las
escuelas en Atenas ordenado por Justiniano en 529.

En este punto es pertinente una breve reflexion dado que el género biografico
ha sido una de las fuentes basicas de nuestro estudio. Asi, cabe preguntarse por qué
las Vidas de fildsofos y sofistas de Eunapio de Sardes no atestigua absolutamente
ninguna de ellas, lo que genera una laguna que se extiende aproximadamente todo
el siglo IV. Pues bien, precisamente el argumentum ex silentio podria senalar lo
corriente y estandarizado en que se habian convertido estas celebraciones entre los
neoplatonicos minorasiaticos y levantinos desde Jamblico a Crisantio; toda vez que
el propio Eunapio afirma en el proemio que el objetivo de su obra es el de exponer
hechos dignos de ser narrados y no los casuales y triviales.'® Dificilmente aquellos
desconocerian la practica teniendo en cuenta su misma afiliaciéon cultural y filo-

180. Eun., V.S. 1 2.
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sofica, asi como su membresia de la catena aurea neoplatonica que descendia sin
solucion de continuidad desde Plotino.

Con todo, esta clase de cvuvovoiat practicadas por las comunidades platonicas
del helenismo tardio contribuian a forjar una identidad colectiva en comunién con
la autoridad carismatica, pedagogica e institucional del maestro. Aquellos cenaculos
de memaidevpévol representan uno de los ultimos reductos del espiritualismo y del
ritualismo pagano que mantuvo su vigencia con cierto vigor como practica privada
en un Imperio plenamente cristiano.
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ABSTRACT

The question of the relation of ritual
and theatre has long been debated and may
never come to a satisfying result. Never-
theless, certain features of theatrical per-
formances, especially in the ancient Greek
poleis, show a close connection of both
performative acts. In particular, there is

RESUMEN

La cuestion de la relacién entre ritual y
teatro ha sido ampliamente debatida, y posi-
blemente nunca alcance una conclusién sa-
tisfactoria. Sin embargo, algunos elementos
de las actuaciones teatrales, especialmente en
las poleis de la antigua Grecia, muestran una
estrecha relacion entre ambos actos perfor-

* In order to facilitate the differentiation of the personification and the homonymous play, the perso-
nification is in capital letters (Ploutos) while the play is cursive (Ploutos).
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a strong interdependence of the dramatic
agon and religious festivals, such as the
Great Dionysia and the Lenaia. The aim of
this article is to shed a new light not only
on the relation of theatre and ritual, but
also on the reception of theatre in the vi-
sual arts and the impact it had on religious
developments of that time. I hereby focus
on the heightened emergence of personi-
fications in the middle of the 5th century
BC which is reflected in a number of per-
sonifications who appear on stage in the
Aristophanic comedies. One of them is
ProuTos, the personified Wealth and one
of the main characters in the homonymous
play. By combining the representation of
Proutos in the visual arts with the literary
sources on his person, a new image of this
personification emerges. Through recap-
turing fragments and fractures of the mul-
tifaceted personification PLouToOs, a pro-
cess of transformation and adaption shows
through that accommodates not only the
relation of ritual and theatre, but also high-
lights the extraordinary standing of person-
ification in the ancient Greek pantheon.

mativos. En particular, hay una gran interde-
pendencia entre el agon teatral y los festivales
religiosos, como las Grandes Dionisias y las
Leneas. El objetivo de este articulo es arrojar
una nueva luz, no solo sobre la relacién entre
teatro y ritual, sino también sobre la recepcion
del teatro en las artes visuales y en el impacto
que tuvo en las dinamicas religiosas del mo-
mento. Por la presente, me centro en el sur-
gimiento de personificaciones a mediados del
siglo V a.C,, lo que se refleja en la aparicion
en escena de una serie de personificaciones en
las comedias de Aristéfanes. Uno de ellos es
Pruro, la riqueza personificada y uno de los
personajes principales de la obra homénima.
Al combinar la representacion de PLUTO en
las artes plasticas con las fuentes literarias so-
bre su figura, surge una nueva imagen de esta
personificacion. Mediante la recoleccién de
fragmentos y pedazos de la polifacética per-
sonificacién de PLUTO, se muestra un proceso
de transformacion y adaptacion que, no solo
comprende la relacion entre ritual y teatro,
sino que también resalta la extraordinaria po-
sicién de la personificacion en el panteén de
la antigua Grecia.
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THE CLOSE RELATION OF RITUAL AND THEATRE has been scrutinised in scholarship
over a long period of time."' In the following I want to follow mainly the extensive
and in its entirety comprehensive study of Christiane Sourvinou-Inwood focussing
on ritual and tragedy.” Her discussion of the ritualistic elements of tragedy illumi-
nates particularly the origins and implementations into religious contexts of this
genre. One of these elements is the ritualistic xenismos, i.e. the welcoming and re-
ception of the god in the city, which will be one of the focal points of the following
analysis. Though Sourvinou-Inwood concentrates her study on tragedy, the ritual
elements of the performance and its background are transferable to theatrical per-
formances in general and hence to comedy as well. The play primarily discussed
here will be Ploutos, an Aristophanic comedy performed in 388 BCE.? This comedy
and especially its role in religious discourse has received some scholarly attention
in the last decades.” Especially the thorough work of Francisco Barrenechea has
taken a major role in the discussion thereof.” In order to expand this debate on the
ritualistic and religious aspects of theatre and especially comedy I want to introdu-
ce and highlight the role of personification as a special coping mechanism. Through
thoroughly discussing the personification of PLouTos in the play of Aristophanes

1. See Schechner, 1998; Niinning, Rupp & Ahn, 2013; Braungart, 2016. With a focus on ancient
drama, see Foley, 1985; Aronen, 1992; Bowie, 1993; Bierl, 2007, with extensive bibliography on what he
terms Rito- und Mythopoetik.

2. Sourvinou-Inwood, 2002.

3. There appears to be an earlier version of the play probably dating to 408 BCE. As the play of 388
BCE is the one fully transmitted, I focus on this later version.

4. The most influential ones are Konstan & Dillon, 1981; Sommerstein, 1984; Olson, 1990; Sommers-
tein, 2001. For a full account of bibliography and the most recent study see Barrenechea, 2018.

5. Barrenechea, 2018.
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and his representations in the visual arts, this paper aims to shed a new light on the
role of comedy in Athenian religious discourse.

The discussion starts with a brief exposé of the broad field of religion, ritual
and theatrical performances and moves further by paradigmatically focussing on the
personification of PLouTos in the eponymous play and in a wealth of literary sour-
ces. The last section discusses first the representations of PLouTos in material cultu-
re. Further, his embeddedness into the Eleusinian mysteries and the relationship to
Hades-Plouton is scrutinized. Not only will this enable a better understanding of the
personification of PLouTos as such, but it may also tell us more about the reception
of comedy in general and its interdependency with religious currents.

1. RITUAL AND NARRATIVES IN THEATRICAL PERFORMANCES

The ritual origins of theatre have been elaborately explored by Sourvinou-Inwood.
Dramatic performances played an important part not only in Athenian society but
also in the working of the whole city state. These plays were staged at — and therefo-
re embedded in - a communal feast devoted to Dionysos which is either the Great
Dionysia or the Lenaia. Sourvinou-Inwood has shown in her monograph that this
context of feasting is of particular importance when speaking about the impact of
dramatic performances.® The City Dionysia — as the Great Dionysia is also called
— has its origins in a ritual xenismos that is “the reception and welcoming and en-
tertainment of the god”” The god in this case is Dionysos who after several failed
attempts of cult instalment was finally received in the city of Athens.® Another im-
portant feature of this “original” ritual is the komos, a procession taking place during
the Great Dionysia. This komos is open to the public, so that everyone can partake.
People in the komos usually dress up and wear masks, a loose atmosphere of drinking
and feasting ensues. This komos is generally seen as the origin of comedy, komodoi
being those people who sing in the komos.’ So, while the komos provides the ritualis-

6. Riu 1999; Sourvinou-Inwood, 2002, esp. pp. 141-172.

7. Sourvinou-Inwood, 2002, p. 73.

8. The whole mythological background that Sourvinou-Inwood tackles in her reconstruction of the
earliest version of the Great Dionysia is here not important. It may be said that in the instalment of
Dionysos in Athens the fear of retaliation in the case of non-instalment played a rather big role. This
may be kept in mind for the instalment of yet another cult, the one for Ploutos. See Sourvinou-Inwood,
2002, pp. 72-73 and 77-78.

9. Sourvinou-Inwood, 2002, pp. 172-177.
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tic background of comedy, the xenismos is of particular importance, further enhan-
ced by the multitude of new introduction of gods in the late 5% and early 4" ¢. BCE."

Another important feature of bringing dramatic plays and ritual together is
the role of narratives. Their particular standing in the making of religion has again
lately been enhanced."" Narratives provide not only meaning and order, but mostly
an ordered way of communication. These narratives may “be understood as a com-
plex form of mimesis: they not only represent a certain status quo which exists
outside the ritual or narrative, but they envisage and enact what might seem to
be possible and ethically desirable in relation to a given situation by engaging in
symbolic communication™? The term mimesis is already referred to by Aristoteles
in his Poetic and clearly reflects upon theatrical performances: In the Poetic, the mi-
mesis, i.e. the imitation, of praxeis is the definition of mythos (Arist., Poet. 1450a).
To phrase it differently: by acting out certain ritualistic schemes or incidents on
stage the plot of tragedy is formed.” To truly understand the implications of this
observation and of its relevance for comedy, it is necessary to have a closer look at
the relationship of tragedy and comedy.

The relationship of tragedy and comedy reflects itself already in the perfor-
mance: both are part of the agon during the Great Dionysia and as such form com-
plementary parts of a religious festival. Generally speaking, both genres offer com-
ments on the current socio-political situation. While tragedy transmits its messages
hidden in the re-enactment of known myths, comedy’s central feature is the pro-
position of a fantastic solution known as the “comic plan”. As several scholars have
already convincingly shown comedy was meant to be a parody of tragedy.' In this
regard we may also understand the part comedy takes up in religious discourses of
its time in correlation to that of tragedy. “Tragedy depicted the divine as a greater
whole, encountered by the human as necessity, but which also gives the human its
meaning. Comedy presented its audience with the opposite picture, of the divine as

10. As an example, Asklepios will be dealt with later on in this article. Additionally, Pan, Nike or
Nemesis are to be named as divine qualities that make an early entrance into the Greek pantheon. Re-
garding the development in Lycurgan times, see also Gilliland, 2006, who names six personifications
with a cult in these times. Aristophanes himself plays with his cult introduction in the Eirene which is
also referred to later on.

11. Albrecht et al., 2018, pp. 574-575.

12. Niinning, Rupp & Ahn, 2013, p. 15.

13. On the close relation of mimesis, aesthetics and performances, see also Kidd, 2019. He explains
also how the illusion of play may reflect upon the acceptance and embracing of the enacted scenes.

14. E.g. Rau, 1967; latest Nelson, 2016 with extended bibliography.
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an oppressive and meddlesome appendage to human life - a view that created the
urge to transgress in the first place”"

In addition, Given has recently taken a closer look at the acting characters on
stage and found - in coherence with Nelson - that while in tragedy gods, in comedy
it is human actors who work as the motor of the plot.*6

Greek polytheism was a complex system of belief that had no fixed theology and
no holy scripture. Studies of Greek religion therefore reiterately highlight narratives’
importance in the making and shaping of religion.”” As such comedy and tragedy
both - among other genres — opened up spaces for negotiating religious matters. Not
only were they part of ritually coined festival structure but they also brought religious
contents literally in front of the spectators’ eyes. With no fixed scripture, though,
the standing of dramatic performances was even more important because of what
Richard Schechner terms “recoding of behaviour”."® Thus, through the performances
of ritual acts on stage these rituals were altered in the perception of the audience as
well as that of the actors themselves. Therefore, while the actions of tragedy formed
and constructed the myth on stage, i.e. the tragic plot, comedy challenged the same
existing norms. It is this experimental freedom of comedy in dealing with divine cha-
racters that is rather connected with the thoughts and terminologies of the Sophists
than with a mere utopian/carnivalesque understanding of the divine that manifests
comedy’s stand in the contemporary religious and political discourse.

Nelson also claimed - and this might be equally important in this context — that
while tragedy mainly consisted of divine and heroic characters, comedy’s characters
are mostly human."” This, at the same time, includes the “ordinary people’, i.e. the
audience. The background of the play is neither locally nor temporally too far from
Athenian daily life, it is not mythical as in tragedy. Therefore, people in the audience
may feel responsible for what is happening, not only on stage but also in real life.
This is equally important when speaking about comedy’s standing in religious issues.
“Aristophanes, who sees the divine as largely defined by the human, is as interested in
the fissures and self-contradictions of such a view as he is in the freedom it implies”?

15. Nelson, 2016, p. 207.

16. Given, 2009. John Given divides the Gods who appear in Old comedy into two categories: divine
opponents (pp. 112-114) or divine helpers (pp. 114-117). None determines the plot as divine characters
(e.g. deus ex machina) does in tragedy.

17. Albrecht et al., 2018; Eidinow, Kindt & Osborne, 2016, esp. ch. 6 & 9.

18. Schechner, 1998, esp. pp. 415-433.

19. Nelson, 2016, pp. 54-70.

20. Nelson, 2016, p. 208.
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Here, two key terms of the concept of Lived Ancient Religion come together.”
On the one hand the comedies are — though based in a ritualistic surrounding - re-
flections of a current political, social and even religious situation in the polis - in
Athens - which are enacted on stage. This accounts for the situational construction
of meaning. On the other hand comedy explores what in terms of the concept is
meant by competence: As Martin Revermann has shown, most of the Athenian male
populace took part in theatrical performances, mostly as part of the chorus, at one
point in their lives which accounts for the people/audience feeling drawn towards
and emotionally attracted by the comedies and the characters in it especially.** The
religious competence not only shifts to human agents in the course of the play, rather
the audience is truly part of the comic performances. In this case, metatheatricality,
i.e. playing with the illusion and the conception of the comedy as a theatrical perfor-
mance, is a means of creating an even more intense feeling of being part of the on-
stage actions. The exact identity of the audience in Attic drama is, of course, a matter
of debate, and a topic too big to be explored here properly. If we take into account that
the plots of the plays were probably discussed in public or private spaces anyway — at
least we do see comic and tragic scenes on drinking cups for example - the composi-
tion of the audience is of course important, but does not affect my line of argument.

In the context of ritual and theatre or more closely ritual and comedy another
feature plays an interesting role: in 5" and 4™ c¢. BCE comedies we can observe the
heightened emergence of the use of personifications as on-stage characters — an interes-
ting stylistic device which had a huge impact on the effects of the genre. Two examples
of personifications in ancient Greek comedy naturally come to mind when considered
in the light of the ritualistic background of theatre discussed above. Both are comedies
that include the ritual installation of a cult, i.e. the xenismos, for the enacted personifi-
cation on stage, one being Eirene in the eponymous play and the other Ploutos, which
brings them both even further in line with the origins of the ritual festival.

2. DEFINING PERSONIFICATION

Studies of personifications in ancient Greek art are numerous and it is especially diffi-
cult to come to a definition of this term as such.” To put it simply, a personification is
the rendering of an abstract notion, value, geographical or topographical point or na-

21. Albrecht et al., 2018, p. 572.
22. Revermann, 2006, pp. 108-112.
23. Shapiro, 1993; Stafford, 2000; Borg, 2002; Gilliland, 2006; Smith, 2011.
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tural phenomenon into a person/a human in order to make it seem more understan-
dable and relatable.* This definition is rather easy to understand from a monotheistic
worldview: there is only one God which gives everything else a different, “un-godly”
standing in the religious “hierarchy”. In ancient Greece, this understanding of perso-
nifications was more complex. Today, an easy way to discern a personification in the
English language is above all the capital letter they start with. Contrarily to this prac-
tice, the ancient Greek language did not - initially - know any difference between
capitals and lowercase letters in the writing which means that for every single case
attested in the literary sources, it is generally up to the audience/reader to decide how
to understand the presentation. In some places, this decision is facilitated by a verb
or a description that hints at an agent rather than a thing, while there are many cases
that remain unclear even nowadays. The use of personifications in comedy differs
in this point mainly through the setting on stage where personifications appear as
characters. The audience may therefore from the beginning experience them as living
beings, who are emotionally and visually tangible. Thus, the theatrical play facilitates
the understanding of the abstract concepts as a person representing a concept.”

Additionally, in the Greek pantheon a lot of things, places, etc. appear to be
demons or at least to have demonic features and can thereby be characterised as di-
vine.”® This makes it even more difficult to truly understand the character of a perso-
nification, whether s/he is seen as a god, a demon or anything else. Following Barbara
Borg,” I will take these personifications as generally being part of the pantheon. I
will not try to define their status in it, because most of the time scholars of antiquity
do not have enough indications for these assumptions. I will rather, and here I am
again following Borg, point to the difference between a mere personification and an
allegory as their defining feature.

Borg differentiates between personification and allegory. One central aspect in
her definitions of personification and allegory — which take up the whole first part of
her book - is that allegory includes a (critical) commentary on the addressed personi-

24. Borg, 2002, p. 49.

25. In some cases - such as that of PLouTos here - this understanding does not necessarily coincide
with the easy recognition of the concept. Of course, displaying an old and filthy man on stage would not
have led the audience to recognizing PLouTos, unlike other characters such as Herakles or Dionysos in
Frogs. This fact, however, enhances the hypothesis that especially personifications were rather adaptable
to different situations and needs.

26. Webster, 1954, p. 10.

27. Borg, 2002, p. 49.
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fication.”® This differs from earlier scholarship in so far as allegory was usually seen as a
compilation of different personifications which — being put together as a group — made
this commentary function possible. To put it differently: only the clustering of different
personifications transmits their intentional reading. This assumption was challenged
by Borg. She shows that some personifications do comment on themselves without a
second personification to interact with. Even a personification in itself can therefore be
seen as a self-reflective figure which already provokes a critical reading of itself without
the aid of different personifications.” This is especially true for personifications appea-
ring on stage: while the presentation of the personification is one thing, their interpre-
tation by the audience and the spectators is their individual apprehension. Through
interaction, a changing appearance and a changing perception, personifications may
become multifaceted, an element of religious discourse as such.

One such example, as will become apparent in due course, is the personified
ProuTos in the correspondent Aristophanic comedy.

3. PLOUTOS IN LITERARY EVIDENCE

In the pre-existing literary tradition there are two recurring themes when it comes
to myths about PLouTos. First and foremost, PLouTos is described as the son of
Demeter and Iasion, first in Hesiod’s Theogony (969-973). He is portrayed there as
a young boy bringing agricultural wealth together with his mother. Thus, Demeter
takes on the role of the kourotrophic, i.e. nurturing, deity. Apart from Demeter, there
are several other deities that do act as kourotrophos to the young PLouTos: for instan-
ce, Eirene or Gaia, and even Persephone in the Eleusinian mysteries, as will be shown
later on. Apart from Demeter, though, none of the above mentioned is also unders-
tood as the mother of PLouTos; their part is reduced to solely nurturing the child. In
addition to the Theogony some other sources tell us about this youthful agricultural
Wealth that is seen completely positively: Aristophanes Thesmophoriazousai (295-
299) and the Orphic Hymn to Demeter, in particular, show that there is a strong con-
nection to the thematic complex of Eleusis, Demeter and Kore. A similar direction
is taken up by Kratinos in his paratragic commentary on the Prometheus Unbound

28. Borg, 2002, p. 87.

29. This line of thought is not necessarily new in regard to Aristophanes’ Wealth (Hertel, 1969), but
the breadth of Borg’s study highlights the discursive element that is inherent in personification (Borg,
2002, p. 193).
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where the titans, who are depicted as bringing wealth and peace to the people, are
called Ploutoi which is presumably also the title of this comedy.*

Secondly, another strand of literary sources is preoccupied with the negative
effects of the accumulation of wealth in communities. A skolion by Timokreon of
Rhodes takes the blind Wealth to be responsible for all the evil in the world by un-
fairly distributing his goods to the people:

“If only, blind Wealth,

you had never appeared

on land or on sea or on the continent
but had dwelt in Tartarus

and Acheron; for it is because of you

that men have all evils always”>*

Hipponax fr. 67 and fragment 63 of Amphis’ comedy Kouris are other examples
for taking up the blindness of Wealth.* In yet another case, namely Antiphanes fr. 63
Kassel/Austin, it is Wealth who makes the people blind. This wealth is responsible for
a lot of evil in the world and is thus negatively connoted.

Aristophanes, finally, connects both strings of literary tradition: His PLouTos
is old and frail (266), blind (&vBpwmnov TvpAod, 13), dirty (adxu®v, 84) and a coward
(116-117, 123, 198-199, 203, 234-235). He is also rather self-conscious and needs
Chremylus, the play’s main character to speak for him. All of these traits rather re-
mind the audience of the second version of Wealth. But then Aristophanes gives an
explanation for PLouTos’ behaviour, namely his blindness and thus his unfairness
towards poor but good people: Zeus is the one responsible for blinding Wealth be-
cause he did too much good to the people and was therefore more powerful than
Zeus himself. At the same time, though, most of the character traits of his appearance
on stage already have an allegorical meaning in the above explained sense as they do
comment on the impact that wealth can have on people. It is not Wealth per se who
is dirty or blind or a coward. It is rather that Wealth is dirty because his “last owner”
was dirty and mean; Wealth itself is not blind, but it makes people blind; and last but
not least he is a coward because people owning too much are seen to be cowards as
well.*® To enhance this aspect, Aristophanes uses wealth sometimes as an attribute,

30. Kratinos fr. 171, 12 Kassel/Austin.

31. Timokreon PMG 731, transl. by Sommerstein.

32. Both fragments are listed in PCG Kassel/Austin.
33. Newiger, 1957, pp. 151-153; Hertel, 1969, pp. 22-23.
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sometimes as a substantive and sometimes as the name of the abstract personifica-
tion, thus attaching different meanings to the word. All of the aforementioned indi-
cates an allegorical reading of PLouTos. To facilitate the discussion a short summary
of the hypothesis of Aristophanes’ comedy follows before going any further into the
discussion: Chremylus, the play’s main character, lives in poverty even though he is
a decent character. He then goes on a pilgrimage to Delphi to ask whether he should
tell his son to live a different life so as to become wealthy. The oracle tells him to
follow the first person he meets on the way back home. Chremylus then follows a
frail and blind old man together with his slave Carion, who persistently complains
about the whole situation. All of this is described retrospectively by Carion. When
Chremylus finds out that this person is indeed PLouTos, who tells them about his
blindness and the resulting inability to distinguish between good and bad people, he
comes up with a cunning plan. He will bring PLouTos to the temple of Asclepius in
Piraeus and heal PLouTos from his blindness. Penia, the personified Poverty, tries to
prevent this from happening, but fails. After PLouTos has been healed, he is taken to
the opisthodomos of the Athenian Acropolis, where his cult is to be installed. As these
last two points are of great interest for the understanding of the comedy they will be
addressed in detail in the following.

Healing PLouTOS is a recurring theme in ancient Greek comedy.* The fact that
Asclepius is the healing deity responsible for this treatment is a rather new develop-
ment, though, and one that coincides with the establishment of the cult of Asclepius
in Aegina around 420 BCE and the subsequent establishment of the cult and its po-
pularity in Attica.”® Therefore, he is a rather new god to the Athenian populace.

What is even more striking is the instalment of the cult of PLouTtos on the
Southern slope of the Athenian Acropolis. It correlates with Peace, or Eirene, yet
another Aristophanic comedy that also features a personification as one of its pro-
tagonists. In both Ploutos and Eirene, the establishment of the cult for the personifi-
cation is introduced on stage with the verb hidruomai,* which mimics the religious
language of cult installation. They are also both addressed as gods even before the
foundation of their cult on stage. Moreover, in both comedies, the comic plan deals
with and presents a solution for difficult socio-political situations and dilemmas
rather prominent in the Athenian society at the respective time of their performan-
ces: in Eirene, it is the Peloponnesian war that the main protagonist wants to bring

34. E.g. Philetairos fr. 1 Kassel/Austin and Antiphanes fr. 47 Kassel/Austin.
35. Tomlinson, 1983, p. 15, pp. 22-24; Sommerstein, 2001, pp. ii-iv.
36. Arist., Plut. 1191-1195; Pax 923.
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to an end, as it threatens the agricultural prosperity, the overall comfort of living in
Athens and, of course, the lives of husbands and sons. In Ploutos, the poverty of the
Athenian population, the result of several years of war and failure of the crops, is to
be defeated. In both comedies, help comes from gods, Ploutos and Eirene, who are
both newly installed in the course of the comedies. These comedies, as mentioned
beforehand, are performed in the context of the ritual feast centering on the ritual
instalment of the cult of Dionysos. So Dionysos himself not only approves of this
instalment, it is already set in the appropriate ritualistic environment, and keeping in
mind Dionysos’ punishment for the first delays of cult instalments a similar fear of
retaliation may be present. What is even more striking, the help of both gods beco-
mes available only because the deities are instigated by the main protagonists, who
also happen to be Athenian citizens. Here again, a sense of responsibility amongst the
audience is sparked: any change, political or financial lies in the hands of the Athe-
nian populace. As stated above, this is an example for comedy’s focus on the human
protagonist and also relates to the competence of the Athenian audience. Even more,
through the invocation and the ritual instalment of the personification it is on stage
turned into a deity providing it at the same time with a narrative. As the Bacchae do
for Dionysos the comedies recount the story of cult legitimation and establishment.

On the other hand, there are also stark differences between Eirene and Ploutos.
The historical situation of Eirene is inclined towards a peace agreement that was rea-
dily to be reached shortly after the presentation of the play. In Ploutos, however, the
successful control of poverty and starving population is not in the realm of possibili-
ties. Therefore, the instalment of the cult in the comedy is again used to point to this
failure of the state: the cult is being established on the Southern slope of the Acropolis,
or rather, as Alan H. Sommerstein points out,” in the opisthodomos of the Acropolis.
This is the place where the city state also stores the treasury of the city. Therefore,
rather than entrust the solution of these problems to the state and their treasury, the
Athenians opt to welcome a new god there. Another reading may also suggest that at
this point in time the opisthodomos, i.e. the treasury, was empty anyway.

The history and understanding of PLouTos in literature is already an intriguing
field of studies. Nevertheless, to improve our understanding of the responsibilities of
this personification and therefore its role in the religious sphere it is necessary to have
a closer look at its representations in the visual arts.

37. Sommerstein, 2001.
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4. PLOUTOS IN THE VISUAL ARTS

The identification of PLouToOS in classical Athenian art is rather difficult. Lots of scho-
lars, most recently Amy Smith, assigned the emergence of PLouTos in the visual arts
to the 4™ c. BCE, whereas Kevin Clinton already identified PLouTos in the Great Eleu-
sinian Relief from the last quarter of the 5" c. BCE.*® All in all, the identification of
the child as PLouTos remains a problem, as most of the depictions do not carry an
inscription. The children depicted in these scenes are called PLouTos following the
literary sources and the strong connection of PLouTos and the Eleusinian mysteries
that spring from these sources. It rather, especially in the “classical” representation of
Prouros, reinforces the close connection of PLouTos and the iconography of the Eleu-
sinian mysteries, in line with — as above mentioned - one part of the literary sources.

These - in terms of their iconography - “classical” representations show PLou-
TOS as an infant/child or youth holding a cornucopia in his hands. All of them depict
Proutos together with his mother Demeter and Persephone/Kore. One good exam-
ple may be Fig. 1 in this case. In the middle Demeter wearing a polos and holding a
sceptre in her hand is shown. Close to her feet on the right is a young PLouTos, all
painted in white, with an overflowing cornucopia in his right arm. Further to the
right Persephone may be identified wearing a chiton and himation. Her left arm is
propped on a pillar while she is holding a torch with her right hand. A variation
of this scheme can be seen in four other pieces, all of them dating to the mid-4" c.
BCE.” They may, as Erika Simon claimed, refer to a common prototype.*

A bit older, from around 360 BCE, is a representation on a red-figure hydria
from Rhodes (Fig. 2). Here, PLouTOS sitting on the cornucopia is handed over by
Ge to his mother Demeter. To the left, Persephone is depicted. Persephone, Ge,
Demeter, PLouTos and the other characters surrounding the scene lead again to
the Eleusinian mysteries. This picture does not show the birth of PLouTos, as his
mother is Demeter, not Ge. Rather, and that is quite interesting for the understan-
ding of PLouTOs, it shows the close connection of PLouTOS, as agricultural wealth,
to Ge, the personified soil which nourishes wealth.

Another quite prominent nourisher, kourotrophos, of Wealth is Eirene (Pea-
ce). The iconography of Eirene is especially interesting as she bears testimony to
a new iconographic trope, that of the kourotrophos-type, which in turn coincides
with the establishment of her cult in Athens around 375 BCE and her union

38. Clinton, 1992 and 2009, p. 53; Smith, 2011, p. 114.
39. Clinton, 1992.
40. Simon, 1966, p. 86.
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with the child PLouTtos.* Before, she was shown as a maenad in the entourage
of Dionysus as for example on a vase painting in the Kunsthistorisches Museum,
Vienna.* It is also striking that the statue by Kephisodotus is the earliest depic-
tion of the child Ploutos. Unfortunately, this statue is only known through a se-
ries of vase paintings on Panathenaic amphoras, through Pausanias’ description
(IX 16, 1-2) and several Roman copies.

The best Roman copy of this statue shows Eirene larger-than-life wearing a
peplos and a high-girdled himation with her hair coming down openly. All of the-
se attributes are congruent with the depiction of a matronly character, who is thus
acceptable as a nourisher of the child PLouTos. Whereas the loose hair could also
point to a maiden and the dress was a maiden’s dress in the 5" c. BCE, by the time
the statue was sculpted both were seen as attributes of matrons in the 4" c. BCE.*
ProuTos is depicted as a child, in contrast to the earlier shown depictions where he is
rather a youth. Eirene holds him in his left arm, but she is not directly looking at him.
Additionally, PLouTos has the cornucopia in his left arm, while the right one is outs-
tretched towards the head of Eirene. The close connection of these personifications is
not the relationship of a mother to her son. It rather enhances the interpretation that
agricultural wealth is only possible through a lasting peace. This interpretation is also
distributed and promoted through its depiction on several Panathenaic amphoras of
the archon Kallimedes dating to 370/369 BCE.* These depictions imply not only that
the relationship of P/peace and W/wealth must have been understandable but that it
seemed attractive and tangible in the different parts of Greece as well.

If - as mentioned above — there was a mutual proto-type for the vase-paintings
of the Demeter-Kore- PLouTOs-group, it means that PLouTos was present in two
major artefacts in the beginning of the 4* century in Athens.* The question that
comes naturally into the mind, i.e. to what extent the performances on stage have
influenced the visual arts or vice versa, cannot be answered with any certainty. Ne-
vertheless, a way of promoting both the play and the vases/artefacts may be explo-
red. We can also assume that the political atmosphere in Athens paved the way for
the prominence of this personification at this time. Both the Peloponnesian and the
Corinthian Wars left the countryside devastated and without the expected crops. To
put it in Amy Smith’s words:

41. LIMC 111 702.

42. Inv. no. 1024.

43. Kader, 2003, pp. 135-136; Meyer, 2008Db, p. 76.
44. Eschbach, 1986, pp. 58-70.

45. Bemmann, 1994, p. 46.
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“By the middle of the fourth century, agricultural imports had become a major focus of
Athenian politics, with foreign alliances and trade agreements directed at engineering a
final return of Ploutos to their city. His most common attribute — the keras — emphasises
the agricultural basis of the wealth that fourth century Athenians hoped Ploutos would

bring in any circumstances”*

All of this may account for the popularity that PLouTos newly enjoyed in the
4™ ¢c. BCE in Athens.

Interestingly enough, the Athenian counterpart in terms of PLouTos’ respon-
sibilities is the mythical hero Triptolemos who brought the knowledge of harvesting
and crops to the Athenian people. Even though Triptolemos was quite popular in the
5% ¢. BCE, the hero disappears completely from vase-paintings in the 4" c. BCE. As
both Triptolemos and Ploutos stand for agricultural wealth, a representation showing
both would have been quite redundant. So it is fair to assume that PLouTos replaced
Triptolemos in some contexts, even more so as there are no contemporary images
on vases of them.” This may be due to different reasons: First, PLouTos was not an
Attic hero, meaning that the act of having him depicted on vases that are meant for
export was not a great advertisement for Athens’ hegemonic ambitions. Secondly,
ProuTtos with his horn of plenty, is far more easily understood as a bringer of wealth
than Triptolemos, who is normally shown in a winged carriage carrying the gifts of
agriculture to humans. Last but not least, in a time where the bringer of wealth was
closely connected to Peace, this concept should be understandable for foreigners as
well. PLouTos and Eirene on the Panathenaic Amphoras for sure were easily iden-
tified with the over-flowing horn of plenty and the overall peaceful attitude. And of
course, PLouTOS incorporates wealth literally. Whatever the reasons may have been,
by the 4" c. BCE the role of Triptolemos as part of the Eleusinian trias rather dimi-
nished, leaving us with no representation of him in Attic vase painting of the late
5%/early 4™ century BCE.* Following the Peloponnesian War, it was no longer the
agrarian prosperity in persona of Triptolemos that appealed to the public but rather
a “Seligkeitsbediirfnis nach einem Leben nach dem Tod” that PLouTos was able to
grant.* It is therefore rather a shift in society that changes the conception of PLouTos
while Triptolemos remains a strictly agrarian hero.

46. Smith, 2011, p- 118.
47. Smith, 2011, pp. 114-115.
48. Clinton, 2009, p. 60.
49. Hayashi, 1992, p. 68
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To summarize: Different versions of literary sources were telling us about PLouTtos
as either being old, blind and frail or of the child PLouTos connected with Demeter
and the Eleusinian mysteries. The tradition in the visual arts follows this latter PLou-
T0s and scholars have frequently attributed age as the identifying feature of PLouTos
in order to distinguish him from other mythical figures holding the cornucopia. The-
re are several figures with a cornucopia in ancient Greek Art but the one PLouTos
could quite easily be confused with is Hades- Plouton. The relation of both will be
addressed in the following.

5. PLOUTOS AND PLOUTON

As mentioned above, a natural connection between PLouTos and Plouton is establis-
hed through their obviously similar naming. A new finding, which dates to the last
quarter of the 6" c. BCE, brings the two iconographical tropes from the literary eviden-
ce tropes that we have seen above together. On a fragment of a black-figure kantharos a
bearded man is shown on the right sitting and holding a sceptre in his right hand (Fig.
3). His hair is long and he wears a tainia on his head. He is also clad in a chiton and hi-
mation. Directly above his head an inscription reads IIAOYTOX. In front of him, there
are three women moving to the left. This representation of PLouTos is not only the
oldest one that we know about, but it is also the only one depicting him as an old man.
This, on the other hand, opens up the possibility that the differentiation of PLouTos
and Plouton according to their represented age might not always be correct.

Even in antiquity, there was a certain danger of confusion. Already in Aristoph-
anes’ play, IAOYTQN is written with an omega instead of IIAOYTOZX with the omi-
cron (Plut. 727). It was certainly not just a mistake, as the scholium ad loc. tells us
about various other examples, namely the fragments 273 and 283 of a satyr play Ina-
chus by Sophocles.” There are two explanations that could account for the merging of
the two names: 1) Aristophanes may have just played around with these quite similar
deities and used them to produce a comic effect; 2) there was no certain iconograph-
ical feature that made a distinction between PLouToOs and Plouton possible. This last
point is also highlighted by the strong connection the two deities shared. Plouton first
appears in 5™ c. BCE Eleusinian iconography. The cornucopia/horn of plenty that he
is frequently depicted with marks him as a God of fertility and a chthonic deity. He is

50. Sommerstein, 2001, ad. loc.
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thus no longer Hades, the God of the underworld but rather appears as the husband
of Kore in the Eleusinian mysteries.”!

There is a higher amount of representations of older male figures holding a cor-
nucopia from the beginning of the 4™ c. BCE on. This is in line with images associated
with the Eleusinian mysteries. A bearded old Plouton is seen on different reliefs as
well as (again) on a series of Panathenaic amphoras of the archon Philokles (dating to
392/391 BCE). In this series, we can see a male figure on top of a column holding the
horn of plenty in his left arm. Norbert Eschbach argued quite convincingly that this
figure may well be Plouton-Hades.*

Then there are three more representations dated to the first quarter of the 4* c.
BCE that presumably show Plouton together with Herakles. In the following, I want
to shed a new light on these quite interesting, iconographically connected images:
On Figs. 4-5 we can see Herakles carrying an old, frail and white-haired man. He is
accompanied by Hermes, both figures (Herakles and Hermes) pointing to a mytho-
logical background. The figures are moving to the right and are apparently rising.
This is indicated by the fish on the ground level. We do not know about a myth that
could be depicted here. In any case, Katrin Bemmann - following the above-men-
tioned iconography - identifies the old person as Plouton.”> Walther Nester, on the
other hand, proposes a different reading of these images: In his book he reconstructs
through different representations of Herakles and Plouton a myth in which PLouTos
is kidnapped by Plouton and brought to the underworld. Later on, Herakles saves
ProuTos and carries him back restoring fertility and crops to the human world.*
Unfortunately, no literary sources attest to this myth and the whole reconstruction is
solely based on several vase-paintings from the 4™ c. BCE. Nonetheless, an account
like that might show the strong connection of PLouTos and Plouton but also illumi-
nates the role of PLouTos in the Eleusinian mysteries where he apparently played an
important role. Additionally, this hypothetical myth highlights again the multiface-
ted ways of adaption a personification provides.

Comedy is a difficult source for it is never clear where Aristophanes is dead
serious, and where he is just making fun of the existing conditions and ideas. Of
course, parody has its central part in comedy. Nevertheless, following the argument

51. Bemmann, 1994, p. 81. Against it argues Diana Burton, who claims that both parts of the perso-
nality of Hades-Plouton are inextricably linked (Burton, 2011).

52. Eschbach, 1986, pp. 18-26.

53. Bemmann, 1994, pp. 31-36.

54. Nester, 1973.
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above there are two extremely different strands of literary tradition. These correlate
with possibly two different strands of visual representations. Aristophanes is the first
(and only one) that we know of who connected both strands and made them compa-
tible. During the same time that his play is put on stage representations of PLouTos
in the visual arts are advancing. As the impacts of dramatic performances on visual
representations and vice versa are not retraceable, it may be of help to speak about an
atmosphere or an understanding in Athenian society that is at the base of both de-
velopments. For sure, the community in itself understood the importance of secured
wealth as a result of different historical circumstances which builds the background
for this upcoming appraisal of PLouTos. Simultaneously, both PLouTos and Plouton
were embedded in the Eleusinian mysteries, the two being responsible for agrarian
wealth and carrying a cornucopia. This development made it even more difficult to
draw a dividing line between the characters. As there was a general understanding of
agrarian wealth both PLouTos and Plouton were in one way or the other present and
interacted with each other.

6. CONCLUSION

Applying the methodological framework of recoded behaviour mentioned earlier
it is through the theatrical performances that not only the plays in themselves but
also their contents are changed on the stage. To elaborate this point a little further:
PrLouTos is iconographically coined in 4" c. BCE Athens as being the son of Deme-
ter, usually depicted as a child holding the cornucopia. Though Aristophanes brings
PLouToOs on stage, he does so by bringing this understanding together with another
existing, but completely different narrative: the PLouTos in his play is old, frail and
blind. This different coinage not only accounts for the changing perception of PLou-
TOs in the aftermath of the Peloponnesian War, it also reflects upon the (literal) simi-
larities of PLouTos and Plouton. Addressing PLouTos as a god during the dramatic
performance completely changes his character and his perception by the audience.
In a time of distress comedy presents the audience with a solution to an existing si-
tuation, i.e. the dominant poverty and the starving of the population. Additionally, it
hints at a reason for this desolate state of the city: Zeus blinded Wealth who therefore
cannot see where to justly distribute his goods.

Scholarship on ritual and their role in the working of society has shown that one
crucial element of rituals is their part in providing order in times of crisis. The clas-
sification system procured by rituals helps society to cope with these times of crisis,
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presents reasons and, in the end, opens up solutions.” The interpretation of PLouTos
in this context helps therefore to render a changing societal situation understandable
to the Athenian public and help them cope with the impacts implied.

In this light, a personification is the perfect device to use. Taking a closer look at
ProuTos, the culmination is his sacralisation in the end of the play. A cult for PLou-
TOS is — at least fictional - installed in the opisthodomos of the Athenian acropolis.
Even more, the character on stage is turned into the cult statue worshipped in that
space. Ritual elements such as the komos to the acropolis are combined here with
comic elements such as the confusion of PLouTos and Plouton. Additionally, this
new cult is to be placed in the (probably empty) treasury of the Athenians located in
the opisthodomos. The emphasis is here rather on monetary than agrarian wealth. Ne-
vertheless, it accentuates again the multifaceted adaption of personification in Greek
theologies, be it a popular theology, a comic theology or those of the city state. In one
way they are ideal examples of the incongruities of Greek religion: They are flexible
in their mythological background, adaptable to different narratives and may even
change their meaning according to the needs of different times and spaces.

55. Braungart, 2016, pp. 34-35.
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WHEN THE GODS SPEAK TO MEN DERIVES FROM A SYMPOSIUM held at Lille in 2018,
itself the culmination of a longer series of seminars by a research group that was both
interdisciplinary and international. The volume is well produced, and each paper
provided with full scholarly apparatus. All papers are published in English and the
volume is provided with four indices.

When the Gods speak to Men comprises a short introduction by the editors
followed by eight substantive papers, each of which explores one or more bodies
of texts in which various deities have speaking parts. Dominique Lefévre discusses
examples from Pharaonic Egypt; Alice Mouton and Amir Gilan consider Hittite
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literature, dealing respectively with dream narratives and historiography; Martti
Nissinen discusses the materiality of oracles from Assyria to the Dead Sea Scrolls;
Stéphanie Anthonioz deals with oracles in the Torah and the Prophets; Claire Le
Feuvre reviews the distinction between divine language and the language of mor-
tals in a range of Greek texts from Homer to Dio Chrysostom; Manfred Lesgour-
gues examines the functions of secretaries and other religious specialists in and
around the oracular sanctuaries of the Hellenistic and Roman periods; and Romain
Loriol offers a thoughtful reading of Cicero’s On the Response of the Haruspices.
Each paper is grounded in a small body of texts, but each also explores one or more
of a series of wider issues, and some range widely in their comparisons from Aves-
tan literature to Old Icelandic poetics of erudition.

At the heart of the enquiry is exegesis, ours and theirs. A common strand is the
observation that revelation is never directly accessible to us, or to the ancients. The
speech of the gods must at once be interpreted, and in the cases we have access to it
was also recorded and sometimes put on display. But not by just anyone. As Lesgour-
ges puts it, at the end of a discussion of the possible roles of grammateis, neokoroi,
prophets and chresmologoi (among others) “writing god’s words became a strategy
of controlling a peculiar kind of knowledge: oracles.”

The diversity of the material discussed is striking. Several contributors make
a virtue of the range of scripts, languages, media and generic conventions involved.
How the various gods spoke depended to a great extent on genre. Narratives survive
from several literatures in which conversations between deities are recorded, both
formal ‘councils of heaven’ and exchanges between individual deities. Mesopota-
mian, Egyptian and Greek literature all provide examples. Otherwise, gods are more
taciturn, and perhaps over time they withdraw behind their human exegetes. Quite a
few of the utterances discussed fall into the broad area of divination, like the epipha-
nies to sleeping mortals (message dreams) in which Hittite gods explained, predic-
ted and occasionally commanded. Gods and angels continued to appear in dreams
throughout the Bronze and Iron Ages well into late antiquity. Prayers seeking such
epiphanies are also recorded, and the editors note in their introduction the phenome-
non of the ‘silent god’, the deity who is unresponsive and uncommunicative. It is not
always clear whether divine utterances have some special significance compared to
other means of communication (such as other kinds of oracle, meteorological pheno-
mena, the signs observed by Roman augurs and interpreted by Etruscan haruspices).
Many of the technologies of divination were astonishingly long lived and crossed
cultural and linguistic boundaries with ease, despite the efforts of various specialists
to control their arcane user knowledge.

ARYS, 19, 2021 [463-465] ISSN 1575-166X



RECENSIONES 465

A number of contributors are interested in the materiality of divine speech as it
survives today. Nissinen’s chapter stands out as a piece of comparative research, con-
sidering cuneiform, epigraphic Aramean, Greek oracle texts alongside documents
from Qumran, showing how each medium imposed different constraints on how
the gods’ words might be recorded, and revealing the range of different institutional
forms that the control and publicising of oracles too. Anthonioz also illustrates the
complexity of prophesy in the Hebrew Bible and the Book of Jubilees, revealing ambi-
guities over authorship, sometimes Mosaic, sometimes divine. Angels who dictate or
read out heavenly scrolls or present them to favoured individuals would reappear at
the origins of Montanism, Islam and the Church of the Latter-Day Saints.

The unity of the volume depends not on explicit links made between the con-
tributions, but in a shared set of procedures and preoccupations. There are some
unexplored differences between them. The most fundamental is the question of what
it means to put together examples stretching from the Fifth Dynasty to the Antonine
Age and geographically from the Bronze Age Near East to Roman Italy. Some authors
write as it we are observing a single tradition, occasionally treated as united by some
common Indo-European ideas. Le Feuvre in one of the most wide- ranging papers
argues for a persistent distinction between the language of gods and the language
of men that recurs, with variations, from Vedic and Sanskrit Literature to Homer,
Pindar and Platonic thought and has some kind of a kinship with the Poetic Edda.
Other contributors seem to write as if they are exploring structural similarities, the
kind of phenomena that will occur in any religious system in which communication
between gods and humans is thought possible and important. Perhaps it is not sur-
prising that connections made between contemporary societies like the Bronze Age
kingdoms of the 2™ millennium BCE or the petty kingdoms of the Iron Age Levant
are most rewarding. At the very large scale this reader felt that structural similarities
explained more than common Indo-European structures of thought. But perhaps the
most fascinating result of this project is the demonstration of how much can been
learned from close attention to the materiality of traces of divine speech, interpreted
and recorded by mortal men for so many different local purposes.

ARYS, 19, 2021 [463-465] ISSN 1575-166X



466 RECENSIONES

VEDERE D10

ARCARI, LUCA (2020). Vedere Dio. Le
apocalissi giudaiche e protocristiane (IV
sec. a.C.-II sec. d.C.). Roma: Carocci. 444
Pp-» 39,00€ [ISBN 978-8-8430-9850-7].

FERNANDO BERME]JO RUBIO
UNIVERSIDAD NACIONAL DE EDUCACION A DISTANCIA
tbermejo@geo.uned.es

EL LIBRO DE LUCA ARCARI, PROFESOR ASOCIADO de Historia del Cristianismo en el
Dipartimento di Studi umanistici de la Universidad Federico II de Napoles, analiza
la literatura apocaliptica desde el s. IV a.e.c. hasta el s. II e.c. producida en el area
cultural y lingiiistica que va de la Palestina de época persa y grecorromana a algunos
ambientes judios del mundo grecorromano mas alld de los limites de la Tierra de
Israel. No se trata, sin embargo, de un manual que aborde de manera ordenada y
sistematica cada escrito en funcion de los parametros habituales (lengua, datacién,
autoria, estructura, etc.), sino de un ensayo en el que se van abordando diferentes
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escritos a la luz de los aspectos tratados en los diversos capitulos. La obra constituye,
segun confesion del propio autor, “el punto de llegada de una trayectoria de investi-
gacion casi ya de veinte afos” (p. 19).

El enfoque elegido por Arcari rehtiye el sometimiento de los escritos objeto de
estudio a rigidas clasificaciones e invita a desprenderse de las lentes con las que se
contempla la escatologia judia como un todo organico y monolitico, para, en lugar
de ello, concentrarse sobre la estructuracion interna propia de cada narracién. Al
entender primariamente el término “apocalipsis” en su sentido griego original (“re-
velacion”), la perspectiva inserta los escritos apocalipticos judios y cristianos en un
marco general que une esta literatura no solo con la literatura profética del antiguo
Israel, sino también con otra literatura de corte similar procedente de las culturas
del Mediterraneo antiguo.

El objetivo del libro radica en, por asi decirlo, des-esenciar la apocaliptica
como un fenémeno literario, ideoldgico y sociocultural especifico y/o auténomo
respecto al judaismo del periodo helenistico-romano y del proto-cristianismo. El
autor intenta mostrar no solo que no parece haber existido un género apocaliptico
distinto del profetismo, sino que no hubo grupos que se definiesen y se percibiesen
como apocalipticos o como segmentos sin comunicacion con el resto del polimorfo
judaismo de la época. Arcari considera los apocalipsis como un medio de comu-
nicacion cultural y religiosa tipico del judaismo, si, pero en gran medida compa-
rable a modos de comunicacién focalizados en la vision directa de lo divino y que
estaban presentes en el mas amplio contexto del Mediterraneo antiguo. Asimismo,
el autor ha querido analizar escritos visionarios no solo por sus contenidos, sino
también por el interés que presentan sus peripecias narrativas y de transmision, en
ocasiones en procesos de larga duracién.

Tras una Introduccidn, el libro se divide en ocho capitulos. El primero (Los
apocalipsis entre experiencia y cultura) comienza aportando una reflexion sobre el
concepto de “apocaliptica’, su génesis en la reflexion teoldgica cristiana y los procedi-
mientos criticos mediante los que el andlisis de la literatura apocaliptica judia ha bus-
cado desvincularse de pre-comprensiones de indole teoldgica. Asimismo, distingue,
en los relatos que pretenden reflejar una comunicacion directa con lo divino, una
modalidad de tipo esencialmente auditivo con respecto a la modalidad centrada en la
vision, en cuanto descripcion “autdptica” de realidades esenciales, y discute por qué
esta ultima se considera mas fidedigna que la proporcionada solo por los oidos. La
vision directa asume la forma de un instrumento cognoscitivo, al tiempo que provoca
toda una serie de reacciones interiores y emociones. Arcari problematiza el concep-
to mismo de “experiencia” a la luz de la Cognitive Science of Religion, un conjunto
de aproximaciones que ha intentado mostrar como las experiencias denominadas

ARYS, 19, 2021 [466-474] 1SSN 1575-166X



468 RECENSIONES

“religiosas” no estan dotadas de especificidad respecto a las definibles como “no re-
ligiosas”, sino que son el producto de una cierta interpretacion efectuada a la luz de
creencias y expectativas suscitadas en un determinado contexto cultural. Ademas,
pone de relieve los problemas derivados de utilizar la categoria vaga y etnocéntrica
de “chamanismo” para comprender los fenémenos visionarios. Por su parte, el au-
tor prefiere usar el concepto italiano “psicotropia’, que tiene un alcance mas amplio
que el de lo “psicotrépico” en castellano, en la medida en que tiene en cuenta que
las visiones alteradas de la realidad narrada en los textos apocalipticos no provie-
nen Unica (ni principalmente) de consumo de sustancias, sino también y sobre todo
de mecanismos como la presion social, el estrés emocional o el cansancio fisico, asi
como de practicas de abstinencia y ayuno, meditacion prolongada, acciones cultuales
(oficiales 0 no), etc., capaces de alterar la quimica y el estado de animo de los sujetos,
y causantes por tanto de determinadas experiencias que son reinterpretadas como
debidas a un contacto directo con una realidad meta-empirica.

El capitulo 2° (De la experiencia a la escritura, de la escritura a la experiencia)
trata sobre la relevancia del caracter textual en los relatos visionarios, también por la
atencion que en ellos se presta a la escritura (una practica que, en el mundo antiguo —
donde las modalidades de transmision del saber pivotaban sobre la oralidad — estaba
reservada a una minoria), como en el conocido pasaje de Daniel 5, asi como sobre
los supuestos libros que se hallan en las visiones y que atesoran conocimientos de
naturaleza visionaria. Esa conexion entre vision y escritura se transparenta, v. gr.,
en Daniel 9,1-3 y 12,2-4, en I Enoc 92,1, en 2 Baruc 24,1 o en 4 Esdras 12,37-38. En
el caso de los seguidores de Jesus, las referencias a la escritura, al libro/rollo y a la
necesidad de poner por escrito la experiencia del protagonista emergen, si cabe, con
mayor fuerza, como ocurre en el Apocalipsis y en el Pastor de Hermas. Arcari explica
también como la escritura visionaria, aparentemente resultado de una experiencia
individual, es en realidad un acto social, en la medida en que constituye una metabo-
lizacion de elementos tradicionales asumidos como obvios en un particular contexto;
asi se entiende que los textos visionarios pertenecientes a los ambitos judio y proto-
cristiano, si bien pretenden ofrecer revelaciones novedosas, estén constituidos por un
lenguaje, un imaginario y un bagaje de temas presentes en las Escrituras consideradas
dotadas de autoridad en esas tradiciones, hasta el punto de que pueden ser conside-
rados reescrituras o reinvenciones de esas mismas Escrituras.

El capitulo 3° (Los apocalipsis entre textualizacion y escrituralizacion) aborda el
hecho de que el judaismo y el proto-cristianismo forjaron sus concepciones de la au-
toridad textual en un mundo de escrituras fluido, por lo que no deben utilizarse de
forma anacronica las ideas de textos “canoénicos” o “Escrituras sagradas” ni la de “reli-
gion del libro” (Buchreligion, una etiqueta acufiada por E. Max Miiller en el s. XIX). De
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esa fluidez son testimonios tanto las numerosas variantes atestiguadas en los papiros
cristianos durante los primeros siglos de andadura de la nueva religién como el vasto
universo textual de los manuscritos hallados en Qumran. Mientras que las practicas de
textualizacion se manifiestan sobre todo en un horizonte cultural en el que la oralidad
y la memoria son mecanismos dotados de cierta autonomia, las de escrituralizacion, al
focalizarse sobre la presunta inspiracion divina de un texto, acaban favoreciendo cri-
terios de delimitacion y exclusion internos a la escritura como corpus unitario - crite-
rios doctrinales, pero también cronoldgicos, vinculados con la antigiiedad (o presunta
antigiiedad) de su origen; estas ultimas, en la medida en que resultan funcionales a la
praxis de instituciones religiosas que se definen como parte de un organismo mas am-
plio, estan orientadas a mantener textos que sean lo mas estables posible. Arcari expone
como, aun asi, el proceso de escrituralizacién no fue en absoluto uniforme ni lineal, ni
puso fin a practicas de manipulacion de materiales textuales precedentes. Ademas, el
autor sefala las dificultades de clasificacion segun sectorializaciones rigidas (;judaismo
y/o cristianismo?) de algunos relatos visionarios, en particular mediante los ejemplos
del Apocalipsis de Pedroy del Apocalipsis de Elias.

El capitulo 4° (Tiempos imaginarios) pone de relieve como los intentos de re-
cordar y reconstruir experiencias de naturaleza psicotrdopica implican algun tipo de
oscilacion temporal que se simboliza en muchos textos apocalipticos mediante una
estratagema que permite conectar dimensiones temporales diferentes. Esa estratage-
ma estriba en la pseudo-epigrafia, la adscripcion imaginaria del escrito a un persona-
je del pasado al que se reconduce una experiencia particular de contacto directo con
el mundo ultramundano, pues atribuir a una figura ilustre del pasado experiencias de
naturaleza visionaria establece la conexion entre el pasado que redisena el recuerdo
de la experiencia y el presente en el que esta misma experiencia es narrada o escrita
(excepciones son, no obstante, el Apocalipsis y el Pastor de Hermas). De este modo,
la estrategia pseudo-epigrafica posibilita al visionario interpretar su actualidad como
la ramificacion extrema de una temporalidad primordial. Un caso especifico de este
mecanismo se percibe donde se intenta hacer frente a un shock emocional debido a
un acontecimiento experimentado como catastroéfico, lo que permite reinsertarlo en
un determinado universo de sentido, tal como sucede en la literatura visionaria judia
surgida tras la caida del Templo de Jerusalén en el 70 e.c. Asi se entiende la aparicion
de apocalipsis judios con los nombres de Baruc (el secretario del profeta Jeremias,
testigo de la caida de Jerusalén a manos de los babilonios en el 587 a.e.c.) o de Esdras
(uno de los protagonistas de la restauracion durante el retorno del exilio babilénico
gracias a la intervencion de los persas). En estos casos, se establece una conexién con
un acontecimiento de destruccion en el pasado, considerado especular al presente;
por el hecho de “ser observado” desde un punto anterior del tiempo resulta una suer-
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te de contingencia susceptible de proyectarse en una dimension futura y resolutiva, y
al mismo tiempo de superar sus aspectos traumaticos. En el caso del cristianismo, los
apocalipsis de finales del s. I y del s. I responden a los mecanismos de refundacién y
recreacion de una autoridad que aspira a dotar de sentido al acontecimiento traumad-
tico de la muerte del referente, Jesus de Nazaret. Arcari pone de relieve que el juego
temporal es, de hecho, ain mas complejo: en muchos textos apocalipticos, como el
Apocalipsis de Abrahdn o el Testamento de Moisés, hay elementos que favorecen la
recreacion de una dimension temporal en una suerte de juego de espejos, en el que el
presente se refleja en un pasado el cual, a su vez, se refracta en un futuro escatoldgico
donde se asistira al definitivo desenlace de la historia; de este modo, las dimensiones
principales de la linea del tiempo se ven conectadas, como en el caso de los apocalip-
sis cristianos sucede, por ejemplo, con la Ascension de Isaias.

Lugares y espacios imaginarios es el titulo del capitulo 5°, que complementa al
anterior. Narrar una experiencia de contacto directo con el ambito divino implica
articular y reformular determinadas reacciones interiores confiriéndoles un espacio,
un proceso que entrafia la proyeccion de representaciones de lugares y espacios, con
frecuencia provenientes de ambitos tradicionales que se consideran portadores de
una particular autoridad. Ello explica la frecuente descripcion de esos lugares ima-
ginarios como lugares de culto, santuarios o templos, y ello tanto en los apocalipsis
judios (Testamento de Levi, 1 Enoc, 2 Enoc) como cristianos (el Apocalipsis tiende a
representar el cielo como un lugar donde se efectda un auténtico culto). Lo mismo
puede decirse de lugares como montes o desiertos — asociados a menudo a las hiero-
fanias — o como ciudades - sea que aparezcan como un lugar de contaminacion (v.
gr. Babilonia), sea que se consideren simbolos e ideales de esperanza y felicidad (des-
cripciones de Jerusalén) —. En la medida en que las dindmicas apocalipticas proyec-
tan un espacio imaginario donde tendra lugar la transfiguracion de las circunstancias
existenciales (sociales, econdmicas, fisicas), en el horizonte biblico ese lugar es la
tierra de Israel, que es imaginada en ocasiones (v. gr. en 2 Baruc 29,5-8 o en Ordculos
Sibilinos 111 619-623 y 743-749) como una tierra sobreabundante en recursos y bie-
nes, y ello a partir de imagenes biblicas, como la venida del mana (Ex 16) o la prolife-
racion de vifas (Gn 27,28). Al proyectar situaciones de bienestar en la tierra de Israel
de los altimos tiempos, los escritos visionarios proporcionan un horizonte material a
la vez que desactivan el potencial subversivo de exigencias inmediatas. Contra exten-
didas posiciones espiritualizantes, Arcari sefiala con razén que la proyeccién en un
horizonte escatolégico del potencial subversivo ligado a un bienestar terreno aparece
también en los evangelios en relacion al concepto de basileia toil theoii, que no es
solo espiritual sino también material y territorial; en este sentido, el autor considera
posible que un texto atribuido a Jests de Nazaret por Papias de Hierapolis, citado en
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Ireneo (Adversus haereses V 33, 3-4), relativo a la extraordinaria fertilidad de la tierra
en los ultimos tiempos, sea atribuible al predicador galileo (pp. 214-217).

El capitulo 6° (Conocer el mundo del mds alld) esta dedicado a la literatura apo-
caliptica como expresion de conocimiento de la presunta realidad ultramundana,
pero también como un intento de hallar un sentido al mundo presente, a menudo en
forma de una concepcién de la historia que se desvela como un curso pre-ordenado
que se esta aproximando hacia su conclusion, lo cual permite a los destinatarios de
los textos una orientacion para su actitud respecto a la situacion presente. De ahi las
estrechas conexiones entre conocimiento y vision, asi como la idea de que los orige-
nes de la apocaliptica se encuentran en la literatura sapiencial. Aqui se encuentran
la valoraciéon del suefio y su interpretacion/descodificaciéon como un instrumento
formidable para el conocimiento de las realidades ultramundanas, como sucede en el
libro biblico de Daniel. Las experiencias de contacto directo con el mas alla abarcan
tanto aquellas que presuponen el descenso del mas alla en este mundo, como las que
contemplan el ascenso a los cielos de seres pertenecientes a este mundo, pero ambos
tipos de conocimiento visionario implican la intervencion directa de seres que guian
al vidente y lo instruyen sobre sus experiencias, permitiendo una descripcién “au-
toptica” del dambito trascendente, mas también comprender la creacién y, con ello, las
causas de los males presentes (como ocurre, v. gr. en el Apocalipsis de Abrahdn). Por
supuesto, en este conocimiento se incluye el del destino tanto de los justos como de
los impios, cuyos variados tormentos son narrados en ocasiones de modo muy deta-
llado (v. gr. en el Apocalipsis de Sofonias o en el Apocalipsis de Pedro), una morosidad
que ha contribuido parcialmente al proceso de nacimiento de la idea del Purgatorio
en la Edad Media, asi como a la génesis de la Commedia de Dante.

El capitulo 7° (Agentes del Mds Alld) se dedica, ante todo, a los seres — en ocasio-
nes, semi-divinos — postulados como habitantes del mas alld, imaginados de un modo
u otro con rasgos esencialmente humanos, humanoides o angélicos, ya desde la Biblia
hebrea. La existencia de estas figuras de mediadores y “entidades poli-semanticas” (en
las que Ez 1,26-28 y 8,2 parecen haber desempeinado un papel decisivo, junto a Dn 7)
permite al autor situar su discurso en una trayectoria de estudios que relativizan la vali-
dez del concepto de monoteismo para el judaismo antiguo, y en particular en el periodo
helenistico-romano. En algunos casos se halla la exaltacion visionaria de personajes del
pasado (legendario) que asumen funciones semi-divinas o divinas, y que operan como
agentes del mundo sobrehumano por directa emanacién de Yahvé, como ocurre con
las figuras de Melquisedec y Enoc, pero también con Levi en el Testamento de Levi. Por
otra parte, se presta atencion a las figuras de antagonistas malvados que representan
la contraparte de los agentes ultramundanos vinculados con la divinidad, como la de
Satands, el Mastema del Libro de los Jubileos o el anticristo de numerosos textos cristia-
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nos, a menudo reconducibles al antagonista biblico que es la serpiente primordial del
Génesis. Representaciones clasicas de las dinamicas de oposicion en forma de guerra
cosmica escatoldgica son, en el caso del judaismo, el Rollo de la Guerra de Qumran vy,
en el cristianismo, el Apocalipsis, aunque los antagonistas aparecen también en obras
como la Ascension de Isaias o el Pastor de Hermas.

En el dltimo capitulo (De los textos a los contextos), aun reconociendo la impor-
tancia de los trabajos de Paolo Sacchi y Giovanni Boccaccini sobre el judaismo eno-
quico, el autor pone de relieve la dificultad de aceptar un paradigma que reconstruye
grupos y movimientos concretos basandose casi exclusivamente en continuidades o
discontinuidades ideoldgicas. Asimismo, toma en cuenta las recientes tesis de Mi-
chael Stone en Secret Groups of Ancient Judaism (OUP, 2018), aceptando el caracter
de “pseudoesoterismo” de la literatura apocaliptica judia, en cuanto que la pretension
esotérica de esos textos seria solo una estratagema literaria utilizada sobre todo para
explicar cdmo determinado libro habria sobrevivido y de ese modo implementar su
alcance de autoridad, pero senalando los limites de otras de sus posiciones. Frente
a estas perspectivas, Arcari busca reivindicar la posibilidad de una reconstruccién
histérico-socioldgica de cada texto visionario tomado en su individualidad. Asimis-
mo, traza un esquema histdrico en tres fases, que lleva desde la época persa y los co-
mienzos del periodo helenistico (ss. IV-III a.e.c.), pasando por el periodo de Antioco
IV Epifanes y la restauracién macabea (s. II a.e.c.) hasta el dominio romano bajo el
Principado (siglos I-II e.c.), con un nuevo punto de inflexion tras la catastrofe que
supuso la destruccion del Templo de Jerusalén en el 70 e.c. (al periodo posterior son
reconducibles escritos visionarios como 4 Esdras, 2 Baruc o el Apocalipsis de Abra-
hdn) vy, ya en el siglo II, obras como el Pastor de Hermas, el Apocalipsis de Pedro y la
Ascension de Isaias. El capitulo contiene también una seccion sobre la dataciéon del
Libro de las parabolas de Enoc, que el autor fecha plausiblemente en época herodia-
na, entre el 40 a.e.c. y las primeras décadas del siglo I e.c.

Las exigencias de brevedad impiden a este recensor poner de relieve muchos
matices de esta obra extensa y meditada, pero no puede dejar de senalarse el hecho
de que, en sus analisis, Arcari presta atencion frecuente a las reflexiones tedricas de
fildsofos, psicologos, socidlogos, antropologos e historiadores como — entre muchos
otros — Freud, Jacques Derrida, Claude Lévi-Strauss, Pierre Bourdieu, Michel Fou-
cault, Leon Festinger, Clifford Geertz, Slavoj Zizek, Daniel L. Smail o Luther Martin.
La aplicacion de estas perspectivas al analisis de la literatura apocaliptica dota a su
discurso de una sofisticacion que va mucho mas alla de los tipicos enfoques mera-
mente descriptivos y positivistas, y que permite, ademas, en algunos casos, establecer
analogias entre fendmenos visionarios antiguos y modernos. Este rasgo contribuye a
hacer de la lectura del libro una experiencia instructiva y placentera.
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Una obra tan amplia y en la que se aborda tal cantidad de literatura no puede
sino suscitar diversas puntualizaciones. Me limito a un par de ellas. Arcari parece
asumir sin discusion que, en la descripcion de Jestis como alguien vestido con un
manto inmerso en sangre (Ap 19,12-13), la sangre se refiere a la del propio Cristo en
cuanto victima (“una veste immersa nel proprio sangue”™ p. 247). Esta es la lectura
tradicional, ampliamente aceptada, y que parece tener como justificacion el obvio ca-
racter cruento de la pena romana de crucifixion. Sin embargo, hay razones para pen-
sar que la sangre que se contempla en la imagen utilizada no sea la propia de Jests,
sino la de sus enemigos (o, si se prefiere, la de los enemigos del autor de la obra y de
la comunidad a la que se dirige). En primer lugar, la sangre no salpica el manto, sino
que lo empapa por completo. En segundo lugar, parece obvia la dependencia literaria
de la imagen con respecto a Isaias 63,3, un pasaje donde Dios es presentado como
un guerrero que vuelve de la batalla cubierto con la sangre de sus enemigos, como
un vinador que sale del lagar con sus ropas empapadas. En tercer lugar, aunque se ha
objetado (véase v. gr. Craig Koester, Revelation: A New Translation with Introduction
and Commentary, Yale University Press, p. 756) que esa interpretacion supondria un
error narrativo, en la medida en que en el capitulo 19 la narracion de la batalla no ha
tenido lugar, lo cierto es que puede tener un sentido proléptico, a fortiori a la luz de
Ap 14,14-20, donde se afirma que las “uvas” son echadas y pisadas “en el lagar de la
ira de Dios”, una clara metafora del juicio escatologico (como lo prueba la frase “y del
lagar sali6 sangre hasta los frenos de los caballos”). En cualquier caso, esta interpre-
tacion ha sido asumida por no pocos estudiosos del Apocalipsis (v. gr. Bernard Allo,
Brian K. Blount, Stephen S. Smalley, Jiirgen Roloff, Henry B. Swete, Grant R. Osbor-
ne), incluyendo al autor de uno de los comentarios mas solventes de esta obra, David
Aune. También Paul Middleton, en una monografia quizas demasiado reciente como
para haber sido citada por Arcari (The Violence of the Lamb. Martyrs as Agents of Di-
vine Judgement in the Book of Revelation, T & T Clark, 2018), considera posible esta
interpretacion. Ahora bien, si esta lectura es correcta las consecuencias son conside-
rables, pues la violencia insita en el Apocalipsis cobra un sentido diferente; después
de todo, el “cordero degollado” no es la inica imagen con la que se retrata en esta obra
a Jestis, quien también es designado como el (victorioso) ledn de Juda.

Para profundizar la cuestion de cudles son las implicaciones de la vision directa
de los agentes ultramundanos en el proceso de construccion de la autoridad del vi-
sionario que escribe la propia experiencia como una genuina visién del mas alla - en
otras palabras, para tratar la conexion entre las pretensiones de haber tenido una
experiencia religiosa y la adquisicion de poder - habria sido interesante tener en
cuenta las monografias de Georg Weber (Kaiser, Trdume und Visionen in Prinzipat
und Spdtantike, Stuttgart, 2000) y de Georgia Petridou (Divine Epiphany in Greek
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Literature and Culture, Oxford, 2015), que analizan cémo visiones y suefios se con-
vierten en “capital social” para los videntes y en mecanismos eficaces de elevacion de
estatus y obtencion de influencia.

La obra esta cuidada y apenas presenta erratas (aunque se encuentra alguna:
“della possesso”, p. 350) o particularidades que deban ser subsanadas. En una refe-
rencia al movimiento anti-romano inspirado por Judas de Gamala en el 6 e.c., Arcari
sefiala correctamente (p. 213) que, en el texto en el que Josefo reproduce las ideas
de esa “Cuarta filosofia’, se afirma que el éxito de la resistencia habria tenido como
consecuencia poner “los fundamentos de la prosperidad”, anadiendo entre paréntesis
(anakeimeneés tes ktéseos). Ahora bien, el texto de las Antigiiedades Judias XVIII 5 esta
citado de modo incompleto, pues la expresion griega correspondiente es eis t0 etidai-
mon anakeimenes tes ktéseos.

Estas son, sin embargo, observaciones menores que no empafan en lo mas minimo
el valor de un libro importante, dedicado a analizar de manera rigurosa, sistematica y so-
fisticada un corpus literario que constituye, al mismo tiempo, un significativo capitulo de
la historia de la religiosidad mediterranea en los periodos helenistico y romano.
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THE FIRST EDITION OF THIS BOOK BY JAN N. BREMMER was published in 1994. For
various reasons, including its clarity, discussion of all the central issues in Greek re-
ligion and extensive documentation, it became a key reference text for anyone un-
dertaking research on the religion of the ancient Greeks. Given the subject matter,
another laudable characteristic was its brevity, enabling the book to be used as a re-
liable source for any consultation, but also to be read and enjoyed in one sitting, as a
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monograph, something which is less typical and distinguishes it from other authori-
tative texts such as the equally indispensable Greek Religion by Walter Burkert.

While working on an updated edition of a significant number of articles and
papers previously published,' Professor Bremmer (Emeritus Professor of Religious
Studies at the University of Groningen) also decided to update this classic work on
Greek religion, now published by Cambridge University Press.

Formally, this second edition is very similar to the first. It is somewhat longer
(mainly due to an updated bibliography, but also, as I shall indicate below, to an ex-
pansion of some of the sections) but contains a similar index, and the only notable
difference in this second edition is the location of the footnotes at the bottom of the
page rather than at the end of each chapter, which makes the text easier to read.

Chapter I. Introduction: General Characteristics. The structure of the first edi-
tion is maintained in this chapter, as it is in all the others. The various sections dis-
cuss 1) the public rather than private nature of Greek religion and the lack of a strict
division between the sacred and the profane; 2) the notions of polytheism, piety, and
pollution; and 3) the absence of a religious establishment and the importance, by
contrast, of poets, priests (who never became institutionally organised or monopo-
lised access to the divine) and seers. There are two brief additions to this chapter, one
in the second section, referring to recent studies on theology and notions such as “be-
liet”, which have long been overshadowed by studies devoted to ritual,” and another
in the third section, introducing nuances to the idea of a polis religion, which has been
very much in vogue in recent decades. Without denying the importance of the latter
in governing cult activity, other areas are mentioned where such control was much
less significant, such as magic, mysteries, mythography and oracles, and the reader is
also warned against the excesses of Athenocentrism. In this chapter as in the others,
all these points are accompanied by a bibliography updated to 2020.’

Chapter II. Gods. The sections in this chapter examine 1) the Greeks’ under-
standing of what a god was and the difference they drew between gods and heroes;
2) how to study the Greek pantheon; and 3) the various gods’ perceived spheres of
influence and the kind of hierarchy established between them. The first section in-

1. Bremmer, 2017, 2019, and 2021.

2. The main reference given is Eidinow, Kindt and Osborne, 2016.

3. Footnote 10 contains a reference to Bremmer, 2015 which does not appear in the final bibliography.
Given the subject under discussion (atheism and the origin of the term atheos), the correct reference
is almost certainly Bremmer 2018a, in which the author reviews a book published in 2015 (hence the
confusion). I point this discrepancy out merely to note that, despite the enormity of the task of updating
the vast bibliography provided, this is the only error that I have found.
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cludes new material on the etymology of Greek theos and recent studies examining
the theriomorphism of the Greek gods and their association and occasional identifi-
cation with animals, an aspect of Greek religion that has sometimes been overlooked
due to the success of Homeric anthropomorphism.* Another new addition in this
section is a discussion of the meaning of the gods’ epithets, a question that remains
open to debate: were these used to distinguish between the different places where the
gods were worshipped, such as Athena Nike in Athens, or to underline a particular
function? Were Artemis Agrotera and Artemis Lochia different deities? A new con-
tribution to this issue is the recently created database Mapping Ancient Polytheisms.
Cult Epithets as an Interface between Religious Systems and Human Agency, edited
by Corinne Bonnet.” The second section, on the study of the pantheon, mentions
recent research questioning the division between Olympian and chthonic deities that
used to appear so clear-cut in the past.® In the third section, the reference to Ulrich
von Wilamowitz-Moellendorf in the first edition, when discussing Artemis in rites of
passage, is now replaced by one to Jean-Pierre Vernant; in this case, only time will tell
who was more deserving of this place of honour.

Chapter III. Sanctuaries. This third chapter considers 1) information about the
sanctuaries, the cult images they contained and the personnel responsible for their
care; 2) the spaces in which the temples are located; and 3) their secular and religious
functions. It is the first section that contains the most new additions. Bremmer has
reworked it by updating the information through the inclusion of recent studies on
what is known as the “cult image”, a subject which has aroused considerable research
interest in recent decades.

Chapter IV. Ritual. At the beginning of this chapter, Bremmer observes that,
although recent years have witnessed a shift in the study of Greek religion towards
cognitive analyses and notions such as “belief”, ritual retains its primacy and con-
tinues to constitute “the heart of ancient Greek religion”. The chapter includes: 1) a
definition and categorisation of the term “ritual”; 2) ritual acts: prayer, procession,
sacrifice; and 3) a discussion of some specific rituals in particular. The very short first
section remains largely unchanged, except for a bibliographical update in the notes,
and retains all of its interesting, clear explanation that “ritual” is not a native cate-
gory but emerged around 1900 and encompasses various religious manifestations for

4. The reference cited is Kindt, 2020.

5. https://map-polytheisms.huma-num.fr/?lang=en

6. On this particular question, about which Walter Burkert had also expressed doubts, the biblio-
graphy given by Bremmer does not include Deacy, 2015, which too challenges the Olympian/chthonic
division.

ARYS, 19, 2021 [475-480] I1SSN 1575-166X



478 RECENSIONES

which the Greeks had a very fragmented vocabulary. The second section contains a
more detailed critique than appeared in the first edition of a key subject in the study
of ritual, namely animal sacrifice, ranging from Meuli through Burkert to Vernant.

Chapter V. Mythology. This chapter covers the following topics: 1) a brief his-
tory of mythology; 2) the origins and uses of myth; 3) relationships between myth
and ritual; and 4) iconography. Despite its necessary brevity, the first section gives a
useful synthesis of the schools of myth interpretation and contains a new reference
to the study of mythography, which has witnessed growing interest in recent decades.
Bremmer observes that with their focus on “history” rather than “theogony”, authors
such as Hekataios and Akousilaos offer surprises for the mythological scholar. In the
section on myth and ritual, this new edition includes a more detailed discussion of
Versnel’s argument that some myths and rites were formed pari passu, in particular
those related to Kronos and the Kronia. Bremmer points out the weaknesses of Ver-
snel’s conclusion that Kronian ritual is just as ambiguous as Kronian myth, which
overlooks the fact that “in the cases of human sacrifice, Kronos is usually the inter-
pretatio Graeca of a Carthaginian or Semitic god, whereas, in the case of abundance,
Kronos is sometimes the Greek interpretation of Egyptian god Geb” (p. 75).

Chapter VI. Gender. This chapter considers 1) the myths and rituals that ac-
companied the female life cycle and daily life; 2) the representation of women in
myth and art; and 3) women’s festivals. As might be expected, this is one of the chap-
ters with the newest theoretical and bibliographical content, given the intensity of
production in women’s and gender studies in recent decades. The first section con-
tains an expanded discussion of the images and stories in which young women are
the object of more or less violent domestication, which clearly differentiate female
from male rites of passage. Missing from this analysis is Claudia Montepaone’s study
of this specific question,” and Lillian E. Doherty’s authoritative text on interpreting
Greek myth from a gender perspective,® which also explores the topic of rites of pas-
sage in depth. Another aspect that has been expanded in this second edition is the
role of priestesses, the study of which has been greatly advanced by the ever-growing
collection of epigraphic documentation.

Chapter VII. Transformations. This final chapter considers 1) the Eleusinian
mysteries; 2) Orphic ideas and Bacchic mysteries; and 3) structural changes during
the transition to the Hellenistic period. In the first section, the description of the Ele-
usinian mysteries has been reordered and expanded, while the third section contains

7. Montepaone, 1999.
8. Doherty, 2002.
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a new discussion of deities such as Asclepius, whose growing importance Bremmer
relates to the burgeoning interest in the body evident in the fourth century and to
increasing individualism.

This second edition updates the short Appendix entitled “The Genesis of Greek
Religion” which concluded the first edition.

Throughout this review I have tried to indicate those aspects of Greek religion
that have received significantly new treatment in the more than two decades that
separate this edition from the first and have accordingly been revised and updated in
the body of the new text. In addition, the notes and final bibliography have been ex-
haustively updated. References to the synthetic nature of this book are not intended
as a criticism but rather as a description of this and all other volumes in the Greece ¢»
Rome. New Surveys in the Classics series. The aim has been to present a synthesis of
studies on Greek religion, not to compete with other works such as Walter Burkert’s
Greek Religion (1985, 1977 German edition), to which Bremmer acknowledged his
debt in the preface to the first edition.

The second edition of Greek Religion by Jan N. Bremmer, one of the undisput-
edly leading figures in current Greek religious studies, retains every single iota of its
relevance and usefulness. The reasons why the first edition of this book was received
with unanimous critical acclaim and was translated into German, Italian, Dutch,
Spanish and French still hold, rendering it a classic text that is also easy to read and
surprisingly informative given its synthetic nature. In sum, this book is essential
reading for anyone interested in Greek religion, classical philology, or the ancient
world in general.
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COMO TODO MENSAJE POETICO, el relato mitico recurre a los dos modos elementales
de la comunicacion literaria: la seleccion y la combinacién. Ambos estan basados
respectivamente en las dos relaciones fundamentales que nuestro pensamiento es-
tablece (ora de modo diacrénico, ora de modo sincrénico) entre los objetos: la se-
mejanza y la contigiiidad. Mediante la semejanza, nuestro psiquismo descubre un
parecido denominado analogia; mediante la contigiiidad, descubre a su vez dos tipos
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de relaciones: una relacion de correspondencia y una relacién de designacion genera-
lizadora. De este parecido y de estas dos relaciones emanan las respectivas figuras li-
terarias: metéfora o interseccion de significado por coposesion de semas, metonimia
o co-inclusion de un conjunto de semas y antonomasia o sinécdoque generalizadora
por supresion parcial de semas.

La mayoria de las interpretaciones actuales de los relatos miticos son metafdri-
cas. Se ha llegado incluso a identificar mito con metafora: “Un mito es una metafora
que se desconoce a si misma, que no se reconoce como metafora. Prometeo robando
el fuego de lo alto es un simbolo o metafora perfecta del rayo. Pero si se toma como
expresion de la realidad del rayo, esta metafora es un mito” (Ortega y Gasset, Investi-
gaciones psicoldgicas). Con gran sentido pedagdgico, Platon recurria a una sucesion
de metéforas (la alegoria — no mito - de la caverna) para describir la existencia de dos
mundos: el sensible y el inteligible. La metafora (y su correlato meta-légico, la alego-
ria) es el recurso predilecto en toda disciplina didactica para explicar ideas, teorias y
conceptos: ilustra graficamente algo complejo.

Sirvan estas reflexiones personales como preambulo para celebrar debidamente
la publicacion del libro Imagining God: Myth and Metaphor. En efecto, este volumen
incide plena y ajustadamente en una figura indispensable para la comprension del
mito. Nuestro mecanismo cognitivo busca entender dreas inexperimentadas y des-
conocidas a través de otras experimentadas y conocidas; con este fin toma prestadas
imdgenes y expresiones de nuestro entorno para construir una imagen del universo
divino, sobre todo aquellas que lo hacen mas humano: “teismo —afirma Casanova
en la Introduccion— puede ser definido como la visualizaciéon del mundo divino
mediante metaforas, en particular el antropomorfismo” (p. xviii). De ahi la paradoja:
el hombre solo es capaz de hablar del mundo divino en términos humanos; pero la
literatura ya nos tiene acostumbrados a asumir otras condiciones paraddjicas (entre
las cuales no es baladi la de presentar el mundo natural en términos lingiiisticos).

Imagining God combina felizmente los conceptos de mito, metafora y antropo-
morfismo aplicados a la Biblia (Antiguo y Nuevo Testamento). Movido por un acu-
ciante “problema pastoral” (;qué significa hablar de dioses y de teismo?), Casanova
recurre sin ambages a los términos de metafora (mds concretamente, a los de meta-
fora extendida y metafora conceptual) para definir el mito (cf. “suma de metaforas y
simbolos en forma narrativa que conforman el concepto de lo divino’, p. 2; “género
literario en el que contamos historias sobre los dioses”, p. 162).

Una aportacion crucial: la sintesis de nuestras historias sobre los dioses crea una
metafora conceptual, esto es, un concepto de Dios. Esta teoria no implica que Dios
sea solo un concepto, sino que la mitocritica solo puede estudiarlo como metafora;
mas concretamente, como metafora antropomorfica. El antropomorfismo consiste
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en un proceso que conceptualiza el ambito divino en términos de nuestro mundo
humano, esto es: “numerosas metaforas individuales procedentes del ambito humano
son utilizadas para construir la metéfora conceptual «dios es (super) humano»” (p.
58). Esto es verificable en el “cuerpo” de Yahveh y otros dioses (Yahveh que “camina
en el jardin de Edén’, p. 62; Yahveh que “se desposa y procrea’, p. 66; que “se arrepien-
te”, p. 68, etc.). También merece atencion la digresion sobre el “mundo divino”. El au-
tor pasa revista a la ambigiiedad creada por el caracter personal o impersonal de los
dioses, la aplicacion de nuestras jerarquias y categorias al dominio divino: asambleas,
héroes, cielo, infiernos (pp. 126-157).

Precision con entidad propia: el principal antropomorfismo del teismo es la me-
tafora del rey; “Dios es rey” (p. 163) o “los dioses son (como) reyes” (p. 168). Dado el
contexto politico y social de la Antigiiedad, en el que la monarquia proveia un sinfin
de imagenes y expresiones lingiiisticas para la representacion mental de la divinidad,
“el mundo de los dioses era una réplica del mundo del antiguo Oriente Medio” (p.
163). El autor dedica paginas (quiza demasiadas y con excesivas citas apud, sin pa-
tencia de recurso a los textos de Oriente Medio) al nacimiento de la escritura acadia
(indispensable para registrar contratos de todo tipo). Sigue una sensata explicacién
sobre la monarquia como “mito fundacional” (p. 168) de la antigua teologia, tal y
como muestran textos de la época: Atrahasis, El cédigo de Hammurabi, Entima Elish.
Del reinado al imperio (extension de la idea de supremacia, habitualmente coloreada
de poderio sobrehumano) y a las metaforas subsiguientes: los dioses como guerreros
imperiales semi-divinos en Mesopotamia, Egipto, Siria, Palestina y amplios terrenos
de la ribera mediterranea.

Andando el tiempo, aparecerian otros relatos miticos, como los de Eusebio en
la Historia eclesidstica y la Vida de Constantino, que introducen una version cristiana
del mito del dios guerrero (Constantino, nuevo Moisés, peleando contra Majencio,
imagen del faradn, pp. 193-194). El ejemplo estd bien traido. Sin embargo, el autor
lo manipula en el quinto capitulo (“Critical Assessment of the King Metaphor”) para
aplicar literalmente su concepto de metafora ficticia a la religion cristiana, entonces y
ahora. Un ejemplo: “La toxicidad de la metéfora del monarca es patente en el hecho
de que los cristianos en los Estados Unidos gozan del lujo de vivir en un pais supues-
tamente democratico y, sin embargo, la teologia cristiana sigue provocando a sus
ciudadanos a anhelar la Segunda Venida de un dictador escatolégico” (p. 207). Frases
como esta adolecen de un apriorismo y de una ausencia de deduccién critica que
invitarian a abandonar la lectura (si el lector se dejara llevar, como el autor, por ins-
tintos viscerales). La incoherencia es patente: Casanova ha abandonado, sin motivo,
su propia y principal consideraciéon del mito como género literario para pasar a un
terreno ajeno a la investigacion académica que estaba brillantemente conduciendo.

ARYS, 19, 2021 [481-484] 1SSN 1575-166X



484 RECENSIONES

De ahi su sectarismo o, cuando menos, falta de seriedad cientifica. Cuando la ideolo-
gia mueve la investigacion, falla la verdad.

En otro orden de cosas, Casanova sostiene que el mito es “el cimulo de narra-
ciones y expresiones que sirven para formar una metafora conceptual” y que la “suma
de todas estas narraciones forma el concepto de lo divino”. Considero esta definicion
parcial. El mito no habla solo de los dioses; también de nosotros mismos. Es mas, sin
nosotros no hay mito, porque este irrumpe cuando dos personajes de diversa natura-
leza, uno sobrenatural, otro natural, entran en contacto.

Con todo, el balance es positivo: la claridad expositiva con la que Casanova ex-
pone su hipdtesis personal (la metafora antropomorfica de Dios como rey a partir de
los relatos miticos de Oriente Medio) y la buena apoyatura textual en la mayoria de los
casos aportados aconsejan tenerla en cuenta en el horizonte de la actual mitocritica.
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EL 1L1BRO DES DIEUX AU DIEU. AUX ORIGINES DES MONOTHEISMES €s una interesante
puesta por escrito de la exposicién homoénima celebrada en Bélgica entre mayo y
noviembre de 2019 centrada en mostrar y contextualizar los cambios religiosos que
llevaron a la aparicion de judaismo, cristianismo e islam. El libro resultante es un
volumen pequefio y ameno de alta difusion con cinco secciones bien definidas que
se desdoblan en una presentacion escrita y un catalogo de piezas que se aproxima,
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pero no equivale, a la parte escrita. Por su reducida extensién y cierto manejo de
vocabulario técnico - la terminologia y bibliografia especificas estan presentes, pero
no abruman - la obra parece enfocada a ofrecer una introduccién detallada para es-
tudiantes, no especialistas o aquellos de entre el publico general con conocimientos e
interés previos en la historia de las religiones.

La idea que articula el libro se encuentra bien representada en el capitulo inicial
de Thomas Romer sobre la invencién de la divinidad o conceptos como monoteismo
y politeismo. La explicacion de estos términos sirve de preambulo para explicar la
evolucion de las creencias hebreas con fases especificas como la dinastica y el desa-
rrollo de Yahvé como deidad central hasta la conformacién del judaismo monoteista.
El autor hace un 4gil uso de los avances de investigacion y utiliza vestigios tanto
documentales como materiales con una concisién asentada en un lenguaje impeca-
ble que introduce facilmente al lector en la visién de las creencias religiosas como
elementos en evolucion dentro de un contexto sociopolitico y de contacto cultural.

Esta dinamica explicativa es la que estructura todo el libro. Se intenta repetir
en el capitulo siguiente con el periodo de Amarna egipcio para analizar el comtn-
mente llamado monoteismo de Ajenaton. Resulta interesante cémo consigue aclarar
las diferencias intrinsecas con las creencias monoteistas abrahamicas, enfrentandose
a la dificil misiéon de contextualizar un periodo con pocas fuentes y mucha biblio-
grafia y consiguiendo equilibrarlo en un discurso no especializado. El texto expone
con profusion el estado de conocimientos sobre el gobierno del faraén y menciona
los antecedentes de sus particulares creencias con una contextualizacion politica y
cultural que quedan bien completadas por el breve catalogo subsiguiente de piezas
amarnienses. Sin embargo, esta seccion intenta alcanzar el nivel de difusion sin llegar
a ser conciso, cayendo ademas en varios juicios de valor generalistas o presentistas,
que incluyen alguna alusion fuera de lugar a regimenes totalitarios o calificaciones
subjetivas sobre la religion (pp. 33 y 43).

La parte central del libro abarca la religion en el mundo romano. David Engels
ofrece un instructivo resumen de los cargos y términos religiosos del mundo romano
como numen o sacer, asi como una sucinta aproximacion a la problematica de la di-
ferenciacion entre religio y superstitio desde la vision de las fuentes romanas. Queda
patente de nuevo el hilo argumental: la religion como un elemento cultural de socie-
dades en movimiento, ilustrado con amenas ejemplificaciones como los cambios de
instituciones religiosas o el cambio semantico de superstitio para descalificar otros
grupos de creyentes al final del Imperio Romano. El arco discursivo va desde esos
posicionamientos tedricos a expresiones religiosas particulares. Tras un catdlogo de
ejemplos locales de todo el Imperio adaptados a esa religiosidad religiosa grecorro-
mana, le sigue una sugerente exposicion de los cultos con origen en Oriente. En ese
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apartado, Frangoise van Haerperen expone de forma eficiente y actualizada la re-
consideraciéon moderna de los tradicionalmente llamados cultos orientales en Roma.
Es especialmente interesante que expone la incorporacion, evoluciéon heterodoxa y
reinterpretacion romana de dioses del este mediterraneo centrandose en las figuras
de Magna Mater y Mitra. En el texto se defiende con sencillez que dichos dioses no
fueron meras adopciones pasivas de deidades extranjeras, dejando atras el adjetivo de
“oriental” que crea una categoria artificial que “alieniza” ciertas practicas del mundo
romano antiguo. Esta moderna vision del contacto cultural contrasta con el catalogo
asociado a ese capitulo, precisamente titulado “Catalogue cultes orientaux”. El inven-
tario, de autoria diferente, desaprovecha la posibilidad de ligar la conceptualizacion
tedrica y la practica arqueoldgica, aunque muestra un conjunto de piezas muy perti-
nente con objetos del norte de Francia y Bélgica en su mayoria.

El dltimo tercio del libro lo componen sendos capitulos sobre cristianismo e is-
lam. En el primero de ellos, Christian Stein inicia una comedida explicacion sobre el
desarrollo del paleo-cristianismo que evita cualquier extremo explicativo apologético
o anticristiano. Pese a ello, se mantiene el ritmo explicativo basado en la evolucién y
transformacion progresivas con introducciones didacticas a cuestiones como la fuen-
te Q de los Evangelios, pero cuiddandose de entrar en cuestiones de critica textual. A
lo largo de la explicacion se repasa criticamente el trasfondo de las llamadas persecu-
ciones y se sefiala el alcance de la integracion cristiana en una cuenca mediterranea
romana mas tolerante de lo que a veces se describe. El capitulo cierra el periodo
centrandose con notable cuidado en el uso institucional del cristianismo mostrando
los equilibrios politicos y su cercania a los centros de poder cuando la nueva fe se
convierte un elemento geopolitico sefialado, evitando entrar en la cuestion de las dis-
putas cristologicas y resaltando en los conflictos que llevaron al poder a Constantino.

Separado por un catalogo de piezas cristianas que parece empezar cronologi-
camente después del capitulo, la misma prudencia y cuidado a la posible sensibil-
idad religiosa del lector se intuye en el siguiente apartado (especialmente en p. 136),
dedicado al islam. Frangois Villeneuve contextualiza agilmente el surgimiento de la
nueva religion en la Arabia preisldamica mediante el hilo conductor de la relacién y
rechazo a los idolos e iconos por el islam, incluyendo creencias religiosas y recono-
ciendo las limitaciones del estudio del islam primitivo por falta de informacion
fehaciente. Siguiendo esta argumentacion se realiza una introduccioén critica a las
posibles fases de redaccion del Coran y de la misma religion musulmana. Sin em-
bargo, el punto fuerte de este apartado es que consigue englobar la explicacion en
un marco del contacto y transformacion cultural que no se pliega al difusionismo a
la vez que presenta antecedentes. Es destacable la explicacion de posibles vinculos
entre ideas y practicas religiosas presentes en el islam con ciertos elementos ante-
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riores o contemporaneos como en el judaismo, los llamados hanifs o la dimension
religiosa de los betilos en el mundo semita.

El dltimo capitulo cierra un libro que consigue mantener una comedida coheren-
cia sobre una visién de evolucion y contacto cultural. No se trata de un trabajo que bus-
que la maxima exactitud y, a nivel técnico, hay cosas debatibles como la categorizacion
de Sol y Luna como divinidades importadas a Roma desde el mundo griego junto con
Proserpina, Mens y Magna Mater (p. 59). Pese a ser una obra de alta divulgacion tiene
el mérito de afrontar de forma sencilla unos temas de enorme complejidad, aunque se
echa en falta un mayor rigor en el uso de algunos términos (por ejemplo, la identifi-
cacion del labarum romano como estandarte cristiano, p. 102) o en la referenciacion
técnica epigrafica y numismatica, ausente en general. Con todo, es atin més loable que
se aborden temas sensibles en el mundo contemporaneo como la religién y sus origenes
intentando hacerlo desde la imparcialidad con un lenguaje que trata de ser aséptico en
su mayoria a la vez que se apoya en fuentes. Este libro tiene el mérito de ser coherente,
actualizado y de lectura fluida, lo que lo convierte en una excelente introduccion al
estudio de las religiones en el mundo antiguo y medieval.
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IL VOLUME CURATO DA Eva ELM E N1COLE HARTMANN riflette i risultati di un con-
vegno internazionale organizzato nell’'ambito di un progetto su Demons and salva-
tion coordinato da Christoph Markshies e parte delle numerose attivita del centro
di ricerca su Transformations in Antiquity che riunisce undici diverse discipline e un
significativo numero di studiosi e ricercatori dell’ambito delle scienze umane appar-
tenenti alla Humboldt University di Berlino, alla Freie Universitét di Berlino e al Max
Planck Institute for the History of Science. Coerentemente con I'articolato contesto
di ricerca in cui il progetto si colloca, 'obiettivo complessivo del volume risponde
all'esigenza di mostrare la complessita di un tema che ¢ stato oggetto di abbondante

HTTPS://DOI.ORG/10.20318/ARYS.2021.6236 - ARYS, 19, 2021 [489-493] ISSN 1575-166X



490 RECENSIONES

riflessione da parte della critica storico-religiosa e culturale, dopo essere stato tema di
discussione assai stratificato gia in antico. La questione relativa alla natura dei demo-
ni, infatti, passa attraverso le culture religiose del Mediterraneo antico sollecitando
una varieta di interrogativi, a maggior ragione con I'approdo alle dinamiche teolo-
giche cristiane e con le esigenze di differenziazione rispetto a tradizioni fortemente
radicate e diffuse, al tempo stesso differenziate in base ai territori, alle consuetudini
locali, alle modalita di pensiero e di concettualizzazione della realta. Consapevoli di
questa ampiezza e problematicita di fondo, le curatrici del volume, insieme agli altri
due organizzatori del convegno del 2015, Christoph Markshiesch e Anna Rack-Teu-
teberg, hanno dato all’incontro un titolo parzialmente poi restituito nel volume: The
perception of Demons in Different Literary Genres in Late Antiquity, in cui il focus e
dato dall'idea di esplorare diversi generi letterari per scovare notizie e trattazioni
meno note ma non per questo meno significative di quelle correntemente fatte og-
getto degli studi sulla demonologia antica. Lo scopo della conferenza, infatti, consi-
steva nell’analizzare il modo in cui diversi generi letterari possano aver influenzato la
percezione dei demoni e se determinate concezioni dei demoni sono caratteristiche
di certi generi o, piuttosto, di certi contesti. In quest’ultimo caso, infatti, la connota-
zione delle descrizioni potrebbe costituire dei topoi indipendenti dai generi letterari.
Ulteriore obiettivo di ricerca consisteva nel cercare di capire se talune modalita di
rappresentazione dei demoni potessero avere degli elementi trasversali e comuni a
diverse dimensioni religiose, senza con cio voler tracciare una storia letteraria bensi
semmai una analisi sociologica. Si puo individuare la domanda chiave del volume,
dunque, in una frase della premessa scritta da E. ElIm: “how do notions of demons
function in the genres and the particular social contexts in which they were produced
or for which they were written?” (p. 7).

In questa recensione, dunque, I'intento avrebbe dovuto essere quello di restitui-
re in maniera sintetica una risposta a questa domanda basandomi sui diversi contri-
buti raccolti nel libro, fermo restando che un tentativo in questo senso ¢ gia nella con-
clusione di Jan N. Bremmer (pp. 167-173) ma mi sembra che l'esito sia tutto sommato
negativo. I saggi, infatti, pur rispondendo all’esigenza di perlustrare i diversi generi
letterari, e determinando in questo senso una maggiore conoscenza, non producono
una maggiore consapevolezza trasversale del problema.

Ma vediamo con maggiore dettaglio i generi esplorati e i risultati della ricogni-
zione. Ch. Markshiesh, ad esempio, specifica che in verita il dossier di riferimento
prende in considerazione diversi tipi di testi e di generi letterari (p. 19). Dei primi
fanno parte gli antichi amuleti magici cristiani (§ 2, pp. 19-28), dei secondi gli antichi
testi filosofici cristiani (§ 3, pp. 28-32). A. Weissenrieder si occupa della Vetus Latina
e del Vangelo di Luca in particolare, per dimostrare i parallelismi e le differenze fra la
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nozione romana di malattia e la recezione e rappresentazione neotestamentaria
dell’esorcismo, con un’attenzione specifica alla possibilita che il testo preso in esame
mostri, nel suo intento traduttivo, an understanding of illness in the context of its use
of demons (p. 42), domanda di ricerca che mi appare poco chiara. N. Hartmann pren-
de in considerazione gli atti e le passioni dei martiri dal secondo secolo alla prima
parte del quarto, a partire dall'osservazione che in essi manca una demonologia. E.
Grypeou considera la categoria ampia della Christian Literature of Late Antiquity, di
fatto partendo da una disamina delle letterature apocalittiche del primo cristianesi-
mo e del giudaismo del Secondo Tempio e toccando una serie di testi soprattutto
orientati alla rappresentazione della dimensione infera, interfacciandosi con tipolo-
gie varie di “angeli” e “demoni” della punizione e del tormento postmortem. Il “gene-
re” preso in considerazione da R. Wisniewski & quello agiografico riferito al mondo
latino e su questa falsariga si colloca la seconda meta del volume, con i saggi di E.
Elm, che tratta la Vita di Ilarione di Girolamo (pp. 119-133), di N. Vos che prende in
considerazione la Vita Martini di Sulpicio Severo (pp. 135-150) e di S. Lunn-Rockliffe
che indaga il discorso demoniaco nell’agiografia e nell’innografia (pp. 151-166). In
quest’ultimo saggio si coglie in maniera piu evidente la scelta del volume di proporre
delle riflessioni sulle differenziazioni fra generi letterari e rappresentazione dei demo-
ni: infatti proprio nel confrontare il tema scelto, la voce del demone, nelle due tipolo-
gie di generi, agiografico e innografico, I'autrice ha buon gioco a mettere in luce le
rispettive caratteristiche. Mentre nell’agiografia, infatti, i demoni vengono narrati in
terza persona e presentati per una serie di peculiarita — la pili interessante fra quelle
messe in luce ¢ quella delletnicita legata all'espressione linguistica in una sorta di
lingua madre d’elezione che diviene qualificativa e fattore di identita (p. 155) -
nell'inno la parola demoniaca ¢ portata in prima persona nel contesto liturgico e
serve anche a ribadire la sconfitta e I'annichilimento dei demoni grazie al contesto
rituale e alla sua funzione di riattualizzazione rievocativa. Se dunque il saggio di
Lunn-Rockliffe propone uno spunto che in gran parte risponde al titolo e ad alcuni
obiettivi del volume, poco si spiegano tuttavia, percorrendo i vari saggi, i due cardini
del sottotitolo, “percezione” e “trasformazione”, che sono assai diluiti nelle diverse
trattazioni, laddove in verita il tema diffuso ¢ quello del modo in cui i demoni vengo-
no rappresentati in relazione alle diverse situazioni narrate nelle fonti, senza un qua-
dro di insieme o un vero filo conduttore metodologico. Si intende quindi anche qui
che il titolo del libro rifugge in verita in maniera poco comprensibile da una qualifi-
cazione dell’ambiente cristiano come spazio di riferimento delle trattazioni e tanto
meno si capisce il rimando a diversi contesti religiosi nella quarta di copertina: tran-
ne cenni all'ambiente giudaico e occasionali riferimenti al paganesimo (e.g. nella in-
troduzione di E. Elm, p. 4; nell'articolo di Ch. Markshiesh, passim; nell incipit
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dell'articolo di E. Grypeou, pp. 81-82), il volume mostra alcuni dei diversi contesti
cristiani del mondo tardoantico, in cui le rappresentazioni dei demoni servono a
materializzare una dimensione negativa e pericolosa, che ha la funzione di rafforzare
e garantire la costruzione dell’identita cristiana. Anche la scelta del genere come
questione per organizzare la materia in maniera originale lascia molto a desiderare,
nonostante la comprensibile cautela e lo spunto fornito da E. Elm nell’introduzione
(p. 8, in part. n. 58) e il tentativo di articolare una certa presenza di tipologie diverse
di prodotti letterari: e in effetti autrice sottolinea che pur essendo il genere letterario
lo spunto o il filo conduttore del convegno, di fatto i singoli autori hanno introdotto
questioni proprie e ne hanno dato sviluppi autonomi rispetto al piano originale, an-
che in conseguenza dei progetti e dei contesti di studio di riferimento. In questo sen-
so, per esempio, il bel saggio di Ch. Markshies verte pit1 su questioni che riguardano
malattia e cura, utilizzando il paradigma della “trasformazione” in rapporto a oggetti
particolari della produzione letteraria, recuperando il concetto di demone come mar-
ginale ma efficace nelle dinamiche, ipotizzando trasversalita fra contesto “pagano” e
cristiano e infine proponendo una serie importante di domande che aprirebbero po-
tenzialmente la strada non ad un solo nuovo incontro ma ad una ulteriore ricerca se
non ad cluster piu articolato (p. 33). Dubbioso invece mi lascia I'affermazione finale
di questo studioso, che sembrerebbe anche una potenziale conclusione dell’esito del
convegno: “The inescapable conclusion that in the ancient world explanations of the
causes of diseases were dependent on textual types and literary genres may be gene-
ralized without hesitation” (p. 34). Non se ne capisce fino in fondo la pregnanza, an-
che relativizzandola all’ intento del libro o del progetto correlato su malattia e cura. I
tipo di prodotto testuale o il genere letterario ¢ il supporto, il medium, tutt’al piu il
contesto di trasmissione di informazioni relative ad un’idea o un concetto storico-
religioso. Cosi, la caduta, nelle analisi letterarie e testuali, nel concetto di topos —
diffusa in tutto il volume - difficilmente puo essere eletta a parametro euristico effi-
cace da un punto di vista storico. In questo modo, la scelta della lettura per generi
non convince, pur nelle abili ed efficacissime modalita messe in atto dai singoli auto-
ri. Oltre ai casi che ho gia citato, ¢ pregevole la scelta di R. Wisniewski di proporre
una classificazione in base al principio di maggiore o minore presenza della dimen-
sione demonologica nei testi agiografici, onorando una classificazione che propone
un ordine, una sistematicita e delle scelte metodologiche chiare. Analogamente, tutti
i saggi, in modi diversi, propongono analisi puntuali di singole questioni o di singoli
aspetti che possono in maniera pregevole rispondere positivamente al bisogno di
comprensione di una complessita a volte inestricabile, sia per I'estensione del periodo
trattato, sia per I'incidenza, nell’'ampio torno di tempo che va dall’ “antico” al “tar-
doantico” di una miriade di fattori qualificanti e determinanti sul piano storico-reli-
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gioso. Rispetto al tema della percezione dei demoni, tuttavia, rimane molto da ragio-
nare: piuttosto, come accennato, il filo conduttore ¢ quello della rappresentazione.
D’altra parte, per capire la percezione si dovrebbe lavorare sulle audiences: i destina-
tari delle singole tipologie di prodotto testuale e di genere letterario, che rimangono
complessivamente nell'ombra rispetto alle trattazioni raccolte nel libro. Sui temi de-
monologici sono bensi citati alcuni volumi recenti' che fanno intuire la vivacita di
studi e di tensioni intellettuali all’ interno di un contesto di studi internazionali, in cui
il libro viene a collocarsi. Resta la petitio principii della curatrice del volume, che
avverte che non tutti i generi letterari sono toccati e che I'intento ¢ quello di aprire
una strada (p. 11). Credo che questo sia un fatto meritorio e che ulteriori progetti non
possano che prendere atto di questo tentativo, ricco di informazioni e di proposizio-
ne di problemi di rilievo.
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EL ESTUDIO DE LOS DISCURSOS Y LAS PRACTICAS MAGICO-RELIGIOSAS constituye uno
de los horizontes mas novedosos en el campo de la Antigiiedad, y en ello concurren di-
versas razones, desde la confluencia de disciplinas diversas en su analisis, a la atencion
prestada en las ultimas décadas a aspectos materiales o espaciales dentro de la amplia
documentacioén existente. Ello contrasta con una historiografia tradicional que privile-
giaba el analisis de las representaciones en los textos literarios, de lo que derivaba una
vision dicotdmica entre “magia’ y “religion”. Este libro complejo y esencial editado por
David Frankfurter, cuya autoridad en estos temas es reconocida, constituye el intento
mas ambicioso de dar cuenta de unas investigaciones en plena ebullicién que estan
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renovando de forma sustancial los conocimientos y los enfoques metodologicos. Lo
prueba el hecho de que hayan seguido apareciendo estudios notables con posterioridad
al que nos ocupa, publicados en los dos tltimos anos.

Esta guia para el estudio de la magia en la Antigiiedad se estructura en cuatro partes
claramente delimitadas y contiene 28 ensayos. En la primera, mucho mas breve y que sirve
como introduccion a las demas (pp. 1-26), David Frankfurter propone analizar la “magia”
antigua en una nueva clave (como “cultural constructions of ambiguous or unsanctioned
rituals”) que pone el énfasis en el lenguaje performativo, en la dimension politica y espacial
de los materiales y en la ubicacion social de sus practicantes, asi como en la agencia de ima-
genes y objetos. El editor es consciente de que este enfoque implica una perspectiva “etic” de
las culturas en estudio, al decidir qué tipo de materiales contarian como una aproximacion
‘emic” a la magia (p. 23), pero defiende el uso del término “magia” como una categoria
analitica flexible y heuristica. La segunda parte, Cultural Constructions of Ambiguous, Un-
sanctioned, or Illegitimate Ritual (pp. 27-276) consta de nueve capitulos en una perspectiva
diacrénica, desde Mesopotamia al Egipto romano-bizantino, con una terminologia “emic”.
La tercera, The Materials of Ancient Magic, aborda en otros nueve (pp. 277-602) los diversos
soportes y tipos de expresion de las practicas magicas, desde papiros a amuletos, gemas o fi-
gurillas, atendiendo también a los espacios liminales de las construcciones en los que tienen
lugar los rituales. Por ultimo, la cuarta parte (pp. 603-774) analiza en otros ocho capitulos
las dimensiones de la categoria de “magia” utilizada de nuevo como categoria “etic’, desde
el encantamiento verbal a la escritura, la agencia material o los elementos misticos o tetir-
gicos, con dos capitulos finales sobre la consideracion de la magia en una doble y novedosa
perspectiva: como apropiacion local de una tradicion de autoridad y en relacién con las
tensiones sociales. Culminan la obra unos completos indices de fuentes y textos antiguos,
de autores modernos y de entradas tematicas (pp. 775-797).

En el capitulo 3, que sirve de introduccion a la Parte 2 (pp. 29-359), Frankfurter se-
fala que el vocablo “magia’, utilizado en la historiografia tradicional como antitesis de la
ciencia, la religion o la racionalidad, no traduce adecuadamente término indigena alguno
-por mas que derive como es sabido de los vocablos mageia o magia- abarcador de ele-

1. Es el caso de las monografias de Edmonds, 2019 y Watson, 2019, del congreso celebrado en Merano
(Italia) y editado por Mastrocinque, Sanzo y Scapini, 2020, del organizado en la Pompeu Fabra de Barce-
lona por Emilio Sudrez de la Torre y su equipo (Sudrez de la Torre, Canzobre Martinez y Sanchez Manas,
2020), de la monografia editada por Celia Sanchez Natalias, 2020, en homenaje a Roger Tomlin, de la
recentisima publicacion por parte de Gordon, Marco Simén y Piranomonte, 2020, sobre la magia como
opcion y subsistema de la “religion” con un cardcter marcadamente “instrumental’, del libro editado por
Bortolani et al., 2019, centrado en la pluralidad cultural o de la recentisima monografia de Sudrez de la
Torre, 2021, sobre recetas erdticas.
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mentos muy diversos entre si. Ello ha llevado a algunos autores a proponer su eliminacion
y sustitucion por otras expresiones como “ritual power” (asi M. Meyer y R. Smith) o “re-
ligion of freelance experts”? Es cierto que el término “magia” engloba una categoria vacia,
pero lo mismo sucede con el concepto de “religion”; lo dijo claramente Henk Versnel:
“magic does no exist, nor does religion, what exist are our definitions of these concepts””’
Sin embargo, se trata de una categoria claramente intercultural, lo que justifica su uso de
forma operativa para designar a los rituales considerados ambiguos o ilegitimos, no san-
cionados - 0 no suficientemente sancionados — por la autoridad.

Daniel Schwemer, en una aproximacion “emic’, aborda las practicas “magicas” en
Mesopotamia (pp. 36-64). Es el mundo altamente respetado de los ashipu (“exorcistas”),
expertos en la diagnosis, terapia y prevencion de enfermedades complejas y desgracias
multiples en las que la curacion del enfermo se asimila a una purificacion tras expulsar
de su cuerpo al mal, pero también es el mundo de los rituales kishpu (término traduci-
do normalmente como “witchcraft” o “sorcery”). Me parece interesante subrayar que, de
los dos sindnimos relacionados con el encantamiento de la victima (ruhi, “inseminar” y
rushil, “atar”), el segundo atestigua una analogia que se reiterara muchos siglos mas tarde
en el propio nombre de las tablillas execratorias tanto en griego (katadesmoi) como en
latin (defixiones). Los malhechores constrifien a la victima o paciente con lazos y nudos
(riksu, kisru), y figurillas que la representan son objeto de “ritual killings” Mientras que
quien lleva a cabo el agresivo kishpu es una mujer (kashaptu), el adversario prototipico
en contextos judiciales es varon, lo que no deja de ser ilustrativo. El contenido de estos
textos magicos mesopotamicos es de una extraordinaria importancia para iluminar prac-
ticas muy posteriores en el tiempo en contextos y espacios muy distintos. Hubiera sido
deseable una mayor atencion a los rituales de magia protectora (que no obstante tratan
mas abajo Wilburn a propésito de los espacios del templo, casa o palacio, y Kotansky a
propésito de los amuletos). En todo caso la riqueza de la documentacién en Mesopota-
mia hubiera requerido un mayor tratamiento en la parte 4 del libro, pues hay evidencias
importantes que podrian haber sido citadas como precedentes y paralelos culturales.*

A. de Jong se ocupa en el capitulo siguiente (pp. 65-86) del mundo iranio, origen
de la magia de acuerdo con especulaciones grecolatina, pero paradéjicamente muy poco
presente en la historiografia, sin duda por la escasez de informacién al respecto. Esto
ultimo es algo sorprendente en el marco de un imperio que no solo conocia la escritura
sino que la utilizaba sistematicamente en usos administrativos o en contextos monumen-

2. Wendt, 2016.
3. Versnel, 1991, p. 177.
4. A la bibliografia citada, podrian anadirse Bock, 2007, y Panayatov y Vacin, 2018.
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tales; la razon de esa falta de textos probablemente tuviera que ver con la creencia de que
la tradicion oral era mas apta que la escritura — una creacion de los demonios - para la
preservacion de un corpus que debia transmitirse sin cambios. El problema de la escasa
documentacion irania es que los dos grupos de textos disponibles (el Avesta, transmitido
oralmente desde fines del II milenio o comienzos del I a.C. hasta la época sasanida, y los
escritos en persa medio —pahlavi-, de caracter sacerdotal, ya del IX) estan muy alejados en
el tiempo. Los textos avésticos distinguen tres categorias de malhechores: el yatu (“sorce-
rer”), la pairika (“witch”) y daevayasna (el que adora a los devas o falsos dioses), mientras
que los textos escritos en pahlavi contienen evidencias multiples de acusacion de jadugih
a personas por haber hecho dano, por lo general asociadas con mujeres. De Jong sefiala la
paradoja de que, pese a la historia extremadamente larga del zoroastrismo, sus registros
arqueoldgicos son enormemente débiles; las evidencias aparecen sobre todo al final: se-
llos sasanidas, en ocasiones con inscripciones contra demonios — algunos desconocidos
en fuentes zoroastrianas —, y, sobre todo, cuencos con encantamientos escritos por judios,
mandeos y otros grupos mesopotamicos no zoroastrianos, con una gran variedad de se-
res divinos y demonicos de origen iranio, algunos no zoroastrianos, en una muestra de la
“religion popular” en la Babilonia sasanida.

Egipto es objeto de las reflexiones de Jacco Dieleman en el capitulo siguiente (pp.
87-114), que deberia haber sido tratado con anterioridad al mundo iranio por razones
cronoldgicas, por la enorme riqueza documental y porque el mundo egipcio, como el
mesopotamico, es un espacio de analisis esencial, como esencial es en él el concepto de
heka: fuerza primordial del dios creador, que sigue sosteniendo la regeneracion vital y que
es capaz de cambiar el curso de la naturaleza (p. 96). Poder neutro moralmente, los dioses
lo usan a conveniencia y los hombres, a través de rituales tanto protectores como daninos.
En el primer caso, la amenaza puede imaginarse como un enemigo externo — démon o
extranjero hostil -, pero también como un deterioro fisico o mental — hambre, sed, fatiga,
muerte — que requiere una pronta reparacion. En relacién con heka esta la nocion de
akhu, “palabra efectiva’, “encantamiento’, y ambas operan tanto a nivel cotidiano como
cosmico a través de la complementariedad del ritual del templo y del ritual privado, que
no se conciben en oposicién, como muestra la llamada “Biblioteca del Ramesseum”. Heka
puede operar contra la propia creacién cuando es operada por agentes destructivos (la
serpiente Apepi, los démones que traen la desgracia al mundo o los agentes humanos hos-
tiles — hekau - identificados paradigmaticamente con la mujer extranjera). Una evidencia
clave en estos textos es el protagonismo de los sacerdotes del templo en el desarrollo de
rituales de execracion de enemigos o rebeldes mediante la manipulacion de muiecos de
cera, papiro o madera — que han dejado escasas huellas — para defender el orden cdsmico.
En cualquier caso, en el Egipto antiguo no hay evidencia alguna de que exista una “magia
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negra’ o un ritual ilegitimo (p. 113), ni de la existencia de magos que operen en los limites
sociales.

Llama la atencién en un libro como este la ausencia de mencién al mundo cananeo
(sobre el que puede consultarse la monografia editada por Del Olmo Lete en 2016), ha-
bida cuenta ademas de su importancia en la transmision de elementos culturales hacia el
Mediterraneo centro-occidental, y, en concreto, el mundo punico.

El mundo griego es objeto del analisis, quizas excesivamente sucinto, de Fritz Graf
(capitulo 7, pp. 115-138), quien parte del término mdgos (procedente del persa magush,
como es sabido), atestiguado primeramente en Heraclito y en el papiro de Derveni, que
se puede datar a fines del s. V a.C., pero también de otros términos propiamente helé-
nicos para aludir a los rituales ambiguos o no sancionados (magéia, epoidai, phdrmake,
mustéria incluso) llevados a cabo por especialistas free-lance (mdntis, agiirtes, goes), en un
itinerario de marginalizacion progresiva que va desde la thélsis homérica a la criminaliza-
cién cristiana tardoantigua.

El capitulo siguiente, sobre Israel y el judaismo antiguo (pp. 139-174), corre a cargo de
Yuval Harari, quien, a partir de una contraposicion ya bien establecida en el Deuteronomio
(18, 9-15) entre “nosotros” y los ritos abominables de los “otros’, hace un uso sistematico de
la terminologia “emic’;, no siempre suficientemente aclarada al lector. El of - signo maravi-
lloso — de los agentes divinos se contrapone a una alteridad ritual deslegitimada como kishuf
o keshafim y paradigmaticamente representada por la mujer. Sin embargo, en los escritos
del Segundo Templo (ss. IT a.C. a fines del I d.C.) se desarrolla mds una anti-demonologia
contra los espiritus malignos (ruhot ra’ot, nefilim, harashim) surgidos de la unién de angeles
caidos y mujeres, contra cuya accion se desarrollan practicas de exorcismo que continuaran
en la literatura rabinica. Un elemento esencial en esta es el poder inefable del nombre divi-
no, al igual que la practica de amuletos, encantamientos o nudos (kesharim) para lograr la
curacion de la victima. En conjunto, la documentacion ilustra acerca del temor masculino
del poder genérico de la mujer. Hubiera completado este capitulo la relacion entre algunos
de los actores de esos rituales no sancionados y los mundos mesopotamico (kishuf parece
claramente relacionable con el acadio kishpu) o egipcio.

En su capitulo sobre Rome and the Roman Empire (pp. 175-197), Magali Bailliot
analiza las respuestas legales a los encantamientos (desde la Ley de las Doce Tablas a la lex
Cornelia de sicariis et beneficiis promulgada el 81 a.C.). Falta en estas paginas alguna obra
clave como la de Antén Alvar en su tratamiento del mal de ojo (fascinum),’ y también
la referencia a la importancia de los procesos de magia. Estos procesos se desarrollaron
contra mujeres sobre todo, y con ellos se ataca a la oposicion politica en época julio-

5. Alvar Nufo, 2012.
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claudia justo cuando acaba de conformarse la emergencia de la magia con un sistema de
alteridad.® En todo caso, Bailliot sefala acertadamente la ambigiiedad intrinseca de los
rituales de execracion, subrayando, en la linea de M. Augé, no tanto lo que suponen de
negacion de lo social, como lo que connotan en tanto que “the secret or one of the secrets
of its functioning” (p. 183).

Completan la parte 2 de aproximacion historica al objeto de estudio dos contribu-
ciones sobre el cristianismo antiguo y el Egipto romano y bizantino. En la primera de
ellas, Joseph Sanzo (pp. 198-239) indica que en el Nuevo Testamento es la pharmakeia
(como mal de o0jo) y no la mageia el elemento que domina los elencos de conductas o
cualidades impropias. La Didaché incorpora la mageia a comienzos del s. II, y frente al
escaso interés de los textos mas antiguos hacia los rituales ilegitimos o ambiguos, los rela-
tos mas recientes dan mayor presencia a este tipo de practicas, relacionadas primero con
los demonios (Justino, Tertuliano), y después con los herejes (Ireneo de Lyon), paganos y
judios (Agustin, Juan Crisdstomo), como estrategia para desacreditar a rivales o adversa-
rios. Las acusaciones y juicios por actividad ritual ilicita aumentaron extraordinariamente
a mediados del s. IV, en un proceso que culminara en el Cédigo de Teodosio (Cth 9.16).
Pero la evidencia de practicas rituales ambiguas fuera del control episcopal (amuletos y
objetos curativos, cruces o biblias en miniatura) plantearon un problema a las autoridades
eclesiasticas, y numerosos cristianos — si no la mayoria — no pensaban que fuera incompa-
tible el seguimiento de Jests con la visita a especialistas locales para proveerse de amuletos
protectores o recibir informacion sobre el futuro (p. 238).

En el capitulo que cierra la segunda parte de la obra, Van der Uliet analiza las fuentes
textuales de Egipto en épocas romana y bizantina (pp. 240-276). Se trata de una época
en la que los grandes templos pierden su importancia como centros de poder econd-
mico y sociopolitico, con una amplia variedad de alternativas religiosas (cristianismo y
monacato desde el s. IV, pero también hermetismo, neoplatonismo o gnosticismo fue-
ron corrientes importantes) y una gran cantidad de informacion literaria.” La polémica
cristiana contra las religiones tradicionales acentua la irracionalidad de estas, afadiendo
una perspectiva demonoldgica. El mago se asocia con libros, con amuletos o el mal de
0jo, o pacta con el diablo, y la envidia (phtonos) esta en el origen de practicas malignas
(baskania) que amenazan el sexo, la vida marital o la reproduccidn, al igual que la salud
o los negocios como resultado de la esclavizacién de los demonios, cuyo contrapeso vic-
torioso es, naturalmente, Cristo. El topico del mago, primero anti-héroe y luego converso

6. Marco Simén, 2001.
7. Para los materiales y medios judios y gnosticos, es importante, ademads de las obras citadas (en p.
245 por ejemplo), Mastrocinque, 2005.
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para devenir finalmente martir, aparece en diversos contextos, de los que la Confesién de
Cipriano constituye un buen ejemplo (pp. 270-271).

La tercera parte del libro se dedica a los materiales empleados en los rituales de la
magia. A fines del s. XX, se produjo, como sefiala Frankfurter (pp. 279-280) un cambio
en la perspectiva académica, desde la conceptualizacion de la magia como un sistema de
creencias — en lalinea de Frazer por ejemplo — hacia su consideraciéon como un fenémeno
practico o ritual. En el primer capitulo de este tercer bloque (pp. 283-322), Jacco Dieleman
se ocupa de los papiros magicos greco-egipcios, rompiendo coherentemente con su eti-
quetado como “papiros magicos griegos” (PGM) - terminologia que, inexplicablemente,
siguen manteniendo algunos estudiosos -, dado que “most recipes and manuscripts are
ostensibly the result of multiple inextricable stages of composition, compilation, redaction
and translation of course texts and copies in both Greek and Egyptian” (p. 283, la cursiva
es mia). Emerge en estos papiros una nueva version verbal y visual de poder ritual con
elementos adaptados libremente de tradiciones anteriores egipcias, griegas o judias, en
un horizonte deliberadamente cosmopolita y sincrético dominado por una competicion
creciente. Dieleman, en lugar de distinguir estos materiales por la lengua en que estaban
escritos, lo hace entre los formularios (textos con instrucciones y listas de ingredientes
para llevarlos a cabo) y los objetos materiales activados. La mayoria de los 350 textos
conservados ha aparecido fuera de contexto arqueoldgico y sélo en algunos casos los for-
mularios mas extensos permiten reconstruir archivos como el de la conocida “Biblioteca
tebana” (ss. III-IV), los de El Fayum, Hermontis, Kellis (s. IV), y el “4rabe multilingtie”
(ss. V-VI). El contenido de las recetas afecta a los modos de adquirir conocimiento -adi-
vinacion por ejemplo-, la identificacion de ladrones, la comunicacion con la divinidad, el
control sobre otras personas a las que se trata de someter o cuya concurrencia se trata de
eliminar, la proteccion o la curacion de enfermedades. El caracter bilingiie de los textos se
funda en la creencia de que la deidad suprema estd por encima de divisiones lingiiisticas
o étnicas, asi como en el hecho de que ciertas lenguas son mas idoneas para dirigirse a los
dioses debido a su antigiiedad (pp. 311-312). Aunque hay algiin documento mas antiguo,
la mayoria son del s. IT d.C. en adelante (las voces magicae y los charaktéres no aparecen
antes del s. I d.C.). Me parece de gran interés la observacion de Dieleman (p. 317) de que
uno de los manuscritos mas antiguos, el Papiro Philinna (PGM XX), conteniendo bre-
ves encantamientos curativos en hexametros dactilicos llamados epaioide, presentan una
acusada similitud con las laminillas dureas 6rficas (ss. IV-I a.C.) y las tablillas profilacticas
de plomo de Himera, Falasarna, Locriy Selinunte (ss. V-IV a.C.). El capitulo de Dieleman
es en mi opinién uno de los mas claros y atractivos de la obra.

Van der Uliet aborda en el capitulo siguiente (pp. 322-350) los encantamientos y
manuales cristianos de Egipto (ca. 300-1200), un corpus bilingiie escrito en griego y en
copto que documenta una fascinante y variada actividad ritual al margen del discurso
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eclesiastico oficial, y donde coexisten tanto elemento tradicionales con otros claramente
cristianos incorporados con una gran rapidez. Junto a la diversidad lingiistica, hay una
gran heterogeneidad material: textos en papiro, pergamino, ostraca o, mas raramente, la-
minillas metalicas, hueso y madera. El elemento unitario esencial es la via ritual en la
solucién de problemas que trascienden las soluciones ofrecidas por la iglesia. Van der
Uliet duda razonablemente de la oportunidad de establecer una distincién entre “magia”
y “piedad préctica’, pues encantamientos defensivos y agresivos se copiaban por los mis-
mos agentes y ante las mismas audiencias. Los contenidos afectan a la salud y el bienestar,
asi como al éxito en el sexo y los negocios, y la autoridad del ritual se construye en el
proceso social de su representacion.

Esther Eidinow se ocupa a continuacion de los textos de execracion sobre tablillas
de plomo y papiro (pp. 351-387), aunque légicamente son los primeros los objetos de
su analisis al haberse conservado mucho mejor. La autora admite la divisién establecida
por Henk Versnel entre las tablillas de execracion propiamente dichas (“binding spells”)
y las que denominara “prayers for justice’, que se depositan en los santuarios y de las que
Britania ha dado el volumen mas acusado. Una division que parece dudosa precisamente
por las “border area curses” (por ejemplo, los litigios judiciales que incluyen féormulas de
execracion y de apelacion divina), algo que admite la propia Eidinow en su capitulo que
clausura el libro (p. 751). Un milenio largo contempla este tipo de materiales a partir de
los ejemplares mas antiguos de Selinunte, (fines del s. VI o comienzos del V a.C.), que
son simples listas de nombres y concretan por escrito unas tradiciones orales previas. La
mayoria de las tablillas, unas 1600, estan escritas en griego, pero casi 600 han aparecido
en el occidente del Imperio romano en latin o diversas lenguas epicéricas: osco, etrusco,
galo, y probablemente ibérico.®. La reciente aparicion en el castillo de una cohorte romana
en Abusina/Eining (Baviera) de un texto que contiene expresamente el término defixio,’
comparable al griego katadesmés (“ligadura”), deberia bastar para vencer la reticencia
algunos estudiosos hacia el uso de este término latino y la recomendacién del empleo
sistematico de “curse tablets” o “binding spells”. Es cierto que, como senala Eidinow, la
terminologia que aparece en las propias tabillas en el ambito latino es variada (donatio,
execratio, devotio, commonitorim, petitio). En general, los materiales de las tablillas de exe-
cracion en plomo documentan una familia de rituales asociados que se concretan en el
practica en funcion de contextos locales, de culturas, comunidades o incluso individuos

8. A la bibliografia citada por Eidinow cabe anadir dos corpora: el reciente de Urbanova, 2018 y el de
Sanchez Natalias, e.p., asi como el libro de Lépez Jimeno, 2005 sobre los textos griegos. Igualmente, se
estd llevando a cabo una revisién de las tablillas de execracion analizadas en sus contextos especificos, de
la que ya se han publicado resultados (Faraone y Gordon, 2020), con contribuciones de diversos autores.

9. Blansdorf, 2019: cum defixione.
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(p. 364), v la evidencia sugiere que, por encima de las variantes locales, “binding is an
example of a self-regulating practice” (p. 380). En muchas de los textos opera el principio
de “analogia persuasiva’ (Tambiah) mediante el cual se transfieren a la victima las carac-
teristicas o acciones de algo mencionado en el texto, en contextos de competicion y de
riesgo que afectan a asuntos judiciales (con terminologia marcadamente legal), comer-
ciales, erdticas o agonisticas. Dada la importancia de la relacion entre magia y derecho en
general, es sugerente el analisis de las defixiones judiciales de Atenas.® Las férmulas, que
se van haciendo mas complejas con el paso del tiempo, reflejan un ambiente progresiva-
mente sincrético y cosmopolita. Por ultimo, Eidinow sugiere acertadamente como espa-
cios de investigacion futura los canales de transmision de este tipo de tecnologias rituales
desde el mundo préoximo-oriental, ahondando en las similitudes y diferencias entre este y
el mundo grecorromano, la existencia de posibles redes de transmision de las mismas asi
como las motivaciones sociales e individuales en este tipo de textos.!!

En el capitulo siguiente, G. Bohak (pp. 388-415) estudia los materiales producidos
por los judios en la Antigiiedad Tardia, adoptando una perspectiva claramente “etic” y
distinguiendo entre tres medios culturales distintos: los de la didspora occidental greco-
parlante, los de Palestina — con uso de arameo y hebreo - y los de la diaspora oriental que
utilizaron el arameo, sin que parezca que haya mucho contacto entre los dos tltimos. Sor-
prende que Bohak defienda que los “Papiros griegos magicos” (nada de reconocimiento
del componente egipcio, que es fundamental como se vio mas arriba) “are likely to be
Jewish in origins” (p. 388), algo que de ningiin modo valida la documentacién. Una cosa
es evidente: la escasez de textos magicos en hebreo y arameo de los periodos antiguos con-
trasta con la abundancia de los encantamientos en la Babilonia sasanida, escritos tanto en
arameo por los judios (unos 400), como en mandeo, sirfaco, pahlavi o 4rabe. Las instruc-
ciones contenidas en las inscripciones en espiral contenidas en dichos vasos hacen pensar
que su finalidad fuera atraer e inmovilizar a los démones. Como en otros capitulos de
este libro, se echa en falta alguna imagen que acompaiie en este caso las descripciones de
elementos iconograficos. Que la magia era ubicua y plenamente aceptada por la sociedad
judia lo prueba el hecho de que los textos y artefactos con ella relacionados de disponian
abiertamente en el cuerpo del portador, en su casa, su tumba o en la sinagoga (p. 411).

Las gemas magicas (capitulo 17, pp. 416-455) son objeto de un estado de la cuestion
ejemplar por parte de Véronique Dasen y Arpad Nagy en otro de los capitulos esenciales
del libro. Los autores usan conscientemente una categoria “etic” para designar una serie
de entalles en piedras semipreciosas (como el jaspe o la hematita) que concentran en un

10. Para el occidente latino, Marco Simén, 2020.
11. Un ejemplo ilustrativo que afecta al mundo de los esclavos es el estudio de Alvar Nuilo, 2017.
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solo objeto todos los ingredientes de la antigua tecnologia magica (poder de la piedra, del
color, de la joyeria y de vocablos performativos, imagenes y signos). La invencion de las
gemas magicas se inscribe en ese “epigraphic turn” del s. I en adelante, y su identificacion
como magicas depende de tres caracteristicas: texto (nombres divinos o angélicos), voces
magicas dirigidas a convocar el poder sobrenatural oculto (a veces dispuestas de forma
geométrica) y una inscripcion significativa (aclamacion a un dios o plegaria en solicitud
de proteccidn, favor o salud). El caracter costoso de este tipo de objetos y su exhibicion
indica que “” Magic was an integral part of Roman Imperial religion” (p. 423), algo que no
puedo sino compartir plenamente. A la iconografia tradicional griega o egipcia - inclu-
yendo el motivo del Fénix, contra las alteraciones digestivas —, se aladen nuevos moti-
vos como el Anguipedo (a veces mencionado como Abrasax), Chnubis, la serpiente con
cabeza de ledn radiada, o la crucifixion. Poco es lo que puede decirse de los talleres de
produccién de estos objetos (mas de 2.700 piezas han sido catalogadas), salvo que pro-
ceden del Mediterraneo oriental. La proteccion y la salud (de las enfermedades uterinas,
del estomago) o los propdsitos erdticos son objetivos esenciales de estos entalles. Otro
de los atractivos de este capitulo es la docena de excelentes ilustraciones que describen
inmejorablemente piezas cuidadosamente seleccionadas en representacion del conjunto.

Lainclusion de imagenes se repite por fortuna en al capitulo siguiente (pp. 456-506),
en el que Andrew Wilburn analiza las figurillas y representaciones usadas en este tipo de
précticas rituales, basadas (a partir del principio de analogia persuasiva) en la presuncion
de que la mimesis abole la distancia entre el objeto y el agente, que, al determinar la forma
o el aspecto del objeto creado y su manipulacion, controla a la victima. Aunque se usaron
imagenes en ritos de fertilidad, proteccion o salud, ya desde el periodo predinastico egip-
cio (3300-3100 a.C.) se desarrollaron rituales publicos execratorios de los enemigos del
faradn o del estado, representados mediante figurillas estilizadas de prisioneros atados, y
textos conteniendo la “férmula de rebelién” que concretaba su identidad, que posterior-
mente eran destruidas o enterradas. En los encantamientos en acadio y babilonio, que se
pueden datar en el primer milenio a.C., figurillas fabricadas en arcilla u otros materiales
eran quemadas (Magqli1) o en ocasiones lanzadas a los rios para simbolizar la expulsion de
la victima de la comunidad. Algunos rituales se destinaban a apaciguar a quienes hubie-
ran muerto violentamente, y en otros casos el ritual (como en los tratados de vasallaje de
Asarhadon) contenia una auto-imprecacion por la que quienes contravinieran el tratado
serian destruidos de la misma forma que se quema una figura de cera o se disuelve en
el agua una de arcilla: una auto-imprecacion similar se contiene, ya en el mundo griego,
en el juramento de los colonos de Cirene (s. VII a.C.), recogido en una copia del s. IV
a.C. Este tipo de practicas continuara en época helenistico-romana (el santuario de Anna
Perenna en Roma es un ejemplo magnifico). Que habia textos rituales que servian de
instruccion y podian usarse en un gran nimero de ocasiones lo prueba ejemplarmente
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el conjunto egipcio del Museo del Louvre, con un vaso ovoide, un tablilla con una fér-
mula para obligar a una cierta Ptolemais a amar a Sarapamoén y una figurilla femenina de
arcilla arrodillada y con los brazos atados a la espalda, representacion de la victima del
encantamiento erdtico, atravesada por trece agujas de hierro, siguiendo las instrucciones
contenidas en PGM IV 296-466.

El analisis de los amuletos textuales y de las tradiciones escriturales es objeto de Roy
Kotanski en otro de los capitulos claves de la obra (pp. 507-554). Todo un conjunto de pa-
piros, gemas o amuletos refleja un horizonte sincrético intercultural que debe mucho alos
precedentes egipcios, proximo orientales y semiticos. Kotanski distingue tres categorias
de amuletos: anepigraficos, semi-epigraficos y epigraficos, en un proceso gradual desde el
encantamiento oral al texto escrito. Menciona con razén toda una tradicién de amuletos
mesopotamicos para combatir la enfermedad, a la que trata de “atarse” o de vencerse
mediante la expulsion de sus agentes malignos con encantamientos orales que prefiguran
el amuleto escrito (pp. 516-518). Igualmente alude a tradiciones rituales egipcias desde
los Textos de las Piramides: ojo de Horus (Udjat), nudos protectores, instrucciones del
Libro de los Muertos sobre como deben cantarse o escribirse los remedios, pasando por
la tradicion talismanica fenicio-ptinica en centros como Cartago o Tarros (ss. VII-V). De
particular interés me parece el énfasis que Kotansky hace de estas laminillas como puente
entre las tradiciones anteriores egipcias (con su veneracion de la palabra escrita para la
guia del alma a la otra vida) y la ulterior greco-egipcia de época ya romana, asi como la
emergencia de las laminillas dureas érfico-dionisiacas desde el s. V en el Mediterraneo
occidental - en la tradicion de los “Textos de las Piramides” — en las mismas zonas en
las que aparecen desde fines del s. VI a.C. las tablillas execratorias de plomo en Sicilia y
la Magna Grecia (p. 533-535). De aproximadamente la misma época son los amuletos
apotropaicos gemelos de Kettef Hinnom (Israel) con el mas antiguo testimonio de textos
biblicos o los encantamientos “fenicios” — en arameo o cananeo — de Arslan Tash (Alepo),
de proteccion personal y doméstica (pp. 536-537). Un poco mas tardios (s. V) son, ya en
ambito helénico, los “Hexdmetros Getty” (encantamientos profilacticos personales u po-
liticos en los que se yuxtaponen férmulas orales y escritas) y la tablilla de Falasarna (Cre-
ta). Por ultimo, en época romana se multiplica una amplia variedad de amuletos inscritos
(gemas, laminillas metalicas o papiros contra las fiebres de malaria, por ejemplo) para uso
de una elite cosmopolita y sofisticada, en paralelo a las instrucciones de los papiros greco-
egipcios, que abren nuevas vias en el uso de la escritura y los materiales."

12. Sobre la relacion entre el texto y la imagen en gemas o amuletos, véase igualmente Kiyanrad et
al., 2018.
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Andrew Wilburn (pp. 555-604), en otra estimulante contribucion, aborda los rituales
llevados a cabo en los edificios — en fundamentos, suelos, puertas y muros — con el objeto
de proteger y asegurar la vida y el trabajo de sus residentes frente a las amenazas de agentes
externos. Los ejemplos abundan en épocas y contextos diversos: desde el pozo de funda-
cién relleno con arena limpia para actualizar el origen de la creacion o las imagenes reales
golpeando a los enemigos en los muros exteriores en Egipto, a los “clavos de fundacion” en
Mesopotamia, el enterramiento de figurillas apotropaicas — akpallu - o las estatuas colosa-
les de toros alados con cabeza humana a la entrada de los palacios neoasirios, a las cruces
inscritas en las paredes de los templos cristianos. Leones protegian las entradas de ciudades
o santuarios en el mundo griego, y en Thasos estatuas de Hércules y Diéniso guardaban la
entrada de la ciudad; la invocacion a Herkles Kallinikos contra el mal aparece en lugares tan
distantes como Thasos, Pompeya o Kurdistan; el falo como elemento para rechazar el mal
de ojo se documenta en muy diversos contextos. El Gorgoneion aparece coronando muchas
construcciones en el mundo griego, y también han sido descubiertas tablillas de execracion
enterradas en el suelo de construcciones o a la entrada de moradas o asentamientos.

En la cuarta parte se retoma la perspectiva “etic” para abordar las dimensiones de la
categoria “magia’, que funciona aqui en sentido heuristico, cualitativo, para sefialar “(a)
specific aspects of culture that carry an efficacy or agency beyond what is immediately
perceivible; writing, speech, and materiality itself; and (b) social and historical situations
that involve shifts, transformations, and tensions in which roles and relations become
ambiguous” (p. 606).

El primero de los capitulos de esta seccién (22) analiza de la mano del editor
Frankfurter la magia y funcionalidad de la palabra sobre la base de las “performative ut-
terances” o “speech acts” (Austin y Searle), y de su aplicacion al mundo ritual (Tambiah).
Las historiolae constituyen un ejemplo caracteristico, incluyendo en un marco performa-
tivo oral la recreacion de una situacion mitica en la que una crisis similar a la actual es
resuelta gracias a la actuacion de dioses o héroes. La magia de las epoidai, encantamientos
en boca de Medea, Circe, Orfeo o las Sirenas en el mundo griego, pertenecen a esta cate-
goria, lo mismo que el discurso litdrgico y sagrado que basa su eficacia en buena medida
en su incomprensibilidad (himnos del hekhalot judio o contenidos en los papiro magicos
greco-egipcios, voces magicas que son “la lengua de los pajaros” en su radicalidad oral de
discurso sobrenatural y divino).

El mismo Frankfurter dedica el capitulo siguiente (23) a la “magia” de la escritura
en la Antigiiedad mediterranea sobre la base de la ambigiiedad de la letra entre la imagen
y el signo semantico. La escritura jeroglifica egipcia es ejemplar al respecto por canali-
zar la fuerza cosmica y el poder divino: “Writing in Egypt was mantained by and for a
priesthood with the intention of encoding or fixing ritual and cosmology in a timeless and
ideal reality” (p. 631). Desde una perspectiva similar, se explica el registro (karagraphein)
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de los nombres de las victimas en las tablillas execratorias, y las alteraciones o reversiones
de los mismos implican “fijar” el destino de las personas implicadas a través de una serie
de recursos: asi, las siete vocales griegas o los carmina figurata de voces magicas con for-
mas diversas que se inscribian en amuletos protectores; los Ephesia grammata, y diversos
textos esotéricos que “encierran” nombres en nimeros y nimeros en nombres (isopsephy
en griego, gematria en hebreo); o los charaktéres, signos sin correspondencia en alfabeto
alguno, que aparecen en papiros o gemas para dotarlos de poder o de significado magico
por el caracter “sagrado” de su escritura.

Frankfurter trata a continuacion (“Magic and the Forces of Materiality”, pp. 659-
677), de como la agencia del objeto magico radica en el propio material. Ya Faraone ha se-
falado recientemente el caracter secundario de la inscripcion de las gemas con imagenes
y escritura respecto de los usos de las propias piedras: el jaspe, la hematita o el lapislazuli
son materiales que tradicionalmente tenfan poderes y simpatias con elementos corpora-
les o fluidos, y se usaban en consecuencia en una gran variedad de practicas curativas.
Igual sucede con la materialidad de las figurillas magicas. Frankfurter indica la importan-
cia de los procesos de miniaturizacion, al igual que la activacion de los diversos objetos a
través de la accion ritual.

Muy distinto es el contenido de los dos capitulos siguientes. En el primero (pp. 678-
693) Naomi Janowitz analiza las estrategias rituales destinadas al encuentro con la divi-
nidad en lo que llama “the Mythical Elements of Mysticism’, que se corresponderia con
el concepto tardoantiguo de una religién utdpica dentro de las categorias de J.Z. Smith.
Janowitz analiza someramente una serie de ejemplos de textos misticos judios (Hekhalot),
Plotino o la llamada “Liturgia mitraica” (PGM IV, 475-829), en una quincena de paginas
que presentan algun error poco comprensible; asi la datacion del Papiro Derveni en el s.
I (p. 680), cuando todo lleva al 5. IV o incluso al V a.C. (vid supra); cita para la traduc-
cién e introduccion la edicion de A. Laks y G. W. Most (Cambridge 1997), cuando hay
una muy amplia bibliografia mas reciente.'

La contribucién que sigue corre a cargo de Sara L. Johnston (pp. 694-719). La tetir-
gia, término que emerge en el s. I1 d.C,, se aplica a unas variantes religiosas que comparten
tres rasgos: la adquisicion de conocimiento a través de ritos iniciaticos, la purificacién de
las almas e incluso la posibilidad de contactar fuera del mundo material con la divinidad,
con ayuda de dioses, daimones, o angeloi. Tras trazar una breve historia de la tetirgia a

13. A las obras mencionadas en este capitulo, cabria afadir Bevilacqua, 2010.

14. Especialmente la editio princeps de T. Kouremenos o la edicion reciente de Santamaria en 2019. G. M.
Parédssoglou y K., Tsantzanoglou, publicada en Florencia en 2006, los estudios de A. Bernabé o la edicién
reciente de Santamaria en 2019.
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partir de la filosofia platénica (desde los Ordculos Caldeos y los desarrollos y criticas de
Plotino, Porfirio, Jamblico y Damascio, a su fascinacion por parte de intelectuales rena-
centistas como Ficino o el misticismo judio), Johnston sefiala como clave del sistema la
pretension de activar los principios metafisicos que habian sido tejidos en el universo en
el comienzo de los tiempos. Contempla una soteriologia dependiente del concepto de un
cosmos estratificado en el que la sympatheia (es decir, la conexién entre una parte o un
objeto del mismo con otras partes u objetos distantes) es un elemento central. Para conse-
guirlo se desarrollaron rituales diversos: algunos tradicionales y utilizados ampliamente
como instrumentos magicos (es el caso de la iynx, sonoridad de la rueda giratoria utiliza-
da en la magia erética a partir de la que se desarrolla la idea de los démones sonoros que
viajan entre el mundo material y el noético), la phétagégia (“conduccion luminica”) de los
démones igneos para posibilitar el encuentro con la divinidad (sustasis), la inhalacién de
la luz solar o la telestiké (estatuas en las que los dioses pudieran morar adecuadamente) o
la anagogé o ascension temporal del alma del tetirgo a los dominios superiores.

En el penultimo capitulo (pp. 720-745), Frankfurter contempla la magia como la
aplicacion local de una tradicion de autoridad (“Authoritative Tradition”), adaptando
como modelo heuristico la nocion de James Redfield de “Great Tradition” (una forma
de religion sistematizada desarrollada y mantenida institucionalmente por especialistas
normalmente letrados) frente a la “Little Tradition” del ambito local, en cuyas circuns-
tancias inmediatas -de rivalidad, enfermedad o miedo- tiene lugar la reinterpretacion
ritual. Es lo que sucede, por ejemplo, con la apropiacion de los estereotipos de la tradi-
cion sacerdotal egipcia en los papiros magicos greco-egipcios. Claro es que en diversas
ocasiones esas “Grandes Tradiciones” funcionan como proyecciones de expertos ritua-
les individuales en un horizonte de “performative pretense”. Ejemplos de una Gran Tra-
dicién inventada van desde los materiales — gemas o historiolas — que tienen a Salomén
como centro en el judaismo temprano a los encantamientos coptos invocando a Isis u
Horus. “The magical mediation of the Great Tradition thus pertains to invocations of
authoritative tradition that stress material, therapeutic, protective, aggressive, and prac-
tical areas of ritual expression” (p. 744).

Cierra la obra otro capitulo de Esther Eidinow (pp. 746-774) con un andlisis de la
relacion entre la magia y las tensiones sociales considerada en una doble perspectiva: la
de las practicas magicas individuales y las de las acusaciones de magia. Aun reconociendo
el interés de la teoria agonistica de Faraone en la explicacion de los motivos subyacentes a
estas, Eidinow subraya acertadamente la naturaleza cambiante del contexto cultural en el
que surgen las posibles areas de tension social entre individuos y comunidades. La magia
no es solo un recurso de los menos favorecidos, sino algo a lo que apela todo el espectro
social en situaciones de crisis o incertidumbre. Y, aunque sobre todo individual, también
en ocasiones las comunidades llevaban a cabo conjuros para protegerse (pp. 760-761). Las
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acusaciones de magia, la desgracia personal o el fracaso se atribuian a menudo a agentes
malevolentes con frecuencia motivados por la envidia o el rumor, como ejemplifica el caso
de Apuleyo de Madaura. Las practicas mégicas y las acusaciones de su realizacion dejan
aflorar interacciones sociales ocultas, y en cualquier caso es el contexto el elemento que
posibilita una definicién precisa de la magia.”” Eidinow sefiala como vias recomendables
de investigaciones futuras la reflexion sobre los modelos aplicables al estudio de estos pro-
blemas, la comparacion con otros periodos histdricos, el recurso a modelos psiconaliticos
junto a los antropoldgicos o la focalizacion del analisis en practicas y creencias locales.

En un libro de estas caracteristicas, 800 paginas y 28 capitulos divididos en cuatro
partes distintas de diversa orientacion y enfoques, son dificilmente evitables las repeticio-
nes: es lo que sucede en mi opinion en el capitulo 25 - y hasta cierto punto en el 26 - res-
pecto del 24, mas esencial en el conjunto de la obra. Por el contrario, se echa de menos, si
no un capitulo especifico, al menos referencias pormenorizadas a ambitos culturales tan
fascinantes para el tema como el de los hititas, algo ya sefialado mas arriba con respecto
al ambito cananeo.' Igualmente, hubiera sido deseable un tratamiento mas especifico de
las posibles vias de transmisién o de las relaciones entre los materiales y técnicas entre
culturas diversas, en dos momentos que parecen claves: los ss. VI-IV a.C. (si bien son
acertadas las observaciones de Eidinow en p. 363) y los ss. I-II d.C., cuando se configura
de manera especial ese cosmopolitismo que caracteriza a los rituales magicos y que cabe
conceptualizar en mi opinién como un rasgo de la globalizacion religiosa existente.

Una de las virtudes de este libro (cuya propia magnitud hace comprensibles algunos
desequilibrios o ausencias en los temas tratados) es abordar las diversas variantes termi-
nologicas “emic” con que se designan en el interior de los diversos ambitos culturales los
rituales ilegitimos o ambiguos sin desechar en absoluto del marco general de un término
genérico “etic” como “magia” por considerar que sigue siendo ttil como categoria ope-
rativa de andlisis. La pluralidad de las miradas de las diversas contribuciones, asi como
los cambios de registro entre sus diversas partes, pueden suponer una dificultad afiadida
para el lector, pero la riqueza de los enfoques y de los materiales analizados convierten a
este libro fascinante no solo en un requisito indispensable para el desarrollo de investiga-
ciones futuras sobre estas cuestiones, sino también en una obra clave en el estudio de las
religiones antiguas en general.

15. Sobre los contextos de la magia, Piranomonte y Marco Simén, 2012.
16. Sobre la magia en el mundo hitita, por tltimo, Bernabé, 2020.
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THESE ARE TWO WELCOME TREATMENTS OF THE (SO-CALLED) imperial cult in ancient
Rome. The cult was a highly differentiated phenomenon and scholars have long rec-
ognized that the same matrix does not fit all its manifestations. McIntyre, therefore,
appropriately starts with the astute and succinct formulation by Mary Beard, John
North, and Simon Price that “there is no such thing as the imperial cult”* and Marta

1. Beard et al., 1998, p. 348.
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Gonzalez Herrero stresses and demonstrates its diversity throughout. For scholarship
the result has been that there are many valuable studies on the cult’s individual ac-
tualizations. Overarching studies, in contrast, are a challenge and all the more so for
concise treatments — shorter books, especially on a multi-faceted subject, are always
harder to write than longer ones.

Both these scholars, however, admirably succeed in this task. Moreover, their
books complement each other well because of their different emphases. Gonzalez
Herrero's is more nuts and bolts oriented and, in less than 250 pages, offers an en-
viable amount of information, which is clearly structured, about details of the cult
especially in terms of organization, functionaries, and locales. McIntyre’s monograph
— she keeps calling it an “article” (it also appeared simultaneously as issue 21. [2019]
of the journal Ancient History) — runs to barely 90 pages and she focuses more on
conceptual and methodological aspects while presenting select and well-chosen case
studies for specific illustrations of larger issues. Both scholars are well acquainted
with the relevant scholarship that is as sprawling as was the cult itself and their over-
views will be useful especially as a competent introduction to the subject.

As noted, Gonzalez Herreros’s book is organized in a way that makes it user
friendly. There are ten chapters with major subheadings many of which have further
subheadings. The listing of these in the table of contents (titled “Indice”) affords the
reader an immediate view of the subjects and items under discussion; on the other
hand, there is no actual index whatever. Further, the book aims at readers who are not
already familiar with major developments of Hellenistic and Roman history. Hence,
especially in the early chapters, background is provided succinctly on, for instance,
Alexander’s successors and the social conflicts in 1** century BCE Rome; not all of
this information is strictly necessary to explain the origin and later developments
of the imperial cult. The author’s stated aim is to provide context and it is a mat-
ter, as always, of choosing its boundaries nor is the effort distracting. Chapter 1, on
“Politica y religion en la Roma antigua’, presents succinct information on our sources
of knowledge, such as inscriptions, calendars and the Acta of the Arval Bothers, and
the brief discussion of all these prepares the reader for their use in the following
chapters. The second part of the chapter lays out “Formas de veneracién del empera-
dor y su familia”, informatively summarizing rites and sacrifices, supplicationes, cele-
brations listed in the calendars, dedications, offerings, and oaths. This again prepares
the reader well for the characteristic variety, just in terms of everyday and practical
details, of the phenomenon and its illustration in her ensuing discussion. The cult,
both private and public, was near ubiquitous and touched many aspects of the lives
of the imperial population on more than just special occasions.
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Chapter 2 takes la disgregacion of Alexander’s empire as its starting point and
blends a historical outline, which ends with Cleopatra, with information on the di-
vine honors for Alexander and the diadochi and the latters’ assumption of divine
status, which includes the category of isotheoi. This leads up to the central question
whether the Roman imperial cult had its roots in Greece. Gonzalez Herrero answers
that question very much in the affirmative but also follows communis opinio that the
cult incorporated Roman precedents. She cites Plautus™ Iuppiter terrestris as a main
witness following a suggestion made by I. Gradel (Emperor Worship and Roman Re-
ligion, Oxford, 2002, pp. 44-49), but Gradel also discusses the problematics with it.
There certainly are more obvious exemplars, beginning with Romulus, that had a
much higher profile. Judging from the title of Chapter 3 (“Personalidades honradas
como si fueran dioses en la Roma republicana”) one would expect a fuller discussion
there, but the chapter again is more of a historical survey while Scipio’s divine aura
is rightly emphasized as a paradigm. The chapter fittingly concludes with the divi-
nization of Julius Caesar. The author makes good use of Koortbojian's major recent
contribution to the subject while the role of the excessive honors bestowed by the
senate has been further illuminated by Penelope Davies, whose book probably came
too late to be considered, and who memorably concludes that the senate made Caesar
“assassinatable”? As for the divinization, as Nandini Pandey has recently shown, the
initiative and agency of the plebs were crucial and Octavian followed that lead.?

A discussion of the establishment of the imperial cult under Augustus takes up
Chapter 4. It follows traditional lines, including Augustus’ construction of an “ide-
ology”; at the same time, astute attention is given to the range of Augustus’ sacral-
ization and the religious nuances of his name. Similarly well chosen is the emphasis
on what the author calls Augustus’ “theology” of Victory, an important aspect that
is often underplayed though Holscher’s groundbreaking monograph is not cited.*
In contrast, it is at least arguable whether the cult of the Lares Compitales is part of
the imperial cult unless that term loses definition nor are the Lares simply Lares Au-
gusti. Corollary issues are the worship of Augustus’ genius and numen; on all these
matters it would have been helpful to consult the recent, and authoritative, study by
Harriet Flower that has revised much of the conventional picture.> As so often, how-
ever, Gonzalez Herrero’s forte is the concise definition of the overall phenomenon

2. Davies, 2017, pp. 272-274.

3. Pandey, 2013, pp. 405-449.

4. Holscher, 1967.

5. Flower, 2017; Lott, 2004 is cited on p. 81, but not in the bibliography.
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and her ability to direct the reader to the forest rather than the trees, to wit: “Augusto
construye una dimension divina de su persona... por vias diferentes en la religiosidad
popular” (p. 78). The statement is apt even if its referentiality needs updating.

Chapter 5, halfway through the book, provides a useful informational basis
for the following chapters about the actual practice of the cult and its functionaries;
the priesthoods included women, a fact that may also be relevant to discussions of
the role of women in the compital cult.® Concise as usual, the author’s discussion
comprises a short survey of the divinization of emperors and empresses in the first
two centuries CE with a useful list that extends into the next two centuries down to
Romulus Augustulus. Similarly, there is a catalogue raisonné of the relevant temples
and shrines in the city of Rome and their archaeology so far as it is available. The au-
thor well notes un logica soélida for the localizacién, i.e. the distribution over Forum
Romanum, Palatine, and Campus Martius. As for consecrationes, she points out that
they went on till the fourth century and, further, the little-known fact that Theo-
dosius’ father was honored by the senate in this way in 384.

The next two chapters track the development of the cult after Augustus with
emphasis on the role of individual emperors, running the gamut from Tiberius’ re-
luctance to the antics of Caligula, Nero, and Commodus. There are excellent com-
ments on the Antonines and their collocation of the cult within the framework of
traditional Roman virtues projecting their qualities and achievements. Similarly, the
author highlights their efforts to link the imperial cult with traditional and existing
state cults; the links are more than contextual. Overall Chapter 6 is also a successful
demonstration of the cult’s embeddedness in a rich historical and religious context.
It is an essential perspective and Gonzalez Herrero outlines it well. Her informed
discussion of the Hadrian’s Olympeion at the end of the chapter provides an excla-
mation point. The same perspective continues in Chapter 7 on the third and fourth
centuries that she rightfully views as characterized by syncretism and tolerance. The
cult underwent modifications such as fewer public sacrifices; a valuable parallel she
cites is the corresponding numbers from the Acta fratrum arvalium, and they were
finally forbidden by Theodosius in 389. Given the predominant scholarly focus on
the public realm Gonzalez Herrero commendably calls attention to the continued
vitality of the cult in the private sphere by way, for instance, of banquets and libations.

In the discussion of the cult’s role in the persecution of the Christians there is,
surprisingly, no mention of Trajan’s rescript to Pliny, probably because that would
belong in the time frame of the previous chapter. If so, chronological organization

6. Most recently on that subject: Flower and Diluzio, 2019, pp. 213-236.
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should not have been an obstacle to tracing unfolding developments; in fact, at the
end of this chapter she refers back to the critiques of paganism by authors such as
Clement of Alexandria and Tertullian from the second century. But she well points
out, with reference to the important article by Fergus Millar (misspelled as “Miller”),
that such imperial edicts and rescripts focused not on the imperial cult per se but on
sacrifices to the pagan gods in general.”

The next two chapters are organized geographically and give concise details
about the cult in the west and east. Chapter 8 in particular is a mini-version of Fish-
wick’s more compendious undertaking and extremely useful for that alone. Just about
all the relevant sites from North Africa to the Danube receive a thumbnail sketch; mi-
nor sites are mentioned, too, such as the Flavian altar in the agri decumates that is far
less known than the altar of the Ubii at Cologne. The chapter concludes with a more
extensive discussion of the cult’s functionaries, both flamines and flaminicae: the
modes and duration of their appointment, their honors and duties, their social pro-
file, and their attire. Here the author draws on a rich repertory of specific sources and
resources, including the lex de flamonio of Narbo, epigraphy, statuary, and texts, and
her succinct command of specifics shines. Chapter 9 is the corresponding survey for
the Roman east, beginning with a historical summary of actions taken especially by
the Julio Claudians, such as the various reorganizations of Asia Minor in particular.
It leads up to the role of the provincial assemblies in establishing imperial cults and
includes the cities with a neokorate. The focus then shifts to the Greek mainland and
sponsorship by the Leagues, including the panhellenic version. This is again done
very competently and informatively, with a useful concluding account of sacerdotal
organization both in the province of Asia and in Greece and brief comments on the
social standing of the archiereus.

That aspect is developed more fully in the final chapter (EI culto imperial en el
ambito civico) that brings together several strands of the preceding chapters for a fi-
nal and successful review. It includes the titulatura of the priests and priestesses with
their corresponding duties; useful lists are provided and help illustrate the great range
of differentiation. There is a plethora of concise observations and information along
the way: we do not always know why a city chose to link itself with a specific member
of the imperial family; the ratio of priests to priestesses in the west was something
like 1:4-5; and the gender of the member of the imperial family did not determine the
gender of the cult officials, who could also be involved in other cults in their cities.
Nor was their role, especially in the east, limited to cultic functions per se, but, draw-

7. Millar, 1973, pp. 143-66.

ARYS, 19, 2021 [511-519] ISSN 1575-166X



516 RECENSIONES

ing on the work of Price, the author gives some brief examples of civic festivals and
the like. They were civic patrons with the appropriate resources.

A fairly representative cross section of eight selected texts, followed by a time-
table, rounds out this volume. They include the religious calendar of Urso, chapter 21
from Augustus’ Res Gestae, the inscription from the statue of a flamen in Baetica, the
fragment of the Gytheum decree, and text passages from Plautus, Herodian and Philos-
tratus, all with an informative commentary. They are a useful enhancement of a useful
survey and introduction to the imperial cult and especially its realities on the ground.

As I noted at the beginning of this review, McIntyre’s treatment is shorter and
differently oriented but no less valuable. Also, in addition to important earlier stud-
ies such as Hanlein-Schifer’s Veneratio Augusti she cites recent relevant publications
like those of Noreifia, Brodd and Reed, and Flower. The focus is primarily on literary
sources, central definitions, and important scholarly debates. I could not summarize
her aim better than she does in her final paragraph (p. 76):

“The goal of this article was to outline the major themes, issues, and discussions sur-
rounding the imperial cult and its various manifestations. The worship of the emperor
and his family members, both living and dead, played an important role in the social,
political, economic, and religious landscape of the Roman Empire. Although multifac-
eted and complex, the study of the imperial cult and its role within Roman society pro-
vides valuable insight into constructions of power, relationships between people and
communities, and how the Romans constructed and defined what they hoped was their
secure, stable, and eternal Empire”

The result is superb for its conciseness, insightful emphasis on central issues, and
up-to-date and intelligent perspectives. The “article” is helpfully organized around
five major themes; herewith a few brief comments on each.

1) Talking about Gods: Terminology Associated with the Imperial Cult. The new
status of the imperial gods posed terminological - and, I would add, iconographic®
- challenges. McIntyre well discusses them for both Latin and Greek; the permeable
boundary between divus and deus perhaps could have been stressed. Similarly, for
numen Gradel’s comments on the “obstructive vagueness” of the concept and Riip-
ke’s on its “precise imprecision” would have been helpful additional guideposts.’

8. Well discussed by Koortbojian, 2013 (the book is cited in both Gonzélez Herrero’s and McIntyre’s
bibliographies).

9. Gradel, 2002, p. 235 (the book is cited in both Gonzélez Herrero's and McIntyre’s bibliographies);
Riipke, 2018, p. 280.
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And, as I have noted above, including the Lares Compitales in a discussion of the
imperial cult casts the net rather wide, especially as Harriet Flower, as McIntyre
duly notes, has revised our understanding of the Lares cult whose object and prac-
tices in many ways are not comparable to those of the cult of the deified emperor.
The valuable concrete case study for this chapter is the deification of Julius Caesar
with an emphasis on the terminology used by our sources and the honors he was
accorded. As noted above, the recent studies by N. Pandey and P. Davies round out
the picture in some important details.

2) Gods at Rome: Divine Funerals and Physical Monuments. This again is an ex-
cellent short survey and it is not lacking in concrete examples; especially the second
part on “Temples of the Gods” can be read usefully in conjunction with Gonzalez
Herrero’s discussion of the same topic. The first part is on the instrumentation of
the funerals and McIntyre does well to highlight the connection of Augustus’ fu-
neral with Republican precedents, providing another example of continuity that
contradicts the facile binary of Republic and Empire. At the same time, there is the
monumentalization of the ustrinum and, of course, the tomb as a Mausoleum. The
only suggestion I would have for this section is to add Javier Arce’s standard work on
the subject (a later article by him is cited)."

3) Negotiating with the Divine: Three Case Studies. They are well chosen, discuss-
ing the chief source, respectively, for the establishment of the cult of Augustus and
Roma in Asia Minor (Dio, LI 20, 6-8), the request of Hispania Ulterior to establish
a temple and cult for Tiberius and Livia (Tac., Annales IV 37), and the rescript of
Constantine to the request of the civitas of Hispellum to build a temple to the gens
Flavia (ILS 705). Viewing these three foundational documents together provides an
extremely valuable perspective all by itself counteracting, as it does, all too frequent
compartmentalization. More: McIntyre offers an excellent commentary on each case,
differentiating and contextualizing expertly in light of up-to-date knowledge. She
highlights factors such as inter-city competition; the process of negotiation with the
emperor or senate and its literary construction, which may not always correspond to
actual practice, by the two writers; the importance of precedent and, simultaneously,
the ability of both parties to innovate and adapt.

4) Worshipping the Gods: Priesthoods, Sacrifices, and Festivals. The survey and
discussion here are very straightforward. They are similar to Gonzalez Herrero’s
Chapter 8 (see above) and richly informative without being quite as detailed. Mc-
Intyre, too, highlights the Lex de Flamonio Provinciae Narbonensis, the role of fla-

10. Arce, 1988.
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minicae, and the municipal euergetism incumbent on priests and priestesses. Par-
ticularly valuable is her discussion of the distinction between sacrifices in honor of
and to the emperors and the current state of the question. As so often, and that is
another merit of her short monograph, she points to future work that is waiting to
be done. In this case, it is a needed antidote to prosopographical approaches to the
existing evidence that do not lead beyond it.

5) Christianity and the Imperial Cult. This is another masterful update, in just
four pages, of a subject that often has been framed by the sole issue of Christian
persecutions. The scope of interaction, however, was much richer and McIntyre com-
mendably focuses on recent work on the presence and adaptations of “imperial” ter-
minology in the New Testament. Scholarly perspectives have ranged from casting
the Jesus movement almost entirely as a reaction to empire, with the imperial cult as
a significant aspect, to studies that carefully analyze commonalities of language and
concepts, such as divi filius. There was nothing monolithic about the imperial cult
and the interactions and affinities between the early Christian communities and the
cult’s manifestations and practices were similarly complex. Negotiation was ongoing
and includes the effort by New Testament authors and others to recast and adapt the
relevant terminology for their new purposes. Again, as McIntyre comments, there is
the need for further work.

A Conclusion summarizes the discussion in the preceding chapters. There is
an extensive 12-page bibliography but, unfortunately, no index nor index locorum.
Still, as can be seen, I heartily recommend these two publications. They will be
useful both to those who seek an introduction and orientation on this major com-
ponent of imperial culture, politics, and religion, and to experts who want to revisit
the forest for the trees.
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THE POMERIUM WAS, AND STILL IS, ONE OF THE MOST ENIGMATIC BOUNDARIES OF ROME,
an institution that even for the inhabitants of the Urbs in the late Republic and early
Empire belonged to a distant past. In the past few years, a lot of attention has been
paid in literature to the technical aspects of the pomerium, its topographical recon-
struction and significance in the city’s ritual landscape.! Koortbojian's current book
steers away from these approaches and focuses instead on a particular aspect of the
pomerium: the boundary as a divider between domi and militiae, between the civic

1. A selection of some recent publication on the significance of the pomerium and its reconstruction,
including detailed discussions of the primary source material: De Sanctis, 2007; Coarelli, 2009, Sisani,
2014; Mignone, 2016.
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and military sphere. It is about the pomerium as a phenomenon and how the Romans
in time “colored the vision of the past and remade traditions to conform to modern
circumstances and practices” (p. 8). As the title suggests, the focus is on “crossing
the pomerium”, when Romans left the city for waging war, or when they returned
home from a military campaign. It was a significant crossing as it meant that the
commander’s imperium needed to be renewed and involved retaking the auspices to
obtain divine authorization. Koortbojian introduces four case studies in subsequent
chapters, three of them focusing on examples from the late republican and early em-
pire; only the last chapter deals with the rule of Constantine. All case studies feature
the pomerium as a divider between the military and civic spheres and illustrate that
the common assumption that arms were not to be carried inside the pomerium needs
to be, in fact, reconsidered (p. 12).

The book starts with a brief introduction of the relevant ancient literary and
legal sources. Chapter one, The Armed Ruler at Rome, examines the role of the pome-
rium in entering and leaving Rome by armed commanders. The pomerium was just
one of the limits that enclosed Rome; it was mainly a conceptual limit that divided
the city from the outside world in a juridical and religious way.? Commanders with
imperium moving between these two spheres needed to renew their power by retak-
ing the auspices and as such, by seeking divine approval; otherwise, their imperium
was considered illegal. Koortbojian argues that by the end of the Republic the role
of the pomerium as juridical and religious divider gradually faded and to bring this
point home, he contextualizes three visual representations of commanders in arms at
Rome to explore the broader significance of these images. A cuirassed statue (statua
loricata) of Julius Caesar that according to Pliny stood in foro suo® and the so-called
Augustus of Prima Porta are discussed as examples. Koortbojian reasons that the
positioning of these cuirassed statues in the centre of Rome was a clear political state-
ment in that their military imperium was not limited by the pomerium, but that they
could, in fact, legally cross it in arms.

The second chapter, Octavian’s Imperium Auspiciumque in 43 BC and Their
Late Republican Context, starts with a detailed description of the republican elec-
tion procedure of magistrates and how their power was conveyed, and their position
sanctioned. It includes a discussion of the institutions involved and the important

2. The pomerium did to some extent also become a physical boundary when its extensions and respec-
tive consolidation were demarcated by stone markers by Claudius in 49 CE (CIL 6.31537a-d), Vespasian
and Titus in 75 CE (CIL 6.31538a-c, 40854), and finally Hadrian in 121 CE (CIL 6.31539a-c; 40855).

3. Pliny, NH 34.18.
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role of the auspicia. Focus of the chapter is on the nature of Octavian’s imperium that
he obtained in 43 BCE, how it differed from that of other magistrates, and how his
right to the auspicia publica was conveyed. There is attention for the Lex Pompeia of
52 BCE, which stated that all promagistrates were appointed as privati cum imperio
and for the lex curiata; by embedding his argument in a critical analysis of various
primary sources, Koortbojian contends that Octavian’s imperium in 43 BCE was in-
deed different as he did not need to renew it after crossing the pomerium, as he held
it both domi and militiae. It was part of a new reality.

Chapter three, Roman Sacrifice and the Ritus Militaris, offers a close analysis of
the Roman sacrificial ritual, the common was to communicate a contract with the
divine. By focusing on distinctive aspects that are associated with military ritual con-
texts, a new interpretation of the ritual is offered. In addition to the typical Roman
way of sacrificing capite velato, there was the Graeo ritu in which the performant’s
head was unveiled, as well as the cinctus Gabinus and mos Etruscus, the choice of
ritual depending on the type of gods that were addressed. The columns of Trajan and
Marcus Aurelis provide ample evidence for the various types of sacrifice the emperor
could perform. Koortbojian noted that in a military context, these emperors were
wearing a traveling outfit (paludamentum and tunica) while they perform the sa-
crifice with bare heads and concludes that “all of these images represent yet another
normative mode of honoring the gods, one effected solely in the military sphere -
one that might be termed the ritus militaris” (p. 89). Sacrifices performed in the civic
sphere were performed in the traditional Roman way. As for the relation with the
pomerium, Koortbojian argues that it was “action’, or purpose, of the sacrifice that
determined the way the ritual was performed, rather than the geographic location
where the ritual was performed (pp. 100-101).

The final chapter, Constantine’s Arch and His Military Image at Rome, first
of all addresses the involvement of the Senate and the emperor in its design and
construction at Rome; subsequently the focus is on its role in Rome’s landscape
and the image the arch evoked of the emperor’s image both, at home and abroad.
By integrating many primary sources, Koortbojian suggests that the arch was built
at the initiative of the senate, but with the emperor’s consent. Despite the nature
of the monument, often associated with triumphs, he argues that Constantine did
not enter Rome in triumph in 312 CE. The divergent decorations on the arch and
its inscription seem to substantiate this idea. So, what was the purpose of the arch?
Koortbojian believes that Constantine wanted to create the suggestion of a military
victory, without displaying it explicitly. As Maxentius was a citizen of Rome, his de-
feat could not be celebrated publicly. The chapter shows an analysis of Constantine’s
dress and based on the emperor’s depiction on a number of public monuments, it
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is argued that by the fourth century CE the distinction between domi and militiae
was no longer a political reality; Constantine’s military domination of the world
was established, also inside the pomerium.

Koortbojian’s book is a thorough and impressive investigation into a specific
function of the pomerium, as a divider between civic and military space, how this
dividing worked as a political reality and at the same time how the pomerium’s role
changed over time, and finally seems to have disappeared altogether. The book is of
interest to scholars who are interested in the intricacies of Rome’s ritual boundary
and its relation to the procurement of imperium, and to more advanced students of
ancient history. In addition to many references and quotes from ancient literary sou-
rces, the book contains sixty-two large black-and-white images that are beautifully
reproduced and really corroborate with the arguments in the text.
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STARTING IN THE LATE 1980s, scholars of antiquity began to see an increasing flow
of “magic volumes” emitting from various academic presses. “Magic volumes” are
simply collections of papers that carry titles that relate to “magic,” broadly conceived.
Partly stimulated by the publication of Greek Magical Papyri in English,' the earli-
est such collections? represented initial explorations of the parameters of a “field” of

1. Betz, 1986.
2. Neusner, Frerichs and Flesher, 1989; Meyer and Mirecki, 1995; and the foundational Faraone and
Obbink, 1991.
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magic: who were the “magicians,” how do we generalize a “magic,” what is the differ-
ence between “magical” and “religious” poetry, sacrifice, and speech, what did “mag-
ical” ritual involve, was there a “magical” worldview, and how to make sense of the
multicultural features in the PGM. These volumes devoted sections to exposing the
range of “magical” materials: amulets, lamps, assemblages, and of course the lively
witnesses to a world of ancient “magic”: Pliny, Apuleius, the Roman Twelve Tables,
and the fullness of Christian and Jewish literature. Subsequent collections from the
1990s continued this kind of initial spadework while devoting somewhat more atten-
tion to the problematic definition of “magic” since Frazer.?

With the dawn of the third millennium we begin to see two trends in magic
volumes. One is to explore “magic,” or ritual traditions and archaeological assem-
blages, in particular regions or cultures or according to particular phenomenological
themes.* These editors were not satisfied, as it were, with “magic” broadly conceived
but sought to nuance the term: what constitutes archaeological evidence for it? What
dynamics are involved in the social experience of or ritual expressions of “magic”?

The other trend, however, has been to continue to publish loosely linked pro-
ceedings of conferences in which scholars interested in “magic” (broadly and im-
pressionistically defined) can get together and give papers on their research. Let
me be clear that, academically, these conferences have been essential for the emer-
gence of the study of “magical” things from the dark and recondite preserves of
Preisendanz, Barb, and Luck. And their published proceedings during the 1990s
were essential in exploring what the field should encompass, to what degree we are
working under an imaginary (or even self-defeating) rubric, and ways we might
achieve greater terminological sophistication across the field. However, since these
early publications we have seen an increasing number of magic volumes with no
identifiable thematic or historical focus, little editorial guidance, and no particular

3. Schifer and Kippenberg, 1997; Jordan, Montgomery and Thomassen, 1999; Mirecki and Meyer,
2001.

4. Thus, Marco Simén and Gordon, 2009 on the “Latin West”; Tardieu, Kerchove and Zago, 2013 on
magical speech; Stratton and Kalleres, 2014 on women and “magic”; Eidinow and Gordon, 2019 on the
definition of “witchcraft” in antiquity; De Haro Sdnchez, 2015 on the magical writing; and Parker and
McKie, 2018 (and, with less theoretical synthesis, Boschung and Bremmer, 2015) on material media rep-
resenting “magic”. Although seldom cited, I would add here Roper, 2004 on verbal and textual aspects of
“charming” (see my review, Frankfurter, 2006).
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scholarly advancement of this field and its subjects — even if, occasionally, these
volumes might contain unique and vital essays.’

The historiography I have hastily sketched here is meant to raise the question,
what should a collection of scholarly papers on “magic” accomplish in the twenty-first
century - and at this point in the evolution of (what is clearly) a field? Does “magic”
remain just a vague, exotic rubric for people to get together and publish proceedings
(on a topic that academic publishers crave)? Or has the field evolved to the extent
that it can demand particular focuses and orientations in conferences and papers:
in which philologists who study amulets or charms must thematize their materials;
in which scholars interested in theurgy and intellectual aspects of “magic” must ad-
dress ritual performance; in which the end-result of a conference might be to test
and elaborate on a category? That is, should a “magic volume” actually demonstrate
something, that subsequent conferences (and scholarship) can build upon?

And will “magic” continue to be used as a vague and common rubric, defined in
multiple conflicting ways, for the collective study of ritual texts, strange artifacts, the
boundaries of astrology and medicine, deviant cosmologies, and religious diversity
in antiquity? In his 1992 address to the Lawrence (Kansas) conference,® Jonathan Z.
Smith made an unimpeachable case for the distortions (exoticism, primitivity, irra-
tionality, crudeness) that “magic” imposes on materials, ideas, and rituals that, in
their native cultural contexts, would not have been labelled mageia or magia at all.”
Since the publication of this essay, Randall Styers and Bengt-Christian Otto have
condemned in the more detailed terms of modern intellectual history the casual ac-
ademic labelling of things as “magic”? I certainly don’t hold up my 2019 Guide to
the Study of Ancient Magic® as the last word on this issue, but the way that I sought
to build on scholarly discussions of ancient religious polemic, on the archaeology of
ritual things and manuals, and on the phenomenology of ritual action and speech,
was meant to “move things forward” - to stimulate some consensus in the critical
discussion of “magic”

It is to the credit of Mastrocinque, Sanzo, and Scapini that they have insisted
that every author define “magic” for him or herself somewhere in each paper. Some
of these definitions depend on a now-untenable dichotomy between “magic” and

5. Bremmer and Veenstra, 2002; Ciraolo and Seidel, 2002; Shaked, 2005; Bohak, Harari and Shaked,
2011; Petropoulos, 2014; Bortolani et al., 2019.

6. Published as Meyer and Mirecki, 1995.

7. Smith, 1995.

8. Styers, 2004; Otto, 2011 and 2013.

9. Frankfurter, 2019.
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religion (Garcia), or on a circular equation between “magic” and anything contained
in the PGM (Cesteros). Others claim to draw on (yet never test the boundaries of)
an intriguing definition offered by Alvar Nufio and Alvar Ezquerra in their introduc-
tory essay: “A pragmatic and instrumental subsystem of religion meant to alleviate
situations perceived to be crises by the individual, who decides to resort to an in-
termediary or other type of semi-institutionalized pragmatic solution” (p. 49, cited
e.g., by Pérez-Jiménez). For Cordovana “magic” is understood simply as the concept
of natural sympathies in Pliny. Some of the more senior scholars — Faraone, Dasen,
Mastrocinque - don’'t bother with definitions but simply discuss what they discuss.
But the problem in this strategy (and even more in the pro forma declaration of some
definition) is that it leaves open the fundamental question of a volume entitled An-
cient Magic: Then and Now: Why is this an example of “magic”? Why are dice-games
(Dasen), domestic dream rites (Faraone, Mastrocinque), breast milk and menstrual
blood (Pedrucci), or even lamps (Diosono) examples of “magic”? What do they
have in common? Is this equivalent to discussing scorpions, lobsters, beetles, and
ants as all members of the phylum arthropeda or (on the other hand) to discussing
the pencil, the tissue, the cup, the book, and the dead moth near your window as
“stuff to put away” - that is, is “magic” a grouping based on critical similarities,
or one based on vague convenience? Does “magic” actually suggest common ele-
ments, or does it just gather things that are vaguely exotic? Does “magic” help the
understanding or contextualization of dice-games, oneiromancy, or lamps (or the
PGM) - say, by relating one to another?

In attempting to build upon current discussions in the broad field of “magic”-
studies the volume opens with two essays that seek to defend a category “magic”
Sanzo acknowledges the criticisms of the modern term “magic” levelled by Smith and
Otto, inter alia, as well as the “qualitative” or aesthetic uses of the term that I advocate
in the Guide. Yet he seeks to preserve a more categorical meaning to “magic” since
(he argues) alternative terms are no better, since every broad category has a nefarious
history, and — most of all - since he sees a congruence between how ancient people
regarded religious or ritual deviance and our modern category. (“Magic,” he implies
then, should embrace most usefully ancient notions of deviant ritual practices). How-
ever, what this essay does not do is precisely what I have been outlining: a construc-
tive synthesis of the extremely diverse materials contained in this particular volume.
If classifying oneiromancy as “magic” when little evidence exists that anyone doing
it thought of it as deviant ritual practice fundamentally distorts its cultural signifi-
cance, then how is “magic” defensible? How does it help us understand the place of
oneiromancy in culture, or domestic practice, or religion in general? To use “magic”

ARYS, 19, 2021 [524-531] ISSN 1575-166X



528 RECENSIONES

as a category requires a theory of magic as a descriptive term — of its boundaries and
characteristics — and not simply the defense of an old-fashioned status quo...

The second programmatic essay is that of Alvar Nuiio and Alvar Ezquerra,
who provide the strong definition quoted above: a “subsystem of religion meant to
alleviate situations perceived to be crises” (this definition - this strategic delimita-
tion of what could be productively labelled “magical” - can bring together a great
range of amulets and ritual librettos, but it would probably exclude divination spells
and the innumerable PGM rites designed to produce theophanies). But then, the
authors shift strangely to define a more extreme category that they call - inexpli-
cably - “pure magic”. They claim this term as a euphemism for what anthropology
calls “witchcraft” a combination of “internal, biological, mystical power” and vari-
ous ritual gestures and acts imagined from the folk (emic) perspective as producing
coercive power. Why this amorphous range of beliefs should be grouped under
such a category, why it should be related to “magic” (as they define it) as more
“pure,” and how this category can help interpret any of the diverse materials in this
volume are questions left frustratingly unaddressed.

Following these essays, the rest of the volume concerns philological, literary/
philosophical, textual, or archaeologically circumscribed studies that either presume
that they belong in a magic volume or rely on some definition of “magic” to explain
their utility. Thus, Cordovano writes on “Pliny the Elder between Magic and Med-
icine”; Salin on “Anti-Witchcraft Rituals Against Depression in Assyro-Babylonian
Therapeutic Texts” (where anti-witchcraft rites are ipso facto “magic”); and Mastro-
cinque on a Croatian lamella that he (rather imaginatively) connects to a Jewish nec-
romancy - again, where such rituals are obviously “magic” The dizzying array of
topics continues with Sanchez Natalias on an inscription on a lead container from
the Anna Perenna deposits; Marco Simdn on defixiones from aquatic sites in Britain;
Diosono on the “magical” value of lamps left in sanctuaries; and Carb6 Garcia on
some ritual artifacts from Roman Dacia. There is the hint of a productive compar-
ative theme, divination, in the papers of Mastrocinque, on a putative Jewish necro-
mancy; Dasen, on the culture of ancient dice-throwing; and Faraone, on material
accoutrements of domestic oneiromancy (and later, those of Martin Hernandez and
Costanza on divination manuals used by specialists). But then the papers move on
to cover women’s erotic spells (Sudrez de la Torre), uses of daimon and angel to refer
to deities in the PGM (improbably attributed to Judaism; Canzobre Martinez), and
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the ostensible paradox of the “magical hymn” (Blanco Cesteros), a paper that barely
addresses the recent magisterial study by Lluba Bortolani."

Subsequent papers address (in order): breast milk and menstrual blood as rit-
ual substances (Pedrucci), the polarity of right and left in astrology and ritual heal-
ing (Pérez-Jiménez), theurgy in the Chaldean Oracles (Ferrari), “magic” in Julius
Africanus (Mecella), papyrological evidence for the use of Homer for divination
(Martin Hernandez), continuities in divination practices between early Roman and
later Byzantine texts (Costanza), meanings of the medieval term Zouber in a medi-
eval legend of Tristan (Foschi Albert), the versions of the “Secret Book of Moses”
contained in the PGM (Dorandi), and the roots of the Circe figure in ancient Near
Eastern literature (Martino Lucarini).

The diversity of these papers quite overflows the three titles into which the edi-
tors have distributed them. Magic as a Category: Voices from the Past, Voices from the
Present is supposed to link Cordovana’s study of Pliny with the two programmatic
papers on the modern use of the term “magic”. Interpreting Magical Texts and Ob-
jects contains the bulk of the other papers. The last seven are grouped under the title
Transmission of Ancient Magic, although the concept of transmission seems quite dif-
ferent between Martin Hernandez on Sortes Homericae papyri and Martino Lucarini
on ancient predecessors to the character Circe. Could the editors have highlighted
this variation? Indeed, the volume cries out for a constructive assessment of papers
on clearly evident themes, like material artifacts (and why one might apply the word
“magic” to them), on verbal and textual charms, on divination, on esotericism, and
on literary uses of mageia or constructions of ambiguous ritual forces. It is in this kind
of comparison - of lamellae, shrine lamps, even menstrual blood as examples of some
larger phenomenon - that the term “magic” is either artificially constructed or crit-
ically substantiated. Some of the best papers in this volume (Dasen, Faraone, Marco
Simoén, Pedrucci, Martin Herndndez) make minimal efforts to relate their studies to
“magic,” while those that make the most explicit efforts to demonstrate “magicality”
(e.g., Salin, Diosono, Carb¢é Garcia, Blanco Cesteros) end up displaying the pitfalls of
the term: that it promotes inaccurate dichotomies and exoticizes everyday artifacts,
as Jonathan Z. Smith argued in the 1992 lecture.

If “magic” is to have any more meaning than as a pretext to hold international
conferences, then organizers and editors must make a point of applying it, testing
it, and sub-dividing “magic” into themes and patterns of value. What sorts of things
seem to substantiate “magic”? Even more, editors must use their collections (as op-

10. Bortolani, 2016.
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posed to abstract reasoning) to make a cumulative case for the application of “magic”.
But if Ancient Magic: Then and Now comprises everything from Pliny to Tristan, from
Croatian necromancy to Assyro-Babylonian verbal therapy, from breast milk to the
PGM, then this rubric most likely has little descriptive or humanistic value.
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MANY YEARS AGO, ] MENTIONED TO AN EMINENT PROFESSOR of Roman archaeology
that I was keen to research the cult of Mithras. To my dismay his reply was that there
were already plenty of studies on the cult and that there was little else to add. Fortu-
nately, I ignored their advice and soon discovered that there was still much about the
cult of Mithras to be explored. This belief is evidently shared by many others given
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the array of publications concerning the cult that have appeared in recent years.' This
rapid expansion of Mithraic studies owes itself in large part to recent developments in
archaeological methods and techniques, especially the greater attention now paid to
small finds. In particular, the publication in 2004 of Roman Mithraism: The Evidence
of the Small Finds acted as somewhat of a watershed moment as it demonstrated
the ample information to be gained from the titular items, including plant and an-
imal remains. The stimulus for this volume was the discovery of a small wooden
mithraeum at Tienen in modern Belgium, which produced evidence for a feast that
could have provided for over 100 people. This was a startling revelation, as tradition-
ally all Mithraic rituals were presumed to have taken place behind closed doors and
involved relatively small numbers of people, and it demonstrated how archaeological
materials that had hitherto been largely ignored could considerably transform our
understanding of the cult. Over fifteen years later, and with several new mithraea
having since been excavated with the importance of small finds in mind, the time is
ripe for a sequel to the 2004 volume.

The present volume, The Archaeology of Mithraism: New Finds and Approaches
to Mithras Worship, is in some respects this sequel. The impetus for this is again the
discovery of a mithraeum that has yielded an array deposits and small finds, which
appear to provide evidence for another Mithraic feast with over 100 participants.
Subsequently, there are several chapters pertaining to this mithraeum, while many
of the contributions focus on similar evidence from other contexts. Furthermore,
there are chapters which revist and reassess older excavations, discuss approaches
to Mithraic art, and why the cult disappeared. There are nineteen chapters in total,
three of which are in French and the rest in English. Most of the contributions are
only around ten to twelve pages in length, largely owing to the fact that they relate
to ongoing projects that will be published in their own right at a later date. This
means a variety of topics are covered in an easily digestible fashion, although many
of the observations and conclusions are only tentative at this stage. Most chapters
are well-illustrated, with the photographs of the wall-paintings from the Hawarte
Mithraeum of particular note given their uniqueness and that the current state of the
mithraeum remains unknown. The chapters addressing the mithraea at Kempraten
and Caesarea Maritima would benefit from further illustrations to supplement the
discussion (showing the finds recovered in the case of the former and the sequence
of frescoes from the latter), although one expects in the case of Kempraten that these
will be included in the full publication of the mithraeum.

1. E.g., Adrych et al., 2017; Mastrocinque, 2017; Panagiotidou & Beck, 2017.
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The discussions included here certainly provide much optimism for the future
of Mithraic studies, as they highlight the dividends that new approaches are begin-
ning to reap. As noted, small finds are rightly afforded much attention in the vol-
ume, but there is also a concerted effort to analyse the depositional processes that
led to these objects entering the archaeological record. Such an approach is to be
applauded, as Roman archaeologists have arguably had a tendency to focus primarily
on the finds while marginalising the information that can be gained from the struc-
ture of deposits that contained them.? Of particular note here is the micromorpho-
logical analysis currently being undertaken on samples from Kempraten, which will
allow for depositional processes that occurred in and around the temple to be recon-
structed with a level of detail not previously seen in the study of a mithraeum. More-
over, there is a nuanced analysis of the foundation deposit in Apulum Mithraeum
IIT which provides interesting new insights into what processes were involved in
its creation, a welcome contrast to previous studies that have paid little attention
to such deposits. It will also be fascinating to see how the stratigraphy of the well
within the Mithraeum of the Coloured Marbles at Ostia, which is briefly described
here, compares to that of similar features found elsewhere; for example, the re-
cently discovered well that was located outside the London Mithraeum evidently
served a ritual purpose and was found to contain a range of objects.’ Not only will
establishing trends and variations among such evidence help to better understand
these sites and their relationships with other mithraea, but this will also aid in the
identification of possible mithraea that do not produce any extant inscriptions or
iconography (as has been the case at Colchester and Marquise).*

The benefits of contextualising Mithraic communities within their social net-
works, as well as their geographical relationships, is also rightly acknowledged here.
In the case of Apulum Mithraeum III, we are shown how the portorium provided
pathways for Mithras-worship to spread and how figures such as Publius Aelius Mar-
ius, who is named in an inscription from the mithraeum, perhaps served as nodes
connecting Mithraic communities that were located at a significant distance from
each other (in this case Pannonia and Dacia). Subsequently, such relationships facili-
tated by social networks might explain why certain features, including the aforemen-
tioned foundation deposits, appear in mithraea separated over long distances rather
than those concentrated in one particular area. Indeed, one wonders what relation-

2. Haynes, 2013.
3. Bryan et al., 2017, p. 105.
4. Maniez, 2014; Walsh, 2018.
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ships between Mithraic communities might be revealed if one undertook a holistic,
multi-layered network analysis of names, titles, depositional practices, iconography
and architecture from Mithraic contexts.

Across the other chapters, a wide range of new approaches and frameworks that
are being employed to gain a greater understanding of the Mithras cult are discussed:
the potential contribution of experimental archaeology to Mithraic studies is demon-
strated via the recreation of ceramic vessels that have been found in several mithraea,
which emit steam from the mouth of a snake decorating them; the benefits of laser-s-
canning in the recording process are made evident by the highly detailed sections
and plans of the Mithraeum of the Coloured Marbles; the contribution of develop-
er-funded archaeology is attested to via the discovery of the mithraea at Inveresk
and Kempraten; and we see how tighter restrictions on the trade of black-market
antiquities has resulted in the recovery of a bull-stabbing statue from Tarquinia. We
are also given an example of the dividends that can be gained from the critical reas-
sessment of older reports; in this case, it is argued that the Dura-Europos Mithraeum
underwent two building phases rather than three and that the community originally
consisted of Roman soldiers rather than Palmyrene archers. Fittingly, we also have an
update on the analysis of the finds from the Tienen Mithraeum, with an earlier date
range of 230-240 CE now established for the large feast, which has been obtained
from a revaluation of the black-slipped-ware in combination with radiocarbon anal-
ysis of freshwater fish and mammal bones from the site.

Additionally, many of the sites discussed, such as the mithraea at Angers, Kem-
praten, Mariana, Martigny, Ostia, and Hawarte, provide further additions to the
growing corpus of Mithraic materials dating to the fourth century and beyond. As
to be expected, there is some discussion concerning the relationship between these
Mithraic communities and their Christian neighbours, and whether the latter were
responsible for the abandonment of some of these mithraea (particularly those at
Mariana and Hawarte). However, as Melega rightly observes in the Chapter 11, there
were likely a number of factors that played a role in the demise of Mithraic com-
munities, and it is important to take a step back and contextualise the fate of each
temple within a broader framework. Yet to my mind the more exciting aspect of these
discoveries and the subsequent analyses is what they will tell us about how Mithraic
worship evolved and varied in the fourth century. There were clearly some major
changes to the rituals conducted by Mithraic communities at this time which are still
not well-understood (the deposition of coins as votives for example), and it is time
to look more closely at how non-Christian groups, Mithraic and otherwise, reacted
to this highly transformative period via the archaeological evidence for their ritual
practices, which until now has largely been neglected.
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If there is one issue to raise about this volume, it is the continued use of the
modern term “Mithraism” (and by extension Mithraist). The difficulties surround-
ing this term are discussed in the Introduction, but the editors have decided that it
still provides a “useful shorthand”. Admittedly it is a word with a lot of mileage and
recognition, but ideally the time has come to dispense with it given that it infers a
religious movement that required its followers to adhere to certain tenets, as is the
case with other “-isms” such as Buddhism, Sikhism and Hinduism, even though
this is no extant evidence for this. In the grand scheme of things this is not a major
issue for those with a reasonable understanding of the cult, but among broader au-
diences it risks perpetuating out-dated ideas that the Mithras cult was an also-ran
to Christianity, and a glance at social media around Christmas time will show such
misinformation is still very much in circulation. In contrast, the term tauroctony,
which is applied to the cult’s central image of Mithras and the bull, is used by only
some of the contributors here, with others preferring ‘bull-stabbing scene’ which is
a safer term given that Mithras is probably only wounding the animal rather than
sacrificing it.” If the word tauroctony can be phased out, I see no reason to not to do
the same for “Mithraism” and use an alternative instead (e.g., the cult of Mithras,
the Mithras cult, the Mysteries of Mithras etc).

This point aside, there is much in this volume that illustrates the tremendous
amount to still be learned about the cult of Mithras via new avenues of research
and the application of updated archaeological techniques, as well as the potential
for collaboration across institutions and continents. The publication of these various
projects in their entirety will eventually superseded much of the information pro-
vided here, but for now it serves as an easily accessible update on the state of Mithraic
studies. The professor who told me there was little more to be written on the cult of
Mithras was wrong then and they would still be wrong now.
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IL VOLUME, DAL TITOLO PROMETTENTE, ¢ composto da quattro capitoli (From Car-
thage to Rome, Anna and her Nymphs, Champions of the Plebs e The Afterlife of Anna
Perenna), preceduti da una prefazione di Timothy Peter Wiseman (Anna and Plebs.
A Synthesis of Primary Evidence).

Wiseman racconta 'evoluzione del mito di Anna Perenna a partire dalle sue
origini letterarie, concentrandosi, come fanno del resto anche gli altri autori del vo-
lume, soprattutto su Ovidio, che nei Fasti effettua una lunga esegesi della divinita.
Lo studioso sottolinea in particolare il ruolo della vecchia di Bovillae e la valenza
storica dell'episodio della secessione della Plebe sul Monte Sacro, che colloca Anna
tra le divinita della plebe. Varie le inesattezze commesse da Wiseman, fra cui sos-
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tenere che Piazza Euclide non sia ubicata vicino alla via Flaminia e che la fontana
sacra scoperta da chi scrive nel 1999 fosse il luogo di culto della fase imperiale, vis-
to il ritrovamento di monete datate da Augusto a Teodosio. Lipotesi di Wiseman ¢
che esista un altro santuario di Anna Perenna, posto al primo miglio e poi spostato,
ma tale ipotesi confligge con il dato archeologico (per altro esposto chiaramente al
Museo Nazionale Romano nella Sala dedicata ad Anna Perenna e da chi scrive pit
volte pubblicato):' tra i materiali rinvenuti nella fontana vi sono votivi di IV sec.
a.C., a dimostrare la lunga vita del luogo di culto. Il fatto che le monete rinvenute
nel bacino datino a partire da Augusto in poi ¢ facilmente spiegabile con le pulizie
periodiche della vasca e con la presenza, accanto alla fontana (di sicura eta tar-
doantica), di un altro bacino di opera reticolata precedente, tagliato dalle paratie di
cemento armato del moderno parcheggio. La scoperta di Anna Perenna, con i suoi
dati archeologici cosi netti desunti da uno scavo stratigrafico condotto con meto-
dologie moderne, ha fatto vacillare ipotesi letterarie e filologiche costruite per anni
unicamente sull’utilizzo delle fonti antiche. E possibile che Wiseman, che sostiene
che il luogo di culto non si trovi vicino al Tevere, non abbia mai visitato la fontana
e la sala dedicata ad Anna Perenna al Museo Nazionale Romano. Ignora infatti che
secoli di alluvioni del fiume hanno allontanato la collina dei Monti Parioli dalle sue
rive, che distano comunque poche centinaia di metri.

I primo capitolo contiene tre articoli sulle origini del mito: Rivalry and Reve-
lation. Ovid’s Elegiac Revision of Virgilian Allusion di Sarah McCallum; Calendar
Girl. Anna Perenna between the Fasti and the Punica di James Mclntyre; Not just
Another Fertility Goddess. Searching for Anna in Art di Gwynaeth Mcintyre. Nei
primi tre articoli, gli autori analizzano il mito e le sue esegesi basandosi sulle fonti
piu note. In particolare, McIntyre prova ad analizzare il pannello sudest dell’ Ara
Pacis e suggerisce di riconoscere nella figura centrale della divinita seduta con due
bambini ai lati Anna Perenna. Temo che nemmeno McIntyre abbia mai visitato la
fontana di Anna Perenna, dal momento che sostiene che si trovi in una grotta: ¢ in-
fatti situata ora in un parcheggio meccanizzato (un silos inaugurato dall’allora sin-
daco di Roma, Walter Veltroni, nel 2002), delimitato da paratie di cemento armato,
ma in origine si trovava in un bosco, la cui flora ¢ stata perfettamente ricostruita
dall’Istituto Centrale del Restauro.?

1. Da ultimo, in Piranomonte, 2012c. Si include, in calce all’articolo, la lista aggiornata di tutti i riferi-
menti bibliografici relativi ad Anna Perenna.
2. Altieri e Gallotta, 2002.
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Dispiace inoltre che McIntyre non conosca I'importante testo di J.M. Moret,’
nel quale lo studioso riconosce, in un pregevole fregio pittorico di Ostia, la rappre-
sentazione delle feste di marzo e, in particolare, in una donna seduta sopra un uomo
molto aitante proprio Anna Perenna, sotto le spoglie della vecchia di Bovillae che
cerca di accoppiarsi con il dio nascondendo la sua canizie con una fascia sui capelli.
Limmagine ¢ stata da me pubblicata a fig. 4 dell'articolo dal titolo Anna Perenna.
Un contesto magico straordinario* e il volume ¢ stato da me personalmente regalato
alla studiosa, che pero non ha preso in considerazione questa interessante immagine
ostiense, che andava almeno citata come ipotesi di iconografia.

Nel secondo capitolo troviamo I'interessante articolo di Anna Blennow dal tito-
lo Instability and Permanence in Ceremonial Epigraphy. The Example of Anna Peren-
na. Lautrice ¢ forse 'unica studiosa che sembra aver visitato autopticamente il sito
prima di scriverne. La sua disanima delle iscrizioni rinvenute sul fronte della fontana
¢ interessante e ricca di nuovi spunti. La studiosa espone e concorda in sintesi con la
prima lettura di R. Friggeri,” e riprende la nostra ipotesi che queste fossero state mu-
rate nella fontana, chiaramente di epoca tardo-antica a giudicare dalla tecnica edilizia
della fontana, che appartengano a un periodo precedente all’ultima sistemazione, e
che gli altari provenissero dalle vicinanze. Affascinante, ma non coincidente con i
dati archeologici, ¢ I'ipotesi che le defixiones della fontana siano collegabili idealmen-
te alle iscrizioni, dal momento che tra le iscrizioni e le prime defixiones della fontana
corrono almeno due secoli di differenza. Quando ad Anna si dedicava la festa del 15
marzo, celebrata con grandi bevute di vino, il gruppo di maghi professionisti ancora
non lavorava nei pressi della fontana. In ogni caso I'articolo della Blennow offre inte-
ressanti spunti alla riflessione e alla discussione.

Teresa Ramsby, nel suo brillante articolo Ovid’s Anna Perenna and the Coin of
Gaius Annus, che fa parte del III capitolo e che si sviluppa su una solida base meto-
dologica, cita fonti letterarie, storiche e numismatiche per dar forza alla sua ipotesi
secondo cui il denario di Gaus Annius dell’82-81 a.C. rappresenti sul recto Anna
Perenna. Sono prese in considerazione tutte le ipotesi a favore e anche quelle con-
trarie, dimostrando di conoscere bene la letteratura numismatica sull'argomento.
Purtroppo, la mancanza di un’iconografia certa di Anna Perenna permette solo di
dire che si tratta di un’ipotesi ben strutturata. Dispiace pertanto che l'autrice, che
sostiene che non esista alcuna iconografia di Anna Perenna (p. 109, n. 7), sem-

3. Moret, 2012.
4. Piranomonte, 2012c.
5. “Le iscrizioni’, in Piranomonte, 2002, pp. 26-33.
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bri anch’essa non conoscere I'ipotesi del Moret e quindi I'immagine della presunta
Anna Perenna da vecchia.

In conclusione, dispiace dover scrivere che il volume, pur se animato
dall’intenzione di apportare novita circa lo studio di Anna Perenna, sia autoreferen-
ziale e che non conosca se non marginalmente la bibliografia sulla scoperta di Piazza
Euclide, probabilmente perché si tratta di una scoperta italiana, la cui bibliografia e
quasi interamente in lingua italiano. Non si riscontra un vero sforzo di conoscenza
dei dati archeologici, né di lettura degli stessi, e questo, per un titolo cosi ambizioso,
produce un risultato deludente.

Purtroppo, alcuni degli autori seguono pedissequamente I'ipotesi di Wiseman se-
condo cui la fontana sia il secondo luogo di culto, mentre tutti sappiamo che raramente
si spostava un santuario nell'antichita. Per quanto attiene la vexata quaestio della non
coincidenza del primo miglio della via Flaminia con il luogo del ritrovamento che si co-
lloca piuttosto al terzo dal Campidoglio, citata da Wiseman e da altri studiosi in passato,
gia Adriano La Regina nel 2002 nella Premessa al mio primo volume sull’argomento,®
ipotizzava che I'avanzamento del pomerio di Claudio fino alla via Flaminia abbia fatto
ricadere il primo miglio proprio all'altezza, in linea d’aria, di Piazza Euclide. Fu infatti
ritrovato un cippo pomeriale del primo miglio proprio in Via Flaminia (CIL VI 40852).
Il dibattito ¢ ormai datato, e irrisolto. In ogni caso, al primo miglio dal Campidoglio
non ¢ mai esistito alcun bosco sacro e il riconoscimento di tale bosco nella collina dei
Monti Parioli ¢ un dato acclarato tra tutti gli studiosi (italiani). Ianiculum per gli antichi
non comprendeva solo il Gianicolo, ma anche il moderno Monte Mario da cui Marziale
vedeva il bosco sacro, cosi come si vede anche ora.
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THE KEY POSITION OF ASIA MINOR IN THE HISTORY of the successful spread of a
message based on the speeches, miracle-working and death of a Jewish sect leader
in Palestine has long been established in research. The large peninsula with a net-
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work of well over 600 cities, Greek spoken almost everywhere, offered the best
infrastructure to serve as a “bridge” to the Mediterranean culture of the Roman
Empire. The topic is currently booming, apart from the volumes discussed here,
four others have been published in 2018-2020, which are close to these in con-
tent.! The two present ones complement each other in that McKechnie (McK),
with Phrygia, and Mitchell-Pilhofer (M-P), especially with Cappadocia, focus on
large landscapes of Anatolia that are exceptionally rich in early Christian evidence.
While McK focuses on the 2-3™ centuries, most of the contributions in M-P are
chronologically later, from the 4™ century to the Middle Ages.

As for Phrygia (and the neighboring areas of Bithynia, Paphlagonia, Mysia, Ly-
dia, Pisidia, and Lycaonia), McK takes on epigraphic documentation, a significant
portion of which comes from rural areas, from villages located on polis territory
or extensive domains. This immediately raises the question of an “urban character
of early Christianity” and an “up-country development of Asian Christianity” dis-
cussed in the Introduction here as well as in the volume edited by M-P (see below
at the conclusion of this review). A topic only touched upon by McK is the complex
diachronic perspective of specifically Anatolian religious history with regard to its
confluence with Christianity.> For the so-called confessional inscriptions of Lydia,
which occur in temporal and spatial proximity to the early Christian inscriptions,
reference has been made to Hittite evidence, but similar things are also found in
ancient South Arabia, so that a continuity into the Christian era cannot be assumed
without further ado. Persian, Greek, Syrian, Egyptian, Jewish layers of religiosity
are to be added to the Anatolian substrate from a two-thousand-year-old past. For
the mushrooming of Christian circles and communities in rural Phrygia undoubt-
edly the most important historical stage is that of the Jewish diaspora in Hellenism,
which McK rightly addresses repeatedly.

McK begins his analyses with the Letter to the Colossians and the Epistle to
Laodicea, linking Pauline NT texts to a text from the Johannine group. Hierapolis,
the home of Johannine disciple Papias and working place of evangelist Philippos
- his confusion with the apostle is discussed - and apologist and bishop Claudius
Apollinaris is given an extensive chapter, focusing on intellectual-historical con-
texts and the social networks of leading Christians in the region. It continues with
an equally detailed study of the famous funerary inscription of Bishop Aberkios
of Hierapolis (Chapter 6) and the vita of the well-traveled man (Chapter 7), which

1. Fairchild, 2018; Alkier and Leppin, 2018; Hengel and Schwemer, 2019; Chiai, 2020.
2. See now Chiai, 2018; Marek, 2016, pp. 508-509.
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survives from the late 4th or early 5th century and is translated into English by the
author in an Appendix 1. The textual understanding of the inscription is improved
(according to Thonemann) mainly in that lines 7f. do not speak of an encounter
with the empress and her daughter, as has been assumed from the comparison with
the Vita, but simply of the bishop’s arrival in “imperial” Rome. The “idea that Rome
is the Queen city” (p. 152) is not isolated in the epigraphy of Anatolia: A funerary
epigram from Hadrianopolis in Paphlagonia speaks of Paoun natpis, yaing amaong
Baothig.® “Teachers of Asia” (chapter 3) is devoted to the person and teaching of
Ignatius, led as a convict through Asia Minor to Rome for execution, the bishop of
Smyrna and martyr Polycarp, as the spiritual authority of his time and “a fixed star
in the firmament of Asian Christianity” (p. 94), the reasons for his martyrdom, and
the invention of the Paul-Thecla legend. It is primarily through these personalities
that the trail leads to an asserting orthodoxy and early church hierarchy. Chapters 4
and 5 deal with the chronology, the localities, the leading personalities, and the pe-
culiarity of Montanism, which emerged in Phrygia in the 2™ century, spread world-
wide, and was not called Montanism until the 4® century, when it was opposed
and marginalized by mainstream preachers. Closely related to the occurrence of
this “New Prophecy”, the numerous, clearly Christian formulas and symbols in the
funerary inscriptions of the near and far vicinity are discussed (Chapters 9 and 10,
Appendix 2), including the remarkable Diagas inscription with the testimony of a
female functionary in the early church. Chapter 8: Apollonia (Uluborlu): Curiales
and their Families again traces the interconnectedness of Christian families. Chap-
ter 11 has in mind the conditions in Phrygia under the Diocletianic persecutions
and the turn under Constantine the Great.

McK is not an easy read. He maintains a labyrinthine argumentation, in parts
completely overloaded with references to secondary literature, which makes any clear
and precise disposition of the evidence vanish behind cascades of opinions - often
only hinted at. A significant example of this:

“As Markus Bockmuehl argues (agreeing with Ernst Dassmann) in his review of S. Heid’s
2010 volume of studies interrogating Zwierlein’s conclusions about Peter in Rome and
related matters, both Zwierlein and his interlocutors are engaging in a scholarly debate
which, over the past 150 years, has come to appear as a draw” (p. 71).

3. Marek, 1993, p. 195: Kat. Kaisareia n° 25.
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With another quote from Bockmuehl, commenting on Rainer Riesner’s argu-
ment for accepting the tradition “that Peter traveled to Rome”, McK professes his
“view adopted in this book”: Ignatius is historical, not fictive.

Many of McK’s considerations are hypothetical. He is too generous with the at-
tribution of Roman citizenship when he takes Latin names like Montanus, Quintilla,
Maximilla as sufficient criteria. Even the testimony that the Montanist prophetesses
were rich and noble women does not make them Romans. One is surprised to read
p. 13: “In the 250 years or so during which Christianity was illegal in the Roman
Empire”. Even Pliny the Younger was not sure of that. The theory (pp. 74-75 with
references) that Lucian’s Peregrinus is a parody of Ignatius of Antiocheia is absurd.
The alleged parallels of chapter 41 with the Epistles of Ignatius are baseless and have
no connection at all with the “Christian episode” of Peregrinus. The editor of Lucian
in Loeb Classical Library 302, A.M. Harmon, rightly remarks that the knowledge of
Ignatius’ letters could at best be assumed in Peregrinus, but not in Lucian. That the
journey of Aberkios “was acted out as part of a campaign of controversy against the
Montanist church” lacks a basis of evidence. The Vita only says (69) that the orthodox
churches in Syria were troubled by Marcionism.

In the broad discussions of secondary literature (the bibliography contains 470
titles), one misses some topics of recent research, especially regarding the phenome-
non of hybrid formulas and images on tombstones and dedications. Closely related to
themes “at the heart of this book” (p. 2) is Stephen Mitchell’s thesis on the numerous
Theos Hypsistos inscriptions, which are especially common in the Lydian-Phrygian
area.* A sharp demarcation of Jewish, Christian, or Pagan makes no sense where ob-
viously religious communities meeting in a syncretistic heno- or monothesism easily
exchange formulas and elements of all three traditions.

Overall: McK presents an erudite, source-based work with detailed and often
incisive analysis that any historian of early Christianity will have to grapple with.
With this book, he succeeds in steering the gaze away from the Pauline journeys,
which are often discussed in detail, and opens doors into the world of interior Asia
Minor, where other prominent figures and kinship networks shaped the beginnings
of the church. This world of small towns and villages, large agricultural domains and
many a prosperous manufacturing center (such as Hierapolis), myriad native god
cults and the Jewish diaspora, itinerant prophets and religious fanatics whose work
is still tied to fanciful legends many decades later, is made more colorful, vivid, and

4. Mitchell, 1999, is briefly referred to p. 30, n. 95. Cf. Marek, 2000; Bowersock, 2002; Marek, 2018.
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lucid by McK’s book. Source citations with translations, sketch maps, illustrations
and an index provide the user with an exemplary apparatus.

The anthology edited by Mitchell and Pilhofer is the third in an Early Christianity
in Asia Minor (ECAM) series, this in turn part of an Ancient Judaism and Early Christi-
anity (AJEC) series. ECAM editors Breytenbach and Goodman intend to situate the se-
ries in the tradition of Adolf von Harnack's epochal work, Die Mission und Ausbreitung
des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten (Leipzig 1924).* The two preceding
volumes by U. Huttner and Ch. Zimmermann have limited regions as their subject
matter, the former the Lycus Valley, the latter Lycaonia and adjacent Areas, while a
volume published by Pilhofer in 2018 on the Christians of the Kalykadnos region in
Rough Cilicia, closely related, belongs to another series: Texte und Untersuchungen zur
Geschichte der altchristlichen Literatur 184. The category of monographs — another on
Greece and the southern Balkans “is imminent” (p. 2) - complements the fundamen-
tal database of sources Inscriptiones Christianae Graecae (ICG).> A third category will
house volumes on additional series of international conferences and workshops. One
of these is the volume discussed here, which covers Asia Minor and Cyprus in its title
and thus, as is unfortunately usual with anthologies, promises more than it actually
contains. In fact, of the nine contributions to the conference held in Berlin in June
2018, preceded by an Introduction by the Editors, four deal with Cappadocia (plus
one more on Armenia Minor). They are supplemented by excursions to Constanti-
nople, Sagalassos, Caria, and Cyprus. Thematically, there is a colorful bouquet: Ha-
giography, episcopal elections, martyrs, monks and heretics, early Christian poetry,
Christian epigraphy. Each contribution has its own bibliography, the complete work
is preceded by a list of abbreviations and a list of illustrations, followed by a list of
sources and indexes of names, places and subjects.

The introduction of M-P, to which we will return in our conclusion, deals with
basic problems of the Christianization of Asia Minor and gives a short thematic clas-
sification for each of the following contributions.

1) Early Christianity in Cappadocia (M. Cassia) analyzes complementary roles
of pagan cults and Judaism. The author first gives an overview of von Harnack’s ev-
idence (pp. 15-23) with additions (pp. 24-26) and evidence for Jewish presence in
Cappadocia. Her goal is to understand the changing styles of relationship between
the gospel and the pre-existing pagan and Jewish religions. In contrast to McK, C.
recognizes in this context the importance of the Theos Hypsistos inscriptions as a
phenomenon of “hybridization” or “a fluid, ‘liquid’ religion” (p. 38). However, this

5. http://www.epigraph.topoi.org.
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very theme belongs to the landscapes of Asia Minor on this side of the Halys: in Cap-
padocia we find only one record from Hanisa.

2) Hagiography and the great persecution in Armenia Minor (S. Mitchell) begins
with a magisterial overview of the mountainous region and its strategic importance.
Several passion legends are analyzed: the Passio XL martyrum (Greek) with testimo-
nies of the homilies of Basil, of Gregory of Nyssa, and others (in Latin, Syriac, Coptic,
Armenian, Slavic); the Testament of the Forty Martyrs, the Passio of S. Athenogenes.
The Passio of Eustratius of Arauraka (PG 116.469). M. tries to extract from parts of
the respective texts that contain precise topographical information and references to
authentic interrogation protocols a historical core that goes back to the persecution
under Diocletian in 303 CE.

3) Martyrs, Monks, and Heretics in Rocky Cappadocia (G. Arena) first notes
the significant gap between the literary sources of the 4"-6™ centuries and the rock
period of the churches, 9"-13" centuries (cave dwelling — extraurban dimension of
primitive Cappadocian Christianity). A. analyzes in detail the Passio S. Hieronis from
the beginning of the 6™ century, which is usually dismissed as completely fictitious.
Here, too, with reference to topographical facts, but above all with the help of ar-
chaeological testimonia (images of this saint are preserved in the rock churches of
Cappadocia), an attempt is made to identify a historical core of the legend. The rocky
settlements and caves in Cappadocia offered refuge for persecuted Christians, but
also retreat for monks, both anchorites and cenobites.

4) Origins and Development of the Cults of Saint Gordius and Saint Mamas (A.
Busine). Both saints from Caesarea in Cappadocia are treated in writings of Basil. The
legends constitute a sacred topography of early Christian Caesarea. The inscription
on an altar of Caesarea: Zeus Gordios should not be associated with this cult of saints.

5) Gregory of Nazianzus and Early Christian Village Poetry (C. Zimmermann)
deals like few scholars before (cf. p. 127, n. 14) with the poems of the Cappado-
cian father, otherwise famous for his letters, sermons, theological treatises. They
still lack a critical textual edition. They are funerary epigrams whose language is
compared to that in metrical inscriptions, both Christian and pagan. The analysis
reveals that the Christian poetry is well in the tradition of the Homeric language of
pagan verse inscriptions.

6) Constantinople and Asia Minor: Ecclesiastical Jurisdiction (T. Kagar) evaluates
council records and church historians to analyze the influence of Constantinople’s
bishops on episcopal elections across Asia Minor in the 4" century. As Constantino-
ple’s dominance as a political power center increased, so did its religious eminence as
ecclesiastical center. Imperial preferences, party politics and nepotism played a role.
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7) Rise of Christianity at Sagalassos (P. Talloen): After Paul’s traversing Pisidia
evidence for Christianity is scarce and late (scarcely discernible before the fourth
century) - contrary to e.g., Hierapolis in Phrygia not far west. In the first three cen-
turies in the area only 10 funerary monuments are known. T. gives an overview of the
archaeology and epigraphy of the pagan cults in Sagalassos. In the 4" century traces
of transformations and destructions of pagan sanctuaries are visible. In 381 CE the
first bishop is known, and the first church building within the bouleuterion did not
appear until the 6 century.

8) Perseverance of Epigraphic Traditions in Late Antiquity (A.M. Sitz) exam-
ines inscriptions on temples of the pre-Christian era followed by traces of Christian
erasure and graffiti in Late Antiquity. The result is somewhat meager: erasures and
additions of Christian symbols “showed the dominance of the new god, while also
assuring the late antique viewer that the space was still actively used” (p. 218).

9) Christian epigraphy of Cyprus (D. Summa) gives an overview of the 3%-7%
centuries including funerary, votive, honorific, building inscriptions, biblical or gos-
pel quotations, acclamations, invocations, prayers, carved on stone or on amulets.
Among the building inscriptions, fine mosaics in the floors of churches stand out.

M-P’s volume offers excerpts of Christianity in Asia Minor from the mainstream
rather than the margins. From lack of evidence, the Cappadocian beginnings remain
obscure. The flourishing Christian literature from the 4™ century onward contains
something that seems to permit inferences about historical realities of earlier periods.
What is striking about the numerous figures of Cappadocian martyrs venerated as
saints is that most of them are soldiers. Cappadocia and the neighboring Pontus and
Lesser Armenia were border provinces with strong military occupation. The uphold-
ing of disciplina militaris may have played a role in the persecutions of the 3" and
early 4" centuries. That early hagiography here for its holiest heroes was concerned
with records of Roman legionaries rather than the paradigm of orthodox bishops, as
in Smyrna or Hierapolis, is remarkable.

A recurrently discussed problem important to both works discussed here is the
role of city and country in the spread of the new religion. The modernly constructed
urban/rural dichotomy easily misleads, since the underlying notion of two separate
spheres, like differently set clocks describing civilization here, life in archaic, funda-
mentally different traditions there, is erroneous. The ancient poleis of imperial Asia
Minor were cantons, some with extensive territories (chorai). Communal supervision
and subdivisions of civic organization extended to the level of villages. It is not true
that in the countryside city institutions were less influential. Villagers of the chora
participated in the polis institutions, and the polis elites, councillors and office hold-
ers, were by no means all city residents. Certainly, the province of Cappadocia cannot
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be compared to a province of over 380 cities like Asia. But how does Mitchell know
that “most of Cappadocia and Pontus was divided into large estates and seigneurial
domains?” We do not have a precise knowledge of the proportions and boundaries
of city territories and domains there. Developed polis institutions are attested, for
example, even in a small city like Hanisa already in the Hellenistic period.

Anyhow, the everyday life of the vast majority of inhabitants in the Roman
imperial period took place predominantly in the countryside. The urban centers
of the provinces, even the metropoleis and capita provinciarum, were small. By far
the most important of Asia Minor, Ephesus, of 2.8 km* extent, you can walk from
the harbour via the state market to the East Gymnasium in 15-20 minutes. Nikaia
in Bithynia had an area of half a square kilometer within the city walls. A nest on
the steep shore of the Black Sea, Amastris, offered even less space for population
of “urban culture” and yet is admired by the Roman Pliny the Younger as elegans et
ornata. The astonishing splendor of the city center of Aphrodisias in Caria, which
has only recently been fully uncovered, is limited to a manageable area. But “ur-
ban culture” of the ancient city in Asia Minor is not a question of the extent and
quality of stone architecture, but of the political, economic, social, legal and cultic
organization of community life. The concentration of early Christian inscriptions
in the rural areas of Lydia and Phrygia has nothing to do with a greater receptiv-
ity of backward rural inhabitants to Christianity but is rather due to the different
epigraphic habit in the chora from that in the urban centers. The former is more
private in character. The latter provide for display areas that are controlled by cult
officials and civic magistracy. Christians gathered there as well, and Christian phi-
losophers preached and argued. However, the fact that the museia, marketplaces,
halls and synagogues in the centers attracted much more attention from different
publics than a formula “Christians for Christians” on a gravestone in Eumeneia/
Phrygia and thus harbored a permanent potential for conflict, does not yet make
early Christianity an “urban religion” or a “primarily urban phenomenon”.
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AMONG SCHOLARS OF GREEK AND ROMAN RELIGIONS, Jorg Riipke stands out for the
breadth and seriousness of his engagement with the study of religions as a discipline,
together with theology, sociology, and human geography. Over many years he has con-
vened groups of scholars of religions eastern and western, ancient and modern, in pro-
ductive collaborations - intellectually, and in terms of publications - and these collab-
orations in turn have enriched his writing. This volume is one of many to emerge
from this fertile soil, and, as one might expect, it is learned, far-reaching, and full
of stimulating ideas.
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Despite drawing on a wide range of source material and modern scholarship, the
book wears its learning lightly: it leads with ideas throughout and is very clearly writ-
ten. Its overarching claims are that religions and cities interact in all times and places
and constantly shape and reshape each other, and that some significant changes in re-
ligions, cross-culturally, are best understood as a result of their interactions with urban
space and ways of living. The first section develops this claim theoretically; the second
and third apply it to the ancient world, with a particular focus on the city of Rome.

Chapter 1 begins by defining religion as “a form of communication with special
agents (sometimes including objects) that are frequently conceptualised as god or
gods, ancestors or demons” (p. 18). Riipke emphasizes that both sides in the act of
communication have agency, and so does the wider audience which witnesses it. He
discusses how this communication sacralizes aspects of itself (actions, processes, ob-
jects, spaces, time, and more) in varied and fluid ways. In the process it moulds and
is moulded by, among other things, urban space.

Chapters 2 and 3 reflect on approaches to Greek and Roman religions from Fus-
tel de Coulanges to the present and, drawing on the theory of “lived ancient religion”
which Riipke has done much to advance, argues against what he sees as the still-pop-
ular view that religion is co-extensive with political dominion or elite identity and/or
exists to shore up the socio-political order. Rather, Riipke argues, religion is shaped
by the actions and imaginaries of individuals and groups of all sizes and types, at all
levels of society, acting in parallel and in competition. This process helps to construct
cities, physically and conceptually, on every scale from that of grand public spaces
and monumental temples to that of a domestic altar or a mobile dice oracle at a triv-
ium. It enables both urban hierarchy and heterarchy; it may even create “no-place’,
the negation of the spatial limits of a place.

Chapter 4 presents Cicero’s De natura deorum as a discussion about the com-
plexities of urbanized religion, which takes for granted that the urban environment
is a pre-requisite for open religious discourse, and explores how religious practices,
ideas, discourses, beliefs, and institutions are affected by their urban context. Among
much else, Riipke argues that Rome’s highly complex religious scene is rationalized
and ordered by the city’s architectural spaces, religious practices, and calendar. He
concludes that this dialogue offers, chronologically, the first confirmation of his the-
sis that the urbanization of the Mediterranean world drove the major changes which
eventually revolutionized Mediterranean religions.

Chapter 5 argues against the currently popular idea that complex societies de-
pend on the idea of omniscient and moral gods to maintain their social coherence.
Drawing on writings by Varro and Vitruvius, Riipke proposes rather that urban so-
cieties need practices that relate people, space, and place, often disrupting continu-
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ous space, and selectively appropriating space. Chapter six explores further how the
materiality of religion and religious practices appropriate and shape certain spaces,
giving them distinctive characters.

Chapter 7 turns to the resilience of both cities and religion through time, not-
ing that if we cannot prove that each contributes to the other’s resilience, we can
often see their resilience going hand in hand. To be resilient, both religion and cit-
ies need to be both structured and flexible, hospitable to both collectivity and indi-
viduality. Returning to the calendar, Riipke shows how Ovid’s Fasti portrays people
keeping the calendar year by individual and group appropriations of civic space: by
being in certain places at certain times, doing certain things, seeing and being seen.
Chapter 8 looks further at the individual. Taking recent scholarship on the self as a
starting-point, Riipke argues instead for the importance of the idea of the individ-
ual, and for the development of the concept of the individual as an urban process.
Dense urban interactions, the growth of a religious market in cities, exposure to
diversity, and the concepts and semantics of urban and trans-urban discourse cre-
ate many kinds of groups, including religious groups, and encourage them to draw
boundaries around themselves and regulate their members. This process, however,
also creates individual religious selves with individual trajectories — which may, for
instance, include conversion.

Finally, chapter 9 discusses the concept of “religious identity”. It argues that the
idea of religious identity, in something like a modern sense, and the development of
a plurality of specifically religious identities, are products of urban environments and
the possibility of relatively easy movement between them, which become clearly vis-
ible by late antiquity. Taking Judaism as an example, it considers how religious iden-
tities are defined and maintained in late antiquity, especially by urban intellectuals in
the role of religious specialists. It raises the intriguing question whether religion can
not only flourish and evolve, but also come to an end in cities.

The aim of this book is to reach across disciplines and stimulate debate. To
that end, its case studies are relatively brief and indicative rather than definitive,
and some readers may feel uneasy with some of its bold assertions and wish for
closer attention to the evidence. In places, ideas which are not universally familiar
(such as that of “no-place”) are invoked without quite enough explanation to be
helpful to readers less well informed than the author. In a book about the impor-
tance of place and space, one could wish for some readings of particular urban
spaces and localities as well as of texts. The copy-editing is not all it might be (ci-
tations of chapter headings in the text, for instance, do not always match those in
the contents list). But these are minor grumbles. The book does brilliantly what
it sets out to do: to be audacious, eye-opening, and thought-provoking. It will be
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indispensable reading for students of ancient religions from undergraduate level
upwards, and to scholars of both religion and the city across disciplines it offers an
invitation to dialogue which deserves the widest response.
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Los TERMINOS LATINOS IMAGO Y EFFIGIES son dos de los que, con mayor frecuencia,
aparecen citados en una de las obras de referencia sobre religiosidad romana, el De
natura deorum de Cicerdn (I 103, 107 y 109; II 108, etc.). Ambos términos designan
a las representaciones iconograficas de la divinidad tanto en su condicién material
como, probablemente, también en su condicion simbdlica una vez que el propio Ci-
cerdn recuerda que deus effigies hominis et imago (I 103). Esa cuestion, fundamental
en la Historia de las Religiones, centra el volumen vigésimo de la prestigiosa colec-
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cion Iberia Archaeologica auspiciada por la seccion en Madrid del Deutsches Archdo-
logisches Institut y que aqui resefiamos. Se trata de un volumen, de elegante y cuida-
disima edicién y que, con contribuciones en aleman, portugués y castellano, recoge
las actas de un coloquio llevado a cabo entre el 24 y el 27 de mayo de 2012 en Boticas,
al norte de Portugal, una localidad que, de hecho, ofrece uno de los conjuntos de es-
tatuas de guerreros galaico-lusitanos del Noroeste a los que, por su presunto caracter
de representaciones heroicas y su condicion de estatuas monumentales, se atiende en
el volumen y cuya concentracién en dicho ambito geografico justificé la celebracion
en el lugar del encuentro cientifico del que se rinde cuenta en este libro. Ademas, las
citadas estatuas de guerreros — objeto de una de las mas sugerentes contribuciones
del libro, la firmada por Armando Redentor (pp. 133-150) — concentran en si dos de
los rasgos centrales en las contribuciones de este volumen: la emergencia de elemen-
tos de religiosidad autdctona y la visibilidad que a esos elementos autéctonos dio la
Romanizacion, discutida, también, como concepto, en una soberbia e imprescindible
introduccién (pp. 1-6) firmada por los editores del libro, Thomas Schattner, del pro-
pio Instituto Arqueolégico Aleman, y Amilcar Guerra, de la Universidade de Lisboa
en la que cualquiera que no esté del todo versado en la cuestion capta con claridad los
extremos del problema. Y es que, como se dice en la contraportada del libro, Das Ant-
litz der Gotter - O rosto das divindades es, desde ya, un libro de referencia para quien
quiera adentrarse en los principales problemas que afectan a la imagen de lo divino
en la Hispania antigua —y no solo en ella, como se vera seguidamente-, para calibrar
el peso de los elementos locales, indigenas —tanto en las tradiciones indoeuropeas
como en las ibéricas— de dicha imagen y para atestiguar el papel que las representa-
ciones materiales de los dioses tuvieron en la época clasica tanto desde el punto de
vista simbdlico como desde el punto de vista funcional. Se trata, pues, como se dice
en la introduccién (p. 5), de un volumen consagrado al estudio de la representacion
estética de las imagenes de los dioses en la Antigiiedad.

Pese a la estructura tematica del libro, dividida en cuatro bloques, uno sobre el
mundo griego y las provincias romanas septentrionales (Bloque A, pp. 17-44), otro
sobre el papel de las fuentes literarias antiguas en relacion a la cuestion central del
volumen (Bloque B, pp. 45-98), otro sobre el area renana (Bloque C, pp. 99-122)
y uno ultimo - el mas extenso — consagrado a la peninsula ibérica (Bloque D, pp.
123-322) lo cierto es que el libro ofrece, a nuestro juicio, tres tipos de contribuciones
firmadas por hasta diecisiete autores diferentes que trascienden los enfoques geogra-
ficos con los que, aparentemente, se las ha querido ordenar en estos cuatro bloques
por los editores. Un primer grupo lo constituirian las contribuciones de un caracter
mas conceptual que abordan cuestiones relativas al origen de la imagen sagrada y a
su particular semidtica en los tiempos antiguos, tanto desde una dptica mas textual
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como desde otra mas material y, por tanto, mas estrictamente iconografica, arqueolo-
gica. Al primer grupo pertenecerian los trabajos de Marlis Arnhold sobre la seman-
tica de la imagen divina en Plinio, Plutarco, Varrén o Séneca (pp. 46-60), de Manfred
Hainzman, sobre el significado de los términos latinos imago/simulacrum/effigies
(pp. 61-78) — que ofrece, ademas, una interesante antologia de textos ilustrativos al
respecto —, o de Francisco Marco - penultimo en el indice — que aborda el debate so-
bre si la representacion plastica de una divinidad en la Antigiiedad era sé6lo eso, una
materialidad, o si evidenciaba también la presencia de la divinidad misma en aquélla
(pp. 267-276). Al de la 6ptica mas bien material perteneceria el trabajo de Anja Kloc-
kner que aborda la cuestion del papel mediatico de las imagenes divinas a través del
analisis iconografico de varias piezas iconicas del mundo mediterraneo (pp. 79-98).

Por su parte, un segundo grupo lo integrarian el resto de contribuciones, todas
de cardcter geografico y cronolégico y que ofrecen, como vamos a exponer a conti-
nuacion, bien novedades sobre materiales poco estudiados bien repertorios utiles y
singulares bien, en casi todos los casos, materiales muy apropiados para profundizar
en la intertextualidad, siempre compleja, como se afirma en el libro (p. 268) de los
multi modi en los que Plinio (N.H. XXXIV 9, 15) atestigua que tomaban forma las
statuae e imagines de los dioses en la Antigiiedad. Es precisamente, ese conjunto de
contribuciones el que convierte a este libro en un extraordinario repertorio de mate-
riales — no solo iconograficos, la bibliogratfia y las referencias a los textos clasicos que
aportan la mayor parte de las contribuciones es extraordinaria — con los que profun-
dizar en los elementos que de koiné cultural se pueden seguir en las representaciones
iconograficas prelatinas y en los que, por su parte, Roma acab6é imponiendo bien
para la representacion de divinidades propias bien para la interpretatio de las griegas,
como sefala con acierto en su prefacio José d’Encarnagao (pp. 7-9).

Ese recorrido historico, cronolégico, como deciamos, arrancaria con la aproxi-
macion, algo forzada por su cardcter mas general que iconografico, que Armando
Coelho realiza respecto de la cultura castreiia del Noroeste deteniéndose (pp. 9-16)
en su evolucién desde la segunda mitad del IT milenio a.C. hasta la época romana.
Para los siglos inmediatamente posteriores al colapso sufrido por el Mediterraneo
en la segunda mitad del II milenio a.C., M® Paz Garcia y Bellido firma una util con-
tribucién sobre el papel de la iconografia divina en las acunaciones feno-punicas
peninsulares (pp. 253-266). La iconografia de la Edad del Hierro II en el suroeste
de Alemania centra el capitulo de Wolfgang Lohlein (pp. 18-32) en el que este autor
desgrana de qué modo algunos atributos de las estatuas de guerreros de ese ambito
centroeuropeo — como el torques, el casco, la daga o la representacion de los mus-
los desnudos — alumbran, en su relaciéon con esos mismos aspectos en las estatuas
del Noroeste peninsular (pp. 29-30), un posible sustrato comun de caracter céltico

ARYS, 19, 2021 [557-561] ISSN 1575-166X



560 RECENSIONES

para estas representaciones pero, l6gicamente, como demuestra Armando Redentor
en la contribucion que citabamos mas arriba, siempre fortalecido por una decidida
exaltacion del héroe propia de los influjos del mundo clésico y del contexto de socie-
dades guerreras como las que promovieron, con distintas funciones, esas imagenes.
Esos influjos del mundo clasico, que, por ejemplo, en las culturas ibéricas —objeto
de atencion del magistral y exhaustivo repertorio de Michael Blech sobre la plastica
ibérica peninsular (pp. 151-202) en el que se trata de encontrar coherencia al caracter
supuestamente anicénico de gran parte de la iconografia sagrada del mundo ibérico-
arrancd del mundo griego se analizan de forma muy sintética en el trabajo de Helmut
Kyrieleis en el que este autor traza una muy util evolucion de la iconografia religiosa
griega desde el siglo VIII a. C. hasta finales del siglo V a.C., desde las primeras esta-
tuillas de terracota hasta las monumentales representaciones broncineas de finales
del clasicismo (pp. 33-44). Ese caracter aniconico es también abordado por Amilcar
Guerra (pp. 124-132) en su estudio sobre la epigrafia de aquellas divinidades del pan-
tedn lusitano que, contra lo que es habitual, si han dejado evidencias iconograficas
de su aspecto y de sus principales atributos materiales (pp. 124-133) como Ana, Ba-
rraeca, Bandue, Nabia, Tongoe o Nabiago, éstas tltimas presentes en la popularisima
Fonte do Idolo de Braga, en Portugal. El profesor Guerra concluye en que el hecho de
que algunas divinidades compartan determinados atributos es una prueba muy clara
del caracter muy amplio y difuso de la mayor parte de las divinidades indigenas y de
parte de las romanas (p. 129).

El resto de las contribuciones de este util trabajo estan centradas en el mundo
romano y, en particular, en la iconografia de lo sagrado en las provincias hispanas
que, en el fondo, dan coherencia al libro. Es en ese conjunto de capitulos en que,
ademas, los autores parecen haber coordinado de forma mas eficaz el modo cémo
se aproximan al material iconografico disponible siempre de forma global, pero
haciendo un gran esfuerzo por trazar evoluciones cronologicas mas o menos cohe-
rentes, y por fases, replicables, incluso, entre territorios y, por tanto, de cierto valor
metodoloégico. Asi lo hacen, por ejemplo, tanto los trabajos de Gerhard Bauchhenf3
(pp. 100-123) sobre las representaciones de las divinidades romanas en las provincias
germanicas como los de Luis Jorge Gongalves, el mayor experto en la estatuaria ro-
mana del territorio actualmente portugués, que estudia la imagen de las divinidades
greco-romanas en dicho territorio (pp. 203-224) o el de José Beltran Fortes y Pedro
Rodriguez Oliva (pp. 225-252) centrado en la estética de la plastica romana, y prerro-
mana, en la provincia Bética. El primero de esos tres capitulos, el de Bauchhenf tiene
la virtud de ofrecer un coherente estudio de la iconogratia de Victoria, Apolo, Diana,
Ceres, Mercurio o las Matres, entre otras divinidades, figuradas tanto en columnas
como en nischenaltdre, un tipo epigrafico habitual en las oficinas epigraficas de las
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dos Germaniae. Por su parte, Gongalves ofrece en su estudio un destacado reperto-
rio de la gran variedad de soportes — hermas, relieves, sarcéfagos, estatuas de bulto
redondo - en que la plastica romana dio forma a las representaciones de dioses en
Portugal. De un modo parecido, aunque quizas con una evolucion cronolégica mas
clara tanto en la perfecciéon iconografica como en la eclosion, final de la estatuaria de
bulto redondo, realizan su aproximacioén Beltran Fortes y Rodriguez Oliva en otra
contribucién - como, en general, todas las del volumen y de modo particular las de
este bloque - de cuidadosisimo aparato grafico.

El volumen se cierra con un muy singular capitulo firmado por Thomas Schatt-
ner, uno de los coordinadores del libro, en el que (pp. 277-322), casi contradiciendo
al aserto de Plinio que antes citibamos sobre la habitual representacion de los dioses
in forma hominum, se ofrece un estudio de algunos soportes iconograficos de la An-
tigiledad peninsular en que las divinidades - tanto prelatinas como romanas - no
tienen forma humana sino fantastica o animal, algunas con evidencias también epi-
graficas. La conclusion de su trabajo ahonda en la que, sin duda - y a nuestro juicio
- es una de las principales aportaciones de este libro, al subrayar — como todo el libro
- la existencia de influjos notablemente heterogéneos, a veces dificiles de detectar, en
la configuracion de la primera iconografia religiosa del mundo clasico en el Medite-
rraneo, de eso que, con acierto, este volumen — que ilustra el sensacional estado de
forma de los estudios sobre religiones antiguas en nuestro pais — ha dado en llamar
das Antlitz der Gotter, o rosto das divindades.
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EL OBJETIVO GENERAL DE ESTE VOLUMEN es mostrar la funcién religiosa que desem-
pefnaban las mujeres atenienses, en concreto las esposas ciudadanas (gynaikes/astai)
que, en ocasiones, eran representadas en el ritual civico por aristocratas. El periodo
cronoldgico que abarca es, principalmente, entre los siglos VI y IV a.C,, con alguna
incursion esporadica posterior. La autora opta por analisis concretos, siendo cons-
ciente de la necesidad de descartar otros aspectos de la religiosidad femenina; asi,
especifica que su meta es presentar “pinceladas, sin dnimo de exhaustividad”.

Este estudio parte de la actualizacion de algunas investigaciones previas, a las
que se incorporan otras inéditas, recurriendo, junto a un andlisis minucioso de las
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fuentes literarias, epigraficas, arqueolodgicas e iconograficas, a una profunda revi-
sion historiografica, que le permite exponer las controversias mas significativas y
aportar nuevas interpretaciones. Ambos recursos, que se emplean con una elevada
rigurosidad, le llevan a relacionar ciertos cambios en el ritual con la evolucién del
contexto politico-social ateniense.

El punto de partida es el 4mbito publico de la religion civica en la polis del Atica
en época Clasica. A partir de ese nicleo nos ofrece una seleccion y analisis de rituales
femeninos, indispensables para la reproduccion del orden establecido, indagando en
sus antecedentes, muchas veces con escasos vestigios. Se trata de mostrar los vinculos
privilegiados que las ciudadanas y esposas sellaban con divinidades centrales y como
a través del culto reafirmaban sus principales funciones, con rituales que simboliza-
ban la version femenina del poder masculino, con un lado amenazante y alternativo.
De hecho, en ocasiones, las fuentes nos muestran que ellas sacrifican, beben vino,
consumen carne, juran la ley sacra, resuelven supuestos conflictos internos y juzgan
en representacion a la comunidad global o parcial. En otra direccién se analizan los
discursos femeninos, que surgen en oposicion al silencio asignado, advirtiendo que
nos llegan a través de voces masculinas y sefialando los inconvenientes de la ausen-
cia de una transmision directa de las protagonistas, asi como del ambiente secreto y
simbdlico que rodeaba sus rituales; factores que, sin duda, dificultan nuestro conoci-
miento. A pesar de esas limitaciones, en este volumen se evidencia tanto su influencia
en la vida publica, colaborando en la perpetuacion del sistema y, por lo tanto, en
beneficio de la comunidad, como la senda en que se construye la identidad femenina
en el ambito religioso, desde la perspectiva de los varones y de ellas mismas.

Otro aspecto importante que aborda Miriam Valdés es el espacio central en
que se celebraban estos rituales femeninos que, al estar integrados en la ideologia
ciudadana, ocupaban lugares civicos y politicos. También hay referencias a lo liminal
y marginal, esos espacios agrestes y rurales son abordados como excepcionales y se
justifican en el nexo con la divinidad.

La estructura de la obra viene determinada por tres apartados que paso a
detallar a continuacion. La primera parte se dedica a la diosa Deméter, divinidad
olimpica cuya acepcién mas significativa es la maternidad; sin duda, el objetivo mas
importante de las ciudadanas en el universo de la polis. Por ello la acertada selec-
cion se refiere a las Tesmosforias, donde se crea un espacio propio sin varones, cuya
interpretacion clésica las identifica con la fertilidad. La autora da un paso mas, pro-
fundizando en aspectos como los logoi que se refieren a la sexualidad, el ritual de
aischrologia que simboliza la alegria en un contexto de fiesta y que llega tras el fi-
nal del luto, los insultos ritualizados, la manipulacién de reproducciones de érganos
sexuales y también la practica de la justicia, con la deliberacién del voto y la libertad
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de la palabra. Estas actividades son interpretadas como una forma de compartir la
ideologia oficial masculina en la divergencia/oposicién, marcada por la exclusividad
del momento. A nivel espacial las mujeres ocupan durante esta celebracion un lugar
esencial al oeste de la Acrdpolis que, ademds de convertir a Atenea en garante de los
ritos de Deméter y Core, interrumpe, de forma puntual, la actividad del ciudadano y
el procedimiento judicial arcaico del Aredpago.

La segunda parte del volumen estd dedicado a las acciones rituales de las gy-
naikes/astai atenienses en relacion al culto de Dioniso, dios de la marginalidad, que
también actia como cauce de la integracion femenina a través de una relacién au-
tonoma y especial. De hecho, el andlisis no se dirige a esa faceta externa, sino al
aspecto de inclusion en la ideologia civica, situada en el corazon de la reproduccion
y, también, de la perpetuacion de la comunidad poliada. Asi se analizan, entre otros
rituales, las Antesterias, las Leneas y las Tiades en Delfos.

En las Antesterias se celebraba la renovacion de la primavera, la llegada del vino
nuevo, y la iniciacién/sociabilizacién de nifias y muchachos. Las protagonistas, per-
tenecientes a la aristocracia, son la basilinna, que se identifica con Ariadna, y las ge-
rarai o gerairai, asimiladas a las ninfas nutricias en la infancia del dios. Tras la muerte
de Dioniso y su desmembramiento, se restaura su vida y se casa con la esposa del
basileus. A través de las fuentes literarias e iconograficas se desvelan, no sin ciertas
dificultades, los sacrificios, danzas y atenciones a la estatua de la divinidad. La autora
defiende que los gestos y el contenido ritual de la fiesta, aunque similares en época
arcaica y clasica, presentan nuevos matices marcados por los cambios sociopoliticos;
por ejemplo, el puesto de basilinna puede ser asumido por la esposa de cualquier
ciudadano, confiriendo divinidad y dignidad a la ciudad. La celebracion tenia lugar,
posiblemente desde la época oscura, en una serie de edificios publicos relacionados
con el basileus (lugar de residencia, de gobierno, de banquetes y de actividades reli-
giosas), aunque también en otros de caracter mas marginal.

El contenido de las Leneas, festividad agraria que coincide con la poda de la vid,
resulta muy controvertido, ya que mientras en las fuentes escritas el protagonismo
es de los varones, la iconografia destaca la importancia de las mujeres. A través del
analisis de los vasos aticos, Miriam Valdés, documenta la participacion femenina en
aspectos cruciales como en la “llamada” al dios en el agén nocturno y en la procesion.
Ellas celebrarian por la noche sus misterios, festejando la proximidad divina a través
del vino, de la danza extdtica y de los coros, rememorando su muerte y desmembra-
miento; una situaciéon muy similar a las Tiades en Delfos, que, con su llamada, con-
siguen despertarle de la muerte. Es probable que las Leneas fueran reestructuradas
quedando las mujeres en segundo plano, en la “invisibilidad”, o al menos en el anoni-
mato de las fuentes escritas, mas inclinadas a resaltar los aspectos civicos masculinos.
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La tercera parte del volumen, mucho mas extensa, se dedica a Atenea y a Afro-
dita; siendo la primera la que recibe mas atencién por razones obvias. Ademas del
analisis de las practicas rituales y de los logoi, se abordan otros aspectos, como el mito
de la autoctonia; las funciones de la sacerdotisa de Atenea Polias y las imagenes feme-
ninas de la victoria, el poder, el tejido y la paz en Lisistrata de Aristéfanes.

Tras una exposicion exhaustiva de las teorias mas significativas del debate sobre
la relacion entre la autoctonia y las gynaikes, la autora afirma que se debe matizar su
posible desvinculacion, considerando que ellas pensaban en la patria como madre
nutricia, estableciendo un vinculo estrecho con Gea, tanto por su funcién engendra-
dora y curétrofa como por la relegacion que sufren a un segundo plano, a pesar de
resultar imprescindibles. Asi, los autores antiguos pusieron en boca de las mujeres el
logos de la autoctonia, con ideas propias que, ademas de reivindicar ese papel como
reproductoras y madres de ciudadanos, lo hacian como agentes religiosos. A pesar de
estar subordinadas a la ideologia masculina dominante y no disfrutar de los mismos
derechos, se consideraban parte integrante e imprescindible.

La sacerdotisa de Atenea ocupaba un papel muy destacado en la sociedad ate-
niense, con autoridad en cuestiones que afectaban a la seguridad de la ciudad; por
ello, su opinidn era tenida en cuenta por la sociedad politica de los varones. Sus fun-
ciones se relacionan con los abundantes rituales dedicados a la diosa, como el tejido
del peplo, los sacrificios, la consagracion de ofrendas, la recepcion de la procesion y
el reparto de carne, también la supervision de la formacion de las nifias destinadas a
la acrépolis y la gestion de los bienes. Para desempenarlas, tenia bajo su mando una
serie de ayudantes sometidas a prohibiciones. La autora establece un paralelismo en-
tre las tareas femeninas del oikos y las que se desempenan en el ambito sacro: tejen,
cocinan, lavan, visten, adornan, cuidan del fuego y supervisan la entrada y salida
de la acrépolis; ademas guardan, protegen y cuidan los tesoros. La tutela de la diosa
sobre las mujeres es incuestionable y habria una importante afluencia femenina en
la acrépolis. Ademas de participar en los ritos civicos, acudian a nivel privado para
entregar sus ofrendas, rezar, implorar y ofrecer sacrificios.

Resulta muy sugerente el estudio que Miriam Valdés realiza sobre la mimesis
ritual de Atenea en la procesion de Atenas, con paralelismos en otros lugares como
en Pelene de Acaya o en Libia. En Pelene, por ejemplo, se detectan vestigios de una
danza pirrica femenina, aunque se advierte sobre la necesidad de cautela ante la esca-
sez de los datos. Por esta via se concluye que las doncellas y quizas las recién casadas
imitaban y representaban a la diosa, como “mujeres en armas’, iconos de victoria,
autoridad y legitimidad politica sobre el territorio. Se trata de contextos de ritos de
paso y de inmersion en la madurez que suponen la participacion en la guerra para los
jovenes y el matrimonio para ambos.
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Otro capitulo se dedica a la primera sacerdotisa de Atenea Nike, Mirrina, de
quien existe bastante informacion, especialmente en el campo de la epigrafia. La au-
tora supervisa y analiza de forma detallada todos los vestigios que relaciona acerta-
damente con Lisistrata de Aristofanes, detectando un vinculo estrecho con Afrodita,
quien a su vez se identifica con Nike, ambas portadoras de la victoria y de la paz.

Cierra este libro un capitulo dedicado a los espacios del culto a esta diosa,
abordando, en primera instancia, lugares centrales como el agora, las laderas de la
acrépolis o el Iliso. Para ello se analizan textos e iconografia y se exponen todos los
aspectos que le conducen a concluir que, antes del s. VI a.C., Afrodita presentaba
rasgos asociados a la guerra, que posteriormente fueron sustituidos y monopoliza-
dos por Atenea Nike, quien también hereda la iconografia de su culto, quedando
la primera circunscrita al amor y al sexo, tanto en Atenas, como en el conjunto de
la Hélade. Por ello, en época Clésica, Atenea y Afrodita asumen conjuntamente el
patronazgo de las mujeres en el transito hacia el matrimonio y en su vida como
mujeres casadas, aunque con diferentes matices. Afrodita acompafia a Atenea y las
Cecropidas en los ritos de paso y en la educacion de las nifas, pero su principal
actividad se centra en la atraccion de las novias, y la sexualidad y procreacion de las
gynaikes, factores imprescindibles para perpetuar la polis. Finalmente, la autora se
refiere a otros rituales que se desarrollan en zonas mas periféricas como Falero, Es-
ciron y Dafni: dando sentido a la expresion metaférica de que el culto de Afrodita
se sitiia “entre el centro y la periferia”

Finalizo esta resefia sobre este revelador trabajo de Miriam Valdés recomendan-
do su lectura, segura de que se convertird en una fuente de conocimiento, tanto por
su riguroso contenido como por las numerosas referencias relativas a un universo tan
atractivo como silencioso: los rituales femeninos en la antigua Grecia.
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MANI AND AUGUSTINE

VAN OORT, JOHANNES (2020).
Mani and Augustine. Collected
Essays on Mani, Manichaeism and
Augustine. Nag Hammadi and
Manichaean Studies 97. Leiden

& Boston: Brill. 612 pp., 149,00 €
[ISBN 978-9-0044-1695-6].

THOMAS J. KRAUS
UNIVERSITAT ZURICH
thomasj.kraus@uzh.ch

NOT ONLY IS THE NAME JOHANNES VAN OORT traditionally mentioned when it comes
to discuss about Manichaeism, its founder Mani and reactions from outside to both
of them, van Oort’s name stands for expertise and quality of research into this reli-
gion and its main representative. It is therefore all the more very welcome that his
thematically relevant publications, which were scattered over time as well as across
various specialist journals and collections of essays, are now available in one volume.
To scholars and students who are at least somehow familiar with van Oort’s oeuvre
it is needless to highlight that a considerable share of the forty-six contributions,
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among which two have not been previously published, gathered in the book under
review are dedicated to Augustine’s relations with, attitude towards and, above all,
harsh criticism of Mani and Manichaeism, for all the other readers it might increase
their interest in this fine treasure trove with in-depth insights into a religion rivalling
early Christianity and Augustine as a prominent Christian figure to turn against it.

The book comes with a short preface (pp. xi-xii), a list of abbreviations (pp.
xiii-xvii), indices of Manichaean sources (pp. 559-566), of Augustine’s works (pp.
567-578), of Biblical texts (pp. 579-583), of other sources (pp. 584-587), of ancient
and modern names (pp. 588-602), and of terms and concepts (pp. 603-612), which
facilitate navigation in the massive volume and help to pinpoint certain aspects and
specific texts. Although the book lacks a comprehensive bibliography - readers are
advised to shuffle through the individual articles for reference titles and specialized
literature -, it offers a “Bibliography of Manichaean Sources” in Greek, Coptic, Latin
and Syriac, but also in Arabic, Chinese, Iranian and Turkish, too (pp. 555-558); and
this is a real treat for scholars involved in the field of Gnosticism and Manichaeism.

The forty-four contributions are organised as follows: there are three major
parts dedicated to (1) “Mani and Manichaeism” (with nine articles), (2) “Augustine
and Manichaeism” (with eighteen articles) and (3) “Mani, Manichaeism and Augus-
tine in Reviews” (with fourteen reviews on books about “Mani and Manichaeism”
and five about “Augustine and Manichaeism”). Readers might be surprised that a
collection of essays does not only comprise thematic articles but includes reviews,
too. However, in the case of Johannes van Oort reviews represent both, a critical and
intense analysis of the books under review and a meticulous interaction with the
theses of the authors. In addition, some reviews represent “review articles” or articles
on their own due to their length and their focus.

Others might be better called “short histories of research”, such as van Oort’s
New Directions in Manichaean Research: An Introduction to Manichaica Selecta (pp.
447-463), which is an encounter with relevant publications in the field of Manichae-
ism and “is reprinted here with some changes, and a few additions and elucidations”,
which are partly added in square brackets (p. 447, n. *). Others are “real” reviews
in the shape most readers are familiar with, like the one of Wiefiner, Gernot and
Klimkeit, Hans-Joachim (eds.) (1992). Studia Manichaica. 11. Internationaler Kon-
grefS zum Manichdismus (6.-10. August 1989, St. Augustin/Bonn). Studies in Oriental
Religions 23. Wiesbaden: Otto Harrasowitz (pp. 464-466), first published in Vigiliae
Christianae, 47, 1993, pp. 294-296, but here “slightly revised” His review article of
David BeDuhn, Jason (2010). Augustine’s Manichaean Dilemma, I. Conversion and
Apostasy, 373-388 C.E. Philadelphia: University of Philadelphia Press (see pp. 509-
532) might serve as an example case: van Oort highlights the “Main Achievements
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of BeDuhn’s Study” (pp. 518-523), before he pinpoints his own criticism of certain
aspects the study has to offer (e.g., alack of textual evidence for BeDuhn’s description
of Bishop Faustus); and does not only utter his criticism, he argues for it in detail by
referring to the relevant textual passages and discusses them.

The order of the contributions is well chosen. The first part starts with Mani
and Manichaeism: A General Introduction (pp. 3-18) with a separate bibliography
at its very end in order to open up the subject proper, before van Oort plunges into
certain details (e.g., about The Paraclete Mani as the Apostle of Jesus Christ and the
Origins of a New Church [pp. 21-36] or Jewish Elements in the Cologne Mani Codex
[pp. 37-46], just to mention the next two articles to follow). The same is true for part
two that opens with Augustine and Manichaeism: An Introductory Overview (pp. 135-
149), before certain individual aspects of Augustine and his attitude towards and
criticism of Manichaeism are highlighted. It is not surprising that after all five articles
are dedicated to Augustine’s Confessions (nos. 15 to 19) and offer a close reading of
relevant passages in order to highlight Augustine’s knowledge of and attitude towards
Manichaeism. Moreover, two essays (nos. 26 and 27) focus on “Manichaean women’,
in other words on their role and importance in Augustine’s life and works and in a
Pseudo-Augustinian testimony (Testimonium de Manichaeis sectatoribus), a “rather
unknown and understudied” text that “has come down to us in two Latin manu-
scripts” only (p. 433) and the textual tradition might mirror “apparent changes” that
represent “a later downplay of the presence and, thus, conceivably, of the importance
of Manichaean women” (p. 441), while in its probable original form the Testimonium
allowed them to play “a major role” (p. 442).

Johannes van Oort has published significant monographs on both, Augustine
and Mani/Manichaeism, and edited respective conference volumes.' His many spe-
cialized articles in the two fields are scattered among periodicals of diverse disci-
plines that are not always easy to access. Thus, the present collection of essays and
reviews serves as a welcome and valuable tool for research (and might also help to
have a first introduction to the two areas masterfully combined with each other by
van Oort). This piece of first-class investigations is nicely produced, well edited and
its essays are — partly — updated or at least slightly modified. All in all, the volume will
serve as a significant reference point for everyone who is seriously interested in Mani,
Manichaeism and Augustine’s fight against that religion.

1. See, for instance van Oort, 1990; 2013; 2020.
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THIS COLLECTION OF ESSAYS PRESENTS case studies on rituals in Early Christianity.
The first and final contribution, both written by Nienke M. Vos, provide a theoretical
and summarizing framework for an adequate reading of the papers. It is a volume
of conference proceedings. Focus of interest is not primarily in the origin of certain
rituals, but in their transformations: what happened to them? This is in accordance
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with a new paradigm in ritual studies emphasizing not the origins, but how traditions
are negotiated, shaping the identity of communities. Vos’s presentations are helpful
in laying out the background of this study and summarizing the contributions, but
they are relatively meagre on theoretical assumptions and the results of the project.
Theoretical questions are more substantially addressed by Gerhard Rouwhorst in A
Paradigm Shift in the Study of Early Christian Rituals: Methodological Perspectives.
What Vos hints at is here worked in a helpful way. To a hitherto dominant diachro-
nic perspective is now added the social dimensions of rituals in their dynamic to
construct the identities of communities and mark boundaries vis-a-vis others. Rou-
whorst emphasizes that while religion is matters of belief, rituals are matters of doing
something; hence, it involves body and practices. In his second contribution, The
Origins and Transformations of Early Christian Feasts, Rouwhorst follows this up,
illustrating his point of transformation, that “pre-Christian ritual traditions played
an important role in the formation of Christian feasts” (p. 47). The celebration of
Epiphany is taken as example.

In addition to these frame-setting contributions are found the following pieces:
Rianne Voogd, Is the Instruction to Greet One Another with a Holy Kiss a Pauline
Transformation?; Jan N. Bremmer, Eucharist and Agapé in the Later Second Century:
The Case of the Older Apocryphal Acts and the Pagan Novel; Hans van Loon, The
Terminology of Mystery Cults in Cyril of Alexandria; Paula Rose, Augustine’s Reas-
sessment of the Commemoration Meal: Quod quidem a christianis melioribus non
fit; Jutta Dresken-Weiland, Ideas of Afterlife in Christian Grave Inscriptions and their
Context in Contemporary Christian Sepulchral Culture in Rome; Karel C. Innemée,
Clothes Make the Magistrate: The Birth of Ecclesiastical Dress; Joop van Waarden, The
Emergence of the Gallic Rogations in a Cognitive Perspective; Nienke M. Vos, “Father,
Give me a Word™: Transforming Traditions and Spiritual Direction in Early Chris-
tian Monasticism; Jacques van der Vliet, Tradition and Innovation: Writing Magic
in Christian Egypt; Leon Mock, “I Will Wash My Hands in Innocence; so I Will Go
Around Your Altar” (Ps 26:6): The Washing of Hands in Rabbinic Judaism; Mariétte
Verhoeven, From Justinian I to Mehmed II: Transformation and Continuity of Rituals
and Liturgical Disposition in Hagia Sophia. To this come helpful indices on personal
and geographical names, subjects and terms, modern authors and of references. This
makes it a very helpful volume to turn to. Furthermore, the volume is very helpful
organized. Figures and pictures accompany the texts at several places and are listed
on p. IX. Pp. 193-195 give a list of clothes in Roman empire, seldom found elsewhe-
re. The bibliographies are throughout organized in primary and secondary sources,
which makes this a tool for further research. Regarding the primary sources it is
indeed helpful to be introduced to recent and relevant text-editions for sources that
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are often overlooked. In the view of the present reviewer the contributions of Jan N.
Bremmer, Paula Rose, Karel C. Innemée and Nienke M. Vos were particularly illumi-
nating in pointing out how Christian ritual and practices negotiated pagan traditions.

The volume covers a lot of ground by taking in sources and material often ne-
glected. In this way the perspective is considerably widened compared to most stu-
dies on early Christian practices. But “ritual” covers in this way possibly too much
for such a volume. Here are addressed baptism, eucharist, agapé, dressing, prayer,
burial and commemoration of the dead, holy kiss, rogation days or rites of penance,
spiritual direction, and church buildings. No doubt, this is all impressive and relevant
to the topic of the volume, but it is hardly prone to present a volume with consistency.
In my view, the volume would have benefitted from keeping more consistently to the
transformation perspective and digging more deeply into that. It does come into play
more or less throughout, so it is clear that this is a steering idea. But the volume’s
concentrating on diverse case studies in transformation somehow diverts from con-
sidering what transformation is and what goes on in that process. It is an impressive
volume in material but lacks somewhat in thinking the material through in light of
synthesizing theories. To this comes that “Early Christianity” which figures in the
title is not defined, although it here includes material from time much later than what
is usually considered early Christianity, albeit that is always a negotiable label.

The book is certainly a welcome contribution to research on Christian ritual in
the first centuries CE but is also illustrates a common challenge for conference volu-
mes. They tend to become too diverse.
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10. Para efectuar divisiones y subdivisiones en los articulos se empleardn nime-
ros arabigos sin mezclarlos con letras o numeros romanos. Las subdivisiones inclui-
ran segundo o tercer numero, separados por puntos (ej: apartado 1; primera subdivi-
sion 1.1; segunda subdivision 1.2. etc.).

11. Los cuadros, graficos, figuras y mapas que se deseen incluir en el trabajo
seran aportados aparte, numerados de forma correlativa con nimeros arabigos, y se
incluird un pie de imagen para cada uno de ellos, asi como la fuente de procedencia,
en cursiva y tamafo 10, en una lista de todas las imagenes. Estas deberan tener una
calidad suficiente de 300 pixeles y estar en formato jpg, preferentemente. El/la autor/a
declara que el material grafico que aporta estd libre de derechos y en el texto cita su
procedencia. Si esta sujeto a derechos de autor o reproduccion, el autor/a aporta las
autorizaciones correspondientes en archivo adjunto.

12. La publicacién en ARYS no da derecho a la percepcion de haberes. Los de-
rechos de edicion corresponden a la revista y es necesario el permiso del Consejo
de Redaccion para su reproduccion parcial o total. En cualquier caso, siempre sera
necesario indicar la procedencia cuando se reproduzca el contenido de la revista.

13. INSTRUCCIONES PARA EL ENVIO DE ORIGINALES: el envio de origi-
nales se realizara mediante el acceso a la pagina web de la revista ARYS en O]S en el
servicio de bibliotecas de la Universidad Carlos III de Madrid: www.uc3m.es/Arys.



PUBLICATION GUIDELINES

1. ARYS (Antiquity: Religions and Society) is a journal published since 1998 (an-
nually since 2010) in which the papers received will be subject to evaluation by ex-
ternal reviewers through the system known as blind peers. The Editorial Board will
not change the opinions expressed by authors and is not responsible for the opinions
expressed by them or by external reviewers. The publication date is December.

2. The Editorial Board of ARYS will consider publishing original and unpub-
lished research papers, provided that they demonstrate a level of quality and address
any religious and social aspects dedicated to the study of Antiquity. The novelty of the
topic, the different treatment depths of problems identified in the historiography, the
contribution and value of new data regarding a particular historiographical question,
or the application of new or improved methodologies will be taken into account.

3. ARYS accepts articles written in Spanish, English, French, Italian, German
and Portuguese.

4. Articles should not usually exceed 20 pages typed on A4 paper size, sub-
ject to the following parameters: format (Microsoft Office Word), font (Times New
Roman), font size text (12), notes font size (10 ), indent the first line of each para-
graph, normal spacing between lines (1). In those approximately 20 pages will also
be recorded notes and bibliography. The notes will be prepared as footnotes, not at
the end of the text.

5. For the ancient Greek, Unicode font will be used.

6. Each paper will require the title in Spanish and English, a summary in both
languages, and key words, again in Spanish and English. Each of these sections should
be uploaded as separate data in the application of OJS (see instruction 13).

7. The name of the author, center affiliation, mailing address and e-mail contact
will also be included when registering the application as an author.

8. Bibliographical references shall follow the APA format, as explained in details
at the following link: http://uc3m.libguides.com/guias_tematicas/citas_bibliografi-
cas/APA. Change in quotation norms: ARYS considers a good editorial practice in
gender equality to fully identify the authorship of the works quoted in the published
articles. Therefore ARYS adopts a change in the quotation norms consisting of the
mention of the full personal name of the authors mentioned in the bibliography, and
not only of its initial letter.

9. For the citation of sources, internationally accepted abbreviations will be
used, such those in the Oxford Classical Dictionary, the Thesaurus Linguae Latinae or
Diccionario Griego Espariol, as examples.
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10. To make divisions and subdivisions in the articles, Arabic numerals will be
used without mixing with letters or roman numerals. The subdivisions will include
second or third number, separated by dots (i.e., paragraph 1, first subsection 1.1;
second subdivision 1.2. etc.).

11. Graphs, tables, figures and maps for inclusion in the work will be provided
separately, numbered consecutively with Arabic numerals and include a caption for
each of them, and its source, in italic size 10, in a list of all images. These should be
of sufficient quality to 300 pixels and be in jpg format, preferably. The author declares
that the graphic material that he contributes is free of rights and in the text he cites
its origin. If it is subject to copyright or reproduction, the author provides the corre-
sponding authorizations in an attached file.

12. The publication in ARYS is not eligible for a salary payment. Editing rights
belongs to the magazine and permission of the Editorial Board will be needed for
partial or full reproduction. In any case, it will be necessary to indicate the source
when reproducing the content of the magazine.

13. INSTRUCTIONS FOR SUBMISSIONS: The submission of original papers
will be done through the web page of the ARYS Journal in Open Journal System, in the
Library Service of the Universidad Carlos III de Madrid: www.uc3m.es/Arys
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