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INTRODUCCION

urante los dias 6 y 7 de septiembre de 2007, en el auditorio

del Convento Grande de San Ramén Nonato de la Ciudad

de Buenos Aires, el Programa de Estudios sobre las Formas de
Sociedad y las Configuraciones Estatales de la Antigiiedad realizé su /
Coloquio Internacional: “Politica y Religion en el Mediterrdneo Antiguo”. El
coloquio reunié a destacados especialistas de diferentes dreas de estudio
acerca del Antiguo Egipto y del Mundo Greco-Romano, a quienes se
les propuso analizar las diversas formas en que se articulan los dmbitos
que convencionalmente se identifican como “politica” y “religién” en
nuestro universo simbdlico, pero cuyos respectivos alcances no siempre
son discernibles en el Mundo Antiguo. Por cierto, las dificultades para
precisar el campo especifico de esos dmbitos en la Antigiiedad no ocul-
tan su decisiva importancia en la constitucién de aquellas sociedades:
la relevancia de los elementos rituales en las practicas institucionales, el
papel del templo y de la religién en relacién con el ejercicio del poder,
la interrelacién entre el universo mitico y la construccién de las précticas
mds propiamente politicas, todos estos aspectos han sido centrales en la
estructuracién en las sociedades antiguas y ameritaban, por ello, la reali-
zacién de un evento en el que pudieran ser pensados en profundidad.

En tal sentido, este primer coloquio internacional del PEFSCEA se
constituyd en un dmbito de genuino intercambio cientifico entre in-
vestigadores argentinos y extranjeros, cuyas indagaciones se centran en
estas temdticas. En dos dias de intenso trabajo, el coloquio resulté una
instancia de gran repercusién respecto de los objetivos y las propuestas
que organizan la actividad de nuestro Programa de Estudios, con un
significativo impacto para las investigaciones locales en el drea de la His-
toria Antigua, acercando a importantes historiadores, presentando lineas
de andlisis y de discusién historiografica de reciente data y difundiendo
las conclusiones alcanzadas entre los colegas y el ptblico general que
colmé el auditorio en aquellos dias.

Pero el alcance de las temdticas y los ¢jes de discusion del coloquio
no se ha circunscrito de manera exclusiva a los problemas propiamente
histéricos inherentes a la Antigiiedad. Por el contrario, ¢l abordaje de
la problemdtica ha permitido el desarrollo en una escala mds amplia de
reflexiones tedricas y metodoldgicas sobre las relaciones histdricas entre
politica y religién, que se hallan en el centro de los debates politico-
sociales contempordneos. En este sentido, el coloquio ha sido también



una instancia de intervencién en nuestro presente: los historiadores
del Mundo Antiguo, al igual que los especialistas en otras épocas, no
s6lo hablan del pasado sino que elaboran herramientas para la refelxién
intelectual. Y el coloquio ha sido buena prueba de ello.

Los trabajos reunidos en este volumen reflejan la pluralidad de enfo-
ques que caracterizé el encuentro de septiembre de 2007. Esa pluralidad
corresponde no sélo a las perspectivas de cada autor sino al cardcter
multiforme de la problemdtica abordada: la relacién entre la politica y
la religién en el Mundo Antiguo resulta, en efecto, un fenémeno suma-
mente complejo, especialmente en la medida en que nuestra moderna
perspectiva tiene presupuestos francamente distintos a los dominantes
en la Antigiiedad. La posibilidad de reflexionar desde lo que se considera
una perspectiva no religiosa, o laica, habria sido impensable para los
protagonistas de aquel mundo. Pero ademds, los espacios incluidos en
el campo que se ha delimitado, el Antiguo Egipto y el Mundo Greco-
Romano, difieren ampliamente entre si. En este tltimo espacio se ha
dado el surgimiento de un pensamiento propiamente politico, en rela-
cién con el marco institucional de la pdlis y la civizas, y al mismo tiempo,
lo que hoy en dia englobamos bajo la rtbrica de “religion” quedé en
la Antigiiedad cldsica subordinado al entramado politico de la ciudad.
Paralelamente, en el lenguaje egipcio antiguo no existian palabras para
designar de manera especifica las esferas de la “religién” o la “politica”,
lo cual constituye, por si mismo, una indicacién de relevancia a la hora
de analizar la existencia de ambas esferas en el Egipto Antiguo. En tales
condiciones, estudiar la interconexién entre estos dos dmbitos supone
basarse en la forma que asume un determinado rango de evidencia o
de formas discursivas en lugar de abordar documentos que se enfocan
en tales conceptos.

Asi pues, la separacién radical entre el dmbito religioso y el politico
s6lo es efectiva a la hora de ayudar a la comprensién del campo de estudio.
En términos pricticos, ambos aspectos permanecen inextricablemente
unidos. En efecto, politica y religion aparecen fuertemente ligados en
el Mundo Antiguo en procesos tan decisivos como los que atafien a la
construccién de la autoridad y de los principios sobre los que se asienta
el poder institucionalizado en una estructura de carédcter estatal, o a la
articulacién de mecanismos simbélicos a partir de los cuales los diferen-
tes grupos organizan y/o disputan los espacios de poder, a la vez que se
constituyen como tales por mediacién de dichos espacios, tanto frente a
sus competidores inmediatos como frente a los grupos subordinados.
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El conjunto de los trabajos que conforman esta compilacién per-
mite realizar un trayecto temporal que nos lleva desde el surgimiento
del Estado en el Antiguo Egipto a finales del 1v milenio a.C. hasta
las experiencias del mundo bizantino en los siglos v1 y vi1 y del reino
visigodo durante el siglo vir de la era cristiana, pasando por diferentes
fases de la historia egipcia asi como por el desarrollo de las pdleis griegas
en las épocas arcaica y clésica y la configuracién del poder romano en
lo que convencionalmente se conoce como los etapas del Alto y el Bajo
Imperio. A lo largo de este vasto recorrido, los ejes que los articulos nos
proponen para reflexionar sobre “politica” y “religién”, sin perder de vista
las especificidades propias de cada espacio y periodo, nos remiten sobre
todo al modo en que las disciplinas cientificas organizan las preguntas
pertinentes, conforme a ciertas problemdticas de interés candente en
nuestro presente, y las respuestas posibles segtin un ajustado andlisis de
la documentacién y de su contexto de produccidn.

De algtin modo, estos trabajos permiten reeditar aquellos dias de
2007 en que sus autores convergieron en la celebracion del coloquio.
En algtn sentido, un evento con las caracteristicas que ha tenido esta
reunién no tiene muchos antecedentes en nuestro medio. Sin embargo,
creemos que el mismo se transformard en antecedente para futuras re-
uniones de este tipo. La calidad de los trabajos presentados y la notable
repercusién que tuvo el evento las ameritan largamente.

M. Campagno - ]. Gallego - C. G. Garcia Mac Gaw
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Antonio Loprieno / Basel Universitit

LENGUA, POLITICA Y RELIGION
EN EL ANTIGUO EGIPTO*

a conferencia que quisiera ofrecer hoy se refiere a aspectos de

politica y de religién pero parte de un elemento cultural no di-

rectamente asociado a la religidn y a la politica sino mds bien a la
lengua. Quisiera mostrar la idea de que también la politica lingiiistica es
en realidad una politica en el sentido general del término, una politica
que se relaciona con la organizacion social en su conjunto y también,
en una sociedad como la del antiguo Egipto, con la estructura religiosa.
Para hacer esto, quisiera plantear, desde el inicio, la idea fundamental
que guia esta presentacién, que es la idea de una dualidad, es decir que,
en la organizacién de la vida politica, religiosa, social, la cultura egipcia
se organiza entre dos polos extremos que se realizan en una serie de
fenédmenos culturales.

Comenzaria con el primer dato que nos permite analizar el hecho
lingiiistico, que es la escritura. La escritura egipcia, que emerge hacia el
final del 1v milenio antes de Cristo, se presenta desde el principio, por
decirlo asi, con dos funciones bastante distintas: la primera funcién es
la que llamarfa administrativa. Los primeros testimonios de escritura
en el antiguo Egipto proceden de excavaciones correspondientes al pe-
riodo Predindstico, es decir, anteriores a la estructuraciéon del Estado
faradnico, en una localidad que se llama Abidos, mds especificamente
en el cementerio de Umm el-Qaab, donde por primera vez aparece lo
que se puede definir como un testimonio de escritura. Se trata de un
conjunto de etiquetas que aparecen alli (fig. 1a-b), que estaban unidas
a unos vasos que contenfan alimentos, y que probablemente indicaban
el contenido del vaso o el lugar de procedencia, o el lugar de llegada.
Conocemos bastante poco del contexto de estos documentos, mds alld
del hecho de que provienen del ajuar funerario de la tumba de un gran
personaje, probablemente un rey. Lo que aqui interesa considerar es que
probablemente se trata de los inicios de la escritura. ;Por qué podemos
decir esto? Porque tenemos una repeticion de estructuras de signos

Texto de la conferencia inaugural del Coloquio Internacional “Politica y Religién en el
Mediterraneo Antiguo”, ofrecida el 6 de Septiembre de 2007.

PriMERA PARTE: Antiguo Egipto 13



bastante constantes, de representaciones orientadas a la realidad, los
llamados pictogramas, que por su repetitividad tienen probablemente
una funcién de convencién lingiiistica. Cualquiera que fuera la lectura
real de estas etiquetas —que no podemos leer de manera precisa porque
nos presentan signos jeroglificos que conocemos pero en un contexto y
en unas combinaciones que no conocemos—, se puede definir la funcién
primaria de esta primera documentacién como escritura administrativa
dado que estaba ligada a la indicacién del contenido de determinados
vasos.

Al lado de esta funcién administrativa, aparece otra funcién muy
importante de la escritura egipcia que surge desde el principio, y que
podriamos reconocer como su funcién monumental. Monumental en
el sentido general del término, en tanto sirve para la representacién del
poder. Consideremos un famoso documento egipcio que es la llamada
Paleta de Ndrmer (fig. 2a-b), atribuible a uno de los primeros reyes del
Estado relativamente unificado del antiguo Egipto, en la cual estdn
representados unos signos gréficos a partir de los cuales se indican los
nombres de los personajes que alli aparecen. La funcién de los signos,
en este caso, es claramente no administrativa sino monumental. Es
importante retener estos dos polos de la manifestacién cultural porque
serdn importantes a lo largo de la historia egipcia.

La segunda etapa en la que quisiera tematizar esta importancia de
la politica lingiiistica en la gestién politica de la sociedad egipcia en su
conjunto viene documentada al final del Reino Antiguo. Se presenta
entonces una forma doble de textualidad, una forma doble que yo lla-
maria diglosia. ;Qué entendemos por esta expresién? La documentacién
escrita en este periodo de la historia de Egipto, en la segunda mitad del
11 milenio antes de Cristo, se organiza una vez mds a partir de dos con-
textos bastante diferentes entre si. Uno es un corpus religioso, el corpus
de los Textos de las Pirdmides (fig. 3a-b) que quizd podemos definir
como la primera “enciclopedia” religiosa de la historia de la humanidad:
se trata de los textos inscritos en las paredes interiores de las pirdmides
de los soberanos egipcios a partir de finales de la Dinastia V, en el siglo
xx1v antes de Cristo, que contenian la representacién escrita del ritual
funerario de los reyes egipcios. Ahora bien, el elemento importante de
este corpus es el hecho de que se sirve de un niimero muy alto de signos
gréficos, alrededor de 1000 signos jeroglificos, pero de un niimero relati-
vamente limitado de palabras. Es decir, que la lengua de los Textos de las
Pirdmides es una lengua muy ficil en sus estructuras, en su organizacién
general, pues se trata de una lengua extremadamente formalizada, con

14 A. Loprieno | LENGUA, POLITICA Y RELIGION EN EL ANTIGUO EGIpTO



un gran nimero de signos, con una gran funcién de representatividad
del mundo, una funcién de la escritura que es llamada performativa.
Performativa, en el sentido de que la representacién misma del signo
gréfico tiene una funcidn tanto lingiiistica, para representar una subya-
cente realidad lingiiistica, como universal, mitica en un sentido general,
para representar un objeto del mundo. Esto es muy importante y hay
que tenerlo presente: una lengua extremadamente formalizada.

Al mismo tiempo, en el mismo periodo histérico, tenemos otra
lengua egipcia, una lengua relativamente distinta en sus estructuras, que
es la lengua que aparece, por ejemplo, en las tumbas de los particulares
contempordneas con el final de la Dinastia V'y con la Dinastia VI (fig.
4). Es la lengua que es utilizada en las indicaciones de los didlogos o de
las funciones de estos personajes que se representaban como recuerdo
de una vida ideal que acompanaba al difunto, por decirlo asi, en el mds
alld. Esta lengua que se ve en estos textos es egipcia, pero tiene una gra-
mdtica muy distinta de la de la lengua de los Textos de las Pirdmides.
Ante todo, es mucho miés dificil de leer que los Textos de las Pirdmides.
Los Textos de las Pirdmides pueden ser complejos desde el punto de
vista ideolégico, pero no son complejos desde un punto de vista léxico
o gramatical. Estos textos de las tumbas de los particulares, en cambio,
contextualmente son relativamente sencillos, pero son dificiles porque
se trata de una lengua mucho mds versdtil que la de los Textos de las
Pirdmides. Esto es algo parecido a lo que sucede en la comprensién de
una lengua extranjera: entender una lengua diferente en un contexto
académico es siempre mds ficil que comprender esa misma lengua en un
contexto cotidiano: en un congteso, por ejemplo, se utilizan términosy
estructuras formales compartidas por diferentes lenguas, mientras que
en un mercado, si uno no conoce el régimen alimentario, se encuentra
completamente perdido.

Y lalengua que expresan los textos de las tumbas de los particulares es,
precisamente, como la lengua del mercado, expresada en jeroglificos pero
no utilizada en una situacién en la que el signo tiene un valor también
contextual sino usada tinicamente como vehiculo lingiifstico. Veremos
después que yo caracterizo esta particular funcién de la escritura a par-
tir del término perlocutivo. Perlocutivo es lo opuesto de performativo.
Es una definicién que se orienta segtn la teorfa del acto lingiiistico de
Austin y Searle de los afios sesenta. Lo iremos considerando a lo largo
de esta conferencia. Pero también aqui, como en el caso de los origenes
de la escritura, que tenfa un polo administrativo/cotidiano y un polo
monumental/representativo, volvemos a encontrar este tipo de dualidad

PriMERA PARTE: Antiguo Egipto 15



un milenio mds tarde, en la primera gran expansién textual en Egipto,
a finales del Reino Antiguo. En las tumbas que se hallan en la zona de
Qubbet el-Hawa se encuentran preservados los textos autobiogréficos de
los nomarcas del Reino Antiguo. Se trata de los textos mds abundantes
correspondientes al polo “coloquial” para esta época que también es la de
los Textos de las Pirdmides. Son textos que ciertamente estdn escritos en
egipcio, pero en un egipcio que no coincide exactamente con el egipcio
contemporaneo de los Textos de las Pirdmides.

Pasamos ahora a la tercera etapa de este itinerario que estamos hacien-
do. Es la etapa del Reino Medio, en la primera parte del 11 milenio antes
de Ciristo, la llamada época del Bronce Medio. Y aqui también tenemos
que hacer una observacién muy precisa de la importancia politica de la
lengua, como factor de distincién, en el sentido de la distinction, que ha
planteado Pierre Bourdieu. Parece que existe para entonces un debate
muy interesante, que se resume en la siguiente cuestion: jse tiene que usar
el articulo prepositivo (el, la, lo, los, las)? Esta pregunta cultural impli-
cita emerge del hecho de que, en una autobiografia de un personaje del
siglo x1x antes de Cristo que se llamaba Mentuweser, entre los distintos
autoelogios de este sefior, indica como un mérito especifico: “Yo soy uno
que hablaba tan bien que nunca ha utilizado el articulo”. La razén por
la cual este sefior ha escrito esto es porque €l sostiene que la lengua que
¢l usaba —que era, como él dice, la de la elite—, estaba libre del uso del
articulo. Ahora bien, libre del uso del articulo estaba también la lengua
de la literatura contempordnea, pero no la de la administracion.

La lengua de la administracién se halla aqui indicada por el nombre
de Heqanakht, otro sefior que vivié dos o tres generaciones antes que
Mentuweser, que fue un propietario de tierras, y que ha dejado una
serie de cartas donde daba instrucciones a su familia, que estaba en el
lugar de origen, sobre cémo comportarse durante su ausencia. Por lo
tanto, esas cartas no tenian objetivos performativos de representacién
sino que tenfan objetivos perlocutivos de comunicacién. Y Heqanakht
utiliza el articulo sin ningtn tipo de dificultad. No recuerda que la
lengua de los nobles, como ¢l era, estaba libre del articulo prepositivo,
sino que utiliza los articulos sin ningtin reparo. Esta dualidad contem-
pordnea es sugestiva acerca de la importancia de la lengua como factor
de distincién. Aqui tenemos una dialéctica entre una lengua formal, con
su gramdtica inspirada en la de los Textos de las Pirdmides, a través de
varias distribuciones, y una lengua mds productiva, que correspondia a
la realidad social contempordnea. Esta dualidad implica la existencia de
una lengua literaria standard que llamo “artificial” porque la lengua de
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los textos literarios del Antiguo Egipto tales como el Cuento de Sinuhé,
estdn escritos en una lengua privada del articulo prepositivo, que, sin
embargo, en su estructura es mds arcaica que la lengua de los textos
autobiograficos del Reino Antiguo. Se trata de una situacién singular
desde el punto de vista de la historia lingiiistica, porque se podria pensar
que una lengua posterior ha de ser mds tardia: sin embargo, nos encon-
tramos en esta extrafa situacion en la que el egipcio cldsico standard
es, en realidad, deliberadamente arcaico, es una lengua que arcaiza el
egipcio contempordneo. Esta es la lengua de la literatura egipcia, que es
una literatura profana, es decir, que se trata de textos que por primera
vez no se ocupan centralmente del contexto religioso sino que se ocupan
de las necesidades singulares individuales. A partir de aqui se advierte
una duplicidad entre lo que yo llamo performatividad grafica y perlo-
cutividad lingiiistica: el egipcio, a partir de este momento, se mueve
entre estos dos polos: la graffa, que queda siempre estable y que lleva a
la performatividad, el uso representativo de la escritura, y una realidad
lingiiistica que, en cambio, procede segtin sus normales evoluciones, de
modo relativamente independiente.

Para dar una idea visual de esta duplicidad, presento una imagen que,
en cierto modo, es paradigmadtica, que procede de una tumba tebana de
un visir que se llamaba Intefiger (fig. 5), en la que aparece, entre varias
representaciones ligadas al funeral del difunto (por ejemplo, en la imagen
se ven unos arpistas que cantan un poema), esta dualidad de escrituras.
Tenemos, en los dos registros inferiores, un texto en jeroglifico, y en
cambio, en la parte superior, un texto vertical —como en los papiros
contemporaneos de la literatura profana— escrito en grafia cursiva. Esto
es notable, porque demuestra una conciencia cultural de esta diglosia:
una lengua formal, usada para el momento religioso y una lengua acom-
panada por una grafia menos performativa, menos icénica, usada para
el hecho literario, para el hecho profano. Una imagen de este tipo es
una imagen explicita de la conciencia de una diglosia durante el Reino
Medio. Esta conciencia de diglosia se expresa en la coexistencia de dos
usos extremos de la misma graffa: por un lado, un uso monumental de los
jeroglificos, como por ejemplo en la capilla blanca de Sesostris I en Kar-
nak (fig. 6a), donde claramente se advierte la importancia performativa
del signo grafico egipcio, con cierta superposicién del hecho lingiiistico
y el hecho icénico; y por el otro lado, en el extremo opuesto, el uso de
una variante cursiva de los jeroglificos egipcios, como por ejemplo,
para representar una lengua no-egipcia, como se advierte en un objeto
votivo procedente del templo de Hathor en Serabit el-Khadim en el
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Sinaf (fig. 6b), donde existia un culto local, practicado por poblaciones
beduinas, inspirado en la cultura faradnica pero adaptado a la realidad
local. Se trata de los primeros ejemplos de escritura proto-sinaitica, que
representan una lengua no-egipcia con signos hierdticos derivados del
egipcio cursivo, es decir, en una distancia extrema respecto de la funcién
performativa de la escritura.

Pasamos ahora a una cuarta etapa, que es la que corresponde a los
tiempos de Akhenatén, la época de Amarna (fig. 7). Aparece aqui el
ejemplo mds evidente en la cultura egipcia de una voluntad de interven-
cidn, de politica religiosa. Aunque quizd sea algo que se ha exagerado
en el dmbito egiptoldgico, se trata de un fenémeno importante: se trata
de un ejemplo muy claro de una reforma que también es una reforma
lingiifstica porque, junto al elemento religioso que aparece a través de
la centralizacién en una divinidad solar, y junto a los cambios evidentes
desde un punto de vista artistico, existe también una transformacién
lingiiistica. Akhenatdn es el primer soberano que usa, por ejemplo, el
articulo prepositivo también en los textos religiosos. La interpretacién
que frecuentemente se hace de este hecho es que con Akhenatén nace
el neoegipcio, lo cual no es exactamente asi pero es suficiente aqui para
tener una idea de este connubio entre el hecho lingiiistico y el hecho
religioso. El uso de una lengua mds coloquial es considerado, por parte
de Akhenatén, como un instrumento, como una sefial de representacion,
en funcién de una voluntad de reforma ideolégica y politica. Es decir,
la lengua al servicio de la politica religiosa.

Esta reforma lingiiistica que introduce Akhenatén encuentra su gran
desarrollo en la época ramésida, que es el periodo inmediatamente poste-
rior. En esta época, por decirlo asi, el egipcio ya no es una lengua unitaria
sino que hay distintos registros del egipcio. En general, se podria decir
que cada texto escrito en este periodo, en los tltimos siglos del 11 milenio
antes de Cristo, tiene una gramdtica especifica. Es decir, que existe una
serie muy grande de variedades que comprende el uso extremadamente
clésico del egipcio, que hallamos, por ejemplo, en una famosa estela mo-
numental, que es la llamada Estela de Israel, del rey Merneptah (fig. 8a),
en la que por primera vez aparece el nombre de Israel, y en la que se re-
gistra un lenguaje relativamente parecido al del egipcio standard cldsico,
la lengua del Reino Medio, que suele llamarse “egipcio de tradicién”, y
por el otro lado, una serie de registros mds cercanos a la lengua coloquial,
que son utilizados en la prictica de la lengua cotidiana, en esa préctica
que he definido antes como perlocutiva, independientemente del valor
representativo de la escritura. Aqui he escogido como ejemplo del uso
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mds utilitario que se hace de la lengua, una descripcién que acompafia
a un mapa que lleva a las minas del wadi Hammamat (fig. 8b). Aqui
tenemos un uso utilitario de la lengua: no se dispone de ella en funcién
de un uso monumental, representativo sino en tanto auxiliar respecto
del hecho lingiistico. Y cada uno de estos usos, en época ramésida, tiene
su registro particular. En general, se suele plantear que existe un egipcio
cldsico y un neoegipcio, y ciertamente €so es correcto, en tanto se trata
de dos grandes estructuras. Pero, en realidad, el neoegipcio es también
muy complicado y tiene varios registros. Hay variantes de neoegipcio que
se acercan mucho al egipcio cldsico, y otras mds populares. Se requiere
cierta flexibilidad mental para leer el neoegipcio. En el sentido en que
aqui nos interesa, se advierte que la polaridad inscrita en la perspectiva
de la politica lingiiistica del Egipto Antiguo tiende histéricamente a
exacerbarse con el curso de los siglos.

La quinta etapa en la que nos vamos a detener corresponde a la época
en torno del 700 antes de Cristo, y es aquella en la que surge una nueva
fase gréfica del egipcio que se llama demético. En este caso, podemos
ver una estela en la que el mismo texto en jeroglifico estd colocado en
“traduccién” demédtica (fig. 9). Este hecho, desde el punto de vista de
la politica lingiiistica, es extraordinariamente interesante, porque el
demético no es muy distinto del neoegipcio. En realidad, si uno co-
noce el neoegipcio, puede leer un texto demdtico en transcripcién sin
dificultades. Pero la grafia del demético es otra respecto de la grafia del
egipcio. Aqui tenemos una diglosia enriquecida por una digrafia. ;Qué
significa digraffa? Quiere decir que, por primera vez en el Egipto fara6-
nico se usan dos grafias distintas: no la misma grafia de manera cursiva
sino dos concepciones graficas distintas. Como sabemos, la grafia es un
instrumento cultural mucho mds ligado a la ideologia subyacente que
a la lengua. La gente puede enfrentarse violentamente por motivos de
grafia pero no por motivos de lengua. Basta pensar en el hecho de que
las mismas lenguas pueden estar escritas en grafias distintas segtin las
diferencias culturales. El serbio y el croata, por ejemplo, hasta no hace
mucho tiempo se decfa que constitufan una lengua, el serbocroata, y
asi se lo estudiaba, y se decfa que se trataba de una lengua que se podia
escribir en alfabeto cirilico o en alfabeto latino. En cambio, actualmente
hay que cuidarse mucho de hablar de “serbocroata” porque se dice que
existe el serbio por un lado y el croata por otro lado, por motivos de
sobra conocidos, ligados a la historia reciente de la ex-Yugoslavia. El
serbio se escribe en caracteres cirilicos y el croata en caracteres latinos.
Y es evidente que, tras esta pertenencia grafica, hay una pertenencia

PriMERA PARTE: Antiguo Egipto 19



cultural, porque los serbios son en general cristianos ortodoxos y los
croatas son en general cristianos catélicos y, por lo tanto, se trata de
distintas historias culturales. Del mismo modo, el hindi y el urdu en
Pakistdn son prcticamente la misma lengua pero el hindi se escribe en
caracteres sanscritos y el urdu se escribe en caracteres drabe-persas. Y
obviamente, el urdu es hablado y escrito por musulmanes, y el hindi
fundamentalmente por hinddes. Esta polaridad constituye un universal
etnogréfico de la historia de la humanidad.

Por lo tanto, una polaridad grafica equivale siempre a una polaridad
cultural, no siempre necesariamente religiosa pero profundamente cul-
tural, lo que significa que en la sociedad egipcia, en la parte central del
I milenio antes de Cristo, existia una percepcién de una doble cultura:
una cultura que se expresaba en demético y una cultura que se expresaba
en jeroglifico. Precisamente, esta separacion se advierte claramente en
la famosisima Piedra de Rosetta (fig. 10a-b) que, como todos sabemos,
permiti6 el desciframiento de los jeroglificos. Se trata de un decreto sacer-
dotal de inicios del siglo 11 antes de Ciristo, escrito en egipcio jeroglifico,
en egipcio demdtico y en griego. Ahora bien, la redaccién gréfica en dos
variedades de una misma lengua, ejemplifica la existencia de dos 4mbi-
tos quizd no estrictamente religiosos pero sin duda politicos que estdn
marcados por una real fractura, que requerian ahora de una traduccién.
Los especialistas discuten acerca de cudl era el texto original, pero estd
claro que debié ser el demdtico o el griego, y no el jeroglifico. Respecto
del texto jeroglifico, los sacerdotes seguramente tuvieron que pensar
coémo se escribirfa tal texto en jeroglifico, y han creado unos signos en
esta lengua arcaica, lo que ilustra la artificialidad del polo performativo,
que es un rasgo que existe desde el principio de la historia de Egipto,
pero que se hace muy evidente en esta época ptolemaica. Asi pues, en
este pasaje de la diglosia a la digrafia, la variedad lingiiistica se vuelve
alternativa cultural y politica. Son contextos distintos en los que se usan
estas realidades gréficas distintas.

Ahora bien, con el final de la época antigua y el comienzo de la
época tardoantigua, que estard caracterizada por el cristianismo, esta
dualidad se aprecia de manera cada vez mds evidente. Y esto se advierte,
por ejemplo, en el hecho de que se superponen en los mismos textos,
por ejemplo en papiros deméticos mdgicos, textos en demdético y pasajes
en griego (fig. 11). A menudo se superpone al texto demético una glosa
en griego. Ciertamente, esta glosa en griego no era para ensefarle a los
griegos a leer el demético, lo cual debia interesarles muy poco, sino que
constitufa una diglosia que tenia una particular funcién: probablemente
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servian para una ortoepia, para una pronunciacion justa de palabras cuya
pronunciacién correcta era considerada muy importante, especialmente
en un texto mdgico, que s6lo puede funcionar si la férmula se recita de
modo exacto. A través de esta fase se llega a los primeros textos egip-
cios escritos tinicamente en caracteres alfabéticos griegos, que en cierto
modo representan la exacerbacién del polo perlocutivo de la escritura
respecto a cierta disminucién del polo performativo. Esto refleja una
especie de camino general de politica cultural. Y con el siglo 1v después
de Ciristo, luego de la cristianizacién de Egipto, tenemos la emergencia
del copto (fig. 12), es decir, del egipcio escrito tinicamente en caracteres
alfabéticos, orientados al griego, pero a los que se unen otros signos que
proceden del demético. Tenemos entonces lo que se puede considerar el
final de la historia de la representatividad de la grafia egipcia, la historia
performativa, y la introduccién en el dmbito alfabéico.

Quisiera concluir subrayando el hecho de que esta evolucién que
lleva de una visién logografica de la escritura a una visién alfabética no
tiene nada de universal. No hay razones para creer que, como todos
nosotros utilizamos una escritura alfabética, deberia haber una especie
de camino universal de la humanidad que llevara de la logografia al
alfabeto. Esto no es en absoluto asi: al contrario, basta con mirar en
nuestra vida cotidiana para notar que nosotros creamos logogramas
cada dia. El espafol se escribe con un ntimero indefinido de signos,
no solamente con los 26 6 28 signos del alfabeto latino, porque estdn
las mayusculas y las mintsculas, los signos de puntuacién, los signos
exclamativos e interrogativos, estd el corazén para decir “te amo”, estdn
los “smilies”, es decir, que la cultura en la que vivimos cotidianamente
no se puede limitar a una cultura puramente alfabética y que, antes bien,
existe una dosificacién entre elementos iconicos y elementos perlocutivos
de la escritura que en cada caso encuentra equilibrios diversos. Lo que
he intentado hacer hoy es ofrecer una idea general acerca de cémo han
funcionado estos equilibrios en el curso de la historia del egipcio, pero
la historia icénica de la grafia estd todavia por escribirse.
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Fig. 1a-b: En el origen de la escritura: funcién

administrativa. Etiquetas procedentes de la
tumba U-j del cementerio U de Umm el-Qaab,
Abidos (3200 a.C.).

Fig. 2a-b: En el origen de la escritura: funcién monumental. Paleta de Narmer

(3000 a.C.).
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Fig. 3a-b: En el origen de la diglosia: textos de la pirdmide de Unas en Saqqara
(2300 a.C.).
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Fig. 4: En el origen de la diglosia: escenas en la mastaba de Ti (2250 a.C.).
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TOMB OF ANTEFOKER-SHRINE: SOUTH WALL. (2), PLATE XXIX.
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Fig. 5: Conciencia cultural de la diglosia en el Reino Medio. Tumba tebana de
Intefiger (1900 a.C.): texto religioso en escritura monumental vs. texto literario
en escritura cursiva.
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Fig. 6a-b: Conciencia cultural de la
diglosia en el Reino Medio. (a) escena
de la capilla blanca de Sesostris I en
Karnak; (b) objeto votivo del templo
de Hathor en Serabit el-Khadim.
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la reforma de Akhenatén (1380 a.C.).
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Fig. 7: Lengua, politica y religi
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Fig. 8a-b: La época ramésida: variedad
lingiiistica y variedad politica. (a)
Estela “de Israel” del rey Merneptah
(1210 a.C.); (b) Papiro “geografico”

| de Ramsés VI (1150 a.C.).
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Fig. 9: El 1 milenio y la ruptura cultural.
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Fig. 10a-b: De la diglosia
a la digraffa: la Piedra de
Rosetta (196 a.C.).
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Fig. 11: De la logografia al alfabeto: Papiro demético mdgico London & Leiden
(siglo 1 d.C.).

Fig. 12: Escritura, politica y religion: el alfabeto copto (siglo v d.C.).

30 A. Loprieno | LENGUA, POLITICA Y RELIGION EN EL ANTIGUO EGIpTO



Marcelo Cdmpﬂgno / Universidad de Buenos Aires
/ Universidad Nacional de Formosa

/ CONICET

HORUS, SETH Y LA REALEZA.

CUESTIONES DE POLITICA Y RELIGION
EN EL ANTIGUO EGIPTO

(1]

omo es bien sabido, la politica y la religién no constituian

esferas separadas en el mundo egipcio antiguo. Los egipcios

no disponian de ningtn concepto especifico para distinguir
aquello que nosotros reconocemos bajo los rétulos de “politica” y de
“religién”. De hecho, con sélo pensar en la figura del rey-dios que nos
transmiten innumerables testimonios, se advierte de modo nitido que
la caspide del dispositivo politico se hallaba indisolublemente unida
al dmbito de lo divino. Ante tal panorama, una empresa orientada a
pensar las relaciones entre la politica y la religién en el Antiguo Egipto
parecerfa condenada de antemano al fracaso. Sin embargo, el hecho de
que los egipcios no trazaran una distincién taxativa entre tales esferas no
impide que, desde la perspectiva etic de la moderna investigacion, se las
pueda tratar como dimensiones analiticamente separables. La distincién
se justifica: un uso a ultranza de la perspectiva emic tenderia rdpida-
mente hacia la incomunicabilidad de lo que se estudia —puesto que, en
el limite, habria que pensar como un egipcio antigno—, de modo que la
utilizacién de conceptualizaciones “distantes de la experiencia’ (Geertz
1983: 57) se hace necesaria para el pensamiento sobre las sociedades del
pasado, y mds adn si —como este coloquio expresa en su horizonte de
expectativas— interesa comparar un tipo de dindmicas distinguibles en
una sociedad con similares dindmicas, analiticamente determinadas, de
otras sociedades del Mundo Antiguo.

En esta direccién, con el objeto de considerar algunas cuestiones
referidas a las relaciones entre politica y religion en el Antiguo Egipto,
un primer requisito serd el de definir —sin pretensiones de sofisticacién—
los criterios que determinardn cada campo. Se identificard aqui, pues,
como politica a toda prictica vinculada a los dispositivos de toma de
decisiones sociales que implican el ejercicio del poder o la bisqueda por
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ejercerlo y cuyos efectos atafien al conjunto social; en este sentido, se
integran en la misma definicién los procedimientos asociados a la gestién
“gubernamental” de la sociedad como a las estrategias de competencia
por el acceso al control de tal dispositivo de toma de decisiones. Se en-
tenderd, en cambio, por religidn el dmbito de las practicas asociadas a las
creencias sobre las razones de la existencia del mundo, que postulan el
cardcter determinante de ciertas fuerzas sobrenaturales a las que se suele
identificar en términos de divinidades; asi, la definicién comprende tanto
los relatos estructurados en torno de arquetipos que explican el origen
y funcionamiento del cosmos como las pricticas rituales mediante las
cuales se afianzan esos arquetipos y se contribuye a ese funcionamiento
césmico.

Sostenido a partir de estas definiciones, el problema puede ser plan-
teado: sexisten puntos de acople entre las précticas politicas y religiosas
de los antiguos egipcios? De haber existido, ;de qué modo se han podido
entrelazar ambos tipos de pricticas? El pensamiento se suele orientar
con mayor rapidez si se visualizan los extremos posibles del problema
a pensar. Aqui, esos extremos serfan, por un lado, los de una politica
completamente dispuesta al servicio de la religién, lo cual implicaria su
negacién como prictica auténoma; y por otro lado, los de una religién
totalmente sometida a los requerimientos de la politica, lo que la conver-
tirfa en un puro discurso de legitimacién. Asi, por un lado, tendriamos
un mundo en el que los arquetipos religiosos determinan completamente
los comportamientos politicos, de modo que, en el limite, el margen
para la politica serfa nulo o, si se quiere, puramente ritual, pues sdlo se
tratarfa de reproducir lo que el arquetipo dicta. Y por el otro lado, se
tratarfa de un mundo en el que el libre arbitrio de los agentes politicos
se sirve instrumentalmente de la religidn en aras de justificar sus obje-
tivos, de forma tal que la religién se convierte en un objeto décilmente
manipulable al servicio de los intereses de los grupos de poder. Un homo
religiosus puro versus un homo politicus igualmente puro.

Pero, independientemente de que estas perspectivas “puras” son his-
toriograficamente mds usuales de lo que cabria esperarse, se trata de dos
alternativas extremas. Entre una y otra, se abre la posibilidad de pensar
modos de acople especificos, en los que ambas dimensiones pueden man-
tener cierta autonomia. El punto de vista que quisiera sostener aqui es el
que indica que el dmbito de la religién egipcia ha aportado los recursos
simbolicos centrales para poder formular los cambios o las alternativas
politicas suscitadas en el valle del Nilo durante la Antigiiedad. O dicho
en otros términos: que es en el acople entre politica y religién en donde
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se produce el modo especifico de simbolizacién de las situaciones poli-
ticas en el Antiguo Egipto. Con el propésito de ilustrar esta perspectiva,
interesa recorrer aqui dos escenas relacionadas con los avatares politicos
de las Dinastias I y XX, que involucran centralmente a dos divinidades
fuertemente conectadas entre si y con la realeza: Horus y Seth. Por un
lado, se trata de la situacién politica durante los Gltimos reinados de la
Dinastia II (2775-2650 a.C.), cuando los reyes Peribsen y Jasejemuy
asumen una identificacién directa con Seth alli donde lo usual era una
asociacién exclusiva con Horus. Por el otro lado, se trata de la escena
politica en la corte ramésida durante la Dinastia XX (1190-1075 a.C.)
y, en particular, en el momento de redaccién de un conocido relato
mitolégico, La contienda entre Horus y Seth (papiro Chester Beatty I),
cuyo contenido —centrado en la lucha de tales dioses por el trono de
Osiris— guarda cierta relacién con la situacién creada en el seno de la
elite a la muerte del rey Ramsés IV.

[1I']

Veamos, pues, qué tipo de conexiones habian establecido los antiguos
egipcios entre Horus, Seth y la realeza. Ante todo, hay que destacar
que, desde el comienzo, la novedad que implicaria el advenimiento de
la realeza —en tanto cuspide de un nuevo dispositivo de organizacién
social de tipo estatal— fue simbolizada en Egipto en términos profun-
damente religiosos. En efecto, desde muy temprano, el rey fue asociado
de modo directo a la esfera de lo divino'. No es necesaria aqui una
larga reflexion sobre la cuestion del surgimiento del Estado en el valle
del Nilo: basta con subrayar el hecho de que ese proceso implicaba el
despliegue de una nueva ldgica social asociada al monopolio legitimo
de la coercidn alli donde, con anterioridad, sélo imperaba la logica del

1 No hay consenso entre los egiptélogos acerca del sentido estricto de la condicién divina
del rey. Para un grupo, representado entre otros por H. Frankfort (1976 [1948]: 29-35),
la esencia del rey era concebida como idéntica a la de los dioses. Para el otro grupo,
inaugurado por la obra de G. Posener (1960: 1-36), esa condicién divina del monarca
corresponde al cargo detentado y no a su propia persona. Considerando la tendencia
del pensamiento egipcio a la percepcién de continuidades esenciales entre entidades
que el pensamiento occidental moderno separarfa (cf. Wilson, 1954 [1946]: 88-97),
parece dificil de suponer que los egipcios distinguieran taxativamente entre la persona
del faradén y su cargo. Pero, en todo caso, respecto de ambas alternativas, el efecto social
de prosternacién que debia infundir la presencia del monarca habria de ser equivalente,
toda vez que, por su persona o por su cargo, estar ante el rey era estar ante el dios.
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parentesco a la escala del mundo aldeano®. Y que semejante proceso de
transformaciones —que, a justo titulo, podemos considerar por su indole
propiamente politica— adquirié un modo de representacion a través de su
conexién con el dmbito de los dioses. Es cierto que el cardcter sagrado del
liderazgo podria remontarse a un horizonte pre-estatal, como sucede en
una gran cantidad de sociedades no-estatales del mundo africano®. Pero
es igualmente cierto que los primeros testimonios que permiten notar
el vinculo directo entre la realeza egipcia y los dioses corresponden a los
primeros momentos de un escenario ya estatal. Y es dable pensar que,
en la medida en que el Estado se regia por una ldgica social distinta y
radicalmente nueva, sus practicas fueran percibidas como extra-sociales
respecto de la légica del parentesco y por ello, simbolizadas en términos
sobrenaturales, vale decir, en términos divinos: aquellos que ejercian el
poder, debian ser dioses.

Comogquiera que haya sido, desde muy temprano, Horus y Seth
aparecen entre los dioses mds vinculados a la realeza. Sabemos de sobra
acerca de la estrechisima conexién entre Horus y el rey. A lo largo de la
época faradnica, el rey serfa identificado directamente con el dios halcén
y la titulatura del monarca era encabezada por el nombre que le corres-
pondia en su calidad de Horus®. Tal asociacién se hace visible desde la
fase Nagada III, a finales del 1v milenio a.C., cuando aparecen diversas
representaciones de halcones en contextos reales. En particular, de esta
fase datan los primeros serejs, simbolos con la forma de un rectdngulo
dispuesto de modo vertical que representa al palacio real, sobre los cuales
se posa un halcén, en alusién directa a la identidad entre el palacio, el
rey y el dios Horus. La profusién de este tipo de simbolos a partir de
los reyes Ka y Ndrmer, en el paso de la Dinastia 0 a la I, no deja lugar
a dudas acerca de la firme asociacion entre el rey y Horus desde aquella

2 En otra parte, se ha considerado esta cuestion in extenso. Cf. Campagno 2002 (con
bibliografia).

3 Al respecto, cf. Muller 1981: 239-250; Heusch 1990: 7-33; Iniesta 1992: 103-121;
Cervell6 1996: 111-125 (con bibliografia).

4 Probablemente no sea posible determinar de modo definitivo las razones para la identifi-
caci6n del rey con Horus en lugar de cualquier otra divinidad. Sin embargo, todo parece
indicar que se trataba de un dios suficientemente poderoso y generalizado, aceptable
a lo largo del Nilo como la imagen justa del lider del Estado naciente. En efecto, de
acuerdo con Frankfort (1976 [1948]: 63), ‘Si Horus, con preferencia a una docena o mids
de dioses del Alto Egipto, llegd a ser considerado como el espiritu vivificador del gobernante
de Egipto, fue porque generalmente se le reconocid como un dios supremo. |...] Al parecer,
Horus era el dios por excelencia”. Cf. también Goedicke 1979: 115; Kemp 1992 [1989]:
51;y Cervell6 (1996: 136-140), quien pone de relieve la notable correspondencia entre
Horus y los dioses supremos celestes de una diversidad de sociedades africanas.
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época en adelante’. Por su parte, la presencia de Seth en contextos reales
es mucho menos visible. Sin embargo, dos estandartes coronados por el
animal de Seth en la cabeza de maza de Escorpidn (fines de la Dinastia
0) sugieren que tal divinidad también habia estado relacionada con el
rey desde temprano®.

Ahora bien, més alld de sus vinculos con la realeza, Horus y Seth se
hallaban s6lidamente conectados entre si. Los lazos entre ambos dioses
—que se expresan en términos de parentesco— presentan un aspecto
predominantemente antagénico, pero tal antagonismo no se manifiesta
de un modo univoco sino de acuerdo con dos planos diferentes, que
probablemente corresponden a dos origenes distintos’. En uno de ellos,
Horus y Seth se presentan como hermanos que simbolizan dos principios
cbésmicos opuestos pero complementarios: el orden y el desorden, el
equilibrio y su perturbacién, lo estable y lo turbulento. En este sentido,
el antagonismo entre ambos dioses resulta un efecto de los procedimien-
tos del pensamiento dual que los antiguos egipcios han compartido con
diversas sociedades africanas y que implica la tendencia a concebir el
Universo como un conjunto de dualidades simétricamente dispuestas y
perfectamente complementarias. Sobre tal eje cdsmico, Horus aparece
como el garante de m3¢ y Seth representa la amenaza cadtica que acecha
al orden. Pero ambas fuerzas son necesarias para la reproduccién del
Universo tal como es. En efecto, en tanto todo orden conlleva el peligro
latente de ser alterado, las fuerzas opuestas que simbolizan ambos dioses
ofrecen cierta condicién de equivalencia: de alli que el vinculo preciso
entre tales dioses haya sido representado a través del término de paren-
tesco S1, que expresa una relacién de “hermandad” y, en un sentido mds
general, de paridad entre los sujetos que son designados de ese modo®.

En el otro plano, Horus y Seth aparecen mediados por la figura de
otro dios fuertemente conectado con la realeza, Osiris, que es padre de

5 Para el significado del serej real, cf. Porta 1989: 98-105; Spencer 1993: 59-61; Baines
1995: 121-124; Cervell6 1996: 200-201; O’Brien 1996: 135-136; Wignall 1998: 102-
103; Campagno 2002: 227-228. En cuanto a su origen y representaciones iniciales,
cf. la discusién entre Jiménez Serrano (2001: 71-81), van den Brink (2001: 99-111) y
Hendrickx (2001: 85-110). Cf. también fig. 1.

6 Cf. Te Velde 1977: 12. Respecto de la cabeza de maza del rey Escorpién, cf. Quibell
1900: pl. XXV; un dibujo de su iconograffa en Spencer 1993: 56. De tiempos casi
contempordneos, un graffiti hallado recientemente en Dyebel Chauti presenta un serej
coronado por un halcén y muy cerca de él, la representacién del animal sethiano. Cf.

Darnell 2002: 19-22. Cf. también fig. 2.
Cf. Cervell6 1996: 140 (con bibliografia).

Respecto del sentido de paridad involucrado en el término sn, cf. Revez 2003: 123-
131.
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Horus y hermano de Seth: en este plano, el antagonismo es mds “po-
litico” que césmico, toda vez que la rivalidad gira en torno del acceso
al oficio real, luego de la muerte de Osiris. Ciertamente, la narrativa
mitica en torno de Osiris, Seth y Horus involucra una oposicién inicial
entre Osiris —que ejerce la realeza— y Seth —que la anhela—, que parece
corresponder a la simbolizacién de otros principios relacionados con las
sociedades agrarias: la dialéctica entre la fertilidad que representa Osiris
en tanto dios de la vegetacién y las aguas que proporcionan fecundidad,
y la esterilidad que representa Seth en tanto divinidad asociada al mundo
desértico. En este sentido, la muerte de Osiris a manos de Seth, y su
posterior resurreccién, simbolizan el ciclo vital asociado a la agricultura’.
Dado que el asesinato del dios exige una reparacién, Horus, en tanto hijo
de Osiris, se transforma en el vengador de su padre y entabla un nuevo
antagonismo con Seth, que s6lo se resolverd con la derrota de éste y la
coronacion de Horus como nuevo monarca de Egipto. Asi, la articula-
cién de Horus al mito osiriano se centra en la disputa por la realeza y,
respecto de ella, el dios-halcén asume una posicién generacionalmente
distinta de la que corresponde a Osiris y a Seth. En particular, Horus es
aqui sobrino de Seth, algo que, en todo caso, los egipcios expresaban a
partir del mismo término de parentesco sn.

Los dos planos de las relaciones entre Horus y Seth coexisten desde
las mds tempranas referencias escritas a las relaciones entre ambos dio-
ses, es decir, desde los Zextos de las Pirdmides. En efecto, por una parte,
el eje cosmico en el que Horus y Seth expresan fuerzas opuestas pero
complementarias que nunca se anulan por completo se advierte espe-
cialmente en las recitaciones en las que ambos dioses convergen en su
identificacién con el rey o en la asistencia que le prodigan en el ascenso
de éste hacia el cielo. En este sentido, el nacimiento del rey es vinculado
a los dos dioses (Pyr. 211b):

ms n Hrw jwr n St
Tt has nacido a causa de Horus; t has sido concebido a causa de Seth

El rey también es equiparado a ellos de manera simultdnea cuando

se indica (Pyr. 798a):

JjSm.k jSm Hrw mdw.k mdw St§
Si tt vas, Horus va; si ti hablas, Seth habla

9 Cf. Cervell6 1996: 125-136 (con bibliograffa).
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En cuanto a la proteccién que el rey recibe de ellos, se dice (Pyr

390b):

ndrj Hrw Sts'm < n N $dj.sn sw Dw3t
Horus y Seth toman el brazo del rey y lo conducen hacia la Duat

Y también (Pyr. 1148a):

BiHw N stzj sw Sts
Horus porta al rey; Seth lo eleva

Por lo demds, el cardcter marcadamente equivalente de ambos dioses
se aprecia notablemente en Pyr. 1016d: el texto de la pirdmide de Pepi
I indica, en referencia al rey:

(jh.n.k n ntr) snsn Hrw jr.k
tt ascendiste hacia el dios; Horus fraterniza contigo

mientras que los mismos pasajes en las pirdmides de Merenra y Pepi
II indican:

snsn St§ jr.k,
Seth fraterniza contigo.

Por la otra parte, los mismos Zextos de las Pirdmides se hacen eco del
ciclo osiriano, y se evoca entonces el antagonismo que opera sobre el ¢je
<« 7, . » .

politico”, en el que se despliega la venganza de Horus por lo que Seth
habia hecho a su padre, y en el que estd en juego la realeza sobre el valle
del Nilo. En tal sentido, una recitacién dirigida a Osiris refiere la ven-
g
ganza de su hijo sobre su rival en estos términos (Pyr. 1976a-1977a):

N m33.k jrt.n n.k z3.k jrs sdm.k jrt.n n.k Hrw hwj.n.f n.k hwj tw
iLevdntate! Ve lo que tu hijo ha hecho para ti.

‘Despierta! Escucha lo que Horus ha hecho para ti. El ha vencido a
quien te habfa vencido

Del mismo modo (Pyr. 581a):

ndrj Hrw St§ dj.n.f n.k sw hr.k
Horus ha capturado a Seth, €l lo ha puesto debajo de ti

Y en referencia al fallo de los dioses que favorece la causa de Horus,

se dice a Seth (Pyr. 957a-c):

sh3 St dj jr jb.k mdw pw dd.n Gb 3w pw jr.n ntrw jr.k m Hwt-Sr m
Twnw hr ndj.k Wsjr jr 83
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Recuerda, Seth, y pon en tu corazén las palabras que dijo Gueb, esta
sentencia que los dioses establecieron contra ti en la Casa del Principe
de Heliépolis porque tu echaste a Osiris al suelo'.

Mis alld de los detalles, se advierte entonces que los dos planos de las
relaciones entre los dioses difieren entre si sensiblemente. En efecto, en
uno de ellos, Horus y Seth representan fuerzas en equilibrio césmico: no
hay posibilidad de que una suprima a la otra pues es su perpetuidad lo
que explica la existencia misma del Universo. De alli que ambos dioses
presenten cierta condicién equivalente, especialmente en sus relaciones
con el monarca. En cambio, en el otro plano, el antagonismo entre Horus
y Seth requiere necesariamente que haya un vencedor y un vencido: no
hay lugar aqui para la equivalencia porque lo que resulta decisivo es la
posibilidad de determinar quién debe ser el sucesor en el trono y cudles
han de ser los criterios de calificacién para ello. Asi, cada uno de los
planos de la relacién entre los dioses involucra un problema distinto y
proporciona recursos de pensamiento divergentes que, como veremos,
podrian ser dispuestos para pensar problemas diferentes. Ciertamente,
en el marco de las dindmicas politicas propias de la elite estatal egipcia,
cabe sugerir que los dos planos de la relacién entre Horus y Seth han sido
invocados para expresar diversos tipos de situaciones. Interesa considerar
aqui dos de esos escenarios, sensiblemente distantes en el tiempo, en los
que las précticas politicas parecen haber sido simbolizadas a partir de
uno y otro plano de los vinculos entre ambos dioses.

[ III]

Abordemos, en primer lugar, la situacidn politica que se plantea
durante los dltimos reinados de la Dinastia II (2775-2650 a.C.). Los
testimonios disponibles acerca de la anterior Dinastia I (ca. 3000-2775
a.C.) —ciertamente escasos— parecen sugerir un escenario politico re-
lativamente estable. Dos indicadores, en especial, parecen abonar esta
posibilidad. Por una parte, es posible reconocer las tumbas de todos los
reyes de tal Dinastia en el Cementerio real de Abidos, asi como en el de
Saggara''. Por otra, un sello hallado en tiempos relativamente recientes

10 Acerca de los Textos de las Pirdmides, cf. Sethe 1908-22, y las traducciones de Faulkner
1969 y Allen 2005. Respecto de la diversidad de vinculos entre Horus y Seth que se
presentan allf, cf. Gwyn Griffiths 1960: 22-27.

11 Acerca de los complejos funerarios de Abidos y de Saqqara, cf. entre otros, Petrie 1900;
1901; Emery, 1949; 1954; 1958; 1961: 49-103; Spencer 1993: 71-97; Wilkinson 1999:
230-260; Midant-Reynes 2003: 224-236. Sobre la posibilidad de considerar ambas
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en el cementerio abideno presenta la secuencia completa de los ocho
reyes de la Dinastia —esto es, Ndrmer, Aha, Dyer, Dyed, Den, Andyib,
Semerjet y Qaa—, lo que sugiere que la continuidad entre cada reinado
fue percibida como tal en su propia época'?. En particular, el sello de
Abidos, como muchos otros documentos del periodo, presenta los nom-
bres de los reyes relacionados con su condicién de Horus: se trata de
los ya referidos serejs de los monarcas, sobre los cuales se posa, en todos
ellos, la figura del halcdn representativo de tal divinidad. En relacién con
estos mismos indicadores, la situacién que presenta la Dinastia II resulta
sensiblemente diferente. Con respecto a los enterramientos, el uso real
del Cementerio de Abidos se interrumpe luego de Qaa, lo que sugiere
un traslado del centro de gravedad politico hacia Menfis, dado que las
tumbas de los primeros monarcas de la nueva Dinastia se encuentran
s6lo en Saggara®. En cuanto a la secuencia de reyes, existe un testimonio
que presenta los serejs de los primeros tres reyes —Hotepsejemuy, Raneb y
Ninecher—'* pero luego la informacién se diluye de tal modo que existe
cierto consenso entre los especialistas acerca de la posibilidad de que,
hacia mediados de la Dinastia, haya tenido lugar una importante crisis
politica. Ese serfa el contexto en el que accede al trono el rey Peribsen.

Si se consideran los mismos dos indicadores —ubicacién de las tumbas
y registro de los nombres reales—, el reinado de Peribsen, asi{ como el
de su sucesor y dltimo rey de la Dinastia, Jasejemuy, marcan una serie
de nuevos cambios. Por un lado, las tumbas de ambos reyes vuelven
a ubicarse en el Cementerio real de Abidos”. Algunos autores habian
colegido de este cambio el hecho de que, al menos durante el reinado de
Peribsen, el Estado egipcio habria perdido control sobre el Bajo Egipto,
lo que habria forzado a reutilizar el antiguo cementerio real del Alto
Egipto. La existencia de una inscripcién indicando que “el de Ombos
(Nbj)” [=Seth] wd.n.f Bwj n z3.f nswt-bjtj Prjbsn “ha asignado las Dos
Tierras a su hijo el rey del Alto y el Bajo Egipto Peribsen”° parecia fortalecer
la posibilidad de un lazo estrecho entre tal monarca y el sur de Egipto.

necrdépolis como cementerios reales durante la Dinastia I, cf. Cervellé 2002: 27-61;
Wengrow 2006: 226-228.

12 Cf. Dreyer et al. 1996: 72, fig. 26. Acerca de su interpretacién, cf. Cervell6 2006: 103-
113. Cf. fig. 3.

13 Cf. Wilkinson 1999: 240-243; van Wettering 2004: 1055-1080.

14 Se trata de una inscripcién en la estatua del sacerdote Hotepdief. Cf. Smith 1946: 15,
ldm. 2b. Cf. también Cervell6 2006: 120, fig. 3. Cf. fig. 4.

15 Cf. Wilkinson 1999: 244-245.
16  Cf. Edwards 1971: 31. Cf. también fig. 5.
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Sin embargo, los testimonios acerca de tributos al rey procedentes del
norte y de un culto funerario a Peribsen activo en Saqqara durante la
Dinastia IV argumentan en contra de una total falta de control del Bajo
Egipto por parte de tal rey". Pero aun asi, es cierto que la reutilizacién
del Cementerio de Abidos luego de unos cien anos de abandono implica,
al menos, un viraje respecto de la politica funeraria de sus antecesores.

Ahora bien, el cambio mds significativo que se registra con el adve-
nimiento al trono de Peribsen y de Jasejemuy se relaciona con el modo
en que se registran sus nombres. En efecto, en su serej, el rey sustituye al
halcén por el animal sethiano, reemplazando asi la identificacién directa
con Horus que expresaban los monarcas precedentes por otra asociada
directamente a Seth'®. Y posteriormente, con Jasejemuy, el lugar superior
del serej pasa a ser ocupado por el halcén y el animal sethiano juntos, lo
que sugiere que el monarca se identificaba con Horus y Seth a la vez".
Luego de Jasejemuy, la presencia de Seth en el serej real ya no se registra
nuevamente: los monarcas que dan comienzo a la Dinastfa III volverdn a
colocar al halcén en ese lugar, retornando a la tradicional identificacién
con Horus, que se mantendrd por milenios. Pero, spor qué se produjo

17 Respecto de los tributos, existe una jarra hallada en Abidos con el nombre del rey Peribsen
y la inscripcién inw stt, “tributo de Sechet”. Si bien este nombre solia ser utilizado para
identificar el Asia, el determinativo del recinto urbano que lo acompana parece sugerir
una localidad dentro de Egipto, probablemente en el delta. Cf. Cerny, en Grdseloff 1944:
296-298; Wilkinson 1999: 89-90. Respecto del culto funerario en Saqqara, se trata de
una inscripcién en la tumba de Shery, un sacerdote de la Dinastia IV, en la que se sefiala
su desempeno como supervisor de sacerdotes funerarios de los reyes Sened y Peribsen.

Cf. Grdseloff 1944: 294; Edwards 1971: 20, 31.

18  Segun la opinién de algunos investigadores (por ejemplo, Emery 1961: 95; Cervell6
1996: 234; Dodson 1996: 25), Peribsen habria iniciado su reinado con el nombre de
Horus de Sejemib-Perenmaat, para virar luego a su nombre sethiano, en un procedi-
miento comparable al del cambio protagonizado en el Reino Nuevo por Amenhotep
IV al adoptar su nombre de Ajenatén. Sin embargo, la evidencia para sostener esta
posibilidad (la aparicién de jarras en la tumba abidena de Peribsen con el nombre del
Horus Sejemib) no parece contundente para sostener tal afirmacién de manera muy
decidida. Otros autores (Wildung 1969; Pitznick 1999: 173) han propuesto que se trata
de dos monarcas diferentes, aunque difieren acerca del orden especifico de sucesién. Al

respecto, cf. también Wilkinson 1999: 90-91. Cf. fig. 6.

19  Existe cierto consenso entre los especialistas (Quirke 1990: 46; Wilkinson 1999: 91)
en identificar al rey Jasejemuy con el rey Jasejem (cuyo nombre significa “el poderoso
se manifiesta (en él)”, cuyos serejs aparecen coronados sélo por Horus. En tal sentido,
Jasejem habria modificado su nombre para dar inclusién a Seth junto con Horus (el
nombre de Jasejemuy significa “los dos poderosos se manifiestan (en él)”). Otros autores
(cf. Emery 1961: 98) habian propuesto que se trataba de dos reyes diferentes. Como en
el caso de Sejemib y Peribsen, la evidencia es muy escasa para sostener taxativamente
cualquiera de las dos opciones. Al respecto, cf. también Edwards 1971: 34; Vercoutter
1992: 233. Cf. fig. 7.
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esa oscilacién tan sensible en el modo de expresar la identificacién del
rey con la divinidad a finales de la Dinastia I1?

La historiografia tradicional tempranamente determiné alli una
conexién entre politica y religién: leyé en esos procedimientos unos
acontecimientos politicos en los que los cambios de dioses obedecfan a
las estrategias de cada rey. Asi, tomando en cuenta los testimonios que
parecian asociar a Peribsen con el Alto Egipto, se interpreté que los prin-
cipales partidarios del rey debieron haber sido los antiguos adoradores
de Seth (a quienes se suponia centrados en Ombos/Nagada), de modo
tal que e/ rey encontraria que adoptar la adoracion de su dios era una
politica sensata™. De modo similar, se interpretaba que la introduccién
de los dos dioses en el serej de Jasejemuy implicaba que este rey habia
vuelto a alcanzar dominio sobre todo Egipto, de manera que su doble
identificacién involucraba una politica de pacificacién que apuntaba
a buscar una “reconciliacién” entre el Alto y el Bajo Egipto?'. Como
puede advertirse con claridad, este tipo de interpretaciones implicaba
la posibilidad de un uso puramente instrumental de la religién respecto
de las necesidades politicas de cada coyuntura: los reyes podrian cambiar
de dioses identificatorios de acuerdo con las conveniencias variables que
resultarfan de las circunstancias politicas. Pero no hay razones para su-
poner que los egipcios creyeran tan poco en sus dioses como para poder
manipularlos a su libre arbitrio, escapando del contexto ideolégico en el
que tales dioses tienen sentido. Ciertamente, este tipo de consideraciones
opera, como plantea Cervelld, “como si los poderosos de estas civilizaciones
se situaran mds alld de las creencias religiosas [...], como si les hubiera sido
posible «salirse bicidamente» del discurso mitico-religioso de su comunidady
entrever la «realidady de una manera diferente, coincidente con la nuestra. El
cardcter excesivamente occidental de esta figura ya denota su imposibilidad”
(Cervell6 2003: 79). Ahora bien, este tipo de imposibilidades no significa
que, respecto de estos sucesos, no pueda plantearse una conexién de otro
tipo entre politica y religién.

20 Emery 1961: 96. Este tipo de percepciones era solidaria con la antigua idea de dos
reinos predindsticos, de los cuales el nortefio habria sido el de los adoradores de Horus,
y el surefio el de los adoradores de Seth. En esta linea, en tiempos de Peribsen, el norte
horiano se habria enfrentado a Peribsen, apoyado por el sur sethiano, en una suerte de
“guerra civil”. Cf. Newberry 1922: 40-46; Grdseloff 1944: 293-301; Vandier 1952: 860.
Al respecto, cf. también Vercoutter 1992: 229-230; Dodson 1996: 25-26; Rice 2003:
147-148.

21  Cf. Edwards 1971: 34. Cf. también Grdseloff 1944: 300-301; Vercoutter 1992: 232;
Dodson 1996: 28; Rice 2003: 149.
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Ante todo, hay que reconocer que no es posible establecer con pre-
cisién las razones especificas de la identificacién sethiana de Peribsen y
de Jasejemuy: la flagrante escasez de testimonios impide toda respuesta
taxativa. Por una parte, considerando la importancia de la adoracién de
Seth en el sur y la reutilizacién del cementerio de Abidos por ambos reyes,
podria pensarse en el predominio de una faccién altoegipcia en la corte
real respecto de una mayor gravitacién del dmbito menfita en tiempos
de los anteriores monarcas; tal posibilidad no involucra la necesidad de
una ruptura politica en gran escala entre el Alto y el Bajo Egipto sino
una influencia mayor del culto a Seth en el entorno cercano del rey.
Por otra parte, la asociacién del monarca con Seth podria implicar un
nuevo énfasis en determinados rasgos de la figura real, quizd més ligados
al dinamismo que implica el ejercicio de la violencia que a la estabilidad
del orden esperado como resultado de ello: de hecho, Jasejem(uy) refiere
haber reprimido ciertas rebeliones durante su reinado?, de modo que
la dimensién violenta del Estado parece haberse hecho efectivamente
presente. En todo caso, respecto de estas dos posibilidades, no se tratarfa
de la pura sustitucién de un dios por su opuesto con el objeto de obte-
ner un rédito politico inmediato sino del modo de expresar diferentes
percepciones del mundo —y por ende, también de la politica—en la corte
real. Y ese desplazamiento en las percepciones puede ser interpretado
en términos politicos tanto por la presencia de posibles facciones que
en la corte pudieron apoyarlo como por las consecuencias que debid
involucrar en el ¢jercicio del poder estatal.

Pero lo que aqui resulta decisivo es el hecho de que, cualquiera haya
sido su razén especifica, el cambio se expresa en el marco de una osci-
lacién entre los dos dioses, que parece operar segtin el primero de los
planos de relacién considerados supra: en efecto, las referencias a Horus y
a Seth que se expresan en los serejs de los monarcas remite al eje cosmico
en el que los dos dioses se hallan conectados como opuestos complemen-
tarios y en el que la presencia de uno no implica la supresién del otro.
El predominio claro de este eje de la relacién entre Horus y Seth por su
vinculacién con la realeza temprana puede advertirse de varios modos.
A mediados de la Dinastia I, el rey Andyib incorpora el titulo de nbwy

22 Se trata de dos estatuas sedentes del rey, en cuyas bases aparece la representacién de
enemigos derrotados junto con la inscripcién “enemigos del norte, 47.209” (Quibell
1900: pl. XXXIX y XLI) y de tres vasos de travertina y granito en los que se representa
a la diosa Nejbet frente al serej del rey y sobre un anillo con la palabra bs, “rebeldes”,
junto con la inscripcién “el afio de luchar contra el enemigo del norte” (Quibell 1900:
pl. XXXVI). Al respecto, cf. Emery 1961: 98-100; Wilkinson 1999: 91-92. Cf. figs. 8
y9.
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o “Dos Sefores” (que posteriormente no queda fijado en el protocolo
real), representado mediante dos halcones en sus estandartes que, en
rigor, simbolizan a Horus y Seth?. Durante la misma Dinastia I, la reina
principal recibe los epitetos de m33t Hr Sth (“La que ve a Horus y a Seth”)
y de sm3wt nbwy (“La que une a los Dos Sefiores”)*. Por su parte, los
propios nombres del primero y el dltimo rey de la Dinastia II evocan
la coexistencia de Horus y Seth: el nombre de Hotepsejemuy significa
“Los dos poderosos estdn en paz (en él)”, en tanto que el de Jasejemuy
implica “Los dos poderosos se manifiestan (en él)”; de hecho, otro de
los nombres de este tltimo rey (Nebuy Hetepimef) también significa
“Los Dos Sefores estdn en paz en é”?. Incluso el propio nombre de
Peribsen, que incluye el sufijo -sn (“sus”), podria guardar relacién con
Horus y Seth*. De este modo, puede notarse la reiterada presencia de
Seth junto con Horus en la identificacién y nominacién de los monarcas
durante las primeras dos Dinastias.

Ciertamente, la presencia de Seth en ese contexto es menor a la de
Horus y, de hecho, pierde terreno con posterioridad. Probablemente no
sea posible proponer una razén especifica para ese repliegue, excepto el
hecho, subrayado por Cervells, de que, en la identificacién divina del
monarca, “Egipto optd por priorizar la secuencia estdtica [=Horus] sobre la
secuencia dindmica [=Seth] 7. En efecto, en el largo plazo, la asociacién
del rey con Horus se transformé en una identificacién exclusiva, y ya no
dejé espacio para una identidad directa entre el monarca y Seth?. Sin
embargo, en los tiempos iniciales de la realeza, ese espacio parece haber
sido suficientemente amplio como para permitir ciertas oscilaciones.
En otras palabras, el cambio de Horus por Seth y el retorno a Horus
que se advierte en las identidades reales de finales de la Dinastia II no
se dan en completa ruptura con la imagen arquetipica de la monarquia

23 Al respecto, cf. Edwards 1971: 27; Cervellé 1996: 200, 232; Wilkinson 1999: 203.
24 Cf. Edwards 1971: 36; Cervell6 1996: 203.

25 Cf. Edwards 1971: 34; Wilkinson 1999: 91.

26 Cf. Baines 1995: 142.

27 Cervellé 1996: 198.

28 Lo cual no implica que los monarcas egipcios hayan perdido toda conexién con Seth,
como se advierte en la particular devocién por este dios expresada por los reyes del periodo
hicso o por los primeros ramésidas. Como senalaria Hoffman (1979: 351), “los egipcios
se hallaban lejos de ser consistentes en su hostilidad a Seth y este dios aparece frecuentemente
vinculado a la realeza en periodos posteriores”.
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sino en el marco de la “mimesis™® posible de acuerdo con las tempranas

concepciones egipcias acerca de lo que la realeza podia llegar a ser.
[IV]

Dando un largo salto en el tiempo, consideremos ahora el segundo
escenario en el que los vinculos entre Horus y Seth parecen ser dispuestos
para el planteo de un problema politico: la escena se sitda aqui en la
corte ramésida durante la Dinastia XX (1190-1075 a.C.). En particular,
interesa analizar los motivos para la redaccién de un relato mitoldgico
que involucra a ambos dioses, La contienda entre Horus y Seth, contenida
en el papiro Chester Beatty I*°. En tal versién de los conflictos entre los
dos dioses, la accidn se sitGa a posteriori de la muerte de Osiris, cuando
Horus y Seth comparecen ante la Enéada presidida por Ra, frente a la
cual se intentard dirimir la disputa por la realeza mediante un procedi-
miento de tipo judicial. La escena, sin embargo, dista considerablemente
de los procesos judiciales llevados a cabo por el Estado egipcio y da
lugar a todo tipo de artimafas mediante las cuales los dos contendientes
intentan acceder al trono. En tales condiciones, la querella se dilata casi
interminablemente, y s6lo llega a su fin con la intervencién del propio
Osiris desde el inframundo, luego de la cual su hijo Horus es consagrado
como rey de Egipto en tanto que Seth —después de comparecer en la
corte como un prisionero— es admitido en la proa de la barca solar, con
la misién de derrotar diariamente a los enemigos de Ra que pretenden
obstruir su viaje.

En principio, podria suponerse que la cuestion de las razones para
la elaboracién de un relato acerca de los dioses es un asunto confinado
a un 4mbito estrictamente teolégico. Sin embargo, mirado mds de cer-
ca, el problema presenta mds aristas de las que & priori cabria esperar.
Notablemente, las motivaciones para la escritura de La contienda entre
Horus y Seth han recibido una amplia gama de consideraciones desde la

29  El concepto de mimesis que aqui se propone se basa en la distincién que ha propuesto A.
Loprieno (1988: 1-21) entre topos y mimesis. El mundo del zgpos es el de los arquetipos
que estructuran la cosmovision egipcia; el mundo de la mimesis, en cambio, se relaciona
con las variaciones, con los margenes de divergencia posibles respecto de los arquetipos
estructurantes.

30 El papiro Chester Beatty I (BM 10681) se encuentra publicado en Gardiner 1931:
8-26; 1932: 37-60. Principales traducciones: Lefebvre 1949: 178-203; Wente 1972:
108-126; Lichtheim 1976: 214-223; Junge 1995: 930-947; Broze 1996: 13-127. En
espafiol: Rosenvasser 1947: 29-46; Campagno 2004: 37-63 (aqui se cita esta versién);
Lépez 2005: 161-181.
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publicacién del papiro por Gardiner en 1931%'. Durante largo tiempo,
predominaron las perspectivas que veian las razones para la composicién
del relato desde el punto de vista del entretenimiento. Especialmente
influidos por una serie de episodios de la narracién en los que los dioses
aparecfan como “demasiado humanos” (entreveros sexuales de distinto
tipo, trampas y enganos, desacato a las autoridades), toda una genera-
cién de egiptélogos tendié a concluir que La contienda debia asimilarse
a una especie de picaresca. Algunos de ellos, de hecho, sugerfan que la
versién debia haberse escrito a partir de tradiciones orales asociables al
campesinado, al que evidentemente se juzgaba —con ojos victorianos—
como mds proclive a la groseria y a la falta de apego a las leyes®. Otros,
en cambio, planteaban la cuestién en el dmbito exclusivo de la elite pero
manteniendo la idea de que el relato debia haber sido comprendido por
sus contempordneos en términos humoristicos, una idea que, en rigor,
parece solamente anclada en la valoracién de unos dioses cuyos com-
portamientos distan mucho de los pardmetros de solemnidad a partir
de los que el sentido comun occidental considera a las divinidades en
general®.

Ahora bien, en tiempos mds recientes, han surgido nuevas interpre-
taciones sobre las razones para la redaccién del relato, que se apartan
radicalmente de las motivaciones pasatistas y centran la cuestion en las
dindmicas internas de la elite estatal durante el Reino Nuevo. Se trata

31  Mis alld de los andlisis acerca del sentido de La contienda en tanto razén que motivé
su escritura, existe una profusa bibliografia acerca del sentido que organiza el texto,
es decir, de los principios que estructuran el relato en interioridad. Se han propuesto
interpretaciones que indican que el texto se organiza en funcién del pasado histérico
de Egipto (Spiegel 1937; G.Griffiths 1960), de principios estructurales (Oden 1979;
Patané 1982), de principios inconscientes (Walls 2001), de la dindmica del relato (Broze
1996) o de los principios dominantes de organizacién social (Campagno 2004). Se han
analizado todas estas perspectivas en Campagno 2004. Cabe sefialar que, en una reciente
critica de este libro, Patané considera que mi interpretacion propone que La contienda
refleja “la evolucion de una sociedad parental y tribal que va hacia el Estado centralizado
y mondrquico” (2006: 496), a la manera de las viejas lecturas evemeristas. Al respecto,
s6lo es posible decir que Patané no ha entendido en absoluto mi punto de vista, que es
el de sostener que el parentesco y el Estado constituyen légicas de organizacién social
que articulaban la experiencia de los antiguos egipcios y que también estructuran este
relato. No me resulta claro el por qué de la profunda confusién de Patané. En el mejor
de los casos, no comprende el castellano.

32 Cf.,en este sentido, Gardiner 1931: 8-13; Lefebvre 1949: 179. Cf. también Rundle Clark
(1960: 205), para quien los episodios sexuales del relato “violan cada canon del hombre
moderno. Son obscenos, brutales e inconsecuentes. Nada en el cuento nos es tan extraro;
muestra que los egipcios vivian mucho mds cerca de los poderes oscuros de la inconsciencia
que lo que nos damos cuenta”. En sus traducciones, Rosenvasser (1947: 41) y Lefebvre
(1949: 196) habian optado por presentar tales episodios en latin y a pie de p4gina.

33 Cf. Bresciani 1969: 343; van de Walle 1969: 15; Wente 1979: 371.
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de interpretaciones que —con menor o mayor solidez argumental— han
reconocido, en las razones para elaborar esta versién del conflicto entre
Horus y Seth, unos motivos asociados a la busqueda de legitimacién
para el monarca reinante®. Es cierto que, en ocasiones, los especialistas
suelen equiparar, de un modo simplista, tal cuestién a la problemdtica
moderna de la propaganda politica®. Pero, mds alld de tal simplificacion,
este tipo de interpretaciones abre la posibilidad de pensar una relacién
entre la escritura de un relato mitoldgico y el contexto politico de la
época de su redaccion. No hay espacio aqui para considerar en detalle
los distintos estudios que ha habido en este sentido acerca del relato de
La contienda. Concentraré por ello el andlisis en una de las mds recientes
y sugestivas interpretaciones: se trata de las consideraciones propuestas
por U. Verhoeven (1996), para quien existe un estrecho vinculo entre
la redaccidn del texto y la escena politica planteada en la corte real de la
Dinastia XX en el momento de ascenso al trono del rey Ramsés V.

El razonamiento de Verhoeven es muy interesante. Por una parte, la
autora establece una serie de relaciones intertextuales entre el texto de
La contienda, el de un encomio a Ramsés V que aparece en el reverso
del mismo papiro Chester Beatty I y la informacién que proporciona
el Calendario de dias fastos y nefastos. El encomio a Ramsés V —que, de
hecho, retoma buena parte de la constelacién de dioses mencionados
en La contienda— aporta, en su encabezado, una fecha (dia 28, mes III
de la Inundacién), que Verhoeven correlaciona con la descripcion de
tal dia en el Calendario. En efecto, la descripcién de ese dia segin el

34  Cf. Lesko (1986: 98-103), quien sittia la escena en la corte de la Dinastia XIX; Derchain
(1980: 14-17) y Broze (1996: 268-275), quienes remiten el texto al reinado de Ramsés
IV; y Verhoeven (1996: 347-363), quien propone un Sitz im Leben para el relato en
tiempos del acceso al trono por parte de Ramsés V. Estas posiciones han sido consideradas
en Campagno 2004: 72-84.

35  El problema central con el uso del término “propaganda” en el andlisis de sociedades
antiguas es que, o bien evoca un concepto claramente extraido de la politica contempo-
ranea (lo cual implica, especialmente, que el agente del mensaje no cree necesariamente
en aquello que proclama sino en el objetivo que persigue) o se lo debe ampliar enor-
memente, al punto que no parece proporcionar mucha utilidad analitica. Tal es el caso
de la definicién provista por W. K. Simpson (1996: 436): “Un mensaje, comunicacién o
afirmacion dirigida por su autor en representacion de un individuo o de un grupo (un dios,
un rey, un funcionario, una clase) o ideologia (culto, realeza, ambicién personal, grupo de
intereses especiales) a una audiencia especifica”. Puede notarse que, en la definicién de
Simpson, un sacerdote oficiando una celebracion religiosa acttia como un agente de
propaganda. Incluso mds, cuando se adopta este tipo de definiciones —que, en general,
tienden a ser un compromiso entre el uso anacrénico y la percepcién del anacronismo—
suelen seguir operando, tanto en el autor como en el lector, las concepciones socialmente
dominantes acerca del sentido del término “propaganda”. En tales condiciones, parece
preferible prescindir del término para el estudio de sociedades diversas de la experiencia
politica occidental contempordnea.
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calendario coincide con el contenido del encomio (especialmente, en
cuanto al jubilo de los dioses por la asignacién de la realeza a Horus)*.
Ahora bien, la descripcién del dia anterior segin el calendario (27.111.
3ht) coincide notablemente con varios de los tépicos de La contienda:
enjuiciar a Horus y Seth, acometer la lucha, cazar a los navegantes, me-
diar en el tumulto, aparecer de Thot que resuelve el litigio ante Ra. Se
advierte, asf, una conexién entre los procedimientos prescriptos por el
Calendario y los dos textos escritos en el papiro Chester Beatty I.

Por el otro lado, Verhoeven traza una relacién entre el contenido
de La contienda y la situacién politica de la época. Con posterioridad
al reinado de Ramsés III, en un lapso de aproximadamente 25 afios,
se suceden cinco monarcas, todos emparentados entre si, aunque en
algunos casos el sucesor es hijo del anterior monarca, y en otros se trata
del tio paterno del dltimo rey. Asi, Ramsés IV es hijo de Ramsés Il y
es sucedido, a su vez, por su propio hijo Ramsés V. Sin embargo, a la
muerte de este tltimo, lo sucede su tio, hermano de Ramsés IV, con el
nombre de Ramsés V1. La situacidn se reitera unos afios después cuando
Ramsés VII, hijo de Ramsés VI, es sucedido por un hermanastro de este
ultimo, con el nombre de Ramsés VIII*. En funcién de todo ello, Ver-
hoeven colige que, en los tiempos en que fue escrita La contienda debia
existir cierta tension entre dos modalidades de acceso al trono, ligadas
a la sucesién por parte del hijo o por parte del hermano. Asi, sefiala: ‘en
la época posterior a Ramsés IV, en la que se presentan diferentes prdcticas
de sucesion al trono, existid —especialmente bajo Ramsés V— una necesidad
especial de legitimar la sucesion por el hijo en oposicion a la sucesion por el
hermano” (Verhoeven 1996: 363). La autora considera, entonces, que
tanto el relato de La contienda como el encomio al rey debieron ser
recitados los dias indicados en el Calendario como formas de legitimar
el acceso al trono por parte de Ramsés V; en tanto Horus que sucede a
su padre Osiris.

Si se acepta el andlisis de Verhoeven, lo que vale la pena destacar es
el hecho de que, con el objeto de afirmar la posicién del joven Ramsés
V frente a la posible amenaza de su tio, los partidarios del primero no
proceden segtn argumentos abstractos respecto de los criterios para la
sucesion real ni presentan casos “histéricos” de reyes anteriores en los que
tal sucesion se haya resuelto de padre a hijo, sino que recurren a presentar
una analogfa entre la situacién politica en la corte ramésida y la escena

36  Cf. Verhoeven 1996: 359. Respecto del Calendario, cf. Bakir 1966: 25-26; Leitz 1994:
142-144.

37 Al respecto, cf. fig. 10.
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en la que —luego de la muerte de Osiris— Horus y Seth se disputan el
acceso al trono. En efecto, semejante recurso analégico podria operar
como medio para la demostracién de la legitimidad del nuevo rey, pues
éste habia sucedido a su padre, asi como Horus habia sido reconocido
como legitimo sucesor de Osiris. En tal sentido, de modo similar a lo que
parece haber sucedido a finales de la Dinastia II, se trata de un recurso
que no implica una utilizacién de la religién con fines manipulatorios
—como si se tratara de unos personajes que disponen libremente de los
conceptos religiosos desde una posicién de exterioridad respecto de
ellos— sino de un modo especifico de expresar una argumentacién po-
litica en el seno de la elite egipcia. Dicho de otro modo, en el lenguaje
politico de la corte ramésida, el modo de conceptualizar el problema
de la sucesidn real pasa necesariamente por el mito osirfaco y la disputa
entre Horus y Seth.

Pero, mds alld del objetivo particular de la redaccién del relato de
La contienda, lo que aqui resulta fundamental es el hecho de que la
evocacion del conflicto entre Horus y Seth no parece operar segtin el eje
césmico al que se hacia referencia supra sino sobre el segundo plano, de
indole mds propiamente “politica”: es el plano en el que lo central no es
la dialéctica de fuerzas opuestas y complementarias sino el que sitda la
relacién entre Horus y Seth segtn un tercer partido representado por
Osiris en tanto dios-rey. Por cierto, el relato no estd exento de alusiones
en clave césmica: de hecho, sobre el final de la narracién, se advierte
que Seth no resulta aniquilado y se suma a la barca solar para combatir
mediante su fuerza a los enemigos de Ra. Y por otra parte, el texto ofrece
un considerable espacio para la mimesis, como se advierte en episodios
tales como los diversos engafios que sufre Seth o la existencia de lugares
ficcionales como la Isla del Medio, que denotan un considerable mar-
gen de distanciamiento —no de cuestionamiento— respecto de los ejes
arquetipicos del relato. Sin embargo, en lo decisivo, esos ejes ponen par-
ticularmente de relieve la disputa en clave “politica” que entablan Horus
y Seth por la realeza. Y en esa disputa, puesto que sélo puede haber un
ganador, no hay lugar para la dindmica complementaria que se expresa
en el eje cdsmico: Seth es ciertamente derrotado en sus apetencias de
acceder al trono de Osiris. El mito es en este punto categérico: hay dos
aspirantes a la realeza, pero sélo uno ha de vencer, y ese vencedor ha de
ser Horus, el hijo del difunto rey Osiris.
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[V]

Una consideracién final de estos dos episodios de la historia egipcia
—distanciados por unos 1600 afios— proporciona la posibilidad de reco-
nocer una serie de elementos en comun que, a su vez, permite pensar
en las relaciones entre politica y religion en el Antiguo Egipto. Por una
parte, se advierte que, a pesar de la enorme distancia temporal, Horus
y Seth han constituido los recursos de pensamiento fundamentales en
ambas escenas, a partir de los cuales se han podido simbolizar los avata-
res politicos de cada situacién. En este sentido, se aprecia con fuerza la
gravitacién decisiva del arquetipo acerca de la realeza egipcia, que pauta
las posibilidades de la accidn politica en el seno de la elite: la realeza es
horiana, y en ocasiones también sethiana, pero no puede concebirse con
independencia de las relaciones entre estos dioses. Pero, por otra parte,
se advierte también que el arquetipo no impone unas determinaciones
tan absolutas que extingan toda posibilidad de variacién politica: antes
bien, el arquetipo habilita siempre la posibilidad de cierta mimesis, de
cierta oscilacién respecto del modelo ideal.

En efecto, se ha visto, de hecho, que en cada una de las escenas po-
liticas que aqui han sido consideradas ha prevalecido un plano diferente
de la relacién entre Horus y Seth, cdsmico en la primera de ellas, y mds
“politico” en la segunda. Esto, de por si, implica la disponibilidad de
alternativas en el marco de la prescripcién arquetipica, disponibles para
argumentaciones politicas de diverso tipo: en el relato de La contienda
estéd claro que, aunque no exento de alusiones césmicas, el eje politico
“demuestra” el derecho politico de Horus sobre el de Seth; en cambio,
es imposible suponer que el Seth de Peribsen sea el dios politicamente
derrotado por Horus, y ha de ser la divinidad c6smicamente equiparable
al dios-halcén. Pero ademds, el arquetipo no interpela a cada sujeto de
un modo estrictamente idéntico. Si Peribsen pudo sustituir a Horus
por Seth en su serej, y si posteriormente los monarcas de la Dinastfa 111
pudieron abandonar definitivamente esa variante, puede notarse que
coexistian diversas interpretaciones respecto del lugar de ambos dioses
respecto del rey. De modo similar, si los partidarios del joven Ramsés V
intentaban enfatizar la lectura “politica” de la relacién entre Horus y Seth,
asimilando al joven rey con Horus, es evidente que los partidarios de su
tio, el futuro Ramsés VI, no propondrian una reivindicacién politica
de Seth (;habrfan tal vez enfatizado el plano césmico de la relacion?)
y, de hecho, al ascender al trono, Ramsés VI presenta una titulatura
tradicional, que ciertamente incluye su nombre en tanto Horus (k3 nht
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3 nhtw snh 8wy, “Toro poderoso, Grande de victorias, que hace vivir
a las Dos Tierras”).

Asi pues, si, como se ha visto mds arriba, no hay lugar en el Antiguo
Egipto para un homo politicus puro, que pudiera manipular la religién
a su libre antojo, tampoco hay lugar para un homo religiosus puro, que
debiera obedecer unas constricciones arquetipicas a la manera de un
autémata. En su lugar, hay espacio suficiente para notar una interfase
entre politica y religion que implica que las dindmicas politicas se ex-
presan a partir de unos recursos de pensamiento procedentes del 4mbito
religioso que ofrecen modelos arquetipicos y dan espacio para diversas
oscilaciones miméticas. Ni manipulable, ni opresiva, la religién egipcia
ha proporcionado asi los mecanismos bésicos para la simbolizacién de
las situaciones politicas en el Antiguo Egipto. Alli yace el vinculo espe-
cifico entre estas dos esferas. Y en este sentido, las dos escenas que aqui
han sido consideradas, separadas entre si por dieciséis siglos, presentan
las mismas caracteristicas. El paso de los siglos ha sido nada frente a la
solidez de semejante ligadura.

38 Cf, por ejemplo, Kitchen 1983: 286. En cuanto a la importancia de Seth entre los
sucesores de Ramsés V, cabe destacar que el nombre de Hijo de Ra de Ramsés VIII, otro
tio que sucede a su sobrino, es claramente sethiano: Sethherjepshef, “Seth es su fuerza”

(cf. Clayton 1994: 167).
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LERA

Fig. 1: Serejs con halcones (Dinastias 0-I) 1y 2: serejs de dos halcones; 3: serej de
tres mazas; 4 y 5: serejs de “Cocodrilo”; 6: serej de “Ny-Neith”; 7 y 8: serejs de Ka;
9y 10: serejs de Ndrmer (De: van den Brink 1996: 142; Raffacle 2003: 141).

Fig. 2: Seth y la realeza 1: Cabeza de maza de Escorpién; 2: Grabados rupestres en
Dyebel Chauti (De: Cervellé 1996: 307; Darnell 2002: 19).
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Fig. 3: Sello de Abidos (De: Dreyer et al. 1996: 72).
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Fig. 4: Inscripcién en la estatua de Hotepdief
(De: Cervell4 2006: 120).
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Fig. 5: Sello de Peribsen (De: Petrie 1901: Pl. 22).
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Fig. 6: Serejs de Peribsen (De: Cervelld
1996: 317).

Fig. 7: Serejs de Jasejemuy (De: Cervelld

1996: 302).
S

Fig. 8: Base de estatua de Jasejemuy (De: Emery 1961: 99).
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Fig. 9: Inscripcién en jarra de Jasejem(uy)(De: Emery 1961: 100).

Iset = RAMSES Ill = Tiye

[, | . ;
RAMSES IV RAMSES VI RAMSES VIl

RAMSES V RAMSES VI

Fig. 10: Sucesidn real en la Dinastfa XX (disefio del autor).
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EL REY RITUALISTA.

REFLEXIONES SOBRE LA ICONOGRAFIA
DEL FESTIVAL DE SED EGIPCIO DESDE EL
PREDINASTICO TARDIO HASTA FINES DEL
REINO ANTIGUO

CC olitica” y “religién” no fueron, para los antiguos egipcios,
categorias diferenciadas y aislables. La lengua egipcia antigua
no cuenta con términos traducibles por esos dos vocablos de

las modernas lenguas occidentales. En la medida en que todo acto de
gestion (administrativa, econémica, militar) era sentido por los egipcios
como una contribucién al mantenimiento del orden del universo y que
todo acto litdrgico tenia la finalidad de armonizar las relaciones entre
el mundo trascendente y la sociedad humana para beneficio de ésta, la
“politica” era “religién y la “religién” era “politica”.

Las fuentes textuales e iconogréficas egipcias, sin embargo, son muy
explicitas a la hora de identificar cudl es la funcién esencial del faradn.
Todos los 4mbitos de su actuacién tienen una tnica finalidad: la reali-
zacién de la maat, el orden césmico. En vano buscaremos en las fuentes
detalles sobre la actividad puramente ejecutiva, judicial, econdmica, di-
plomdtica e incluso militar del faradn (de ahi las dificultades a la hora de
hacer historia factual del antiguo Egipto a partir de las fuentes egipcias,
especialmente para el 111 milenio a.C."). En cambio, la informacién sobre
su actividad ritualista es amplisima y todo lo detallada que bastaba a la
mentalidad mitopoética de los egipcios (el conocimiento compartido
permite proceder por alusiones). Asi, el faraén de Egipto es, ante todo,
un rey ritualista. El rito es su razén de ser y su eficacia como catalizador
césmico depende de su “habilidad” como ritualista. Todas sus acciones
son ritos a ojos de sus stibditos y a decir de las fuentes, desde las estric-
tamente cultuales hasta las que son consecuencia mds o menos directa
de la accién de gobierno.

El ceremonial faradnico mds representado en las fuentes iconogréficas
egipcias desde el Predindstico tardio hasta fines del Reino Antiguo (ca.

1 Moreno Garcfa 2004: 153-166; Cervellé Autuori 2006: 99-102.
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3300-2200 a.C.) es el festival de Sed o festival de regeneracién de la rea-
lezay, con ella, del cosmos entero?. A pesar de que nuestro conocimiento
acerca del mismo dista mucho de ser completo, es, sin duda, un 4mbito
privilegiado para analizar y comprender el papel del faraén como rey
ritualista. Asi, este trabajo estd dedicado al estudio del ciclo iconogréfico
del festival de Sed en la primera fase de la historia egipcia. El objetivo
es analizar los distintos motivos que componen este ciclo y su vincula-
cién reciproca, para comprender el sentido de las ceremonias que cada
uno ilustra y del festival en su conjunto. Esto nos permitird evidenciar
los mecanismos de la funcidn ritualista del faraén y sus implicaciones
“politicas” y “religiosas”.

[1]

En la parte preservada del registro inferior de la cabeza de maza del
rey “Escorpién™ (Nagada IIIb) (fig. 1) se reproduce una escena que
podriamos definir como un “paisaje nildtico”. Se caracteriza por cinco
elementos:

1. Eleje dela composicién estd constituido por un canal sinuoso, clara-
mente connotado por las lineas onduladas que representan el agua;

2. aunladoyaotro de la rama vertical del mismo, tres personajes estdn
dedicados a tareas de drenaje y mantenimiento del propio canal y/o
a labores agricolas;

3. por la rama horizontal del canal navega una barca de popa (o proay
popa) vertical, como permite deducir el fragmento visible de uno de
los dos extremos. No es posible determinar si esta barca estarfa aislada
o si estarfa acompanada de otras barcas, formando una procesion;

4. el paisaje riberefio estd constituido, en primer lugar, por una pal-
mera sobre un rectdngulo cuadriculado que podria evocar una zona

2 La bibliografia sobre el festival de Sed es extensisima. Véanse, a modo de seleccién basica
y con sus referencias: Frankfort 1948: cap. 6; Kaiser 1971; Hornung y Stachelin 1974;
Martin 1984; Helck 1987: 6-21; Bonhéme y Forgeau 1988: cap. 7; Cervellé Autuori
1996: 171-174, 208-216; Wilkinson 1999: 212-215; Jiménez Serrano 2002: 42-78.

3 Ashmolean Museum E 3632. Sobre el problema de la identidad de “Escorpién”, cf.
Malek 1986: 29; Baines 1995: 114; Gautier y Midant-Reynes 1995: 110-112; Menu
1996: 37-40; Wilkinson 1999: 56-57; Cervell6 Autuori (en prensa). Sobre la cabeza de
maza, cf. Quibell 1900: ldms. 25, 26.C; Quibell y Green 1902: 28-35; Vandier 1952:
600-602; Baines 1995: 119; Gautier y Midant-Reynes 1995 (y referencias); Midant-
Reynes 2003: 350-355 (y referencias).
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irrigada o una empalizada, sin duda ‘@énotation synecdochique d’une
palmeraie™; y

5. por dos chozas del tipo de la posterior capilla pr-nw.

Esta escena ha sido tradicionalmente interpretada en términos histd-
rico-factuales, como si se tratara de la “fotografia” de una escena “real” de
los tiempos de la unificacién ambientada en el paisaje nildtico. Asi, por
poner sélo un significativo ejemplo, J. Vandier la describe asi: “Le dernier
registre est occupé par un ilot dans le Nil, que deux hommes, des prisonniers,
ceux-la, sont occupés a cultiver. Dans lile pousse un magnifique palmier.
[...] Apreés sa vicroire, le roi sest immédiatement occupé de la réorganisation
économique de son royaume, et, pour cela, a mis i contribution les prisonniers
quil avait capturés...”. Recientemente, P. Gautier y B. Midant-Reynes®
han reinterpretado la escena en términos simbdlicos, de acuerdo con
los enfoques no-factuales que rigen actualmente (desde los trabajos de
R. Tefnin’) la interpretacién iconogrifica de estos documentos. Pero
no han tomado la escena como un todo semidtico, sino como la suma
de una serie de simbolos parciales. Asf, el canal, la palmera y las chozas
no constituyen para ellos una composicién solidaria, sino que cada
elemento aporta un sentido individual al conjunto: el canal es el medio
de comunicacién hacia un hipotético lugar sagrado (comunicacién ho-
rizontal); la palmera es “sans doute la meilleure expression formelle dune
communication vers le haut” (hasta aqui tendriamos, pues, la expresién
de un eje horizontal, nilético, y de un “axe vertical Hommes-Dieux”);
y las chozas, mds que evocar especificamente el pr-nw, “désignent, géné-
riqguement, des habitations. |...] Le monde ainsi évoqué n'est pas un monde
vide mais celui, de plus en plus peuplé, de la vallée™.

La cabeza de maza de “Escorpién” es, sin embargo, un documento
singular. En él aparecen, en efecto, en versién pre-formal y Gnica, moti-
vos iconografico-simbdlicos asociados a la realeza faradnica que mds tarde
se hardn canénicos. Es el caso de la representacién del registro superior,
con los pdjaros rhyt y los arcos iwnwt colgando de los estandartes reales,
precedente “pre-formal” de lo que desde la ITI Dinastia iba a ser el motivo
del rey “pisando” los arcos iwnwt y recibiendo la pleitesia de los pdjaros
rhyt, respectivamente los “extranjeros” (= gentes del arco: libios, nubios,

Gautier y Midant-Reynes 1995: 108.
Vandier 1952: 602.

Gautier y Midant-Reynes 1995.

Cf., por ejemplo, Tefnin 1979; 1991.
Gautier y Midant-Reynes 1995: 107-108.
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sinafticos y asidticos) y los stibditos. Este motivo se halla, como es bien
sabido, esculpido en la superficie superior de las bases de las estatuas
reales, primera entre todas una base de estatua de Netjerkhet procedente
de Saqqara y hoy en el Museo de Imhotep de esta localidad (fig. 2)°.
También el tema del rey con la azada en la mano, que tanta discusién ha
generado'?, es muy probablemente la versién mds antigua de la escena del
faradn acometiendo la fundacién de un templo, tal como se documenta
mucho mds tarde, a partir del Reino Nuevo (fig. 3)'".

La cuestién es: la escena del “paisaje nilético”, ;puede considerarse
también como la versién pre-formal de una escena canénica de la ico-
nografia faraénica posterior? ;Puede ser interpretada como una unidad
semidtica en un contexto simbélico determinado? Para responder a esta
pregunta y analizar las implicaciones consiguientes debemos empezar
por comparar la escena con representaciones contempordneas. La popa
de la barca representada remite al elemento central de lo que, a partir
del estudio de B. Williams y Th.]. Logan'?, podemos denominar el “ci-
clo iconografico de la victoria y el sacrificio” o “ciclo del festival de Sed
arcaico”: la procesién de barcas. Las representaciones mds antiguas de
ceremonias que reconocemos como propias del festival de Sed se dan,
en efecto, en un contexto iconografico presidido por una procesién de
barcas, y datan de tiempos inmediatamente anteriores a “Escorpién”.
Las encontramos en cuatro documentos principales datados de fines de
Nagada II a comienzos de Nagada III (hacia 3300 a.C.):

Las pinturas murales de la tumba 100 de Hieracémpolis (fig. 4)";
El tejido de Guebelein (fig. 5)'%

Los incensarios de Qustul (fig. 6), y

el mango de cuchillo del Metropolitan Museum de Nueva York
(fig. 7).

AR =

9 Gunn 1926; Firth y Quibell 1935: 1, 14, 65-66; 11, 1dm. 58; Malek 1986: 88-89; Kahl,
Kloth y Zimmermann 1995: 70-71 (Ne/Sa/50); Baud 2002: 120-123.

10  Cf. Gautier y Midant-Reynes 1995: 113-121; Midant-Reynes 2003: 353-355.
11 Barguet 1962: 206, lim. 31.A; Montet 1964: 85-86, fig. 2.
12 Williams y Logan 1987: cf. en especial 265.

13 Quibell y Green 1902: 20-23, lams. 75-79; Vandier 1952: 561-570; Williams y Logan
1987: 253-255; Gautier 1993; Midant-Reynes 2003: 331-336.

14 Museo Egizio diTorino inv. Suppl. 17138. Galassi 1955: 5-17; Williams y Logan 1987:
255-256, fig. 15.

15 Williams 1986: 138-147, figs. 54-56, ldms. 33-34, 37-38; Williams y Logan 1987:
252-253.

16  Metropolitan Museum 26.241.1. Williams y Logan 1987.

64 J. Cervellé Autuori | EL REY RITUALISTA...



La comparacién entre todos estos documentos nos permite inferir un
ciclo iconogréfico de cardcter “pre-formal” cuyos elementos esenciales
son:

1. Una procesién de barcas, en una de las cuales va el rey sentado en un
trono, ataviado con la mortaja del festival de Sed y, eventualmente,
tocado con la corona blanca y portando el mayal 74343, mientras
que en otra va un prisionero barbado, arrodillado y maniatado;

2. un “paisaje nildtico”, denotado eventualmente por el curso fluvial,

con las lineas del agua en zig-zag, por diversas plantas y animales

riberefios, y, en un caso, el del mango de cuchillo del Metropolitan,
también por una choza pr-nw;

la escena de la carrera del festival de Sed, y

had

4. la escena del sacrificio del enemigo.

Si tenemos en cuenta la combinacién de los motivos de la procesién
del rey y el prisionero y del sacrificio, podemos concluir, con Williams y
Logan, que estamos frente a una “procesion sacrificial”, una procesion,
un desplazamiento, un itinerario, que implica el sacrificio del enemigo.
Es importante subrayar que no todos los motivos del ciclo se reproducen
juntos en todos los documentos mencionados. De hecho, la carrera y el
sacrificio aparecen tan s6lo en uno de ellos. Y es que el ciclo como tal es
una realidad virtual, que se objetiva de un modo u otro, con unos ele-
mentos u otros, dependiendo del caso y del contexto. Cada documento
implica todo el ciclo pero expresa sélo algunos de sus motivos. También
es importante remarcar que se trata de un ciclo iconogrdfico, no ritual, y
que las “acciones” representadas no tienen por qué haberse ajustado a
ninguna realidad ceremonial mds o menos “literal” y secuencial (véase
infra, seccién IV).

Un cambio esencial se opera en el “ciclo del festival de Sed arcaico”
entre principios de Nagada III y la época de la unificacidn, a finales de
esa misma etapa (ca. 3100 a.C.). En los dos documentos principales de
esta época que recogen motivos del antiguo ciclo, a saber, las cabezas de
maza de “Escorpién” y de Narmer, la procesién de barcas ha desapare-
cido como tal elemento central. En la cabeza de maza de “Escorpién”
queda, sin embargo, un recuerdo de la misma, en forma de un “paisaje
nilético” completamente recategorizado, que conserva una “barca’ que
navega sobre un canal y las chozas pr-nw que ya veiamos en el mango de
cuchillo del Metropolitan, y que afiade un elemento nuevo: el palmeral.
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En la cabeza de maza de Narmer (fig. 8)"7, la escena de la aparicion del rey
amortajado, con la corona y el mayal, alcanza ya su aspecto “formal”: es
una escena “terrestre”, no de navegacién, en la que el rey aparece sentado
en su trono bajo un dosel y sobre un alto podio al que se accede por una
escalera, presidiendo un entorno espacial connotado por las llamadas
“marcas territoriales” que la iconografia de la I Dinastia vinculard a la
carrera del festival de Sed'®. Aqui, en cambio, en ese “escenario” tiene
lugar la presentacién al rey del botin de guerra obtenido previamente
a la celebracién del festival de Sed: se representan enemigos barbados
maniatados que en este caso avanzan de pie ante el podio real, un extrafio
personaje amortajado sobre un palanquin'®, animales domésticos, ani-
males salvajes y las hiperbélicas cifras que cuantifican el botin: 120.000
hombres, 400.000 bévidos y 1.422.000 ovicdpridos.

En definitiva, pues, en el trdnsito del Predindstico al Dindstico y de
lo pre-formal a lo formal, la iconografia del festival de Sed, sin duda por
motivos politico-culturales en los que no vamos a entrar aqui, bascula
de lo nildtico a lo terrestre, de la procesién naval a las instalaciones fijas,
de un mundo vinculado al agua a un mundo arraigado en la tierra, de
un medio mds “natural” a un medio mds “cultural”. Pero el recuerdo
del antiguo ambiente nilético permanece en el paisaje riberefio de la
cabeza de maza de “Escorpién”, constituido por un canal sinuoso, una
barca, unas chozas pr-nw y un palmeral. Conviene sefialar que, como
en otros documentos precedentes (cuchillo del Metropolitan y paleta
de la caza®), las chozas pr-nw no representan todavia aqui, obviamen-
te, las capillas del Bajo Egipto, como lo hardn en época dindstica. En
rigor, no deberfamos siquiera llamarlas pr-nw: lo hacemos por simple
comodidad expositiva. Igual que el llamado en tiempos dindsticos pr-wr,
se trat6 de un tipo de construccién propio del Alto Egipto, de donde
proceden las evidencias més antiguas de su existencia, que sélo después
de la unificacidn, con la conceptualizacién dual del Estado egipcio, fue
“asignado” al Bajo Egipto como uno de sus simbolos configuradores.

17 Ashmolean Museum E 3631. Quibell 1900: pl. XXVI.A-B; Quibell y Green 1902:
28-35; Vandier 1952: 602-605; Malek 1986: 28; Millet 1990; Baines 1995: 118-119;
Jiménez Serrano 2002: 52-57; Midant-Reynes 2003: 359-360.

18  Acerca del “escenario” de la ceremonia de la carrera y las “marcas territoriales” cf. infra,
seccién IV, y: Cervellé Autuori 1996: 236, fig. 33.c-d; Kemp 2006: 101-107, figs. 36-
37; Diego Espinel 2006: 298-301, figs. 56-57.

19 A propésito de este personaje, cf. Vandier 1952: 601-602 nota 3, 604 nota 2, 847; Kaiser
1983; Troy 1986: 79-82; Cervellé Autuori 1996: 211-212; Wilkinson 1999: 268-269;
Kemp 2006: 144-147.

20  Cf. Cervell6 Autuori 1995.
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Es dificil intentar comprender el significado originario del pr-nw, pero
es posible que tenga que ver con el simbolismo de la vivienda y de la
tumba (su forma es la de las viviendas de planta rectangular y cubierta
abovedada —como atestiguan los modelos de arcilla— y probablemente
también de las superestructuras tumulares de las tumbas rectangulares
desde Nagada II), es decir, del espacio en que se “vive”, aqui y en el mds
alla, de la vida y la regeneracién.

[1I]

Pero volvamos a nuestro punto de partida: el “paisaje nilético” de
la cabeza de maza de “Escorpién”, ;constituye la versién pre-formal de
un motivo iconogréfico faradnico dindstico asociado al festival de Sed?
Los tres elementos definidores de ese “paisaje” son el canal, la palme-
ra y las chozas pr-nw. Exactamente estos mismos elementos aparecen
representados, ahora rigurosamente segin los cdnones del arte faraé-
nico, en uno de los relieves que decoraban una puerta del palacio de
Apries en Menfis (Dinastia XXVI)?'. El relieve (fig. 9a) muestra al rey
en una actitud bien conocida: tocado con la corona del Bajo Egipto y
sosteniendo la maza y el bastén, marcha ritualmente hacia un destino
igualmente simbdlico-ritual. Este destino no es otro, en este caso, que
un “paisaje” constituido por un canal sinuoso a cuyas riberas se disponen
alternadamente palmeras y capillas pr-nw (que ahora ya podemos llamar
propiamente asi). La composicién es aqui plenamente “formal”: el canal
divide simétricamente el espacio figurado en dos registros superpuestos,
en cada uno de los cuales las palmeras y las capillas se disponen de manera
también simétrica. El “paisaje” se completa con un herén perchado y
una inscripcién que recoge su nombre: DbU(y), “El de Djebat”, siendo
Djebat la denominacién original de Buto, la capital simbélica del Bajo
Egipto. Otros importantes motivos del relieve son los estandartes del
lobo Upuaut y de la placenta real, que acompanan siempre al rey en
estas representaciones de “marcha’, y tres personajes amortajados en
sendos palanquines, idénticos al que ya veiamos en la cabeza de maza
de Narmer. Estos personajes, a los que en este mismo relieve y en otros
monumentos se denomina msw-nsw, ‘hijos del rey’, estdn siempre aso-

21 Petrie 1909: 7, 10-11, ldm. 6; Junker 1940: 17-21, fig. 9; Kaiser 1986: 131, 140-141,
figs. 4,9, ldm. 46; Porta 1989: 78, ldm. 16.6; Bietak 1994: 2, fig. 3. Petrie, el descubridor
del relieve, lo feché en el Reino Medio (Sesostris I), considerdndolo material reutilizado
en el palacio de Apries. Pero no hay razén para no fecharlo en la misma época que el
palacio (cf. infra y Kaiser 1986: 123-124; Servajean 1999: 230, n. 21).
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ciados al ceremonial real y concretamente al festival de Sed. Su signi-
ficado es oscuro y ha dado lugar a una amplia discusién en la que no
vamos a entrar aqui*’. Bdstenos evidenciar su estrecha conexién con el
festival de Sed y con la idea de regeneracién. Segtin la reconstruccién
de W. Kaiser de este relieve, la inscripcién que se encuentra entre los
estandartes y los personajes amortajados reza: sh [m] P, “Presentarse
(en) Pe (= Buto)”, lo cual redunda en la vinculacién de la escena con la
ciudad de Buto®. Otro relieve de la misma puerta del palacio de Apries
nos presenta al rey ejecutando canénicamente la carrera del festival de
Sed (fig. 10)*. Sosteniendo el mks y el nh3h3 en sus manos, corre ante
las “marcas territoriales” semicirculares, acompafiado una vez mis de los
estandartes de Upuaut y de la placenta y en presencia de los personajes
amortajados en palanquin. Nos encontramos, pues, ante el mismo ciclo
iconografico-ritual que evocaban los documentos tardopredindsticos,
aunque recategorizado. Habremos de volver sobre ello mds abajo.

Es importante subrayar que, aunque el relieve de Apries es tardio,
sin duda su iconografia retoma modelos del Reino Antiguo, de acuerdo
con el gusto arcaizante de la Epoca Saita®. En efecto, la misma compo-
sicién iconografica se representa a lo largo de todo el Reino Antiguo,
aunque de forma mds bien esporddica (por lo menos, a juzgar por la
documentacién). El problema es que son pocos los ejemplos que nos
han llegado. El mds completo data de tiempos de Esnofru (IV Dinastia).
En los pilares del patio del templo del valle de su pirimide romboidal en
Dahshur, Esnofru hizo representar el ciclo iconografico que nos ocupa:
marcha ritual, carrera del festival de Sed, ceremonia con la mortaja del
festival de Sed... En uno de estos pilares (fig. 11)*, el rey aparece en la
actitud de “marcha”, sosteniendo, una vez mds, la maza y el bastdn, y
avanza hacia un “paisaje” constituido por cuatro hileras superpuestas de
dos elementos, alternadamente, palmeras y capillas pr-nw. La disposicién
de los elementos responde sin duda al espacio disponible, una estrecha
franja junto al dngulo del pilar. Tal vez esto explique asimismo que en
este caso se haya prescindido de la representacién del “canal sinuoso”,

22 Cf. referencias en nota 19.

23 Dbty P son los dos nombres alternativos de Buto. En un pasaje de los Zextos de las
Pirdmides la ciudad recibe el nombre de Dbt-P: Pyr 734 (=T 229). Cf. Allen 2005: 87
(Rec. 229), 440.

24 Petrie 1909: 7, 9-10, ldm. 5; Kaiser 1986: 130-131, 139-140, figs. 4, 7, ldm. 44. Una
segunda representacion de la carrera, en estado muy fragmentario, se hallaba en el dintel
de la misma puerta: Kaiser 1986: 127-128, figs. 4-5, lim. 42.

25 Servajean 1999: 230, n. 21.
26 Fakhry 1961: 60-65, figs. 35-42; Bietak 1994: 1-3, fig. 2.
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lo cual nos indica que el mismo motivo simbdlico podia tener diver-
sas plasmaciones iconogréficas. En efecto, la composicién con el canal
era ya conocida, como demuestra un documento de la I Dinastia (cf.
infra). El “paisaje” estd acompafiado por la inscripcién (“h€) nsw [m]
Hrw Dbt (“(El detenerse) del rey (en la capilla de) Horus de Djebat”)
y por el estandarte con el herédn, lo cual vincula nuevamente la escena
a Buto. Como en el caso del relieve de Apries, también aqui el motivo
de la marcha hacia el palmeral estd estrechamente asociado al motivo
de la carrera del festival de Sed. En efecto, otra cara del mismo pilar y
otros pilares del mismo templo presentaban, muy fragmentarias, sendas
representaciones de la carrera, la primera con las “marcas territoriales”
(fig. 12) y otra con el estandarte de Upuaut?.

Fragmentos del motivo del “paisaje nilético” aparecen también entre
los relieves de Sahure y de Niuserre en Abusir (V Dinastia) y de Pepi I1
en Saqqara sur (VI Dinastfa)®®. Son insuficientes para hacerse una idea
de la composicién original, pero bastan para reconocer el motivo.

La representacién mds antigua del “paisaje” con palmeras y capillas,
sin embargo, se remonta a tiempos del rey Djer, tercero de la I Di-
nastia. En el registro superior derecho de una etiqueta procedente del
cementerio tinita de Umm el-Qaab, en Abidos (fig. 132)%, encontramos
exactamente la misma composicién que en el relieve de Apries, dando
fe de la antigliedad del motivo: por encima y por debajo de un canal, se
disponen una serie alternada de palmeras y de capillas. La composicién
es equivalente a la de la Epoca Saita aunque, en términos estilisticos,
atn no plenamente “formal”, como ocurre con tantas representaciones
tinitas. Esta imagen puede considerarse el eslabén intermedio entre la
escena de la cabeza de maza de “Escorpidn” y la fijacién definitiva del
motivo. En otro registro de la etiqueta de Djer se representa, en efecto,
una barca, que podria muy bien ser un recuerdo de la barca del paisaje de
“Escorpién”. También se representa el consabido personaje amortajado y
hay una alusién a la ciudad de P, Buto, as{ como a un recinto denotado
con la corona roja del Bajo Egipto. Parece, pues, que la etiqueta de Djer
sistematiza lo que es s6lo un apunte en la cabeza de maza de “Escor-

27 Fakhry 1961: 65-70, 73-80, 85, 98, figs. 43-47, 55-62, 68-70, 96-98.
28  Borchardt 1907: 38, fig. 17; 1913: 102, ldm. 22; Jéquier 1940: lams. 5, 8; Settgast 1963:
68-70, figs. 9-11; Porta 1989: 78, ldém. 16.3-5; Bietak 1994: 1, fig. 4.

29  Berlin 18026. Amélineau 1904: ldm. 15.19; Scharff 1929: 170-171, fig. 92, lim. 36.336;
Vandier 1952: 841-842, fig. 562; Settgast 1963: 68-69, fig. 7.a-b; Helck 1987: 152-
153; Bietak 1994: 1, fig. 1; Jiménez Serrano 2002: 63-64, fig. 27. Una etiqueta idéntica
procede del cementerio tinita de Saqqara norte: Quibell 1923: 6, 14m. 11.2-3.
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pién” y preludia la versién “formal” de los relieves del Reino Antiguo.
Algo parecido ocurre con la iconografia de dos etiquetas de Den (fig.
13b)*, segundo sucesor de Djet, en que el rey aparece ante el “paisaje”
de capillas pr-nw, con o sin palmeras, pero no “en marcha’, como en
los documentos precedentes, sino sentado en un trono y amortajado.
Semejante disposicién es un hdpax iconogréfico, que no volverd a darse
en el futuro.

Llegados a este punto, conviene que nos preguntemos sobre el signi-
ficado del “paisaje” con palmeras y capillas asociado a Buto y su relacién
con el festival de Sed®. En realidad, este motivo no aparece sélo en la
iconografia regia, sino que también lo hace, y de manera mucho mis
profusa, en la iconografia privada, concretamente funeraria. El vinculo
entre el festival de Sed y el ritual funerario es evidente: en ambos casos
se trata de regenerar a un individuo muerto o debilitado, por lo que no
tiene nada de extrafio que los dos dmbitos compartan elementos simbd-
licos, procedimientos rituales y las plasmaciones iconogréficas de unos y
otros. Los mismos relieves del festival de Sed que estamos describiendo,
y los que describiremos mds abajo, no dejan de proceder en gran parte de
contextos funerarios (templos funerarios, tumbas) y de tener, por tanto,
una significacién funeraria y una finalidad revitalizadora. El motivo
del palmeral con capillas aparece en tumbas privadas ya desde el Reino
Antiguo® y se hace muy comin en los Reinos Medio y Nuevo®. En
dos articulos recientes*, E Servajean ha llegado a la conclusién de que
el palmeral de Buto tiene fuertes connotaciones osirfacas y funerarias.
Osiris, dios muerto, y los difuntos en tanto que Osiris segregan las
linfas de la putrefaccién, que son el origen de las aguas fecundantes de
la crecida del Nilo. Las aguas alimentan las palmeras datileras y hacen
madurar sus ddtiles, que son entregados a Osiris y a los difuntos como
vituallas funerarias. De este modo, estos recuperan las linfas perdidas
y se regeneran, regeneracion que se expresa simbélicamente a través
de los brotes inferiores de las palmeras, que significan el inicio de un
nuevo ciclo. En efecto, esos brotes son representados casi siempre en las

30  Dreyer 1998: 163-164, ldm. 12.g-h.

31  Véase, en general, Yoyotte 1960: 28-30; Wallert 1962: 114-128; Settgast 1963: 65-74;
Porta 1989: 78-79, ldms. 15-16; Bietak 1994; Servajean 1999; 2001; Wilkinson 1999:
319-320.

32 Junker 1940: 4-9, figs. 3-5; Vandier 1944: 35-36, figs. 3-4; Settgast 1963: 65-74, lam.
6; Porta 1989: 78 y ldm. 15.2; Bietak 1994: 3, fig. 5; Servajean 1999: 228 y nota 10.

33 Junker 1940: 14-16, fig. 8; Vandier 1944; Settgast 1963: 99-104, ldms. 12, 14; Bietak
1994: 3, 6, fig. 6; Servajean 1999: 228-229 y referencias.

34 Servajean 1999; 2001.
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palmeras del motivo iconografico que nos ocupa. Los difuntos osirizados
celebran un viaje simbdlico a Buto para alcanzar el palmeral, regenerarse
y ganar asf el mds alld. En las excavaciones de Tell el-Daba, M. Bietak ha
exhumado un drea de enterramiento de fines del Reino Medio (Dinastia
XIII) consistente en seis estructuras rectangulares, alineadas una junto
aotra, y en una hilera de seis huecos en el terreno dispuestos ante ellas,
que han sido interpretados como tumbas en forma de capillas pr-nw
precedidas por palmeras, en tanto que plasmacién arquitecténica del
motivo del palmeral de Buto®. Es posible, pues, que el “paisaje” repre-
sentado por el motivo iconogréfico del palmeral y las capillas tuviera una
plasmacién real en el dmbito funerario: enterrarse en ese espacio serfa un
modo de garantizarse la regeneracion. Ahora bien, en la compleja red
de relaciones simbdlicas en la que el palmeral de Buto se integra, éste
presenta una relacién privilegiada con Chemmis, el lugar, préximo a
Buto, en que Horus fue parido y ocultado durante su infancia. El motivo
tiene asimismo, pues, una importante conexion con el dios que encarna
al rey vivo. Que la asociacién es antigua lo demuestra, por ejemplo, la
inscripcion del pilar de Esnofru comentada més arriba. De este modo, en
el contexto del festival de Sed, el rey, es decir, Horus, vuelve al palmeral,
que no es sino su lugar de origen, para regenerarse.

Nos interesa retener ahora el cardcter de “destino” de la “marcha”
del rey que la secuencia de capillas y de palmeras reviste en los relieves
de Esnofru y de Apries. En términos cultuales, estamos ante lo que
podriamos denominar un “itinerario” real. En lo que hemos visto hasta
aqui, el destino de este itinerario es un paisaje genérico de capillas y
palmeras. Pero existe otra version del tema del “itinerario”. En otros
conocidos relieves del Reino Antiguo el rey se dirige hacia una o mds
capillas concretas. En las escenas que ya hemos examinado, el rey pre-
senta un atuendo determinado y se muestra en una actitud especifica:
vestido con la falda corta, eventualmente con un cuerpo sujetado por un
tirante, y la cola de toro, sostiene en sus manos, en posicién de “repo-
s0”, la maza sacrificial y el bastén y avanza hacia (o se detiene ante) las
capillas. En otro de los relieves de Esnofru (fig. 14)*, el rey avanza en
la misma actitud, pero esta vez hacia dos capillas distintas. El texto reza:
h“[m] pr-wr [m] pr-nz(r), “Detenerse (en) el per-ury (en) el per-nezer”
con pr-wr y pr-nzr determinados respectivamente con la capilla ritual
del Alto Egipto y del Bajo Egipto. Pr-nzr es un nombre alternativo del

35  Bietak 1994.
36  Fakhry 1961: 71-73, figs. 48-54.
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pr-nw. Es decir, aqui el rey se dirige, no a Buto, sino a las capillas que
simbolizan el Alto y el Bajo Egipto.

Exactamente lo mismo hace el rey Netjerkhet (III Dinastfa), ataviado
de la misma manera y acompafiado igualmente por los estandartes de
Upuaut y de la placenta real, en tres de las seis estelas halladas en las
subestructuras de su pirdmide y su tumba del sur en Saqgara®. En un
caso (fig. 15a), el texto reza: ‘A< [m] pr-wr, “Detenerse (en) el per-ur”,
con el determinativo de la capilla del Alto Egipto. Pero en los otros
dos casos, la capilla aparece claramente denotada. En una de las estelas
(fig. 15b), el texto reza: “h¢ [m] Hrw Bhdt, con el determinativo de la
capilla del Alto Egipto: “Detenerse (en la capilla altoegipcia de) Horus
de Behdet” (= Edfu); en la otra (fig. 15¢), tenemos: “h“ [m] Hrw Hm,
con el determinativo de la capilla del Bajo Egipto: “Detenerse (en la
capilla bajoegipcia de) Horus de Letépolis” (nomo 2 del Delta). Un
relieve de Sanakht (también de la ITI Dinastia) en el Wadi Maghara (fig.
16) presenta al rey en actitud idéntica pero dirigiéndose a una capilla
zh-ntr, relacionada con el Alto Egipto, como quiera que la inscripcién
que acompafa la imagen reza: “h¢ [m] zh-ntr Hrw Nhn, “Detenerse (en)
la capilla divina de Horus de Hieracémpolis™®®. Parece, pues, que este
ritual consistirfa en un “itinerario” por las capillas de distintos dioses
territoriales del Sur y del Norte. Una suerte de sintesis iconografica del
ritual, con los tres tipos de capillas (pr-wr, pr-nw y zh-ntr), se repre-
sentarfa en uno de los relieves de la puerta del palacio de Apries, si la
propuesta de reconstruccién de Kaiser de esta fragmentaria escena es
correcta (fig. 9b)¥.

En el llamado patio del festival de Sed del recinto funerario del propio
Netjerkhet en Saqqara tenemos la plasmacién tangible del escenario de
este ritual. En el perimetro del patio se disponen, como es bien sabido,
dos hileras de capillas. Las del oeste reproducen el pr-wr o el zh-ntr del

37  Firth y Quibell 1935: 1, 5, 19, 33-34, 59-60; II, ldms. 17, 40-41; Vandier 1952: 888,
918, figs. 589, 604; Kahl, Kloth y Zimmermann 1995: 52-53 (Ne/Sa/22), 76-77 (Ne/
Sa/57, Ne/Sa/58); Friedman 1995: 18-22, 36-37, figs. 2, 12, 23-24; Baud 2002: 173-
177, fig. 46.

38  Museo del Cairo JE 38565. Gardiner y Peet 1952: 54-56, ldm. 4.3; Kahl, Kloth y Zi-
mmermann 1995: 150-151 (Sa/Ma/2); Baud 2002: 263-264, fig. 75.d. La iconograffa
de los funerales privados del Reino Nuevo muestra, ademds del viaje simbélico a Buto,
un viaje igualmente simbélico a la sh-ntr de Anubis; cf. Settgast 1963: 94-98, ldms. 11,
14.

39  Kaiser 1986: 129-130, figs. 4, 6, ldm. 43. Otras dos escenas de “itinerario” regio parecen
haber decorado la parte inferior de las dos jambas de la puerta, pero su mal estado de
conservacién impide conocer qué capillas habria representadas: Kaiser 1986: 131, figs.

4,8, 11, lams. 45, 48.
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Alro Egipto, mientras que las del este, todas iguales en una secuencia de
12, reproducen el pr-nw del Bajo Egipto®. En el contexto del ceremonial
del festival de Sed, pues, el rey se dirigiria a las capillas de las principales
divinidades del Alto y del Bajo Egipto para estrechar su vinculo con
ellas y recomponer el entramado de relaciones cultuales centro-periferia
en el dmbito de una refundacién del poder real y de los pilares que lo
sustentan, tal como H. Frankfort mostré en su cldsico Kingship and the
Gods*'. De lo que sucederifa dentro de las capillas puede darnos una idea
la estela de Qahedjet, hoy en el Museo del Louvre (fig. 17)%. En ella, el
rey, ataviado como en el “itinerario” y sosteniendo la maza y el bastén,
estd abrazado misticamente al dios Horus de Heliépolis, mientras la ins-
cripcidn reza: Hrw Q(3)-hdt | Hrw m hwt 3t, “Horus Qahedjet / Horus
en la Gran Morada (= Heliépolis)”. El abrazo mistico conferiria al rey
legitimidad y poder. Escenas parecidas, aunque muy fragmencarias, se
encuentran entre los relieves de los templos funerarios de otros reyes del
Reino Antiguo, desde Esnofru hasta Pepi II*%. Es posible asimismo que
las 12 capillas del Bajo Egipto del patio de Netjerkhet evocaran, al mismo
tiempo, las capillas de Buto, de acuerdo con el principio de la “multipli-
cidad de aproximaciones” también enunciado por Frankfort*.

Es importante destacar que en el caso de los relieves de Netjerkhet
y Sanakht, el rey lleva la corona blanca del Alto Egipto cuando se di-
rige al genérico pr-wr y a la capilla de Horus de Edfu o de Horus de
Hieracémpolis, es decir, a las capillas que representan el Alto Egipto,
mientras que lleva la corona roja del Bajo Egipto cuando se dirige a la
capilla de Horus de Letépolis, es decir, a la que representa el Bajo Egipto.
En el relieve de Apries en Menfis que mostraba al rey ante el palmeral
de Buto, éste llevaba asimismo la corona roja. También es interesante
notar que en todos los casos, tanto en las alusiones al Alto Egipto como
en las alusiones al Bajo Egipto, se hace referencia a Horus, el dios de
la realeza, consubstancial con el rey. Es a él a quien el rey se abraza en

40 Firth y Quibell 1935: 1, 10-13, 67-69; 11, ldms. 61-68; Lauer 1936-1939: I, 130-145;
11, ldms. 55-67; Vandier 1952: 920-925; Porta 1989: 136-140, ldm. 60; Baud 2002:
108-112.

41 Frankfort 1948: 84-85.

42 Musée du Louvre E 25982. Ziegler 1990: 54-57; Kahl, Kloth y Zimmermann 1995:
164-165 (Qa/?/1); Baud 2002: 40-42, fig. 9.

43 Cf. Fakhry 1961: 91-94, 101, 126, figs. 84-89, 105-107, 141; Jéquier 1938: 17, 19-21,
ldms. 8, 10, 12, 16, 18, 20.

44 Frankfort 1948: 41-42, 61-62, 356-357 notas 19, 21; 1961: 4, 18, 91-92. Cf. también
Cervell6 Autuori 1996: 18-20.
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la escena del abrazo mistico y es con él con quien se identifica al viajar
simbdlicamente a Buto para regenerarse.

Asi pues, viaje a Buto, por un lado, e itinerario por las capillas del
Alto y Bajo Egipto, por otro: nos encontramos ante dos variantes de un
mismo tema, que tenderfan a enfatizar, la una, el concepto de regenera-
cidn, y la otra, el de legitimacién y cohesién territorial.

Recordemos finalmente que, si tres de las estelas de Netjerkhet re-
producen el motivo del “itinerario”, las otras tres (fig. 18)* presentan el
de la carrera del festival de Sed, vinculando una vez mds, como sucedia
en los pilares de Esnofru y en los relieves de Apries, los dos temas a un
tinico ciclo iconogréfico-ritual.

[ III ]

En todas las representaciones del “itinerario” real que hemos exa-
minado, el rey sostenia en sus manos, en posicién de reposo, la maza
sacrificial y el baston (figs. 11, 14-17). Ahora bien, estos son exactamente
los mismos objetos que el rey lleva en las manos en el motivo del sacri-
ficio del enemigo: en la derecha, alzada en actitud de golpear, la maza;
y en la izquierda, agarrando al mismo tiempo al enemigo por el pelo, el
bastén. Ademds, en una y otra ceremonia el rey va ataviado de la misma
manera: falda corta con cuerpo sujetado por tirante (éste puede faltar en
el sacrificio) y cola de toro. En las otras dos ceremonias de las que hemos
hablado, a saber, la de la aparicién con la mortaja y la de la carrera, el
rey sostiene en sus manos otros objetos especificos: el mayal nh3h3 (y
eventualmente el cayado hg3) en la primera, y el mks y el nh3h3 en la
segunda (fig. 18).Y va vestido de manera diferente: lleva la mortaja, en la
primera, y la falda corta con la cola de toro pero sin cuerpo con tirante (o
un simple taparrabos, en el caso concreto de Negjerkhet), en la segunda.
El hecho de que en las ceremonias del “itinerario” y del sacrificio el rey
sostenga los mismos objetos y vaya ataviado de la misma manera sugiere
una relacién muy estrecha entre esos dos “momentos” rituales.

Esta relacién, jtiene una traduccién desde el punto de vista de la
composicién iconogréfica? Los motivos iconografico-rituales que nos
ocupan tienen dos alcances simbdlico-funcionales: funerario y celebra-
tivo. Aparecen en los relieves de las estelas o de los templos funerarios

45 Firth y Quibell 1935:1, 5, 19, 33-34, 60; II, ldms. 15-16, 42; Vandier 1952: 888, 918,
figs. 587-588, 605; Kahl, Kloth y Zimmermann 1995: 50-51 (Ne/Sa/18, Ne/Sa/20),
78-79 (Ne/Sa/59); Friedman 1995: 22-306, figs. 2, 14, 16-17; Baud 2002: 173-174, fig.
46.
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de los reyes del Reino Antiguo (desde Netjerkhet hasta Pepi II) y en los
relieves conmemorativos de expediciones econémicas y militares en el
Wadi Maghara, en el Sinai. De aqui proceden los tres relieves que van a
ocuparnos a continuacion, obra respectivamente de los reyes Sekhemkhet
(III Dinastia), Esnofru (IV Dinastia) y Sahure (V Dinastia) (fig. 19a-
©)*. En ellos pueden apreciarse lo que parece ser una tnica secuencia
en dos momentos. El rey va vestido siempre de la misma manera (falda
corta, cuerpo con tirante y cola de toro) y sostiene siempre los mismos
objetos (maza y bastén), de acuerdo con cuanto queda dicho. Pero en
un momento de la secuencia estd celebrando el ritual del “itinerario”
(aqui sin capillas, por “economia” iconogréfica), mientras que en el otro
estd ejecutando el sacrificio del enemigo”. El momento del “itinerario”
se subdivide siempre, ademds, en dos “tiempos”, diferenciados por la
corona con la que el rey aparece tocado: en uno, el rey lleva la corona
del Alto Egipto; en el otro, la del Bajo Egipto. Esto nos reconduce a la
doble secuencia de la ceremonia del “itinerario”, que lleva al rey prime-
ro ante las capillas del Alto Egipto y después ante las del Bajo Egipto
o al palmeral de Buto, tal como hemos visto. El rey celebra, pues, la
ceremonia del “itinerario” empunando ya la maza, y este “itinerario” lo
conduce a, o simplemente lo vincula con, el sacrificio del enemigo. Las
representaciones que muestran al rey con el atuendo del “itinerario”
dirigiéndose hacia el “paisaje” de palmeras y capillas o hacia capillas
especificas explicitarfan el “destino” o las “paradas” en ese “itinerario”.
Y la mencionada estela de Qahedjet, en que el rey abraza a la divinidad
con el atuendo del “itinerario”, sugeriria el rito que tendria lugar en el
interior de las capillas especificas durante el “itinerario” mismo.
Podemos reconstruir, pues, una amplia secuencia virtual en funcién
del aspecto tnico que el rey ostenta en todas estas representaciones:
empufando los objetos sacrificiales, el rey emprenderia el “itinerario”

46 Sekhemkhet: 77 situ; Esnofru: Museo del Cairo JE 38567; Sahure: Museo del Cairo JE
38569. Gardiner y Peet 1952: 52-53, 57-58, ldms. 1.1, 4.6, 5.8; Hall 1986: 7-10, figs.
12, 14, 16; Baud 2002: 260-264.

47 También el rey Sanakht parece haber vinculado el motivo del “itinerario” y el de la
masacre en el Wadi Maghara. En efecto, entre los escombros de roca bajo el relieve ya
mencionado del “itinerario” a la capilla de Horus de Hieracémpolis (cf. supra y nota 38,
fig. 16), fue hallado un fragmento suelto de un segundo relieve de este rey que representa
la masacre (British Museum EA 691. Gardiner y Peet 1952: 56, lém. 1.4; Spencer 1980:
16, ldms. 8.18, 9; Hall 1986: 7, fig. 10; Kahl, Kloth y Zimmermann 1995: 150-151 (Sa/
Ma/1)). La relacién espacial entre los dos relieves es desconocida (aunque es evidente
que debieron estar préximos) y la composicién del motivo del “itinerario” es distinta de
la de los relieves de Sekhemkhet, Esnofru y Sahure, pero los motivos asociados son los
mismos.

PriMERA PARTE: Antiguo Egipto 75



que lo conduciria a las distintas capillas del Alto y del Bajo Egipto, en
cada una de las cuales tendria lugar el abrazo mistico con la divinidad
correspondiente, o bien al palmeral de Buto, donde se regeneraria. De
esta manera, el rey, en el contexto del jubileo o rejuvenecimiento de
su persona y del cosmos, recompondria el entramado de relaciones
politico-cultuales centro-periferia y recibirfa de las divinidades legiti-
midad y poder, o bien se regeneraria y recuperaria la potencia perdida.
A continuacidn, investido de ese renovado poder, celebraria el sacrificio
del enemigo con objeto de eliminar del mundo el caos y el mal césmicos,
identificados con la victima sacrificial, y reimponer la maat. En el relieve
de Sahure, la inscripcién que acompana la representacién del sacrificio
reza: sqr mntw h3swt nbwt | d3 h3swt nbwt, “masacrar a los mentju
y todos los paises extranjeros / someter todos los paises extranjeros”.
El sentido de estas frases no es militar, sino simbélico y ceremonial;
significan lo mismo que los arcos pisados por los pies del rey en las
estatuas: el establecimiento de maar gracias al dominio del rey sobre el
caos, identificado en los extranjeros. La intervencién de las divinidades
territoriales en el ritual aseguraria la participacion del pais entero en el
proceso expiatorio.

El descrito es obviamente un ciclo iconografico-ritual virtual, que
no se representa nunca completo secuencialmente y que no tiene por
qué haber tenido una traduccién ceremonial “real”, “factual”. Asi, por
ejemplo, en el rito, el sacrificio del enemigo no se efectuarfa sobre una
victima humana, sino que serfa evocado por algtin tipo de accién mégica
sustitutoria (como quemar (?) siete hojas de papiro y “cortar la cabeza” a
siete plantas de las marismas, segtin sugiere el ritual de confirmacidn regia
anual descrito en un tardio papiro del Museo de Brooklyn®), y el viaje
al palmeral de Buto estaria circunscrito a un espacio de culto acotado.

Como se ve, pues, en la iconografia, “itinerario” y sacrificio estdn
indisolublemente relacionados. Es por eso por lo que creemos que se
puede hablar de un “itinerario sacrificial” del rey. A través de él se des-
atarfan dos tipos de fuerzas complementarias dirigidas al mismo fin: las
fuerzas regeneradoras, restauradoras y cohesionadoras, en el momento
del itinerario por las capillas o al palmeral de Buto, y las fuerzas expiato-
rias y purificadoras, en el momento del sacrificio. El objeto denominador
comun de toda la secuencia, la maza, es a la vez simbolo de luz y de
poder césmico, y de aniquilacién y erradicacién del caos. Esto vincula
obviamente la ceremonia del sacrificio con el festival de Sed, tal como

48  Goyon 1972: 28, 74 (XVI, 19); Cervellé Autuori 1996: 216.
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estaba vinculada en el documento mds antiguo en que el sacrificio es
representado: la tumba 100 de Hieracémpolis, segtin hemos visto. Proba-
blemente, no toda representacion de la masacre del enemigo en el Reino
Antiguo remita al sacrificio del festival de Sed, pero parece claro que
el sacrificio formaba parte de este ceremonial®. En otro lugar’® hemos
defendido que, en realidad, las secuencias rituales que implicaban muerte
y resurreccion del rey y sacrificio expiatorio del caos formaban parte de
los tres grandes ceremoniales de la realeza faradnica: coronacién, confir-
macién anual y festival de Sed. En el Reino Nuevo, la vinculacién entre
el festival de Sed y la masacre del enemigo se mantiene en la iconografia.
Asi, por ejemplo, en un relieve del palacio de Merenptah en Menfis
aparecen representados de manera contigua los motivos de la masacre y
del rey recibiendo de las divinidades los festivales de Sed’’.

En otros relieves del Wadi Maghara, como uno de Pepi I (VI Di-
nastia) (fig. 20), el motivo del sacrificio estd acompanado por otro de
los motivos del ciclo iconogréfico del festival de Sed: el de la carrera®.
Esto vincula, de nuevo, por otra via, el sacrificio con el festival de Sed.
Recuérdese que eran precisamente estos dos motivos los que aparecian
juntos en la tumba de Hieracémpolis. El texto jeroglifico del relieve
hace referencia a una expedicién conducida por el imy-r ms« Mry-R*-
“nh; el cardcter celebrativo del conjunto es, pues, evidente. Cardcter
funerario tienen, en cambio, los mismos motivos representados en los
relieves que decoran el templo funerario de Pepi Il en Sagqara sur’®. Muy
fragmentarios, estos relieves nos presentan, en una misma composicién
secuencial, los motivos de la carrera del festival de Sed, del “itinerario
sacrificial” (cuyo destino no son aqui las capillas como tales, sino las

49  G. Jéquier (1938: 13), en referencia a los relieves del templo funerario de Pepi IT (cf.
infra), lo explica asi: “Ce jubilé qui ne se célébrair que de loin en loin devair réunir dans
son programme tous les rites de nature & assurer la rénovation, le rajeunissement du pharaon
en lui confirmant sa toute-puissance et il est naturel, si mon hypothése relativement aux rites
Sfigurés ici est justifide, quon les y ait fait rentrer sans que pour cela il soit nécessaire quils
appartinssent exclusivement & la féte heb-sed. A mon sens, il sagit au contraire de rites in-
dépendants, [...] pouvant se célébrer soit isolément soit en combinaison avec d'autres. |[...]
Le sculpteur a su tirer parti des deux images du roi massacrant un ennemi et du roi courant,
pour obtenir une symétrie |...], mais toutefois il serait imprudent de croire que seul le souci
de la symétrie ait déterminé cer arrangement, les artistes égyptiens subordonnant toujours
les considérations de cet ordre i celle de la signification; il est méme plus que probable qu'il
existe entre les deux scénes paralléles un lien réel”. Cf. también Bonhéme y Forgeau 1988:
301-302.

50  Cervellé Autuori 1996: 166-174, 208-216.

51  Sourouzian 1989: 33-35, fig. 11; Costa Llerda 2004: II, 234-236 (ntms. 21-22).
52 Gardiner y Peet 1952: 62, ldm. 8.16; Hall 1986: 11, fig. 20.

53  Jéquier 1938: 13-21, ldms. 8-12, 16-20.
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diosas tutelares del Alto y Bajo Egipto, Nekhbet y Uadjet, asociadas a
las capillas; asi, en el Gnico fragmento de inscripcién conservado, los
epitetos de Uadjet son nb(t) pr-nw nbt pr-n(zr), “sefiora del per-nu 'y
sefiora del per-nezer”, las capillas del Bajo Egipto), del abrazo mistico y
del sacrificio del enemigo. De nuevo como sucedia en Hieracémpolis,
es evidente que estos motivos eran sentidos por la ideologia faradnica
del Reino Antiguo como tres aspectos solidarios y complementarios del
ciclo ritual del festival de Sed y de la misma definicién conceptual de
la realeza. Fragmentos del mismo ciclo iconogrifico proceden de casi
todos los complejos reales del Reino Antiguo.

[IV]

El principal ciclo iconografico-ritual vinculado a la realeza del Reino
Antiguo tiene que ver, pues, con el ceremonial mds emblemdtico de esa
realeza en ese periodo: el festival de Sed. Los 3 “momentos” centrales
de ese ciclo son:

1. la carrera entre las “marcas territoriales”, que evoca el poder del rey
sobre la germinacién y la fertilidad de la tierra> y/o la reivindicacién
por parte del rey del dominio sobre el territorio de Egipto y sobre el
conjunto de la creacién™;

2. el “itinerario sacrificial” hacia el palmeral de Buto o por las capillas de
las divinidades territoriales del Alto y Bajo Egipto, que supone rege-
neracién, legitimacidn y restablecimiento de lazos politico-cultuales
territoriales;

3. el sacrificio del enemigo vencido, que representa la expiacién del
caos coésmico.

A estos tres motivos hay que afadir otros dos, probablemente tam-
bién secuenciales, pues en ellos el rey aparece vestido del mismo modo:
con la mortaja y sosteniendo en las manos el cayado y el mayal farad-
nicos. Se trata de:

4. la ceremonia del rey amortajado y entronizado bajo dosel (sea sim-
ple, sea doble y simétrico) sobre un podio al que se accede por una
escalera, cuyo sentido tal vez tenga que ver con la aparicién publica
del rey en trance de muerte y resurreccién simbdlicas;

54  Jéquier 1938: 16.
55  Frankfort 1948: 85-87; Bonhéme y Forgeau 1988: 301; Diego Espinel 2006: 301.
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5. la ceremonia (o las ceremonias) del rey amortajado y en pie que va
en procesion, que se dirige a, estd en o sale del palacio %, o que va
hacia el pr-wr y el pr-nzr, cuyo sentido se nos escapa. En uno de
los relieves de los pilares del templo bajo de Esnofru, en que el rey
aparece en esa actitud, se lee: irr=f ir(r)t=f m pr-wr m pr-nz(r), “él
hace lo que debe hacer en el per-ury en el per-nezer.

Estos dos motivos aparecen estrechamente vinculados al de la carrera
ya desde una conocida etiqueta del rey Den de la I Dinastia (fig. 21)%
y, muy especialmente, en los relieves del festival de Sed de Niuserre en
Abu Gorab (V Dinastia) (fig. 22)°®. La contigiiidad iconografica entre
el motivo del paso por el palacio 4 y el motivo de la carrera en estos
tltimos relieves ha dado lugar a la interpretacién del % en este contexto
como un “vestidor”, donde el rey se cambiaria y se colocaria el atuendo
para la carrera®.

Conviene insistir en que estos cinco “momentos” lo son, no tanto del
ritual realmente celebrado, como de un ciclo iconografico-ritual. Como
sucedia con el “ciclo del festival de Sed arcaico”, tampoco éste aparece
jamds representado completo, en una secuencia tinica que nos permita
reconstruir cémo se desarrollaria el festival en la realidad. Estamos —in-
sistimos— ante un ciclo “virtual”, del que en cada contexto iconogrifico
se reproduce s6lo una parte, mds o menos amplia: desde tres “momentos”
hasta uno solo. Son precisamente las representaciones conjuntas de dos
o tres motivos las que permiten reconstruir el ciclo virtual completo. El
procedimiento es exactamente el mismo que tiene lugar en el dmbito
del mito de la realeza (o de Osiris, Isis, Seth y Horus): los textos recogen
siempre tan sélo episodios sueltos de ese ciclo mitico, que existe virtual-
mente pero no se objetiva jamds como un todo secuencial.

Si comparamos ahora el ciclo iconografico del Reino Antiguo con
el del Predindstico tardio, observamos importantes paralelismos pero
también significativas diferencias. La mds destacable de las diferencias
es que en el ciclo arcaico falta la ceremonia del rey amortajado y de pie
dirigiéndose al palacio % o a las capillas pr-wr y pr-nzr. En cambio,
las semejanzas mds claras estdn en la presencia del motivo de la carrera
y del sacrificio del enemigo. ;Qué ocurre, pues, con las ceremonias del

56  Fakhry 1961: 85-91, figs. 72-77.

57  British Museum EA 32650. Petrie 1900: ldms. 11.14, 15.16; Vandier 1952: 853-855,
fig. 570; Spencer 1980: 64 (459), ldm. 49.459, 53.459; Helck 1987: 158-159; Jiménez
Serrano 2002: 66-68, fig. 32.

58  Von Bissing y Kees 1923: ldm. 13; Kaiser 1971: ldm. 4.
59  Frankfort 1948: 83; Bonhéme y Forgeau 1988: 300.
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“itinerario” y de la aparicién del rey amortajado sentado en su trono?
En el ciclo arcaico, estos dos motivos parecen fundidos en uno solo. Es
evidente que la “procesién de barcas” significa un “itinerario”. Ahora
bien, ya vimos que dos de estas barcas transportaban, respectivamente,
al rey entronizado y amortajado, tocado con la corona blanca y llevan-
do en la mano el mayal nA343, y a un prisionero barbado y maniatado,
probable victima sacrificial. En este sentido, el itinerario de las barcas
puede ser interpretado también como un “itinerario sacrificial”, reali-
zado, en este caso, no sdlo por el rey, sino por éste y por “la” victima.
Toda procesién, todo itinerario tiene un destino o unas “paradas”. En
este caso, ese destino o esas paradas parecen ser un palacio de muros
modulados en entrantes y salientes (incensario de Qustul) o una choza
pr-nw (mango de cuchillo del Metropolitan), preludio ésta tltima de
la solucién dindstica. De este modo, los motivos de la aparicién del
rey amortajado y con el mayal y del itinerario sacrificial aparecen en el
ciclo pre-formal reunidos en el tema tnico de la procesién de barcas. Si
aceptamos esta interpretacion, los ciclos predindstico y dindstico giran
exactamente en torno al mismo sentido ritual, aunque lo expresan de
maneras algo diferentes, en funcién, sin duda, de la realidad cultural
especifica de cada momento.

El ciclo del festival de Sed arcaico comportaba, pues, los cuatro ele-
mentos que después caracterizarian el ciclo del festival de Sed dindstico:
itinerario sacrificial, aparicién del rey amortajado, carrera y sacrificio.
Como ya hemos sefialado (véase supra, seccidén 1), la gran modificacién
que el ritual y su iconografia experimentaron al pasar de su formulacién
predindstica y pre-formal a su formulacién “formal” faradnica fue el paso
de un entorno nilético a un entorno terrestre. El itinerario en forma de
procesién de barcas dejé paso al itinerario en forma de desplazamiento a
pie, y la aparicién del rey amortajado en barca dej6 paso a la instalacién
del rey en su trono sobre podio y bajo dosel. Podriamos hablar de una
“desnilotizacién” del festival de Sed, sin duda asociada a los cambios
culturales que la nueva forma de Estado (las Dos Tierras) suponia y
conllevaba. El registro inferior de la cabeza de maza de “Escorpion” re-
presenta el primer paso de ese cambio: aqui la barca sobre el canal es ya
s6lo un recuerdo de la antigua procesién fluvial, mientras se introduce el
tema del “paisaje nil6tico” riberefio formado por el canal, la palmera y las
pr-nw. El registro superior de la etiqueta de Djer representa el segundo
paso: el motivo del canal, las palmeras y las capillas presenta ya su forma
iconografica dindstica candnica pero la barca del tercer registro sigue
recordando, aunque mds vagamente, la antigua procesién fluvial. En los
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relieves del Reino Antiguo y de la Epoca Saita, sélo el “canal sinuoso” es
palido recuerdo del pasado “fluvial” del motivo del itinerario.

El ciclo iconogréfico-ritual del festival de Sed del Reino Antiguo se
enmarca en un “paisaje” simbdlico connotado por lo terrestre y la terri-
torialidad, de acuerdo con la definicién del Egipto dindstico como T3wy
y como Kmt. El antiguo paisaje niltico da paso a un escenario ritual
terrestre. Pero este escenario es doble. Para la ceremonia del itinerario
se recurre al espacio de las capillas y las palmeras. Para las ceremonias de
la mortaja y de la carrera se recurre a un espacio constituido por cuatro
elementos: dos “marcas territoriales” en forma de dos o tres semicirculos
cada una, un “podio” para el trono real y un monticulo, sin duda asociado
a la idea de la Colina Primordial y de la regeneracién por la fuerza de
la cosmogonia. Los primeros tres de estos elementos pueden verse en
las representaciones bidimensionales de este escenario en las cabezas de
maza y etiquetas tinitas (figs. 8 y 21). Pero el monticulo forma también
parte integrante del mismo. En la casilla 3 de los anales del rey Den de la
Piedra de Palermo (fig. 23)% se lee: i nsw h“ bit hb sd, “el rey del Alto
Egipto aparece, el rey del Bajo Egipto aparece; festival de Sed”, donde
“festival de Sed” estd determinado con el signo de la lengua de tierra (N
20-22, wdb, idb, ‘ribera, ‘tierra riberefa’, probablemente relacionado
con el aspecto semicircular de las “marcas territoriales” de la carrera®')
y con el del monticulo (N 30), evidenciando la importancia definitoria
de este elemento en relacién con el festival en el Reino Antiguo. El patio
principal del recinto de Netjerkhet en Saqqara® plasma fisicamente los
cuatro elementos de este escenario, incluido el monticulo, convertido en
la pirdmide escalonada. El recinto de Netjerkhet se nos presenta asi como
la plasmacién arquitectdnica de los dos espacios ceremoniales del festival
de Sed (fig. 24): el patio principal reproduce el escenario de las ceremo-
nias de la aparicién con la mortaja y de la carrera, y el patio secundario,
mal llamado “del festival de Sed ” (pues los dos son patios para el festival
de Sed), reproduce el del itinerario por las capillas de las divinidades
del Alto y Bajo Egipto. El monumento de Netjerkhet se presenta, pues,
como una sintesis de tradiciones arquitectdnico-simbdlicas y cultuales
de las que dificilmente habriamos podido hacernos una idea “pldstica”
si s6lo hubiéramos contado con las representaciones bidimensionales de
las etiquetas y los relieves.

60  Godron 1990: 121-122; Wilkinson 2000: 107-108.
61  Spencer 1978: 52-54.

62 Firth y Quibell 1935: 1, 70-71; II, ldms. 72-73; Lauer 1936-1939: I, 178-179; 11, ldms.
3-4, 50, 53; Vandier 1952: 909-912; Baud 2002: 95-97; Kemp 2006: 103-107, figs.
36-37.
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Fig. 1: Cabeza de maza del rey Escorpién.

Fig. 2: Base de estatua de
Netjerkhet, procedente
de Saqqara.
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Fig. 3: Escena del faraén
acometiendo la funda-

cién de un templo.

Fig. 4: Pinturas murales de la tumba 100 de Hieracémpolis.
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Fig. 5: Tejido de Guebelein.

Fig. 7: Mango de cuchillo del Metropolitan Museum de Nueva York.
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Fig. 9a: Relieves de la puerta del palacio de Apries en Menfis (Dinastia XXVI).
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Fig. 9b: Relieves de la puerta del palacio de Apries en Menfis (Dinastfa XXVI).
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Fig. 10: Relieve de la puerta del palacio de Apries con escena de la carrera del
festival de Sed.
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Fig. 11: Pilar del patio del templo del valle
de la pirdmide romboidal en Dahshur del
rey Esnofru (Dinastia IV).

Fig. 12: Pilar del patio del templo del va-

lle de la pirdmide romboidal en Dahshur
del rey Esnofru (Dinastia IV).
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Fig. 13a-b: Etiquetas de los reyes Djer

(@) y Den (b) (I Dinastia), proceden-
tes del cementerio de Umm el-Qaab,

Abidos.

Fig. 14: Pilar del patio del templo del valle
de la pirdmide romboidal en Dahshur del
rey Esnofru (Dinastia IV).
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Fig. 15a-c: Estelas halladas en las
subestructuras de la pirimide y
tumba del sur en Saqqara del rey
Netjerkhet (III Dinastia).
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Fig. 16: Relieve del rey Sanakht
(III Dinastia) en el Wadi Maghara.

PriMERA PARTE: Antiguo Egipto 91



Fig. 17: Estela de Qahedjet,
Museo del Louvre.

Fig. 18 a-c: Estelas halladas en las
subestructuras de la pirdmide y
tumba del sur en Saqqara del rey
Netjerkhet (III Dinastia).

(@)
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Fig. 19: Relieves de los reyes Sekhemkhet (III Dinastia) (a), Esnofru @
(IV Dinastfa) (b) y Sahure (V Dinastfa) (c).

(b)
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Fig. 20: Relieve del rey Pepi I (VI Dinastia) en el Wadi Maghara.
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Fig. 21: Etiqueta del rey Den (I Dinastia).
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Fig. 23: Casilla 3 de los anales del rey Den de la Piedra
de Palermo.

Fig. 24: Patio principal del recinto de Netjerkhet en Saqqara.
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PRESENTANDO Y DISCUTIENDO
DEIDADES EN EL REINO NUEVO

Y EL TERCER PERIODO INTERMEDIO
EN EGIPTO"

Introduccién!

omo sucede probablemente con las religiones de muchas socie-

dades, la nocién de una oposicién entre “politeismo” y “mono-

teismo” —términos relativamente modernos— parece ser ajena a
los modos de pensar lo sobrehumano en el Antiguo Egipto asi como en
muchas otras sociedades, aun cuando algunos desarrollos en la religién
egipcia pudieron haber apuntado hacia el monoteismo. Entre la época
del temprano Reino Nuevo egipcio (desde alrededor del 1500 a.C.,
véase la tabla cronoldgica), en el cual algunos estudiosos han propuesto
que pudieron haber ocurrido cambios relevantes para la emergencia del
monoteismo, y algin momento en la evolucién de la religién israelita
entre quinientos y mil afios mds tarde, esa ajenidad fue superada. Una
religién monoteista se desarroll6 en Palestina, en deliberado contraste
con los politeismos de las culturas circundantes y de otras religiones
corrientes en la regién. Si tal desarrollo fue Gnico entre las sociedades
humanas, no es relevante aqui. Tampoco propongo emplear aqu{ una
definicién rigida del monoteismo en si mismo.

Traduccién de Augusto Gayubas; revisién de Marcelo Campagno.

1 Eneste ensayo, vuelvo sobre algunos temas que discuti en un contexto mds amplio hace
diez afios (Baines 2000), y que se vinculaban en parte con un ensayo sobre Amenhotep
1II'y Akhenatén (Baines 1998: 276-301). Mis puntos de vista no cambiaron de modo
significativo desde que escribi dichos estudios, pero en ellos no me centré en los mate-
riales y en las cuestiones aqui tratados. El presente ensayo intenta ser complementario
de aquellos, con las menores superposiciones posibles.

Estoy muy agradecido con Robert Bagley por sus valiosisimos comentarios hechos
sobre un borrador. Jan Assmann, Klaus Peter Kuhlmann, Peter Machinist y Peter Schiifer
ayudaron muy amablemente en la bisqueda de bibliografia. También estoy sumamente
complacido de poder ofrecer este ensayo para su publicacién en las actas del excelente
coloquio de Buenos Aires, celebrado en septiembre de 2007, como pequefio simbolo
de mi agradecimiento por haber sido invitado a participar en él. Estoy especialmente
en deuda con Marcelo Campagno por su trabajo editorial, que me ha puesto a salvo de
varios errores.
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Una cuestién obvia y muy debatida es la que plantea hasta qué punto
Egipto contribuyé a la emergencia del monoteismo israelita. A pesar de
las dificultades de cronologfa, por no mencionar los diferentes contextos
de la accién y la creencia religiosas, se ha postulado muy ampliamente
la existencia de una contribucién importante al monoteismo de parte
de Egipto. Por otra parte, los egiptélogos a menudo desean proponer
el rol tnico de “su” civilizacién en la historia de las formas sociales y
de las ideas humanas, encontrando a veces, en el proceso, precedentes
para su fe personal. Aquellos que no son egipt6logos pueden buscar un
trasfondo que ayude a volver comprensible la enorme transformacién
en la estructura de creencias y en la prictica religiosa involucrada en la
formulacién y planteo de algin monoteismo estricto.

Para plantear brevemente una posicion contraria desde el principio:
todo aquél que en la Antigiiedad no hubiera tenido acceso a un reducido
ndmero de textos excepcionales, junto con el discurso oral de su entorno,
habria visto seguramente a la cultura y la sociedad egipcias como inten-
samente politeistas. Docenas de dioses tenfan cientos de templos, aparte
de otros numerosos seres divinos, de varios tipos, que eran integrales
para las vidas de la poblacién dentro y fuera de los templos. Los textos
excepcionales, que constituyen himnos al dios sol, datan principalmente
de los siglos x1v y x111a.C., y por lo tanto se hallan temporalmente muy
distantes de la elaboracién de la Biblia hebrea. Un par de estos textos
fueron revividos en el siglo vir a.C. (Assmann 1971), y éstos, u otras
composiciones similares o discusiones relacionadas, pudieron quizds
haber tenido algtin impacto en Palestina en aquella época. Pero fueron
productos de una pequefia minoria entre la elite letrada; nada apunta a
que hayan sido un tdpico de amplio debate.

Quizéds debido a tales dificultades, aquellos que postulan un rol de
Egipto en la emergencia del monoteismo tienden a centrarse no tanto
en las deidades como en la idea de lo sobrehumano y en las cualidades
que los textos himnicos atribuyen a las deidades, particularmente a
las mds altas en el pantedn (por ejemplo, Assmann 2008: 51-73). Los
occidentales se sienten a menudo mds cémodos con el discurso sobre
Dios que sobre los dios(es), y las discusiones sobre religién egipcia a
menudo disuelven lo segundo en beneficio de lo primero. La existencia
de una categoria de “dios”/“deidad” es comin tanto a politeismos como
a monoteismos, pero estd mds afianzada en los politeismos: la deidad
tnica de un monoteismo no necesita una designacién separada, asi
como los antiguos egipcios no necesitaban un término para “rio” para
categorizar sélo el “Nilo”. En muchas lenguas, los términos para “deidad”
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son transferidos desde un contexto politeista. Cuando uno habla de lo
divino (para lo cual véase la nota 23) o de (un) dios, es ficil situarse en
el singular y pasar por alto el contexto politeista de las menciones en
singular. Muchas afirmaciones sobre “dios” —que pueden ser traducidas
“un dios” o “el dios” para lenguas como el egipcio cldsico que no usa
articulos definido o indefinido— requeririan andlisis®. El posesivo “mi”
o “su” dios también suele aparecer, y volveré sobre ello mds adelante. En
Egipto, tales formulaciones generalmente suponen que cierta seleccién
entre las deidades era realizada, ya sea de modo deliberado o irreflexivo®.
La nocién de una categoria “deidades” puede ser rastreada en Egipto
al menos desde el comienzo del periodo Dindstico (alrededor de 3000
a.C.), y por lo tanto era intrinseca a como los egipcios pensaban su pan-
tedn (Baines 1991). Probablemente haya sido incluso mds antigua.

Los textos constituyen sélo una parte de la evidencia relevante para
el estatus de las deidades en Egipto. Aquellos inscritos en tumbas y en
templos se situaban en un rico contexto pictdrico y arquitecténico;
deberiamos cuidarnos de tomar textos que sirven a un moderno interés
en el desarrollo de la monolatria —esto es, el culto de una sola deidad
entre muchas— fuera de contextos que no son monoldtricos. A veces, un
solo monumento contiene representaciones de multiples deidades, que
eran vitales para los destinos de los propietarios, integradas con textos
que fueron a menudo leidos como si marcaran escalones radicales en
el camino hacia la monolatria o incluso hacia el monoteismo. Ademis,
tanto las imdgenes como los textos se situaban en un contexto diverso y
cambiante de la prictica religiosa, incluyendo la dedicacién extensa de
ofrendas votivas, particularmente a deidades tales como la diosa Hathor
(véase Pinch 1993), que no suele incluirse en las discusiones sobre
deidades supremas. Finalmente, los textos en cuestién son elaboradas
obras poéticas de alabanza, y no tratados teoldgicos sistemdticos. Es
conveniente buscar interpretaciones més flexibles e integradas de dichos
monumentos y prestar atencion al contexto material.

También se deberia ser cauto a la hora de proponer la existencia
de desarrollos religiosos que se hallaban ocultos para la poblacién en
general, como han hecho algunos estudiosos de mediados del siglo xx.
La decoracién en tumbas y en templos como un todo era accesible
s6lo a una pequena clite y el lenguaje de los textos era muy distante

2 Elneoegipcio, que fue escrito desde mediados del Reino Nuevo en adelante, tiene articulos
y los usa para “el dios (p3 ntr)”. Este uso, que es complejo, no fue analizado en detalle.

3 Resumido, con una critica, por Hornung (1982: 49-60; 2005: 44-59); serd tratado de
modo mds completo por Maria Michela Luiselli (en preparacién).
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de las formas habladas. Pero asumir un deseo a la vez de exhibir y de
ocultar concepciones religiosas que pudieron haber sido consideradas
subversivas, equivale a usar analogfas de diferentes mundos, tales como
el cristianismo temprano. Es mds prudente tomar el material tal como
se presenta y asumir que los himnos solares no fueron vistos como
contradictorios respecto de las multiples deidades de los contextos en
los cuales fueron inscritos.

Segundo Perfodo Intermedio ca. 1630-1520
Reino Nuevo
Dinastia 18 ca. 1539-1292
Amenhotep III ca. 1390-1353
Akhenatén (periodo de Amarna) ca. 1353-1336
Tutankhamén ca. 1332-1322
Horemheb ca. 1319-1292
Dinastia 19 ca. 1292-1190
Ramsés 11 ca. 1279-1213
Dinastia 20 ca. 1190-1075

(Dinastias 19 y 20: “Periodo Ramésida”)
Tercer Periodo Intermedio

Dinastia 21 ca. 1075-945
Dinastia 22 ca. 945-715
Dinastias 23-24 ca. 830-715
Dinastia 25 ca. 770-656
Periodo Tardio
Dinastia 26 664-525
Dinastia 27 (Persa) 525-404
Dinastias 28-31 404-332
Periodo Greco-Romano 332 BCE — 395 CE

Antiguo Egipto: Cuadro cronolégico.

Una mirada de Akhenatén desde la perspectiva de
Tutankhamén

Hubo un episodio de severa reduccién en el rango de deidades accesi-
bles, de monolatria entre el grupo gobernante, y de acuerdo con algunas
interpretaciones, una introduccién de monoteismo, en el reinado de
Akhenatdn (ca. 1353-1336 a.C.). El rey planted su nueva visién en los
primeros afos de su reinado y luego fundé en el-Amarna (la antigua
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Akhetatén) una residencia real y divina donde aquella visidn serfa puesta
en préctica de un modo més completo que lo que hubiera sido posible
en los distritos sagrados tradicionales en donde construyé sus primeros
templos?. Después de la muerte de Akhenatdn y la de uno o dos efimeros
sucesores, la religién tradicional fue restablecida bajo Tutankhamdn,
cuyo reinado introdujo la intensa exhibicién religiosa que caracterizaria
a todos los periodos posteriores en Egipto. La Estela de la Restauracién
de Tutankhamén (fig. 1) presenta reflexiones implicitas y explicitas de
multiples deidades y del rol del rey en relacién con ellas. Sus imdgenes
y texto ofrecen un punto de partida para pensar como los egipcios
formulaban discusiones relativamente publicas de asuntos relacionados
con el culto de deidades individuales y multiples.

La estela fue probablemente creada por o para quienes tomaban las
decisiones politicas en nombre del rey nifo. Mientras que su texto no
es particularmente sofisticado, sin dudas debido a que su funcién tiene
algo de “propaganda”, ampliamente retribuye al andlisis por lo que dice
sobre las deidades. Puede compararse con himnos de alabanza tales
como el Himno a Amén de Leiden, un conjunto de estrofas complejas
y poéticas sobre la naturaleza del dios creador, y sobre la naturaleza de
dioses en plural, que pertenecen al mismo periodo general (Zandee 1947;
Assmann 1999 [1975]: nos. 132-142; también citado en la Conclusién
mds adelante). Comienzo discutiendo la Estela de la Restauracién como
un documento pictérico y textual abiertamente politeista que puede
ofrecer un contraste con las nociones de monoteismo. En tanto mo-
numento de restauracién, es también significativo para entender cémo
la poblacién en Egipto reacciond a una revolucién y la revirtié. A este
respecto, puede resultar mds claro que otros materiales de diversas partes
del Préximo Oriente antiguo.

La Estela de la Restauracién es conocida por dos ejemplares del com-
plejo de templos de Amén-Ra en Karnak, en Tebas, una casi completa,
la otra fragmentaria’. El texto fue probablemente distribuido desde
Menfis, donde dice que residia el rey cuando fue promulgada, y se
intent6 erigirla en variantes locales en todos los templos principales de
Egipto (cf. Helck 1977); a menudo los monumentos creados en mul-
tiples copias sdlo sobreviven en el 4rea tebana. Esta versién tebana era

4 Véase por ejemplo Hornung 1999; Montserrat 2000: esp. 12-54; para una presentacion
breve, centrada en el monoteismo, fuertemente dependiente de Assmann: Sternberg-el
Hotabi 2006.

5  Lacau 1909: 224-230, pl. Ixx; Bennett 1939; Helck 1959: 2025-2032; 1961: 365-
368.
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importante porque Amén, el dios jefe de la regidon y del pais en el Reino
Nuevo, habia sido el principal objetivo de la campana de erradicacién
de Akhenatdén. No obstante, la existencia de muchos ejemplares y el
proceso de diseminacién probablemente hayan hecho que el contenido
general fuera extensamente conocido, bastante més alld de los templos
donde las estelas fueron erigidas.

La iconografia de la estela es muy inusual en detalle, y algunos rasgos
refieren a lo que podria calificarse de cardcter “polildtrico” —en oposicién
a monoldtrico— de su contenido (fig. 2). Quizds siguiendo la practica
de las escenas de Akhenatén con su omnipresente reina Nefertiti, Tu-
tankhamén y su reina Ankhesenamén fueron originalmente mostrados
juntos en dos escenas complementarias, presentando ofrendas a Amén-
Ra y a la diosa Mut (por razones desconocidas, la figura de la reina fue
borrada, presuntamente cuando la estela fue reatribuida al segundo
sucesor de Tutankhamén, Horemheb). El dios inclina su cetro hacia el
rey, cuya nariz es casi tocada por el jeroglifico de “vida”. El agrupamiento
crea una interseccién desgarbada e inusual de ofrendas reciprocas, que
presumiblemente enfatizaba la interaccién de las deidades y el rey. Los
epitetos “rey de los dioses” para Amén y “sefiora de todos los dioses” para
Mut, coloca la palabra “dioses”, que aparece cuatro veces en el 4drea de
la escena, en una posicién prominente, atravesando limites de género.
La representacion de la pareja real reiteraba el énfasis en el género. La
composicién quedaba un tanto abarrotada, quizd debido a la importancia
de incluir a todas estas figuras.

En el pie de la estela, debajo del texto principal, hay un friso centrado
alrededor de los cartuchos del rey, que son adorados por diez ejemplares
(uno perdido) de un monograma de un avefria con brazos humanos le-
vantados en adoracién, que se lee “adoracién por todos los stibditos (dw3
rhjt nbt)” (fig. 3; para el motivo, véase Baines 1985: 48-54). Este rasgo,
que es infrecuente en estelas, no muestra a los “sibditos” dirigiéndose
directamente a las deidades en la escena, las cuales estdn bastante mds
arriba, sobre el texto. Mds bien, el monograma establece, de un modo
emblemdtico, que los sibditos participan en el mantenimiento del orden,
y de este modo, en la preservacién del dominio de los dioses, a través
de su servicio de adoracién para el gobernante. Ademds de tal mensaje,
el cual, en algin sentido, asegura a los dioses que la humanidad es ac-
tiva en su nombre, este detalle podria quizds evocar el cardcter pablico
de las discusiones que acompanaron el traslado desde Amarna a las
capitales tradicionales de Menfis y Tebas. Una estela del predecesor de
Akhenatén, Amenhotep II1, ofrece un poco més de contexto para este
motivo de los stbditos (fig. 4). En el lugar generalmente ocupado por
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el cuerpo del texto, esta estela tiene escenas simétricas, orientadas hacia
el exterior, en las que el rey somete y aplasta enemigos desde su carro,
con el grupo de monogramas de sibditos adoradores debajo (fig. 4). La
estela estd grabada en altorrelieve, apropiado para un escenario interior.
Su iconograffa, no obstante, no es normal para interiores de templos;
pudo quizds haber sido levantada en una estructura palatina pegada al
templo mortuorio del rey, o pudo provenir de su complejo palatino en
Malgata, a un corto camino hacia el sur. De este modo, como con la
estela de Tutankhamén, la composicién y el modo de ejecucién supo-
nen una audiencia restringida pero marginalmente pablica y no-divina
(Lacau 1909: 59; la estela fue reutilizada en el templo mortuorio del rey
de la Dinastia XIX Merneptah).

El texto de la Estela de la Restauracion exhibe su cardcter politeista
desde la titulatura de apertura en adelante. Desde la titulatura se mue-
ve hacia una narrativa acerca de la desatencién de templos y deidades
antes de que Tutankhamoén accediera al trono (sus predecesores no son
nombrados):

"[Afo 1,] mes 4 de la Inundacién, dfa 19,

Bajo la majestad de Horus: toro poderoso, perfecto de manifestaciones;
Dos Sefioras: perfecto de leyes, quien hace que las dos tierras cesen (de
luchar);

Horus de Oro: joven de apariencias, quien propicia a los dioses;

Rey Dual ([Nebkheperura))|;

Hijo de Ra ([Tutankhamén, Gobernante de la Heliépolis del Alto Egipto])|;
A quien la vida es dada como a Ra

para siempre,

2amado de: Amén-Ra, sefor de los tronos de las Dos Tierras, primero
de Karnak,

Atum, sefior de las Dos Tierras y de Heli6polis,

Ra-Haractes,

Prtah, al sur de su muro, sefior de Ankhtauy (Menfis),

y Thot, senor de las palabras divinas (jeroglificos),

[quien aparecié en el trono] de Horus

Como su padre Ra, perpetuamente;

%l Dios Perfecto, hijo de Amén,

descendiente de Kamutef,

semilla efectiva, huevo sagrado,

a quien engendr§ el propio Amén,

sob[erano de las Dos Tierras(?)], quien formé una y formé la otra, y
concibié a quien lo concibid;

a cuyo nacimiento las Almas de “Heli6polis llegaron juntas
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para hacer(lo) rey para siempre,

el Horus que perdura eternamente.

El gobernante perfecto, que hace lo que es benéfico

Para sus padres, todos los dioses:

El fortalecié lo que habia decaido en monumentos para los limites de
’la eternidad,

Habiendo suprimido el desorden a través de las Dos Tierras,

En tanto que el orden (ma‘at) fue establecido [en su lugar(?)],
Haciendo que la maldad sea una abominacién,

con la tierra como en la Primera Vez (el comienzo de la creacién).
Cuando su persona aparecié como rey,

%los templos de los dioses y diosas

Comenzando desde Elefantina hasta tan lejos como las marismas del Delta

[habfan caido] en la negligencia,

’sus santuarios habia quedado en ruinas,

habiéndose vuelto monticulos

cubiertos de maleza,

sus santuarios como si nunca hubieran existido,

sus recintos siendo como calles.

8La tierra estaba atravesando un periodo de sufrimiento.

Los dioses habian abandonado esta tierra.

Si una [expedicidn] era enviada a Siria para extender las fronteras de
Egipto,

Su fortalecimiento no °era alcanzado.

Si uno oraba a un dios para requerir algo de él,

él no venia de ningtin modo.

Si, del mismo modo, uno se dirigfa a una diosa,

ella no venia de ningtin modo.

Sus corazones estaban débiles (?) en '°sus cuerpos y ellos danaban lo que
estaba hecho.

(Helck 1959: 2025-2027; para la datacién, véase Harris 1973)

El texto no se centra en Amoén sino en las deidades principales como
un todo, en particular Amén y Prah, asi como Thot y Osiris. El dios-sol,
bajo los nombres de Ray Atdn (el disco solar), habia sido la preocupacién
exclusiva de Akhenatén. Aqui, él es llamado Ra, Amén-Ra, Ra-Haractes
y Atum, teniendo lugar tanto en la enumeracién inicial de deidades
que aman a Tutankhamén como indirectamente en un epiteto elegido
para su cartucho, “gobernante de la Heli6polis del Alto Egipto”, el cual
identifica a Tebas como un lugar solar. La evidencia, incluyendo las
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trompetas del rey (fig. 8; discutido mds adelante), muestra que el dios-
sol, cuyos varios nombres recibian cultos separados, continué siendo
de importancia central.

Otro rasgo crucial es la repetida mencién a las diosas en el texto. La
palabra “dioses” generalmente acompana deidades de ambos géneros,
pero aqui la referencia a “dioses y diosas” aparece mds de una vez, y la
declaracién central sobre lo que una deidad deberfa dar se establece
separadamente para cada grupo. Las diosas eran distintas en cardcter
respecto a los dioses. Los dioses eran generalmente de mayor jerarquia
y eran responsables de la creacién, mientras que las diosas a menudo
se preocupaban por la poblacidn, incluyendo un circulo social amplio,
principalmente de mujeres. Las diosas eran también caprichosas ¢ im-
predecibles, de modo que la misma diosa podia ser imaginada alternati-
vamente como una gata doméstica y como una leona, dependiendo del
hecho de que estuviera favorable o desfavorablemente dispuesta (para
Hathor, cf. Pinch 1993: 349-355).

Mientras que la distincién entre dioses y diosas indicaba diferen-
cias de género en el pantedn y tenfa correlatos en la accién religiosa,
otro rasgo del texto de Tutankhamén es metaférico. La frase “sus/mis
padres, todos los dioses” aparece dos veces, la segunda vez en el dnico
pasaje que es formulado en primera persona, cuando culmina la seccién
principal que describe la renovada provisién del rey para los dioses en
sus templos:

Yo hice que ellos (los templos) fueran protegidos y eximidos

en nombre de mis padres, todos los dioses,

Bpara propiciarlos haciendo lo que sus kas desean, de modo que ellos
puedan proteger a Egipto.

Los dioses y diosas que estdn en esta tierra,

sus corazones estin gozosos,

los poseedores de santuarios %4

se regocijan;

las orillas del rio se hallaban en juabilo,

y habia celebracién a lo largo de [toda] la tierra:
[condiciones] perfectas habian sucedido.

La Enéada que estd en el Gran Dominio,

sus brazos estdn en adoracién,

sus manos estdn llenas de Fiestas-sed

[para] *la eternidad y para siempre.

(Helck 1959: 2030, 9-19)
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Un tltimo elemento sobresaliente es la descripcién de los templos,
que habian sido abandonados en todo el pais. Esto es una critica técita
a la construccién de Akhenatén de su nueva residencia y templos en
el-Amarna y a su desatencién, o incluso algo peor, de los templos en el
resto del pais®.

El politeismo ideal del texto de la estela consiste en el servicio huma-
no y real a deidades a las cuales el rey estaba ligado por lazos metaféricos
de parentesco —deidades que eran receptivas a las necesidades y peticiones
humanas y reales, diferenciadas por funcién y género, y residentes a lo
largo de la tierra en templos que las elites locales estaban obligadas a
cuidar. Las deidades respondian al culto proveyendo beneficios para el
rey y la humanidad. Esta es la visién de los dioses que tenia el grupo
gobernante, pero esto no excluye otras perspectivas; diversas practicas
en la sociedad mds amplia coinciden con tal visién. El énfasis en la
respuesta divina se halla cercano a ideas de piedad que habfan ido apa-
reciendo crecientemente en la literatura y en las inscripciones a lo largo
de los dos siglos previos, incluyendo el reinado del propio Akhenatdn,
cuando las fuentes no-reales dan una perspectiva sobre las relaciones
entre el humano devoto y la deidad, diferente de aquella implicita en
los textos del rey’.

El contexto histérico de la inscripcién de Tutankhamén demuestra
que ésta evoca el politeismo como debia ser, en contraste con lo que
acontecié inmediatamente antes, es decir, con la reforma de Akhenatén.
Ahora bien, ;fue esta Gltima monoteismo? Asumir una oposicién tan
nitida es problemdtico, sobre todo porque el “monoteismo” es a menudo
idealizado como una designacién descriptiva y también como un objeto
de fe. Ademds, lo que enfatiza el texto no es la pluralidad de deidades
como tal sino la pluralidad y diversidad de aquellas que reciben un culto,
en contraste con la situacién calamitosa cuando ellas y sus templos fueron
descuidados y no operaban sus vinculos entre ellas, ni con el rey ni con
la humanidad. No son tratadas cuestiones supremas, ni cosmoldgicas
ni cosmogoénicas. Aquellos que difundieron el texto de Tutankhamén se
oponian a la monolatria, que habfa reducido o eliminado el culto regular
de la mayoria de las deidades. También rechazaban el foco puesto por

6 El modo en que el culto dirigido al disco fue conducido fuera de la nueva capital nos
resulta incierto. La vision tradicional de los egiptélogos de que era exclusivo de el-Amarna,
es problemdtica, y hay testimonios de cultos en Menfis y Helidpolis; véase Lohr 1975;
1974; Angenot 2008.

7 Bickel 2003. Sobre el desarrollo de piedad, véase también Baines y Frood 2008; Luiselli,
en preparacién. En Baines (en prensa) discuto argumentos de la presencia de tales ideas
en siglos anteriores, en el Reino Medio (ca. 1700 a.C.).
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Akhenatén en su nueva residencia en el-Amarna como el lugar principal
del culto. En su visién, era importante el reconocimiento de las deidades
y un culto para ellas, asi como sus conexiones con los lugares de culto.

El culto del dios-sol en la forma de Atdn, el disco solar, desaparecié
al poco tiempo de la muerte de Akhenatdn. Este rechazo de una ico-
nograffa emblemdtica y muda puede estar relacionado con asuntos mds
“teoldgicos”, que fueron también desarrollados en forma figurativa.
De este modo, dos estatuas colosales de Amén y su contraparte feme-
nina Amaunet fueron erigidas en el complejo de templos de Karnak®.
Amaunet estd relativamente bien atestiguada en relieves pero no parece
haber recibido un culto. Las dos estatuas colosales tienen los rasgos facia-
les distintivos dados a las imdgenes de Tutankhamdn, mds que rasgos ge-
néricos, y constituyen figuraciones sorprendentemente vividas y directas,
incluyendo aquella de una deidad que por lo demds pertenecia al émbito
de la especulacidn religiosa. Quizds el emparejamiento de Amaunet con
la estatua de Amoén es, como el emparejamiento de Amén y Mut en la
estela, una respuesta al emparejamiento de Akhenatén y Nefertiti. Este
es el tinico periodo en el que las imdgenes de deidades tienen tales rasgos
individuales. Bajo el predecesor de Akhenatén, Amenhotep III, la esta-
tuaria real devino diversa e individualizada, pero mientras que la mayor
parte de las estatuas de deidades de su templo mortuorio —posteriormente
dispersas por varios lugares— son estilisticamente identificables, son por
otro lado anénimas en sus formas faciales (véase por ejemplo Kozloff,
Bryan y Berman 1992; Bryan 1997). Esencialmente la misma distin-
cién entre la presentacién de reyes y deidades en la estatuaria, volveria a
aparecer hacia la Dinastia XIX. La identificacién visual de las deidades
principales con la fisonomia representada de Tutankhamoén parece en-
tonces ser una respuesta distintiva al episodio de Amarna. El tratamiento
seguramente tenfa un significado religioso especifico, quizas algo que iba
mis alld de una estrecha identificacién de divinidad y realeza.

La retdrica de la Estela de la Restauracion tenia implicaciones practicas.
En el primer o segundo afio de Tutankhamon, la religién de Amarna con-
tinud, pero a partir de entonces fue abandonada. Ademds de la reapertura
de los templos, se reanudaron los programas decorativos incompletos, se
comenzé a construir algunos templos nuevos, y se empezé a desmantelar
las construcciones de Akhenatén. Tutankhamén reiné sélo diez afios, y
sus propios monumentos fueron borrados por su segundo sucesor Hor-

8 Porter y Moss 1972: 90 (252), (253); Aldred 1988: pl. xvi; Schwaller de Lubicz 1999:
pls. 141-143.
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embheb, de modo que la atribucién de construcciones y decoracién no es
siempre clara, pero el registro material respalda las afirmaciones del texto
de la estela. La retérica de Tutankhamén también sigui6 presente en el
breve reinado de su sucesor Aya, una de cuyas inscripciones agrega un
énfasis en la religién personal a los alabados efectos de la restauracién:

Cada tierra estd en gozo;
cada hombre hace su ofrenda a su (propio) dios’.

El episodio de Amarna en el contexto de la religién solar

En este punto, me remonto en el tiempo para revisar aspectos de
la creencia de Amarna. En primer lugar, es necesario bosquejar el tras-
fondo de la religién solar respecto de la cual emergieron las reformas
de Akhenatén. Cabe también una advertencia: los cambios ideolégicos
y conceptuales sin precedentes como el de Akhenatdn son dificiles de
interpretar. No es fdcil de establecer lo que los actores antiguos vefan
como literal y lo que vefan como metaférico; éste es un problema que
afronta la mayor parte de las investigaciones sobre textos religiosos y
que afecta a los andlisis tanto de las creencias de Akhenatén como de la
reaccién contra él. Un caso en donde estos asuntos estdn relativamente
claros es la Estela de la Restauracion, en la cual la alabada descendencia
del rey respecto de todas las deidades no puede ser literal, mientras que
la descripcién del estado en que han caido los templos es claramente
hiperbdlica. Pero, ;hasta qué punto pueden ser generalizadas esas sen-
cillas observaciones, y hasta qué punto ayudan en la interpretacién del
periodo de Amarna?

Los himnos solares del Reino Nuevo sobreviven en gran nimero, y
los estudios de Jan Assmann sobre ellos son una enorme contribucién
al campo. La mayor parte de ellos fue inscrita por personajes no-reales
en las capillas de sus tumbas o sobre monumentos personales tales como
estelas y estatuas; sélo una pequefia minoria parece haber sido erigida
en templos. Las composiciones mds elaboradas, el himno a Amén de
El Cairo, anterior al periodo de Amarna (Luiselli 2004: xiii-xiv), y los

9 Kuhlmann (2007: 181-182 con fig. 256, comienzo de la linea 5 de la inscripcién): £3-nb
hr-r$wt/zj-nb hr-wdn n-ntr f. Assmann (1984: 266 no. 96) propone “Ich habe das Elend
beseitigt; /Ein jeder kann nun seinen Gott anbeten” (también citado por Sternberg-el
Hotabi 2006: 6). Esto se corresponde sélo con una parte del texto. El pasaje se halla en
una inscripcién muy dafiada y todavia inédita de Aya, erigida por su oficial Nakhtmin
en el-Salamuni, cerca de Akhmim. Kuhlmann ofrece un resumen del contenido del
texto.
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himnos de Leiden, en manuscritos de la Dinastia XIX (Zandee 1947;
1992), estan sobre papiros que probablemente provienen de tumbas,
donde los paralelos sugieren que fueron incluidos por su valor cultural
general mds que para facilitar especificamente el pasaje del muerto al més
alld (véase Enmarch 2005: 2-5). Como los himnos literarios, aquéllos
no habrfan sido usados en el culto; atin menos son formulaciones del
“dogma”. Los himnos inscritos sobre estatuas y también sobre paredes de
tumbas no tienen un escenario formal de culto, sino que parecen sefiales
del deseo del propietario de emerger perpetuamente a saludar y ensalzar
al dios-sol y a participar en su culto. Sin dudas, dichos himnos también
tenfan un significado cultural y de prestigio mds amplio. Ya fuera en
una tumba o en un templo, el contexto general es politeista: en ambos
escenarios, muchas deidades eran evocadas y representadas.

Ademds de la preeminencia general del dios-sol, dos caracteristicas
salientes lo alejan de las otras deidades. En primer lugar, mientras que los
otros dioses son generalmente identificados por nombres individuales, el
dios-sol posefa un rango de identidades, particularmente como Haractes,
Ra y Atum. Aunque Ra puede significar también simplemente “sol”,
el dios no era idéntico al cuerpo celestial: era bastante comin referirlo
como “Ra que estd en su disco solar” (véase por ejemplo Erman y Grapow
1926: 145 no. 3). En segundo lugar, a diferencia de otras deidades, cuyas
adoraciones principales eran conducidas a través de estatuas de culto
en templos cerrados, los lugares de culto para el dios-sol se situaban en
espacios interiores y no techados de templos, aparentemente sin tales
estatuas. Aunque su espacio de culto era tan inaccesible para la pobla-
cién ordinaria como el de cualquier otra deidad, su presencia podia ser
aprehendida tanto directamente como por sus efectos sobre el mundo
(efectos que nunca fueron vistos como solamente beneficiosos en un pais
célido como Egipto). Este complejo de modos de manifestacién puede
haber fomentado sobre tal dios un pensamiento especulativo mayor que
el existente sobre otras deidades, cuya presencia era menos evidente.
Dicho pensamiento era probablemente muy antiguo; la integracién
de las concepciones solar y del inframundo es discernible en los Zextos
de las Pirdmides del 111 milenio a.C.". Ademds, el dios-sol era también
la deidad mds cominmente identificada como el creador primordial
y, como Ra, fue el mds extensamente sincretizado con otras deidades
(véase Baines 1999, con referencias). Como Amén-Ra, se combiné

10 Véase Goebs 2008: por ejemplo 363; para el origen del culto a Ra, véase Kahl (2007), una
util coleccién de material aun cuando la pieza de evidencia central es problemdtica.
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con un dios que carecfa de las caracteristicas fuertemente individua-
les y miticamente orientadas de dioses tales como las de Osiris, para
formar la deidad masculina dominante del Reino Nuevo'’. S6lo como
Ra-Atum y Ra-Haractes, esto es, en combinacién con otros aspectos
solares, ocupé la primera posicién, categéricamente subordinada, en
dichos pares o grupos.

Tanto la presencia expansiva de los himnos como estas caracteristicas
especiales pueden haber favorecido la proliferaciéon de ideas relacionadas
con el dios-sol. Assmann identificd tres tendencias en estos desarro-
llos, a las cuales ve como acontecidas en una sucesién parcialmente
superpuesta (por ejemplo, Assmann 1983; resumen de aspectos de su
aproximacién: Assmann 2005 [1986]). Estas tendencias son: 1) tra-
tamientos elegiacos extendidos del nombre de Amén-Ra en férmulas
de ofrendas que mencionan a otras numerosas deidades; 2) la “nueva
teologia solar” (en algunos aspectos, un término problemdtico: Baines
1984: 48) atestiguada inequivocamente por primera vez en el reinado
de Amenhotep I1I, la cual se centra mucho mds cercanamente que antes
en un dios-sol en parte desmitologizado, rescatando un antiguo énfasis
en la naturaleza; y 3) una concepcién mds fuertemente jerdrquica del
creador y dios-sol como ser supremo, que implica que el creador se
halla en dltima instancia presente en otros dioses. Assmann conside-
ra a la dltima de estas tendencias como un desarrollo estimulado por
Amarna y que devino manifiesto en himnos del periodo ramésida, tales
como el himno de Leiden. Su datacién de este desarrollo, no obstante,
depende de las posibilidades de atestiguamiento y de su reconstruccién
del cambio religioso (Assmann 1994: 101-104); dichas ideas pueden
haber sido mds antiguas. Aunque la tercera tendencia de Assmann no
ha sido identificada para tiempos anteriores al periodo de Amarna, el
reinado de Amenhotep, el predecesor de Akhenatdn, fue un periodo
de gran diversidad y desarrollo en el pensamiento religioso, incluyendo
una medida significativa de deificacién del rey vivo en su aspecto solar
(Bickel 2002). Es posible que la ausencia de material relevante para
la tercera tendencia sea una cuestién de azar y que la diversidad fuera
todavia mayor de lo que ahora puede ser probado.

La tnica fase que vio una reduccidén en la presencia de docenas de
otras deidades que no eran las manifestaciones principales del dios-sol,
fue el propio periodo de Amarna. Las reformas de Akhenatén pare-

11 La combinacién Amén-Ra es atestiguada desde las primeras apariciones del nombre en
Tebas en la Dinastia XI (ca. 2000 a.C.) y de este modo es intrinseca a la naturaleza del
dios tal como es presentado en casi todas las fuentes: véase Schenkel 1974.
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cen haber surgido de la “nueva teologfa solar”, haber radicalizado esta
tendencia, y haberla integrado con la realeza terrestre, mientras que
rechazaban su mds amplio contexto religioso y anatematizaban a Amén-
Ra, asi como a un par de otras deidades. Un ejemplo acerca de cémo
la atencién dirigida sélo a los textos puede inducir a error en relacién
con los desarrollos religiosos, lo constituye la estela de Suty y Hor del
Museo Britdnico, que data del reinado de Amenhotep III y contiene
quizds el mds temprano himno de la “nueva teologia solar” (fig. 5, véase
Baines y McNamara 2007). Este ha sido citado muchas veces como un
precursor de Akhenatdn, aunque el contexto es todavia politeista: los
himnos solares estdn en la estela interna de parte superior redondeada,
pero la escena de arriba, que es el foco compositivo, muestra a los dos
propietarios y sus esposas (borrados) adorando a Anubis y a Osiris,
dioses del inframundo. El marco de la estela interna contiene férmulas
de ofrendas dirigidas al menos a media docena de otras deidades (las
inscripciones fueron restauradas con algunos errores luego del periodo
de Amarna). Un objeto como éste no apunta hacia un incipiente mo-
notefsmo o monolatria.

Es como si Akhenatén hubiera tomado literalmente lo que eran de
otro modo meditaciones poéticas sobre la naturaleza del dios-sol, ponien-
do en acto sus implicaciones y luego persiguiendo a sus antagonistas en
la materia'?. Los detalles de monumentos de los primeros afios de su rei-
nado muestran que ¢l progresivamente desantropomorfizé la imagen de
su deidad mientras que retuvo la fraseologfa antropomorfa, en particular
llamando a la deidad “mi padre”’3. No rechazé completamente el pasado,
y favorecié algunos aspectos tradicionales de las creencias y simbolos
asociados con Heliépolis, el antiguo centro cultico del dios-sol.

Akhenatén redujo la iconografia de la presencia del dios a manos
benefactoras concediendo el jeroglifico para “vida” (el signo ankh) al
final de los rayos del sol. Las leyendas indicando la accién del dios de
“dar vida” desaparecieron (en todo caso, eran redundantes); también
lo fueron las recitaciones verbales proferidas por el propio dios, lo que
quizds pudo ser visto como algo atado a representaciones de un ser vivo
completo. La nueva iconografia es comparable en parte con el antiguo
recurso de la personificacién emblemdtica (Baines 1985: 41-63) y en

12 James P Allen (1989) desarrolla la idea de que las creencias de Akhenatén se centraron,
en efecto, alrededor de ideas sobre la naturaleza. Véase también Sternberg-el Hotabi
2006.

13 Westendorf 1969. Orly Goldwasser (2006: 276 n. 50) anuncia un articulo relevante ‘en
prensa’.
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parte con el bastante menos antiguo disco alado (estudio bésico: Gar-
diner 1944). Ninguno de éstos fue tradicionalmente acompanado de
discursos, a diferencia de las figuras de deidades en formas humanas o
con cabeza de animal, y ambos podian acompanar imdgenes relacionadas
con la realeza y el rey en una amplia variedad de contextos.

Vale la pena considerar las implicaciones de esta eleccién. Entre
los contextos en donde era mostrado el disco con rayos, se inclufan
algunos que desobedecian o invertian las convenciones estandarizadas.
Entre los ejemplos se incluyen las escenas de Akhenatén con Nefertiti
sentada sobre sus rodillas y sus hijas sobre las de ella (Freed, D’Auria y
Markowitz 1999: 121 fig. 82). Quizis el ejemplo extremo es aquél en
que él y ella son mostrados sosteniendo trozos de carne hacia sus bocas
para morderlos (fig. 6; paralelo: Davies 1903-1908: III pl. xxxiv, en la
tumba de Ahmose). Las imdgenes de personajes en el acto de comer son
muy infrecuentes en el arte egipcio (lo son menos en el acto de beber)
y, de hecho, son infrecuentes en muchos contextos y culturas; a pesar
de la importancia de la comensalidad, parecen infringir cierto sentido
basico de auto-representacién. Una escena como ésta parece calculada
para desafiar las convenciones preestablecidas y de este modo para es-
candalizar al espectador. Si tenia algin significando mds profundo, por
ejemplo mostrando que incluso la iconografia més indigna de la familia
central era merecedora de respeto, es algo que resulta incierto.

La mayor parte de los motivos de Akhenatdn y su familia, incluyendo
aquellos en los que aparecen comiendo, estdn coronados por el disco
con rayos. Esta asociacién fija de motivos que pudieron ser altamente
dispares en contenido, puede haber sido una razén para elegir la nueva
iconografia del dios. Las figuras antropomorfas de una deidad podian
situarse sélo en contextos restringidos y sacralizados, mientras que las
figuras emblemdticas e incluso el disco alado eran mds flexibles. Al menos
un ¢jemplo de una figura antropomorfa de la deidad de Akhenatén en
el nuevo estilo artistico (con una cabeza de halcén, como es normal para
figuras del dios-sol) es conocido para principios de su reinado (fig. 7);
tal figura tiene el caracteristico “nombre dogmadtico” del dios en dos
cartuchos'. El relieve puede representar, posiblemente, un santuario y
asf ser un cuadro dentro de un cuadro. Aunque es un ejemplo contra
cientos del disco solar con rayos, sugiere que este iltimo no deberia ser

14 Anénimo 1976: no. 14; referido como en el Museo de Luxor, pero no ilustrado en el
catdlogo de éste. Las imdgenes de halcones con discos solares halladas en el-Amarna
podrian quizds estar relacionadas con esta iconografia, pero hay una sensible brecha
temporal entre los dos fendmenos: Stevens 2006: 125-126.
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asumido sin mds como si representara al dios directamente. Mds bien,
las imdgenes de los dioses evocaban sus manifestaciones en formas que se
ajustaban a las reglas de decoro, mientras que sus formas supremas fue-
ron quizds incognoscibles. Las imdgenes emblemdticas eran constructos
mds arbitrarios que significaban a las deidades sin representarlas. En la
escritura jeroglifica, el dios de Akhenatén recibia todavia el determinativo
antropomorfo de una deidad en palabras tales como “padre” (véase nota
13). Como otras deidades egipcias, su forma también puede haber sido
incognoscible, aunque fuertemente sentida en el sol y en el aire. Aunque
la presencia intensamente sentida en esos fenémenos fue elaborada en el
mds largo himno a Atén que ha sobrevivido', éste puede haber sido al
mismo tiempo petcibido como algo que no era directamente accesible
y que existia fuera de este mundo. Paradojas de este tipo estdn en el
corazdén de muchas religiones.

Las intenciones de Akhenatdn eran claramente revolucionarias, pero
es menos claro si ellas significaban la negacién de la existencia de las
deidades principales tradicionales, o s6lo el abandono y la persecucién
de algunas de ellas; efectivamente, Robert Hari (1984) defendia hace
tiempo la idea de la existencia un “politeismo” en Amarna. Las practicas
tradicionales de religién personal continuaron en la ciudad de el-Amarna;
en efecto, Anna Stevens (2006: 321) observa que arqueoldgicamente hay
poco para diferenciar el patrén local respecto de otros sitios de la Dinastia
XVIII. Algunos seres sobrehumanos de quienes han sido halladas figu-
linas, tales como los protectores de mujeres y partos Bes y Taweret, no
eran deidades principales y no tenfan templos de culto. Su presencia es
probablemente irrelevante respecto a como eran percibidas las deidades
principales: seres similares pueden ser encontrados en la mayoria de las
religiones, ya sean o no monotefsmos. La aparicién de unas pocas figuras
de deidades principales, por contraste, sugiere que la superestructura del
nuevo dogma tenia relativamente poco efecto sobre la prictica religiosa
individual. Esto no es sorprendente, pero deja abierto hasta qué punto
el dogma de Akhenatén negaba que esas deidades existian. Sélo si el
movimiento hubiera durado en total mds de una década o dos hubiera
sido posible construir un argumento en una direccién o en la otra sobre
la base de tal material.

Susanne Bickel (1997: 83-86) ha analizado relieves del templo mor-
tuorio de Amenhotep III (reutilizados como material de construccién

15 A menudo calificado como el Gran Himno a Atén'y considerado como una composiciéon
del propio rey; ninguna de estas posiciones es apoyada por evidencia especifica. Traduc-
ciones, con referencias: Murnane 1995: 110-112; Assmann 1999 [1975]: no. 92.
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en el templo mortuorio vecino de Merneptah) en los cuales una deidad
tradicional fue el sustituto para una figura de Amén que fue borrada,
presumiblemente hacia mediados del reinado de Akhenatén. En dos
ejemplos notables, Ptah y Prah-Sokar reemplazaron a Amén. Rolf Krauss
(2000) argumenta en base a esto, revisando partes de la interpretacién
de Bickel, que Akhenatén no fue monoteista sino politeista. Aqui, sin
embargo, aparece una dificultad en funcién de que no es posible de-
tectar ningun patrén de intencién en las borraduras; no sabemos con
cudnto detalle Akhenatén dirigi6 las borraduras, ni hasta qué punto las
instrucciones fueron consistentemente cumplidas. La palabra “dioses”
fue borrada en numerosos monumentos. Respecto de ello, han sido
propuestas varias explicaciones. Algunos estudiosos han asumido que
esto significa que la categoria entera de “dioses” fue rechazada, lo cual en
algtn sentido habria implicado un monoteismo mds radical que en casi
cualquier otra cultura. Una alternativa es que los “dioses” en cuestién
eran el grupo sobre el cual era “rey” Amén-Ra en su muy comin epiteto
“rey de los dioses (njswr ntrw)”. Erik Hornung (1982: 246; 2005: 263-
265) habia afirmado que Akhenatén evité el término “dios (ntr)”, pero
esto resulta ser sélo parcialmente cierto, y quizds explicable en términos
de sus relaciones con su deidad. La categoria de “dioses” podia haber
sido redundante si sélo existfa un tnico ser que era adorado como tal,
pero la evidencia arqueolégica mencionada més arriba no respalda tal
lectura exclusiva.

La desaparicién del nuevo culto de Akhenatén pocos afos después de
su muerte, confirma que no fue mucha la gente que suscribié completa-
mente sus ideas. En particular, el nombre dogmdtico de Atén no parece
hallarse atestiguado en tiempos posteriores'. Tanto los organizadores
locales de las borraduras que el rey comandé como aquellos que fisica-
mente las llevaron adelante tenfan sin dudas sus propios intereses, que
pueden haber incluido la proteccién de deidades o manifestaciones que
significaban mucho para ellos. Algunos trabajadores pueden no haber
comprendido en completo detalle lo que estaban haciendo debido a
que su conocimiento de la escritura jeroglifica era insuficiente para la
tarea de identificar qué grupos debfan ser borrados (Manuelian 1999).
La decisién detrds de lo que se habia hecho puede haber sido compleja
y profundamente considerada, como sostiene Bickel (1997: 83-94),
pero la ejecucién puede no haber hecho siempre justicia a la decision.

16  Se ha asumido que sélo correspondié a su reinado, pero se ha identificado una posible
forma muy temprana: Munro 1981.
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Es poco probable que pueda documentarse evidencia de este tipo de un
modo consistente.

De todos modos, dos puntos son claros en relacién con esto. Primero,
las figuras del dios-sol en sus varios nombres no fueron eliminadas, ex-
cepto cuando fue fusionado con Amén para formar a Amén-Ray repre-
sentado iconogréficamente como Amén. Como siempre se ha supuesto,
Amén fue el principal foco de la hostilidad. Segundo, la destruccién de
figuras que representaban la descendencia corporal del rey de Amén-Ra
o su renovacion periddica a través de su asociacién con Amén-Ra fue
excepcionalmente rigurosa. Una alta proporcién de relieves en el recien-
temente construido templo de Luxor fue atacada (fuertemente visible en
las publicaciones de los relieves), como lo fue todo el relieve del ciclo de
nacimiento divino en el templo de Hatshepsut en Deir el-Bahari, excepto
por una figura del dios-sol Atum y otros pocos elementos claramente
solares'. Este direccionamiento apunta nuevamente hacia Amén como
el objeto del ataque, pero también estuvo dirigido bastante literalmente
contra ciertos modos de significacién que estaban ellos mismos lejos de
ser literales. El templo de Luxor parece haber tenido un estatus especial
en la celebracidn y puesta en acto de la relacién del rey con Amén-Ra
(Bell 1985), lo que pudo haber resultado particularmente repugnante
a Akhenatén.

Debido a que la revolucién de Akhenatén fue tan breve y debido a
que las presentaciones de sus ideas cambiaron mds de una vez durante
su reinado, la interpretacién es dificil. No se ha preservado ninguna
declaracién explicita de sus percepciones sobre los dioses tradicionales®.
Tanto la persecucion de imdgenes de algunas deidades tradicionales
como la nueva iconografia emblemdtica y semi-anicénica, insintian
alguna clase de rechazo hacia ellos, pero no necesariamente una ne-
gacién de su existencia. La interpretacién mds econdémica apunta al
hecho de que los adherentes del nuevo dogma continuaron creyendo
en la existencia de las deidades a las cuales ignoraron y anatematizaron.
Después de todo, no hay una necesidad absoluta de borrar lo que no

17 Naville 1894-1898: II pl. xlvi. No parece haber sido publicada en una fotografia; la
moderacién de Atum es muy clara en el original.

18 Donald B. Redford (1981) ha editado una inscripcién con un aparente ejemplo sobre
un bloque de Karnak de comienzos del reinado, pero su lectura es muy incierta, debido
a que se ha preservado sélo una seccién media de unas columnas de texto de ancho des-
conocido. La mds temprana estela de la frontera de el-Amarna habla de cosas terribles que
sucedieron antes del traslado a ese sitio, pero la naturaleza de estos reveses, que pudieron
ser religiosos o politicos, es desconocido porque el texto estd danado: Murnane y Van

Siclen 1993: 26, 41; Murnane 1995: 78.
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existe —aunque este punto légico a menudo ha fallado para atemperar
el celo de los iconoclastas y de los muchos que se ven afectados por el
poder de las imdgenes. Como he sugerido mds arriba, la revolucién de
Akhenatén puede ser entonces interpretada como una monolatria, no
un monoteismo. Aunque el “naturalismo” de los himnos de su reinado
podrian a primera vista sugerir un cambio radical en la comprensién
general de la cosmologia, tiene paralelos en concepciones solares mds
tempranas que estdn expresadas tanto en el texto como en la imagen,
y esto no favorece una lectura monoteista porque estdn situadas en un
contexto claramente politeista (véase Baines 1998: 278-282, con refe-
rencias). Akhenatdn rechazé este contexto, pero quizds por temor a un
castigo de las deidades desairadas tanto como por incredulidad.

Desarrollos después de Akhenatén

Ahora paso al periodo posterior a Akhenatén. Las preguntas sobre la
accién hacia las deidades y como esto puede relacionarse con la especu-
lacién sobre su naturaleza, pueden ser tratadas a través de la evidencia
proveniente de la iconografia y de la cultura material. El politeismo
involucra eleccién. Assmann tiende a tratar el material relacionado con
diferentes dioses y géneros de deidad de manera conjunta y sin distin-
cién, aunque plantea que la eleccidn y la subjetividad en las relaciones
religiosas van de la mano con el monoteismo". Con todo, los dioses son
un grupo social que estd casi tan fragmentado como los grupos humanos.
La poblacién se relaciona con deidades especificas y puede tomar partido
en las divisiones del pantedn. La eleccién es explicita en inscripciones
del Reino Medio en adelante, y un poco menos directamente en men-
ciones a menudo poco claras de “mi dios”, atestiguadas por primera vez
en el 1 milenio a.C., asi como en referencias al “dios de la ciudad (nzr
njwtj)” de la poblacién®. El acceso individual al 4mbito de los dioses

19 Por ejemplo, Assmann 2000: 125. Aqui Assmann sostiene que aunque el oficial ramésida
Simut Kiki elige a la diosa Mut como su patrona, esto era realmente una eleccién de Dios
(o dios, el autor no dice cudl) en contraposicion con un patrén humano. Con todo, tal
eleccién es seguramente diferente de la opcién por la deidad tnica de un monoteismo.
En otro ensayo, Assmann (2006: 324) afirma que experiencias y emociones tales como
conversién, remordimiento y arrepentimiento pertenecen a las religiones monoteistas. En
este caso, nuevamente, yo me pregunto si una aproximacién fuertemente evolucionista
como ésta es adecuada para el material egipcio; véase mds en Assmann 2008: 80-83. De
modo similar, el autor trata un himno a Ptah como perteneciente a la “misma tradicién”
de los himnos solares, lo cual puede ser vdlido en términos literarios, pero pasa por alto

la diferencia en la deidad a la cual se dirige: Assmann 1999 [1975]: no. 143.

20 Vernus 1982-1983: 115-117. Estos temas serdn discutidos en detalle por Maria Michela
Luiselli, en preparacién.
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estd social y culturalmente diferenciado, como se advierte, por ejemplo,
por el rico rango de nombres inusuales de deidades hallado en tumbas
no-reales del 11 milenio, tipicamente en nombres teéforos de figuras de
subordinados y otros contextos que tienen pocos paralelos en fuentes
mds tardias (Begelsbacher-Fischer 1981). Mientras que la religion solar
es muy prominente en las fuentes, nunca fue un foco o posibilidad ex-
clusivo. El Reino Nuevo tardio vio una renovada diversidad en el rango
de las deidades adoradas y en el modo en que fueron representadas.

Un desarrollo significativo atestiguado durante el reinado de Tu-
tankhamoén es la aparicién de la trfada Amoén, Ra(-Haractes) y Prah a
la cabeza del panteén. Este grupo de deidades es conocido por las dos
trompetas halladas en la tumba del rey, cada una de las cuales contiene
una escena relevante. Una escena muestra a los tres como un grupo diri-
giéndose el uno al otro (fig. 8), mientras que la otra agrega en medio de
ellos al rey recibiendo beneficios. Se ha sugerido, de modo convincente,
que las trompetas tuvieron al menos en un principio un uso militar y
que las tres deidades significaban las tres divisiones del ejército que son
bien conocidas por los informes de accién militar de la Dinastia XIX,
unas pocas décadas mds tarde?’. No se conoce una organizacidn tal del
ejército para tiempos anteriores a Tutankhamén. Ademds, la escena en
la figura 8 fue agregada secundariamente al disefio, borrando un drea del
dibujo del loto. La forma de los nombres reales en el disefio original data
de después del Ano 1 del rey y del rechazo de las reformas de Akhenatén.
Dado que la escena fue agregada mds tarde, puede datar de la mitad del
reinado. Asi, este detalle coincide con la hipétesis que sostiene que este
agrupamiento de las deidades fue introducido bajo Tutankhamén.

La triada de las deidades masculinas principales es de un tipo di-
ferente respecto de otras triadas, entre las cuales el agrupamiento mds
comun consiste en una deidad masculina, una femenina y una juvenil,
siendo la figura central la deidad tipicamente principal de una ciudad o
provincia (véase por ejemplo Sive-Soderbergh 1977: 692-693). Como
con otros métodos de ordenamiento del pantedn, no prevalecié ningin
patrén individual. El trato especial a Amén y Amaunet mencionado mds
arriba, asf como la triada de dioses masculinos principales, existi6 junto
a trfadas locales y grupos mds grandes, en particular Enéadas. Muchos
de estos agrupamientos son jerdrquicos, como lo es el orden Amén, Ra(-
Haractes), Ptah, en el cual Amén tiene precedencia. Tal cosa no implica,

21  Sobre las trompetas, véase Manniche 1976: 7-11, pls. X, XI; Edwards 1971: no. 45,
sugiriendo la conexién con divisiones del ejército; Hawass 2004: 123.
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sin embargo, que haya una deidad individual suprema que dominaria
o envolverfa completamente a las otras. Mds bien, estos agrupamientos
son esencialmente politeistas, teniendo que ver con relaciones entre los
dioses y con cdmo pueden ser ordenados.

Las ideas sobre deidades individuales destacadas son esencialmente
cosmogonicas y cosmoldgicas; son sélo marginalmente relevantes para
la multiplicidad de otras deidades. Los himnos del periodo ramésida
incluyen mucha elaboracién poética de la idea de que el creador original
estd oculto del mundo y a la vez constituye el mundo, partes del cual
son partes de su cuerpo mientras que los dioses son manifestaciones de
él (véase especialmente Assmann 1995 [1983] #296: 133-189). Si estas
concepciones pueden ser interpretadas como henoteismo —esto es, la
creencia en una deidad individual dominante en el pantedn, mientras
que muchas otras son aceptadas—, se trata de un henoteismo que no
parece afectar mds que al contexto poético en el cual estd formulado.
El creador henoteista parece ser el mismo que el dios adorado en un
himno particular. Los himnos pueden evocar a un ser supremo que
estd por encima y mds alld del cosmos y al que no se puede tener ac-
ceso, pero lo hacen en un contexto presente y con un foco especifico.
Jan Assmann (por ejemplo, 1993; 1998), quien revive el término del
siglo xv111 “cosmoteismo” para caracterizar la identificacién de deidad y
mundo en estos himnos, considera que éstos introducen una concepcién
radicalmente nueva, pero me resulta incierto que las creencias que ellos
expresan excedan a los mds tempranos. Su foco puede estar puesto mds
en el desarrollo de formulaciones cada vez mas elaboradas de alabanza,
que en la expresién de ideas radicalmente nuevas sobre la naturaleza
de las deidades. Lo que claramente hacen es movilizar la paradoja del
creador como el que dio existencia al cosmos pero estd también presente
en este mundo. Como hemos sefialado més arriba, paradojas como ésta
son rasgos comunes de los textos religiosos.

La declaracién mds trabajada sobre la triada de dioses se encuentra
en el Himno a Amén de Leiden, que fue quizds compuesto en torno al
final de la Dinastia XVIII. Esta composicién estd ordenada usando una
elaboracién numérica: las primeras nueve estrofas estdn numeradas 1-9,
las siguientes nueve 10-90 incrementdndose de a diez, y las siguientes
ocho 100-800 incrementdndose de a cien (el papiro estd perdido desde
la estrofa 800). Un pasaje crucial reza:

Todos los dioses son tres:
Amon, Ra, Ptah, ellos no tienen igual.
Su nombre estd oculto como Amén;
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él es Ra en el rostro,

su cuerpo es Prah.

(El texto avanza para relacionar esta caracterizacién con los beneficios
terrestres acordados por estos dioses, atribuyendo la posicién dominante
entre ellos 2 Amén: Zandee 1947: pl. IV, Il. 21-22; Assmann 1999
[1975]: 333-334 no. 139)

Esta progresién de pluralidad general, a través de la triada masculi-
na, hacia el singular “él”, es lo mds cercano que un texto egipcio hasta
ahora identificado se acerca a una declaracién —que algunos estudiosos
han estado ansiosos por encontrar— de que la diversidad del pantedn es
un fenémeno de superficie y que en Gltima instancia todos los dioses
podrian haber sido uno. El pasaje, sin embargo, estd altamente matiza-
do. Lo que se dice sobre Amdn, cuyo nombre puede ser interpretado
etimoldgicamente como “el Oculto (jmnw)”, se relaciona con la nocién
extensamente sostenida de que los nombres dan poder y que la poblacién
no puede conocer los nombres o las formas supremas de las deidades.
Esta creencia es el tema de toda una narrativa mitica sobre el creador
que fue utilizada en un texto mégico como “historiola” (fragmento de
relato que implicaba un contexto andlogo para un remedio o un acto
mdgico, y era leido antes de aplicar el remedio; véase Borghouts 1978:
51-55 no. 84, con refs.). Ra es mencionado por su presencia sensible y
su efecto sobre la poblacién, indudablemente en contraste con Amdn.
Ptah, el dios artesano, es quien crea los cuerpos, incluyendo las imdge-
nes de culto, de los otros dioses. La declaracién sobre €l hace juego no
s6lo con el cuerpo (df) de una deidad suprema sino con aquellos de los
dioses en general.

Como con la estructura del himno y sus explicitos juegos numéricos,
no se deberfa asumir que lo que se dice aqui se halla sujeto a una exégesis
literal punto por punto, no mis de lo que deberia hacerse respecto de la
teologia de los poetas metafisicos ingleses del siglo xvir. No puede ser
una coincidencia que esta estrofa, que explora la destacada importancia
del ntimero 3, lleva el nimero “300”. Ademds, el himno es un texto
literario, y no fue elaborado para su uso en una actividad litdrgica. Esto
no lo hace menos serio en su ensalzamiento de Amoén, pero significa que
la estética y el placer en la lengua son intrinsecos a su funcién y sentido.
Esto no apunta en la direccién de un monoteismo sutilmente ocluido.

El Himno de Leiden es uno de los més elaborados entre los cientos de
himnos solares de su perfodo. Estas composiciones no estaban dirigidas
a amplias audiencias, sino que mds bien formaban parte de un discurso
de elite intensificado (segin not6 Sternberg-el Hotabi 2006: 60). La
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mayorfa de los himnos conocidos fue establecida en capillas sepulcrales,
a menudo en donde habrian sido los primeros textos que un visitante
verfa. Los himnos desarrollados posteriormente al periodo de Akhenatén,
y su interseccién con otros dominios de alta cultura, pudieron haberse
intensificado. La exhibicién de la adhesidn a las deidades, y de la expe-
riencia de ellas, devino mds extendida, tanto en tumbas como en otros
monumentos individuales. Estos cambios se debieron probablemente en
parte a modificaciones en el decoro de los monumentos no-reales que
fueron provocados por el episodio de Amarna y su radical alteracién del
contenido de la decoracién de tumbas (véase brevemente Baines 2007:
21-25). En este periodo de mds abierta exhibicién religiosa, las nociones
de deidad que fueron movilizadas se situaron dentro del contexto po-
liteista ejemplificado por la Estela de la Restauracion de Tutankhamén.
No deberia asumirse que hubo un solo patrén de desarrollo en el pen-
samiento religioso, ya sea a nivel regional o entre diferentes individuos.
Incluso durante el reinado de Akhenatén, el cardcter del culto de Atén
en Menfis parece haber sido un poco diferente de aquél que existia en
Amarna (véase Raven ez a/. 2001-2002). Ofrezco algunos ejemplos de
las formulaciones post-amarnianas.

Como en la Estela de la Restauracidn, en la tumba contempordnea
del general, luego rey, Horemheb en Saqqara, se celebra a una pluralidad
de deidades. La tumba contenia un par de grandes estelas con himnos a
deidades, una completamente preservada y la otra fragmentaria (Martin
1989: 29-35, pls. 21-25; pasaje citado mds abajo: pl. 22, arriba a la de-
recha). La escena sobre la estela oriental muestra a Ra-Haractes, Thot y
Maat, y sobre la estela occidental muestra a Atum, Osiris y Prah-Sokar.
El foco es solar, pero el dios-sol estd complementado en el este por su
“administrador” principal y por la personificacidn del orden, y en el
oeste por deidades de la noche y del reino mortuorio. El disefio total
puede ser mds fuertemente solar que antes de Amenhotep III, pero
también es explicitamente plural. En la estela oriental, Horemheb se
dirige a las deidades:

Yo he venido a vosotros, sehores de lo eterno,

las Dos Tierras siendo equipadas con templos.

Que poddis existir en tanto sois robustos (?) en vuestras formas
(jrww?)

difa y noche,

(en) el cielo y las montafas
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El texto que sigue debajo consiste en himnos a los dioses repre-
sentados, Ra-Haractes, Thot y Maat (la estela occidental fragmentaria
contiene un texto mortuorio para Horemheb). As{, un poco como en la
estela de Suty y Hor (véase fig. 5), el par de estelas de Horemheb tiene un
foco solar pero se dirige a varias deidades. El dios-sol lidera a un grupo
que gobierna y es responsable del orden césmico y terrenal.

El resurgimiento de précticas pasadas es evidente en las restaura-
ciones de decoracién desfigurada durante el periodo de Amarna. La
restauracién comenzé bajo Tutankhamén (por ejemplo Eaton-Krauss
2003) y continué durante tres generaciones hasta el reinado de Ramsés
IT (ca. 1330-1250 a.C.), junto con una profusa construccién de nuevos
templos y de extension de los existentes. En todo este resurgimiento y
desarrollo no hubo una tendencia a reducir la diversidad de templos y
deidades representadas en ellos. Ademds, las composiciones religiosas
—de inciertas fechas de origen— que no habian sido hasta ese momento
inscritas sobre monumentos, fueron introducidas en las tumbas reales
desde la de Tutankhamén en adelante (éstas son obras mixtas textual-
pictdricas, pero convencionalmente conocidas como “libros”). Alexandre
Piankoff sugirié que, entre las composiciones reales del inframundo,
el Libro de las Puertas, que no se conoce con anterioridad a la tumba
real de Horemheb, puede responder a los desarrollos de Amarna por-
que su iconografia del dios-sol es mucho mds simple que aquella de la
Amduat, atestiguada desde la temprana Dinastia XVIII en adelante
(Piankoff 1964; véase también Goebs 1998). La Amduat rodea al dios
con numerosas figuras de asistentes y personificaciones de aspectos de
su persona, y esto cambia durante la noche con las horas. El Libro de
las Puertas reduce esta seleccion a una figura del dios protegido por una
serpiente envolvente, flanqueada por las dos hipdstasis Heka “Magia”
y Sia “Percepcién”. La correlacién de Piankoff es llamativa, pero no se
sabe cudndo fueron creadas estas composiciones; algunos estudiosos han
sugerido un origen en el Reino Medio para ambas (por ejemplo, Wente
1982). En cualquier caso, la adicién del Libro de las Puertas no llevé a
un abandono de la Amduat; m4s bien, la decoracién de las tumbas reales
generalmente incluyé partes de ambos, y el Libro de las Cavernas, que
aparecié por primera vez durante el reinado de Merneptah, el sucesor
de Ramsés I, trajo incluso mayor diversidad.

Desarrollos como éste demuestran un deseo de amplitud. Si la
datacién temprana de ciertas composiciones del inframundo es correcta,
la decoracién también tiene un caricter arcaico. El complejo de templos

de Sety I en Abidos (Calverley y Broome 1933-1959; David 1981)
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constituye un ejemplo llamativo de estas tendencias. El templo, que es
parcialmente mortuorio en su funcién, tiene siete capillas principales,
dedicadas al rey deificado y a Prah, Ra-Haractes, Amén-Ra, Osiris,
Isis y Horus. Dos capillas mds son para Prah-Sokar y Nefertem, dioses
del drea menfita (una tercera fue planeada originalmente, quizds para
la diosa Sekhmet). Mds all4 estd la Sala de las Barcas, un depésito que
albergaba a cerca de una docena de barcas portdtiles para el culto de
dioses, incluyendo a varios que no tenfan capillas, demostrando que miés
deidades fueron atendidas en el culto y probablemente tenfan imdgenes
de culto (no publicado; véase Daressy 1899: 5). Aunque Amén-Ra
ocupa la capilla central, la cual tiene un eje ligeramente mds ancho que
las otras, €l no domina el templo. Una estructura subterrdnea dnica in-
mediatamente detrds del templo y en el mismo alineamiento, conocida
como el Cenotafio u Osireion, es arquitecténicamente similar a una
tumba real pero de propésito incierto. Su decoracién incluye libros del
inframundo y por ende pertenece, al menos en parte, al resurgimiento
de viejas composiciones mencionado mds arriba (Frankfort, de Buck y
Gunn 1930).

Los rasgos mds notables del templo que son relevantes para esta discu-
sién, son una lista de 63 deidades menfitas, inscrita en dos lugares en el
drea dedicada a Prah-Sokar y a Nefertem (fig. 9; Baines 1988, con refs.),
y otra lista de deidades y sus lugares de culto, ubicada en la “Galerfa de
las Listas” (65 columnas)®. El rey presenta ofrendas a todas las deidades
en ambas listas, por lo cual ellas estdn involucradas en el culto y en teoria
no son meros elementos de exhibicién. La lista menfita parece preservar
elementos que remiten al Perfodo Dindstico Temprano (quizés ca. 2750
a.C.) y de este modo corresponde a otros arcaismos, pero la decisién
de inscribirla seguramente tuvo significado religioso. Todo el complejo
incluye tantas deidades como puede. Mientras que pocas personas tenfan
acceso a los interiores del templo, los complejos mayores eran presencias
dominantes en sus comunidades y probablemente tenian mds impacto
en la sociedad como un todo que los himnos, cuya circulacién estarfa
restringida a la elite central. Por lo menos, la presencia de un templo
para mds de nueve dioses habria sido ampliamente conocida, mientras
que las barcas portétiles fueron pensadas para la representacion festiva,
a menudo incluyendo procesiones por el territorio circundante.

22 Mariette 1869: pls. 44-45; Kitchen 1993b: 157-160; Kitchen 1993a: 119-125, con

refs.
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Los tres dioses principales de Tutankhamén devinieron cuatro hacia
una época no posterior a la del reinado de Ramsés I, bajo quien Seth fue
incluido entre ellos. Seth se hallaba fuertemente asociado con la familia
gobernante y con el Delta oriental, su probable regién de origen y lugar
de la nueva residencia de Ramsés, Pi-Ramsés. Un poema de alabanza a
la nueva ciudad describe cémo su estructura es definida por complejos
de templos, en este caso sin incluir a Ra o a Ptah pero nombrando a
dos diosas:

Su Persona (pueda vivir, prosperar y hallarse saludable) ha construido
para s{ mismo una fortaleza denominada ‘Grande de victorias’.

Se halla entre Siria y Egipto,

llena de alimentos y provisiones.

Ella es como la Heli6polis del Alto Egipto (=Tebas),
su tiempo de vida es como el de Menfis.

El sol surge en su horizonte

Y se pone dentro de ella.

Todos han abandonado sus poblados;

se han establecido en sus distritos.

Su oeste es la finca de Amén,

su sur es la finca de Seth.

Astarté emerge en su Levante,

y Uadjet estd en su norte.

(Gardiner 1937: 12; Caminos 1954: 37-40)

Aqui, el texto presenta a la ciudad como un escenario cosmoldgico,
mientras que lo que es dicho sobre el sol evoca al dios-sol aun cuando
no es mencionado un templo dedicado a él. Como en la Estela de la
Restauracion de Tutankhamon, los nombres de los dioses pueden haber
sido elegidos en parte para dar un niimero igual de deidades masculinas
y femeninas. Dado que Tebas y Menfis son usadas como comparacién
para la nueva ciudad, la historia y multiplicidad de sus deidades contri-
buyen a la escena. Mds alld de sefalar a algunas deidades para propdsitos
especiales, no puede observarse ninguna tendencia a reducir su niimero
general o a concentrarlas en una sola, o incluso en un grupo especifico
de ellas.

La mayor proliferacién de deidades en una sola escena y su texto
paralelo puede ser la que se halla en una estela de Ramsés IV en Abidos
(fig. 10). La luneta muestra al rey ofrendando a doce deidades que son
identificadas mediante sus nombres: Osiris, Horus, Isis, Neftis, Min,
Iunmutef, Ra-Haractes, Onuris-Shu, Tefnut, Gueb, Thot y Hathor. El
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texto, extraordinariamente, tiene en su tltima parte un grupo de invoca-
ciones que estdn visualmente separadas por espacios vacios dentro de las
lineas de inscripcién. Una invocacién se dirige a Isis y a Neftis juntas, por
lo cual son sdlo once invocaciones, y los nombres dados en ellas difieren
ligeramente de los nombres en la luneta, pero tanto en el texto como en
la imagen el ndmero de deidades es doce. La mayoria de las escenas en
estelas pre-ptolemaicas muestra como mucho media docena de deidades,
asi que este tratamiento es en conjunto excepcional. Philippe Derchain
(1980) ofrecié un andlisis elegante del texto y la escena, proponiendo
que los agrupamientos tienen un significado en parte politico. Estos no
se centran en una sola deidad; mds bien, las dos figuras de Ra-Haractes
y Osiris articulan el conjunto, en conformidad con la polaridad de las
concepciones solar y de inframundo que es particularmente importante
en el Reino Nuevo tardio.

Esta estela, como las de Amenhotep III y Tutankhamén, muestra a
los sibditos como avefrias adorando a los cartuchos del rey de un extre-
mo al otro de la parte inferior, y asi tiene un significado te6ricamente
publico. La visién de Ramsés IV de una multiplicidad de deidades es asi
un asunto para ser comunicado ampliamente. En un desarrollo separado,
que corresponde a las décadas siguientes a su reinado, algunos de los
textos centrales del culto solar pasaron a ser inscritos en tumbas y sobre
papiros mortuorios para miembros de la elite sacerdotal tebana (Assmann
1969; 1970: 1-3 —lista de fuentes). Este desarrollo, que continud en el
siguiente Tercer Periodo Intermedio, muestra un relajamiento de las
reglas que determinaban qué podia ser exhibido y en qué contexto, y
posiblemente un acceso ligeramente mds amplio a estos textos que hasta
entonces, pero ello no refleja en si mismo un cambio en la creencia: los
textos eran antiguos.

Una dltima cuestién conectada con las concepciones de las deida-
des se relaciona con la palabra ntrj, generalmente traducida “divino”,
que es la forma adjetival de ntr “dios” . Esta palabra tiene un significado
fuertemente empidtico. Mientras que, en el uso moderno, “divino” es una
caracteristica menor que la de ser un dios, en egipcio lo que era “divino”
posefa las cualidades de lo sobrehumano en grado excepcional. La palabra
ntrj es atestiguada en todos los periodos, pero la expresién ntr ntrj, “dios
‘divino’”, no ha sido adn identificada con anterioridad al Reino Nuevo
tardio. La frase podria ser mds acertadamente traducida “el dios mds divi-

23 Hornung 1982: 63-65; 2005: 59-61; “dios ‘divino’™”: 60 n. 77, citando a Assmann 1983:

83 n. a., con numerosas referencias; véase también Assmann 2005 [1979]: 50 n. 65.

130 J. Baines | PRESENTANDO Y DISCUTIENDO DEIDADES...



no”. Quizds un uso tal puede compararse con las realzadas descripciones
del creador mencionadas mds arriba. Lo “divino” intensificado pudo ser
considerado como algo que trascendia su corporizacién en cualquier deidad
especifica 0 como algo més fuertemente visible en una en particular —y estas
posibilidades no son incompatibles. La palabra ntrj no es lo suficientemente
comun para que esta forma fuerte haya podido ser un factor importante
en el entendimiento autéctono o fordneo de las deidades egipcias, pero su
amplio rango de aplicacién nos recuerda que las ideas referidas a deidades
tienen un cardcter general, tanto en esta forma realzada como en los usos
normales de la palabra ntr “dios”.

El primer milenio

En torno al comienzo del Tercer Periodo Intermedio, la exhibicién
religiosa cambié marcadamente, viéndose afectados dominios tan bdsicos
como el de los nombres personales. Los ordculos, que fueron probable-
mente una prictica antigua y estdin ampliamente atestiguados para el
Reino Nuevo tardio, se volvieron muy importantes en la vida publica
(Rémer 1994). Los relieves e inscripciones en los templos conmemo-
raban decisiones de los ordculos, en particular sobre nombramientos
para los principales cargos sacerdotales. La poblacién llevaba nombres
que testimoniaban consultas oraculares, tales como Djedkhonsiufankh
“Khons dijo: ‘El vivird (dd-hnsw-jw f-nh)” (véase Vernus 1982: 328).

Una evidencia notable de los ordculos es la que constituyen los “de-
cretos-amuletos oraculares” dictados por deidades en favor de los nifios,
presuntamente hacia el momento de su nacimiento (Edwards 1960;
Bohleke 1997). Se trata de tiras de papiro que contienen textos, que
eran enrolladas y cargadas como amuletos en estuches tubulares suspen-
didos alrededor del cuello del beneficiario (fig. 11). Son conocidos tres
estuches de oro para un solo individuo, supuestamente provenientes de
un enterramiento (Ray 1975). Los textos, a menudo extensos, describen
un mundo complejo de dioses, en el que las facciones se enfrentan para
hacer el bien o para dafar al portador. Un grupo de deidades dicta el
decreto, que trata los riesgos planteados por otras deidades hostiles, asi
como por completas categorias de demonios y espiritus de los muertos
—estos ultimos, conocidos en muchos periodos como peligrosos para
los vivos. El siguiente es un pasaje de un decreto para una nifia, pro-
bablemente dictado por Min-Horus e Isis Sefiora de Coptos, pero que
sin embargo incluye a éstos entre los potenciales agentes de la desgracia
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(probablemente se crefa que, en los “libros” mencionados, los destinos
estaban inscritos: Baines 1994: 43 con nn. 57, 58):

Nosotros [mantendremos] a ella [a salvo de] Mut, Khonsu, Min-Horus,
e [Isis, senora] de Coptos; nosotros haremos que ellos [sean piadosos]
con ella; nosotros (haremos) [que ella] esté segura [de] sus ... abomi-
naciones.

Nosotros mantendremos a ella a salvo de Khonsu-Thot-wennekhen y
Khonsu-Thot-pairsekheru, aquellos (dos) babuinos que se sientan a la
derecha y a la izquierda de Khonsu, quien garantiza el aliento, quien
lleva el aliento para hacer que la nariz viva, y quien genera un libro.
Nosotros mantendremos a ella a salvo de los libros del comienzo del ano
y de los libros del fin del afno. Nosotros mantendremos a ella a salvo de
cualquier accién de un demonio 43y.ty y de cualquier accién de un de-
monio $§m3.y. Nosotros mantendremos a ella a salvo de cualquier espiritu
masculino y de cualquier espiritu femenino. Nosotros mantendremos
[a ella] a salvo [de] cualquier [accién] de un demonio y de cualquier
interferencia de un [demonio].

(Traduccién de Edwards 1960: 85, 87)

La evidencia del cardcter ambivalente y conflictivo del panteén y del
cardcter caprichoso de las deidades individuales no estd tan extendida
para periodos mds tempranos, pero dificilmente pueda dudarse de la va-
lidez general de este retrato. Del mismo modo, mientras que los decretos
estdn bien atestiguados en Tebas y no son conocidos con seguridad en
otros lugares, tanto sus menciones de deidades de otros lugares como la
presencia de material oracular similar de otros sitios muestran que estas
creencias deberfan ser consideradas normales para Egipto en general®.

Tales creencias coexistirfan con un énfasis en las deidades indivi-
duales, incluyendo a las principales del panteén. Ademds de los textos
solares mencionados més arriba, muchas estelas de madera de individuos
de la elite, que fueron exhibidas en funerales y luego depositadas en la
tumba, muestran a los individuos ante una deidad particular, tipicamen-
te el dios-sol (fig. 12)». El grupo social que hace valer su primacia era
probablemente el mismo que poseia decretos-amuletos oraculares, con
sus muy diferentes implicaciones. Aun cuando ninguno de estos tltimos

24 Para ejemplos de este periodo, véase Ryholt 1993; Fischer-Elfert 1996. Este material
puede no provenir de el-Hiba, como se ha supuesto generalmente; véase Miiller, en
prensa.

25  Catélogo y estudio de ejemplos de la Dinastia XXI: Saleh 2007.
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fue hallado en excavaciones controladas, casi seguramente provienen de
enterramientos, porque tales objetos frégiles no habrian sobrevivido en
Otros contextos.

Un ejemplo de diversidad en el material de este periodo es el que
constituye un papiro que contiene un decreto oracular mortuorio a favor
del sumo sacerdote Pinudjem®. El comienzo de este texto contiene una
de las declaraciones mds elaboradas conocidas de la primacia del creador
y de su posesion de todas las cualidades divinas. La composicién muestra
afinidad con los decretos-amuletos oraculares, pero el artefacto es de un
tipo diferente (fig. 13). La escritura es extensa y elegante en un papiro
de tamafo mayor. El objeto tiene un propdsito puramente mortuorio
y claramente tiene valor de prestigio. En su visién del creador como
protector, presenta la definicién mds césmica de la naturaleza divina,
indudablemente en parte para movilizar el mayor poder magico para
ayudar al muerto a conseguir una vida de ultratumba digna. Su conte-
nido docto y su tono exaltado son apropiados para un propietario del
mds alto estatus que desea unirse a las deidades principales en la préxima
vida. Dado que invoca al dios para un propdsito especifico y dado que
¢l solo le habla al ordculo, difiere considerablemente de los decretos-
amuletos, pero la diferencia es de funcién, no de concepciones bdsicas
sobre la naturaleza de las deidades.

Los desarrollos del 1 milenio no condujeron a un foco en un ndmero
reducido de deidades. La retérica de los textos mégicos alababa enfdti-
camente las cualidades trascendentales de la deidad convocada en un
encantamiento particular, pero sin excluir a otras (véase en particular
Assmann 2005 [1979]). La iconografia se mantuvo en el mismo nivel:
emergieron formas “panteistas”, mostrando en una sola figura atributos
asociados con muchas deidades. Dos vifietas inusuales en un papiro
médgico son buenos ejemplos, y en vista de la integracién que presentan,
podria parecer que no tenian necesidad de asistentes (fig. 14). Sus formas
tienen muchos paralelos con estatuillas de bronce y otros objetos en un
rango de tamafos menor respecto de los amuletos”. Su forma bésica,
no obstante, es también aquella atestiguada en la Estela Metternich del
siglo v a.C. (fig. 15), la cual estd decorada con muchas figuras y textos

26 Golénischeff 1927: 196-209, pls. xxx-xxxiv; Assmann 1996: 336-340; = 2003 [1996]:
302-306 —sin referencias a fuentes. Se ha preservado un decreto similar para su esposa
Neskhonsu, en dos copias, una de ellas sobre una amplia tabla de madera (76 x 67
cm.), también de su enterramiento: Golénischeff 1927: 169-196 —sin fotograffas; Gunn

1955.

27  Parael papiro, véase Sauneron 1970; para las figulinas, véase por ejemplo Etienne 2000:
82 no. 140a, 55 no. 141.
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mégicos (Allen 2005: 49-63, con refs.). La figura compuesta es la pieza
central de un lado, entre una plétora de otras deidades, de las cuales
ninguna en particular domina. Los objetos mdgicos como éste, que
eran mds prominentes en el Periodo Tardio que en tiempos anteriores,
son esencialmente plurales en su focalizacién. Estos manifiestan una
preocupacién por invocar o apelar a todas las fuerzas que pudieran po-
siblemente ayudar a quienes usaban las férmulas mdgicas, por dirigirse
a cada uno de los seres que poseyeran las fuerzas con el mds apropiado
nivel de alabanza, y por atribuir el mayor rango de poder a ese ser. La
intensificacién de la alabanza y de los atributos adjudicados a las deida-
des principales podria abrir el camino para imaginar omnipotencia, una
cualidad que es irrelevante para el politeismo pero intrinseca a la deidad
de un monoteismo. Esta es una posibilidad que Assmann (2005 [1979])
ha explorado y rastreado en el periodo Romano, pero no se relaciona de
modo claro con el monoteismo biblico, ademas de ser tardio en fecha.
Otra medida de intensificacién y de incremento de la complejidad es la
presencia de cultos de Amén, originalmente tebano, a lo largo del pais
en el 1 milenio (Guermeur 2005). Esta extensién de cultos no se dio a
expensas de otras deidades, sino que mds bien fue parte del desarrollo
de un paisaje religioso cada vez mds densamente poblado.

La misma pluralidad es evidente en la decoracién de templos de los
periodos Tardio y Greco-Romano; éstos comparten un rango menor de
tipos arquitectdnicos, sobre los cuales fueron inscritos crecientes niumeros
de escenas, textos y frisos. Sélo sobreviven las estructuras provinciales
de este tipo, pero éstas preservan el més rico de todos los materiales que
representan, nombran y describen a las deidades (fig. 16). Es posible
imaginar que los mds grandes templos, que estaban probablemente en
Menfis y en el Delta, tendrian una decoracién todavia mds amplia y
elaborada. Un pasaje del texto de instruccién en demético del Papiro
Insinger, quizds compuesto en el periodo Prolemaico, se ocupa de “pe-
quefias” cosas e impone al destinatario que no desaire a un amuleto
pequefio o a una deidad pequefia®®. Puede suponerse que este contexto
especial explica por qué un dios puede ser calificado como “pequefio”,
lo cual no parece estar atestiguado en otro lugar y pudo indudablemente
ser tomado como un desaire por alguna deidad. Sin embargo, el hecho
de que tal posibilidad pudiera ser tratada, es una muestra del significado
abarcador y de la presencia de multiples agentes divinos, mientras que la

28  Lichtheim 1980: 204, 246, con referencias a publicaciones primarias; véase Hornung
1982: 231.
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mencién de amuletos en las dos mdximas previas de la secuencia conecta
este tema con el topico general de la magia. Los amuletos involucran la
concepcidn de que la agencia en relacién con el mundo de las deidades
es un proceso de doble sentido, porque el amuleto puede ejercer alguna
influencia sobre la intervencidén de las deidades. Esta concepcién es mds
problemdtica para el monoteismo.

Conclusiéon

El argumento esencial que presento en este ensayo es sencillo: duran-
te casi toda la historia egipcia, el panteén fue multiple, y la poblacién
entendia el mundo como un lugar con muchos dioses. Durante el breve
episodio de Akhenatdn, el nimero de deidades veneradas, al menos en
su nueva capital de el-Amarna, fue reducido a una, pero de esto no se
sigue que la existencia de otros dioses, o de seres sobrehumanos inter-
mediarios, fuera excluida. Aunque la reaccién de Akhenatén fue intensa,
resulta incierto si tuvo un efecto profundo sobre las creencias religiosas,
aunque sus reformas pueden haber estimulado los nitidos desarrollos en
la religiosidad abierta que son visibles en los siglos siguientes®. Yo veo
estos desarrollos como un proceso que conduce a una mayor accesibilidad
a las deidades —y también, para la elite, a textos centrales del culto de
los templos— en comparacién con épocas anteriores. Las formulaciones
sobre la naturaleza de la mayoria de las deidades principales aumentaron
tanto en complejidad como en el cardcter de las reivindicaciones que
ellas hacian, pero sin ninguna reduccién en el nimero de deidades como
un todo, o de las deidades a las cuales era apropiado dirigirse en tales
términos extremadamente laudatorios. En el contexto especifico de la
reaccién a Akhenatdén, hubo un énfasis muy marcado en la pluralidad
de las deidades y en el cardcter de género del pantedn egipcio. La elite
fue clara y explicita en su adhesién al politeismo; hallaba la monolatria
—por no hablar del monoteismo— profundamente repugnante.

Esto tenderd a plantear que Egipto puede haber hecho poca, si acaso
alguna, contribucién a la emergencia del monoteismo. Las actitudes
respecto a Egipto en la Biblia hebrea son ambivalentes, y no se deberia
asumir que el poder de la cultura egipcia y la influencia material habrian
automdticamente generado respeto por sus ideas o0 modos de expresion.

29  Parauna mirada de posibles memorias indirectas (“culturales”) del episodio en la Antigiie-
dad Tardia y con posterioridad, véase Assmann 1997; para dificultades en la aproximacién
de Assmann, véase Schifer 2005.
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No obstante, ciertos modos sutiles de influencia son posibles. Para citar
el Himno a Amon de Leiden una vez mds:

El es demasiado misterioso para que su majestad (sfjt) sea descubierta,
él es demasiado grande para ser cuestionado,
demasiado poderoso para ser conocido®.

Mis que monoteismo incipiente, tal pasaje manifiesta la mayor forma
de alabanza que puede ser ofrecida a un dios (o0 a Dios) a través del len-
guaje; y la humanidad tiene el deber de alabar a las deidades (o a la Dei-
dad). A este respecto, no se necesita ver una diferencia significativa entre
politeismo y monoteismo. Tanto la influencia literaria como la influencia
sobre declamaciones orales pudieron haber fluido desde Egipto hasta
Palestina a través de diferentes religiones. Los rastros de una influencia
tal han sido largamente observados, en particular en rasgos de la Instruc-
cion de Amenemope que encuentra ecos en el Libro de los Proverbios®.
Tal influencia podria haber sido mds fuerte durante el Perfodo Tardio
egipcio, quizds desde fines del siglo viir a.C. en adelante. Amenemope,
como la mayoria de los textos egipcios, es claramente politeista, incluso
aunque a menudo refiere a una deidad no especificada.

Otra potencial influencia, que estd mds bien implicita que explicita
en la aproximacién de Assmann, es la que va de las concepciones egip-
cias de las deidades a las concepciones de Dios que se encuentran en
la Biblia hebrea. Las ideas subyacentes al intensificado uso de “divino”
mencionadas més arriba podrfan también, posiblemente, haber sido
transmitidas hacia el exterior. Al preguntarse qué es y qué hace una
deidad, las miradas de politeistas y monoteistas pueden no diferir muy
radicalmente, excepto en el hecho de que los conflictos en el mundo
de los dioses son irrelevantes para el monoteismo —aunque Dios, como
una persona, puede estar escindido por motivaciones en conflicto tal
como los humanos. Una deidad puede ser identificada con un lugar o
una persona en ambos contextos. Las deidades pueden ser equivalentes
a través de las culturas; tales equivalencias fueron claras, por ejemplo,
para Herédoto. Egipto era la civilizacién mds cercana a Palestina y una
presencia tradicionalmente dominante en el Levante. Pero las concep-
ciones de deidades pueden ser formuladas en términos generales —por

30 Zandee 1947: 75, col. iv; 19, pl. iv. Para el pasaje entero —se trata de la estrofa 200 del
himno—, véase Assmann 2008: 72-74.

31  Edicién: Laisney 2007: esp. 239-249: discusién de conexiones con Proverbios, citando
estudios previos: Shupak 2005; véase también Burkard y Thissen 2008: 119-121 —sin
referencias al articulo de Shupak.
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ejemplo, que una deidad viva indefinidamente, que sea indefinidamente
mids poderosa que un ser humano, y que pueda ejercer poder en més de
un lugar al mismo tiempo—y pueden desarrollarse mds alld de culturas
y religiones especificas. Yo veria la influencia de una cultura sobre otra
como algo que probablemente es mds inherente a cémo las deidades son
presentadas que a la sustancia de las creencias. Como una concepcién
que surge en oposicién a ideas de los grupos y culturas circundantes,
el monoteismo, en una forma débil o fuerte, puede resistir influencias
externas. Pero como sucede con cualquier desviacién fuerte, ésta no
puede distanciarse completamente de su trasfondo, y el valor de las
formas literarias o de la alta cultura general es heredado de un contexto
ideolégico al siguiente. La influencia de Egipto sobre el contexto cultural
mds amplio en el cual surgi6 el monoteismo israelita, es innegable, pero
fue de un tipo distinto del que corresponderia a la influencia sobre las
ideas de una nueva religién desarrollada adversamente.

La frecuente proposicién acerca de una contribucién egipcia al mo-
noteismo biblico me parece que falla en dos terrenos. En primer lugar,
Egipto no tuvo un monoteismo en ningin sentido real; su cultura fue
profundamente politeista. En segundo lugar, la tnica fase durante la
cual las cosas podrian haber sido diferentes, el episodio de Akhena-
ton en el siglo x1v a.C. y sus secuelas de unas pocas generaciones, es
cronolégicamente muy distante respecto a la emergencia del monoteismo
en Palestina a mediados del 1 milenio a.C. (como ha enfatizado particu-
larmente Schifer 2005). Seria mejor tomar este temprano episodio para
mostrar que un cambio radical comparable —aun cuando de muy distinto
cardcter— pudo surgir mds de una vez sin que haya ninguna conexién
estrecha entre los desarrollos, incluso en regiones adyacentes. Del lado
biblico, en contraste, varios factores pueden ser vistos como favorables
a la aparicién del monoteismo y su supervivencia®. En Egipto, un re-
volucionario cambio religioso, conducido desde arriba por el rey con un
grupo probablemente muy pequefio de adherentes comprometidos, no
tuvo éxito en asentarse. Si contribuy6 a un mds amplio fermento de dis-
cusién sobre la naturaleza de las deidades, que dejé trazos culturales en el
milenio siguiente. Estos trazos fueron parte del escenario de alta cultura
que puede haber tenido alguna influencia sobre las etapas formativas del
monoteismo biblico, especialmente durante el resurgimiento arcaizante
de los siglos virr y vir a.C.

32 Véase, por ejemplo, Smith 2001; 2008; Lemaire 2007.
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Fig. 1: Estela de Restauracién de Tutankhamén, procedente de Karnak
(Lacau 1909: pl. LXX).
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Fig. 3: Estela de Restauracién de Tutankhamon, friso en la parte inferior.
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Fig. 4: Estela de Amenhotep III; procedente del templo mortuorio de Mer-
neptah (Lacau 1909: pl. XX).
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Fig. 5: Estela de Suty y Hor; procedente probablemente de Tebas (British Museum).
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Fig. 6: Escena en relieve de Akhenatén y Nefertiti comiendo alimentos; procedente

de la tumba de Huya en El-Amarna (Davies 1905: III, pl. IV).

Fig. 7: Bloque de Karnak mostrando a Amenhotep IV / Akhenatén adorando al dios
sol (fotografia de Hans-Wolfgang Miiller, con permiso de la Universititsbibliothek,

University of Heidelberg).
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Fig. 8: Trompeta de la tumba de Tutankhamén con escena incisa de Amén-Ra, Ra-
Haractes y Ptah (fotografia de John Baines).

Fig. 9: Lista de deidades menfitas en el templo de Seti I en Abidos, santuario de Ptah-

Sokar (fotografia de Christopher Eyre; cortesfa de la Egypt Exploration Society).
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Fig. 10: Estela de Ram-
sés IV, procedente de
Abidos (Korostovtsev
1947: pls. 1-2).
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Fig. 11: Estuche que originalmente contenia el decreto-
amuleto Parfs (p. Bibliothéque Nationale 182) (Edwards

1960: xviii—xix).

Fig. 12: Estela de Madera pintada de Djedamuniu(es)
ankh, procedente de Tebas, Deir el-Bahri (Museo de El
Cairo, registro temporario 25/12/24/20; fotograffa con

permiso de Jiirgen Liepe).
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Fig. 13: Fragmento del decreto oracular a favor del sumo sacerdote Pinudjem, Museo

de El Cairo. (Golésnicheff 1927: pl. XXX).
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Fig. 14: Vifieta en el papiro migico Brooklyn Museum of Art 47.218.156 (cortesia
del Brooklyn Museum of Art).

Fig. 15: Estela mdgica de fines del siglo 1v a.C., originalmente procedente de un tem-

plo de Mnevis en Heliépolis (Estela Metternich) (cortesia del Metropolitan Museum
of Art).
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Fig. 16: Vista del interior de la sala hipéstila (pronaos) del templo de Hathor en
Dendera (Chassinat 1934: I, pl. XXXIV).
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Alicia Daneri Rodrz'go / Universidad de Buenos Aires
/ CONICET

REALEZA, RITO Y TRADICION
EN EL EGIPTO ANTIGUO

a cosmovisién egipcia establece, para el comienzo de los tiempos,
una creacién regida por el orden (maat), entendido como “la justa
medida de las cosas que forman la base del mundo, la justa medida
a la que se debiera aspirar, en armonia con las intenciones del dios creador”
(Hornung 1982: 213). Dioses y reyes “viven de maat”. La ideologia de
la realeza divina, dentro del orden de lo creado, resulta asi el centro de
la concepcidén egipcia del mundo. La imagen del rey que ofrece maat
—en la forma de una pequefia figura de diosa— en los templos de todas
las épocas, asegura la vigencia del orden para los hombres y la tierra
que el rey gobierna y auspicia, al mismo tiempo, esa condicién para el
tuturo.
sSurgid la concepcidn del rey-dios en los albores de la historia en toda
su complejidad y con todas sus caracteristicas o fue una construccién
lenta, resultado de las contradicciones iniciales de la organizacién de un
modelo de estado y de su adecuacién al medio geogréfico y humano?
La identificacién de la figura real con el halcén (Horus) y su relacién
con el orden encuentran ya expresién en la iconografia de los tiempos
tempranos de la constitucién del estado, en objetos ceremoniales del
periodo Predindstico tardio: en paletas y cabezas de maza rituales (Baines
1995b: 109-124). Ciertamente, la compleja ideologia de la realeza, tal
como se la conoce por textos posteriores fue una construccion lenta, una
elaboracién que cristalizé en el arquetipo del rey divino en la época de
las pirdmides (Redford 1986: 131). En adelante, los cambios politicos
y sociales que afectaron a la imagen de la realeza, se advierten en los es-
critos y en las representaciones que distancian a la realidad del arquetipo
temprano’. A partir del Primer Periodo Intermedio las elites provinciales
demostraron la posibilidad de acceder a la funcién real y, en el Reino
Medio, los gobernantes de Tebas devenidos reyes luego de la segunda

1 Muldples imdgenes de la realeza, que destacan los aspectos humanos, se reflejan en la
literatura y la iconograffa de todos los periodos de la historia faraénica y se contraponen
a otras expresiones de los textos funerarios y algunos textos oficiales que presentan la
imagen candnica del rey deificado (Silverman 1995: 49-92).
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unificacién del estado egipcio, legitimaron sus titulos con argumentos
religiosos y con importantes logros materiales. Mds tarde, y luego de
la experiencia de asidticos reyes en el Delta oriental, se implementaron
otras formas de legitimacién de las nuevas dinastias, entre los siglos
xvI y x111 a.C. con el argumento del “nacimiento divino”, la eleccién
a través de un ordculo y formas desarrolladas de culto al rey viviente?.
Finalmente, a partir del 1 milenio a.C.,, libios, kushitas, griegos y romanos
se avinieron a las antiguas formas de la monarquia local. Es evidente
que el poderoso discurso mitico temprano de la realeza, sostenido por
continuas legitimaciones, se mantuvo mds alld del final de las dinastias
indigenas.

Por cierto que el andlisis moderno ha sefialado las diferencias entre
el rey-dios y los dioses mayores, su dependencia de éstos, su papel de
intermediario frente a los hombres y la significacion de la funcién real®.
El Kz que recibia de su antecesor era el elemento “que proveia al go-
bernante de la divinidad que lo separaba del hombre sujeto a la muerte”
(Silverman 1995: 67). Dentro de este contexto de la dualidad humana-
divina del rey se destaca, como ya se ha dicho, la variedad de las formas
de legitimacién empleadas en distintas épocas de la historia faradnica.
La institucién debié justificar en tiempos de crisis su valor original y su
eficacia (Baines 1995a: 7).

Asegurar el mantenimiento del orden en Egipto era la funcién pri-
mordial del rey. Su misma existencia era la condicién del orden y su
muerte abria las puertas al caos. El mito central de la monarquia egipcia
del rey-dios que moria (Osiris), pasaba a gobernar en el inframundo y
era sucedido por su hijo (Horus), que combatia permanentemente a las
fuerzas contrarias al orden, fue el reaseguro de la eterna continuidad
de la realeza, el arquetipo que se aplicé a todos los reinados (Redford
1986: 131).

2 La distancia que separaba al rey del hombre comtn en el plano religioso y politico se
acorta desde fines del Reino Antiguo por la apropiacién por parte de este tltimo de las
férmulas que aseguraban un destino de ultratumba antes reservado a la realeza. “En la
medida en que los deseos reales y privados de una vida deificada de ultratumba y los medios
de obtenerla se hicieron mds similares, el sector real comenzé a practicar nuevas formas de
distinguirse del privado” (Silverman 1995: 83). Este proceso, que se inicia temprano,
tiene en el Reino Nuevo expresiones importantes en el reinado de Hatshepsut con la
representacién en el templo de Deir el Bahari de escenas de su nacimiento divino y de
la fiesta Opet; en el de Amenofis 11, quien crea un culto a su persona y es representado
adordndose a si mismo y de Ramsés II, quien establece su culto como dios viviente en

Egipto y Nubia (Baines 1995a: 25-26; Silverman 1995: 70-72).

3 “Elrey no es un dios, pero en tanto queds algo de la realidad original de la realeza egipcia,
[fue una muestra del poder eficaz del dios creador en este mundo” (Hornung 1982). Véase
también, Baines 1995a: 3-19.
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Una variedad de rituales vinculados con la realeza, su legitimidad, su
poder y su relacién con los dioses, hacia posible el mantenimiento del
orden de lo creado. Al comienzo de un reinado se celebraban los ritos
de la accesidn y la coronacién del nuevo Horus, que recibia las insignias
del poder y aseguraba la unidad de las Dos Tierras; periédicamente ese
poder debia ser actualizado a través del ritual del Festival Sed, de cuya
celebracién e importancia hay testimonios de todas las épocas, los mds
tempranos del periodo Predindstico (Baines 1995b: 118-119). Iconogra-
fia temprana existe también sobre los ritos de la “muerte del enemigo”
y sobre acciones propiciatorias de la fertilidad en distintas formas. Con
la muerte del rey, los ritos funerarios celebrados para ¢l marcaban el
comienzo de un reinado en el inframundo como Osiris y abrian un
paréntesis —la accesion del sucesor— que se cerraba plenamente con la
coronacion del nuevo Horus.

Fairman (1958) ha destacado la importancia para el funcionamien-
to de la institucién de la monarquia en Egipto, del ritual del culto a
los ancestros. Era parte del culto diario en los templos, y ceremonias
relacionadas con él estdn presentes en algunos de los rituales mayores
celebrados durante toda la época faradnica: en la coronacién, en el Fes-
tival Sed y en rituales de fertilidad como el Festival de Min. Las listas de
nombres reales en templos y tumbas atestiguan desde época temprana
su celebracidn.

Los ancestros —dice Fairman— pueden ser considerados como una espe-
cie de corporacién divina de la cual el rey, a su muerte, se convertia en
miembro. Cualquiera fuese su origen, el rey probaba su vinculo directo
con los ancestros a través de la celebracién de las ceremonias fiinebres
de su predecesor, mostrdndose asi como un hijo verdadero. Los ritos
de la coronacién no sélo hacfan de él el rey divino, la presencia de los
ancestros reales demostraba que era aceptado por ellos, era parte de su
esencia, su ser alcanzaba plenitud con el espiritu de los ancestros y en
esa plenitud gobernaba sin oposicién y sin disputa (p. 103).

Se ha senalado la doble funcién propiciatoria y legitimadora de las
listas de culto de los antecesores reales: propiciatoria para la comunidad
ya que reafirmaba la continuidad del orden y legitimadora en virtud del
parentesco del oferente con sus predecesores®.

4 Quien ofrenda “encarna el ancestro fundador del linaje y esto es lo que lo legitima para
detentar su cargo y lo que le confiere el poder trascendente y benefactor del que estd dotado”
(Cervell6 Autuori 2006: 106).
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Aparte de la especial relacién del rey con sus predecesores en la fun-
cidn, la relacién con los dioses requerfa el mantenimiento del culto en
los templos: el ritual de la ofrenda diaria, la participacién en los festivales
y la celebracién de los misterios de las divinidades patronas. Aunque, en
teorfa, el rey era el dnico oficiante legitimo, en la prictica, un cuerpo
sacerdotal jerarquizado y numeroso suplié las necesidades del culto en
los santuarios del pais.

La fundacién de un templo, su reconstruccién o su ampliacién re-
querfa un ritual especifico —que es conocido por escenas e inscripciones
conservadas en estructuras de todas las épocas. Fl ritual establecia una
secuencia de acciones que incluian la orientacién y el trazado de los
limites del edificio —la ceremonia llamada de la “extensién de la cuer-
da’—, el cavado de los cimientos, el modelado simbélico del material
de construccidn, el nivelado con arena y la colocacién en pozos en los
cimientos, en lugares importantes del templo, en las esquinas, a lo largo
del eje, debajo de las columnas o de los pilonos de objetos propiciatorios
simbdlicos: los depdsitos de fundacién. El ritual conclufa con la puri-
ficacién y la consagracién del edificio (Moret 1902: 115-145; Montet
1964; Weinstein 1973: 5-22).

Textos, de diferentes periodos, registran circunstancias particula-
res de la construccién de templos, como es el caso del relato de un
emprendimiento en Heliépolis durante el Reino Medio, presentado en
el estilo literario de la “novela real”. El protagonista, Sesostris I, invoca su
cardcter legitimo de Horus y en el poema inicial, su dependencia como
hijo del dios creador. La intencién declarada es perpetuar el recuerdo de
su persona a través de la obra. Después de escuchar el elogio de la au-
diencia de sus cortesanos, la construccién es encargada a un funcionario
y en la ejecucidn del rito de la “extensién de la cuerda” —del trazado de
los limites del templo— es un sacerdote “lector en jefe y escriba de los
libros divinos” quien se encarga de hacerlo en su presencia, aunque en
la iconografia de esta ceremonia los personajes son siempre dioses’.

En dos inscripciones del templo ptolemaico-romano de Hathor en
Dendera se registra que una ampliacién o reconstruccién del edificio fue
emprendida en el pasado, durante el Reino Nuevo, por Tuthmosis I1I,
de acuerdo con escritos del tiempo de los “Seguidores de Horus”, i.e.
de los reyes miticos predindsticos. El argumento de estos textos tardios
es elaborado en su evocacién del pasado: en tiempos de Tuthmosis 111,

5  Papiro Berlin 3029, Lichtheim 1975: 115-118. La fecha de composicion del texto en
el Reino Medio es discutida y se ha propuesto como posible el temprano Reino Nuevo.
Sobre la “novela real” en la literatura egipcia, véase Loprieno 1996: 277-295.
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se encontraron en construcciones de reyes del Reino Antiguo (Keops y
Pepi), documentos de la més alta antigiiedad sobre coémo debia cons-
truirse el edificio®. Por cierto en estos textos hay una evocacién de un
periodo mitico (el de los “Seguidores de Horus”) y de otros tiempos
intermedios significativos para la historia del templo, representados en el
Reino Nuevo por Tuthmosis 111, y en el Antiguo, por Keops y Pepi’.

El més antiguo testimonio escrito sobre el ritual de fundacién de
un templo es la mencidén en la Piedra de Palermo de la ceremonia de
la “extensién de la cuerda” durante las dinastias primera y segunda®. La
representacion en los templos de escenas aisladas es frecuente, pero es
en los templos ptolemaicos-romanos de Edfu, Dendera y Kom Ombo
donde se encuentra la secuencia mds completa de escenas’. Mds alld del
registro escrito/ iconogréﬁco, el registro arqueolégico aporta rica infor-
macién sobre el ritual, en la forma de los “depésitos de fundacién”, los
objetos propiciatorios ya mencionados.

Es comprensible que no se conozcan depésitos de fundacién ante-
riores al comienzo del Reino Antiguo, si se tiene en cuenta qué poco
se sabe de los santuarios tempranos. Cerdmica y restos de sacrificios de
animales se encuentran en los escasos depdsitos conservados del Reino
Antiguo (Weinstein 1973: 30-32). En las siguientes épocas, los dep6si-
tos incorporan, en crecientes nimeros —manteniendo los recipientes de
cerdmica y de piedra y los restos de sacrificios de animales—, modelos
de herramientas e instrumentos utilizados en la construccién, amuletos,
placas inscriptas de piedra, fayenza o metales, modelos de ofrendas de
alimentos, muestras de minerales y objetos varios.

El sitio de Tell er Rub’a, la ciudad de Mendes, es uno de los sitios
arqueoldgicos mds importantes del Delta centro-oriental y fue un antiguo
centro religioso mencionado en los Textos de las Pirdmides. Desde fines
de los anos noventa es objeto de un Proyecto arqueoldgico de la Univer-

sidad Estatal de Pennsylvania, dirigido por Donald B. Redford®.

6 “El gran plano de Dendera fue encontrado en antiguas escrituras, registradas sobre un rollo
de cuero en el periodo de los Seguidores de Horus...” (Fisher 1968: 44-50). Véase Barguet
1952: 1-22 sobre textos de la dinastia XVIII en Medinet Habu y Luxor, y Arnold 1999:
308.

7 Cervell6 Autuori 1996: 43.

8  Weinstein 1973: 1 n. 15 24. En los reinados de Den y Ninetjer. La escena estd representada
en una jamba de puerta de Khasekhemwy en Hieracémpolis (Engelbach 1934).

9 Moret 1902: 115-145.

10  Sobre el sitio en general, véase De Meulenaere y Mackay 1976 y Holz, Stieglitz, Hansen
y Ochsenschlager 1988; sobre los resultados de las excavaciones de las Universidades

de Toronto y Estatal de Pennsylvania, Redford ez 2/. 1988; Redford 1994; 2004; 2007;
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Muy poco ha quedado en pie de su gran templo, el punto central
de la ciudad. Las excavaciones recientes han extendido la historia de su
construccién y de sus sucesivas reconstrucciones y ampliaciones, las mds
tempranas correspondientes al Reino Antiguo (Redford 2007).

Un depésito de fundacién del siglo xv a.C., del Reino Nuevo, es el
mis antiguo del templo. Aunque ningtin objeto tiene inscripcién —de un
nombre real, del nombre del dios patrono o del templo al que pertene-
ce— se considera que es parte de una construccién de la dinastia XVIII
(de Hatshepsut o Tuthmosis III) por las caracteristicas de la cerdmica,
muy semejante a la de otros depésitos de la misma época. Este depésito,
proveniente de las excavaciones de los afios sesenta de la Universidad
de Nueva York, inclufa modelos de herramientas, restos de un sacrificio
animal y modelos cerdmicos de cuencos, jarras, fragmentos de moldes
de pan y recipientes de aceite perfumado (Hansen 1967: 8-9)'%.

En 2003, durante las excavaciones de la Universidad Estatal de
Pennsylvania se encontraron dos depdsitos inscriptos con el nombre
de Merenptah en el 4rea del segundo pilono: recipientes (modelos) de
cerdmica —cuencos y jarras—, amuletos, restos de sacrificios bovinos y
bloques de caliza, que prueban que una construccién de Ramsés II del
templo principal de Mendes fue continuada o extendida por su sucesor.
En sus diez afios de reinado Merenptah construyé en Menfis y Tebas
principalmente, pero dejé abundantes testimonios de haber completa-
do obras de sus antecesores y, a través de inscripciones sobre estatuas
y paredes en los templos, de haber renovado los principales cultos de
Egipto (Sorouzian 1989: 125-128).

Otros cuatro depésitos, los mds ricos del templo, provienen de las
anteriores excavaciones de la Universidad de Nueva York en los afios
sesenta y proceden de los cuatro dngulos del santuario saita del siglo
v1 a.C., construido por Amasis. Los depdsitos se encontraron en pozos
profundos y en niveles sucesivos se colocaron 31 pequenas placas rectan-
gulares de metales (oro, plata y cobre), fayenza y de piedras semipreciosas
inscriptas con el nombre del constructor, modelos de recipientes de
cerdmica (cuencos, jarras, platos moldes de pan, una piedra de moler y
restos de un sacrificio bovino (Hansen 1967: 8-9).

sobre las excavaciones del Instituto de Bellas Artes de la Universidad de Nueva York y
del Museo de Brooklyn, véase Wilson 1982; Hansen 1965; 1967 y sobre las excavaciones
de las Universidades de Illinois y Washington, véase Brewer y Wenke 1992; Wenke y
Brewer 1996.

11 Sobre un posible segundo depésito, encontrado en la misma drea que el primero, durante
las excavaciones de la Universidad de Toronto en 1996, véase Daneri Rodrigo 2007: 202
n. 28.
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Resulta significativo —en relacién con la consideracién demostrada
por los egipcios por el pasado— que el depésito de fundacién de la di-
nastia XVIII, no se encontré en su lugar original en los cimientos sino
reubicado y preservado como resultado de una ampliacion posterior, ya sea
en la época ramésida o saita, y que en 2005 adobes estampados con la
cartela de Tuthmosis, cuidadosamente alineados se descubrieron al retirar
los materiales de relleno de los niveles superiores del templo. El ritual
de fundacién o reconstruccién estd atestiguado en Mendes, al menos
para tres épocas: el comienzo del Reino Nuevo, la época ramésida y el
periodo saita. Los constructores posteriores a la dinastia XVIII, manifes-
taron un especial respeto hacia la obra de Tuthmosis I1I, quien fundé o
amplié un templo anterior del Reino Nuevo, al preservar testimonio de
un rito de fundacién de la época y parte del material de la construccién
del gran antecesor.

El ritual de fundacién de los templos, como otros rituales de la rea-
leza, al actualizar el vinculo con la esfera de lo divino y el orden de lo
creado, cumplia la funcién de legitimar al rey constructor y de asegurar
la prosperidad durante su reinado.
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Fig. 2: Ritual de fundacién, templos greco-romanos (Moret 1902). 1: Extension de la
cuerda (L.D. II1,148a); 2: Cavado de los cimientos (Dendera I, 20); 3: Modelado del
adobe (Dendera I, 21); 4: Depésitos de fundacién (Dendera I, 22); 5: Purificacién
(Ombos 1, p.74, 196); 6: Consagracién (Ombos I, p.195).
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Fig. 3: Mendes, templo; depésito de fundacion (siglo xr a.C.) (fotografia de la au-

tora).
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Fig. 4: Mendes, templo; depésito de fundacion (siglo xir a.C.) (fotografia de la au-

tora).
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Fig. 5: Mendes, templo; depésito de fundacién (siglo xi1 a.C.) (fotografia de la au-

tora).
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GRECIA ANTIGUA






Domingo Pldcido | Universidad Complutense, Madrid

LOS ESPACIOS RELIGIOSOS
DE LOS ORIGENES
DE LAS COMUNIDADES ARCAICAS

a creacion de la pdlis representa, no sélo la organizacién de la vida

comunitaria con sus cultos, sino también, en Grecia, la formacién

del estado, es decir la organizacién de una estructura politica
tendente a perpetuar las formaciones sociales derivadas de la ocupacién
del territorio, asi como a garantizar la continuidad de dicha ocupacién
y; a ser posible, ampliarlo; ello da lugar a la aparicién de rivalidades entre
comunidades vecinas que siguen un proceso paralelo; por ello se hace
preciso establecer cultos que correspondan a los dioses de la ciudad, por
mids que en Grecia paralelamente se extienda el panteén panhelénico. La
formacidn de la pdlis se realiza de un modo paralelo a la adaptacién de
la religién a la nueva realidad, desde la Edad Oscura a las nuevas estruc-
turas. No por ello dejan de existir divinidades que se identifican como
patronos de cada comunidad. En ese fendmeno se revela la compleja
dindmica que caracteriza la ciudad arcaica, entre las pricticas locales y
la inclusién en un panteén de cardcter general, en que tales rasgos no
impiden la identificacién.

Paralelamente, los grupos dominantes de las ciudades desarrollan
relaciones de solidaridad, base del Panhelenismo, que se traducen en los
cultos en que se aglutinan representantes de las comunidades, formados
por miembros de las aristocracias, que se erigen en tales. De este modo,
al mismo tiempo que se constituyen las entidades politicas identificadas
como pdleis, se organizan otras de nivel superior, en las que la solidaridad
aristocrdtica se impone sobre la de las comunidades concretas.

Entre las funciones de estas entidades se ha adoptado la actividad
oracular, originaria de determinados lugares precisos, cuya capacidad
integradora ha permitido su difusién hacia espacios comunes, que da a
los grandes santuarios una dimensién globalizadora, lo que permite a los
ordculos convertirse en instrumento ideolégico de gran potencialidad.
Los ordculos locales quedan superados por los correspondientes a los
grandes santuarios.
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Los Ordculos eran interpretados en las ciudades por los cresmélogos.
Su funcionamiento se halla pues en el ¢je entre las relaciones de tipo
panhelénico y el funcionamiento mismo de las ciudades.

Museo, segtin cita de Pausanias (X, 5, 6), dice que en principio
compartian el ordculo de Delfos Posidén y Gea:

Existe entre los griegos un poema de nombre Eumolpia, que atribuyen a
Museo el hijo de Antiofemo. En él el ordculo estaba asignado en comin
a Posidén y Gea. Ella misma daba el ordculo, pero Posidén tenfa un
servidor para las declaraciones.

Y el mismo Pausanias (X, 24, 4), se refiere al de Posidén como parte
del ordculo mds antiguo. “En el templo hay un altar de Posidén, porque
el ordculo mds antiguo era uno propio de Posidén”. En la tradicién del
imaginario griego esta lectura representaba una referencia a los periodos
legendarios de la Historia de Grecia, identificada normalmente con la
cultura micénica. Ello se traduce en una identificacién con las formas del
poder representadas por el mundo heroico. En el sustrato del Panhelenismo
que se identifica con los santuarios oraculares se halla por lo tanto una
referencia a las formaciones politicas aristocrdticas, legitimadas por sus
vinculaciones con el mundo de los mitos mds apegados a la naturaleza,
la tierra y el mar.

El apogeo de Delfos (fig. 1) se relaciona sin embargo con la época de
mayor prestigio panhelénico de Apolo arkbegétes, fundador de colonias.
De este modo, la nueva realidad colonial se integra en la tradicién, pero
con la presencia de la divinidad que preside las relaciones civicas de la
aristocracia. En el mismo periodo arcaico, el ordculo estd presente en
los conflictos internos de las ciudades y en los correspondientes a las
ciudades entre si. En definitiva, la Guerra Sagrada fue una manifestacién
de las luchas por el poder. Pero también lo era la utilizacién por parte
de los Alcmednidas en sus pretensiones de expulsar a los Pisistratidas
de Atenas, en los periodos de enfrentamientos dentro de las rivalidades
internas de las aristocracias para hacerse con un poder de tipo tirdnico.
Su proyeccidn en la vida politica interna de las ciudades es enorme,
pues sirve de encauzamiento de la decisién humana, como por ejemplo
cuando el ordculo recomendé a los atenienses la construccién de un
muro de madera y Temistocles interpreté que habia que invertir en la
flota, o cuando emitia ataques a los tiranos hasta que fueron expulsados
de Atenas. Luego, Delfos favoreci6é a Cimén y la fundacién del santuario
con los huesos de Teseo.
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La fiesta tenfa lugar una vez al ano, el dia del nacimiento de Apolo;
pero se extiende a una vez al mes, el dia 7. La Pitia bajaba en la tierra
donde habia un tripode con vapor (pnedima) y, sin ser vista, emitia el
ordculo que escribian los sacerdotes. Detrés estaba el dmphalos, en po-
sicién central, que cita Estrabén (IX, 3, 6):

La mayor gloria le vino a este santuario por el ordculo, que se considera el
mis veridico de todos, pero se anadié también la posicién del lugar. Pues
estd en medio del conjunto de Grecia, de la de dentro del Istmo y de la
de fuera, se considerd de la ecimene y lo llamaron ombligo de la tierra,
con lo que modelaron un mito, que cuenta Pindaro, de que se unieron
allf las dguilas lanzadas por Zeus, la de occidente y la de oriente.

Para ¢él, la posicién central del dmphalos responde a la del mismo
santuario, en el centro de Grecia, de la de dentro y la de fuera del Istmo,
posicién que colaboraba a su prestigio, segun el autor, lo que querfa decir
el centro de la ecimene. También hay una serie de altares de Hestia, la
diosa de los organismos publicos, como la Asamblea ateniense y también
del hogar. Habia por ello consultas privadas tanto como publicas, en lo
que establece un nuevo vinculo entre elementos polares, en este caso lo
publico y lo privado, dado que la pd/is era en definitiva la proyeccién del
otkos. Se celebran igualmente cultos de Afrodita, Perséfone, Heracles, lo
que permite atribuir al santuario un papel integrador de los elementos
igualmente complementarios en su individualidad. A través del ordculo
se revelan los periodos de hegemonias, desde Corinto a Atenas, en la
época en que domina el dmbito de las ciudades aristocrdticas. En la
primera época, de la hegemonia de Corinto, destaca el papel de ordculo
colonial.

Los santuarios que se asientan en los origenes del arcaismo, en el
proceso de formacién de las nuevas comunidades, pueden hacerlo en
relacién con las nuevas estructuras en que se forma la pdlis, pero también
con las entidades étnicas, los éthne, que se aglutinan sin formar entidades
politicas definidas, pero si confederaciones capaces de actuar en conjunto
en determinadas circunstancias y de mantener practicas comunes en el
plano religioso. Como tal santuario, su espacio privilegiado es el del
altar (Sourvinou-Inwood 1993: 11). Aunque la pdlis se defina como la
organizacién cualitativamente dominante, existe una buena proporcién
de la poblacién griega que vive en agrupaciones reducidas que se integran
en entidades superiores, cuyo factor aglutinante es habitualmente un
santuario, donde los rituales colectivos del grupo sirven precisamente
como factor de solidaridad. Su asentamiento se basa en los espacios de
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la Edad del Bronce como modo de prestigiar el espacio ocupado por las
formaciones politicas. Los restos del pasado se utilizan como instrumentos
de delimitacién del espacio (Antonaccio 1994: 86-88), tanto santuarios
como palacios. La dimensién politica de la religién adquiere asi un nuevo
sentido, como instrumento de definicién espacial de comunidades disper-
sas, santuarios que como el de los etolios se comparan con la Acrépolis. El
santuario se erige en eje de las relaciones clientelares aristocrdticas.

En estos lugares se conserva una mayor identificacién con la colec-
tividad de los participantes en los cultos, como en Termo (fig. 2), lugar
excepcional, segtin Polibio (V, 8, 5-7), que lo califica como acrépolis
de Ertolia entera:

Pues como se celebraban cada ano en este lugar las ferias y fiestas mds
brillantes, ademds de las elecciones de los magistrados, todos depositaban
en este lugar para las recepciones y los preparativos los objetos mds pre-
ciosos presentes en sus vidas. Ademds de la utilidad también esperaban
obtener alli para si la mayor seguridad por no haberse atrevido ningin
enemigo nunca a entrar en estos lugares, y ser por naturaleza tales que
tenfan la disposicién de acrépolis de Etolia entera. Asi por estar el terri-
torio en paz desde antiguo estaban llenos de muchas riquezas las casas
de alrededor del santuario y todos los lugares cercanos.

El templo de Apolo, del siglo vir a.C., parece haberse construido
en relacidén con un culto vinculado a una tumba heroica de la Edad
del Bronce. Hay un mégaron que se data entre el Helddico Medio y el
Hel4ddico Reciente y que sirve de base aglutinadora de una colectividad,
ajena a cualquier identificacién aristocrdtica relacionada con los origenes
de la ciudad. Se puede deducir por tanto que ciertas etnias se identifican
colectivamente con las tradiciones heroicas, no sélo a través de un jefe que
monopoliza la identificacién en beneficio de su capacidad de control, sino
que utiliza la tradicién como modo de legitimar sus derechos territoriales
como colectividad, como hace la pdlis cuando asume los cultos heroicos
de raigambre aristocrética.

En los primeros santuarios se detecta una relacién estrecha con los
cultos heroicos que se practican en las tumbas de personajes de la realeza
de la Edad Oscura o en construcciones de la Edad del Bronce identifica-
das como tumbas de personajes de la época heroica. El Hereo de Argos
(fig. 3) se encuentra en relacidn con las tcumbas de cdmara de Prosimna,
donde se alternan los enterramientos micénicos con los propiamente
argivos, con pretensiones de continuidad. Micenas sirve de legitimacién
del poder politico de la aristocracia arcaica. El templo estd asentado en
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Prosimna, en cuyas colinas abundan las tumbas de cdmara y una t4dlos
de la Edad del Bronce. La continuidad es discutida, pero es probable
que las tumbas sirvieran de estimulo para el emplazamiento del templo,
posiblemente tras una reocupacién del espacio en la Edad Oscura. Segtin
Pausanias (II, 17, 1-2), realizan all{ sacrificios secretos y llaman Prosimna
al territorio (khdra) que estd bajo el Hereo. El nombre de Prosimna se
referfa a una de las nodrizas de Hera. En el espacio correspondiente se
encuentra incluso una thélos del Micénico Primitivo. Sobre los restos
propios del culto doméstico del Micénico Reciente, puede haber un
santuario protogeométrico. El Hereo como tal se construy6 hacia 725
a 8 km de Argos, sobre una plataforma de tipo micénico hasta donde
llega una procesién por la llanura. Antes de la hegemonia de Argos,
puede haber sido un punto de reunién de las poblaciones locales de
los alrededores. En el siglo x a.C., efectivamente, todavia no representa
la soberania de Argos. Corresponde al control inicial de Argos, Micenas
y Tirinte. En la época del Renacimiento griego del siglo viir a.C. se
recupera asi el pasado heroico con el nuevo uso del posible mégaron del
palacio micénico. Se usan los lugares de la Edad del Bronce con una
nueva funcién, sin que haya necesidad de creer en la continuidad de
uso del mismo espacio con funciones similares. Sin embargo, de primi-
tivo santuario heroico y centro de confluencia de varias localidades con
tradiciones comunes se ha convertido en templo de la diosa de la ciudad.
Hera es en la [/iada la protectora de los héroes argivos. En su funcién
de protectora de los héroes se superpone a ellos en sus lugares de culro.
Es un ejemplo paradigmdtico de la relacién entre antiguos monumentos
y cultos recientes que sirve de sustento al funcionamiento politico de
éstos, como herencia de la Edad de Oro. La religion legitima el sistema
politico actual a través del pasado

El antiguo templo de Hera en Argos se construyé6 en el siglo viir
a.C., como punto final de los conflictos entre comunidades (Antonaccio
1992), simbolo del dominio de Argos sobre los territorios de Asine y Mi-
cenas. El culto de Hera parece asumir la tradicién heroica para justificar
la hegemonia. De hecho, dichas tumbas recibian ofrendas de la época de
la construccién del templo. El culto de Hera y los rituales relacionados
con las tumbas parecen ser dos aspectos de la misma realidad, la politica
del siglo viir a.C. y sus fundamentos ideolégicos. A partir del templo
de Hera los argivos controlan las relaciones limitrofes y la poblacién de
su ciudad, desde el punto de vista visual e ideoldgico.

En efecto, en este ambiente se produce el fendmeno de la formacién
de los estados, donde crecen las actitudes competitivas entre las diferentes
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aristocracias de las localidades préximas y se plasman en la lucha por
el control del santuario que antes se definia como lugar de encuentro
de las comunidades que las habitaban. Asf, pasé a representar el poder
de Argos frente a Asine, para luego, con su propio crecimiento, pasar
a usar el santuario, colocado frente a Micenas y Tirinte, en un cierto
aislamiento de la llanura argiva, como forma de manifestacién de su
poder en la Edad del Hierro, en la hegemonia argiva que tendria su
punto culminante hacia 710.

En lineas generales, la formacién de los santuarios griegos parte del
uso de la casa del jefe como lugar ritual, circunstancia relacionada con las
estructuras politicas de la Edad Oscura, sobre todo, porque alli se celebran
las comidas sacras que desempenan la funcién de aglutinar a la poblacién
en torno a un espacio simbdlico de la figura jerdrquica. En Eretria (fig.
4), la casa absidal del jefe permanece activa hasta principios del siglo vir
a.C., como posible lugar de culto con altar de cenizas y vajillas rituales
relacionadas con la comensalidad promovida por el aristécrata. Estaba
dedicada a una divinidad anénima, seguramente femenina, identificable
con Artemis, pero aparece adaptada por la aristocracia como templo de
Apolo en el siglo vt a.C., el Daphnephirion. En el cementerio de la
puerta oeste se celebraba el culto heroico en el hekatompedon absidal, para
pasar luego al culto de Apolo Dafnéforo. Se trata de una adaptacién de
la aristocracia a la vida de la ciudad en formacién de lo que seguramente
empezaria como vivienda de un jefe local. La llanura Lelantina era uno
de los lugares donde estuvo Apolo antes de asentarse en Delfos, segin
el Himno homérico. La ereccién del templo de Apolo como centro de la
ciudad en formacién coincide con la destruccién de la tumba heroica
de Lefkandi (fig. 5).

En Lefkandi, entre Calcis y Eretria, el héroe fue enterrado en el centro
del anaktdrion, que luego fue transformado en timulo, conocido con el
nombre de Tumba, para ser abandonado en 700 sin que adquiriera una
funcién poliada. Se trata del culto del soberano, del basilesis, lugar habi-
tualmente utilizado como sede de los banquetes, transformado en sede
de rituales finebres. La casa est4 transformada en Aerdon. La conclusién
es que sobre un lugar micénico que recibia objetos votivos se establecid
un enterramiento que duré dos siglos, con una tumba principesca a la que
roded una necrépolis seguramente de poblacién dependiente. Su funcién
debié de limitarse a la época en que las relaciones politicas estaban basadas
de modo exclusivo en las dependencias clientelares, sin el reconocimiento
de una estructura civica superior.
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Los cultos heroicos, en el trinsito de los cultos locales a su aceptacién
panhelénica, estdn igualmente presentes en las manifestaciones literarias
del mismo proceso. En la fliada (XXIII), en los funerales de Patroclo, se
marca el trdnsito que lleva a la participacién comin en unos rituales pu-
ramente vinculados a los lazos familiares y de clientela que unen entre sia
los hetairoi. Las fiestas de la Odisea (VIII), celebradas en honor de Odiseo
en Feacia, proyectan las celebraciones para convertirlas en simbolo de la
acogida del extranjero en la comunidad politica.

Es posible que al héroe de Lefkandi se refiera Hesiodo (7rabajos y
dias, 654), cuando habla del premio que obtuvo al participar en los
funerales de Anfidamante, en el que se celebraron fiestas en honor del
héroe muerto, con premios propuestos por los hijos. El héroe muerto
representard el sistema aristocrdtico, pero en el plano simbdlico se re-
presenta como basiledis, con lo que asume la ideologia plasmada en el
programa hesiédico del aedo que canta al rey como las Musas cantan a
Zeus (Plicido 2005).

Este puede ser el ambiente de la Guerra Lelantina, cuando dos agru-
paciones ciudadanas entran en rivalidad por el territorio en torno al rio
Lelanto. Aqui se situarfan los origenes de la ciudad y de la colonizacién, al
agruparse las comunidades para explotar la tierra y prescindir del principe.
Seria la primera guerra conocida con rasgos propios de las comunidades
ciudadanas, como guerra hoplita.

Los sacrificios colectivos simbolizan la creacién de la vida urbana
como vida civilizada, pues la comida en comun del buey sacrificado
funda la comunidad civica. La comensalidad aristocratica de las casas del
principe que creaba lazos de dependencia clientelar se ha transformado
en comensalidad civica de solidaridad e integracién en los origenes de
la pdlis, que legitima su poder colectivo sobre el poder del individuo,
lo que repercutird en el hecho de que en las ciudades, incluso con el
sistema democrdtico, contintie dominando la aristocracia sobre todo en
el dmbito religioso. Ello sin duda le confiere un aura que le permite en
cualquier caso sostener su protagonismo en la vida politica.

El punto de partida parece situarse en la funcién relacionada con la
comensalidad ofrecida por los aristdcratas en las dreas marginales a los
palacios. Sin embargo, al haberse convertido en lugar de enterramiento,
como centro privilegiado de expresién del poder del sefior, las tumbas
han servido de eje en el ejercicio del culto en la transicidn de la época de
los palacios a la formacién de la pdlis: del banquete en la casa del indi-
viduo se pasa al culto de la comunidad a través del culto de las tumbas
de los sefiores sublimadas al nivel heroico. Los lugares de comensalidad
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tienen una serie de rasgos comunes, COmo el recinto cuadrado, interior
y con filas de habitaciones de dos a quince, de siete a once camas. Es
posible que la estoa regia de Atenas sea en principio un lugar de comen-
salidad (Bergquist 1990: 55). En Mégara, el bouleutérion se construyd
sobre la tumba de Timalco, en el 4gora que se supone situada entre las
dos acrépolis de la ciudad: “Los megarenses tienen un buleuterio y, segtin
dicen, en otro tiempo fue la tumba de Timalco” (Pausanias, I, 42, 4)". El
origen de la pdlis se vincula a la transformacién de los centros religiosos
dependientes de la aristocracia, las tumbas o los centros de comensalidad,
en centros de la vida politica. Las instituciones colectivas se vinculan
topogréficamente a los cultos heroicos de la aristocracia.

Los santuarios con bestiatdria tienden a separarse del templo como
lugar representativo del sinecismo. Se relacionan mds bien con cultos
alejados de la pdlis y vinculados a la basileia. En este sentido resulta
ilustrativo el santuario de Deméter y Core en el Acrocorinto (fig. 6), con
treinta habitaciones para doscientas personas, donde se procede al reparto
igualitario de alimentos en banquetes rituales, con una estructura que se
distribuye, de arriba a abajo, en tres niveles, los comedores, los centros
rituales de los sacrificios y las ofrendas y el espacio de la iniciacidn, es
decir, el teatro, en orden inverso al proceso real, en el que los iniciados
en las ceremonias teatrales pasan a realizar los sacrificios y las ofrendas
para finalmente participar en la comida en comun. El santuario tiene
el objeto de atraer a los centros urbanos a los devotos rurales. El lugar
de la comensalidad se relaciona asi con los origenes de la ciudad, por un
lado, como lugar inicidtico donde se sanciona la presencia de cada uno
como miembro de la colectividad, pero, por otro lado, en la adaptacién
de las funciones aristocrdticas del jefe redistribuidor a la colectividad
misma como lugar de encuentro. Los sacrificios representan la actua-
cién colectiva de la ciudad ante la divinidad, con la participacién de la
colectividad en el banquete, como en las Panateneas o las Jacintias. La
renovacién del pacto de la colectividad con los dioses se presenta como
modo de afirmar la cohesién social. Asi se entienden los repartos de carne
(Bruit-Zaidman y Schmidt-Pantel 2002: 27) después de descuartizar al
animal. Los jefes se sustituyen por los sacerdotes como representantes
de la pélis. La autoridad religiosa representa al démos. En la ciudad aris-
tocrdtica pertenecen en cualquier caso a familias que monopolizan los
sacerdocios. El arconte rey se define como simbolo de la adaptacién a la

1 Traduccién de M2.C. Herrero, Madrid, Gredos, 1994.
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pdlis de las funciones religiosas vinculadas a la aristocracia como basileia
y atiende a 7 pdiria.

En la ciudad se integran practicas de origen diverso y cobran una nueva
naturaleza. Las procesiones civicas, herederas de précticas rituales pre-
ciudadanas, pueden ser centripetas, como las Panateneas, que se dirigen a
la Acrépolis, el centro de la ciudad, y centrifugas, como la que se dirige a
Eleusis (fig. 7), lejos de la ciudad, en los espacios limitrofes del territorio.
En ellas se transportan los animales de los sacrificios y las imdgenes. Los
sacrificios son publicos o privados y en ellos se materializan las relaciones
de reciprocidad establecidas con la divinidad por las comunidades o por
los individuos o familias. Los sacrificios se consideran actos civicos y se-
falan la creacién de la vida civilizada frente a la vida salvaje anterior de la
comunidad, en expresién de Filécoro. Ademds, se celebra la comida en
comun que funda la comunidad. En los cultos de las pdleis se integran
los cultos locales, por lo que coinciden los cultos de los #émoi con los
de Atenas. La creacién de la ciudad llevé consigo la concentracién en
Atenas de una serie de cultos locales que ahora sirven como vehiculo de
la cohesién civica. El culto de Atenea no era sélo propio de la ciudad
de Atenas, sino también de los diferentes démos.

Entre los santuarios extraurbanos, el de Peracora (fig. 8), que recibe
ofrendas desde 800, estd construido sobre una casa helddica; se celebran
comidas en el bestiatdrion, edificio simple de forma rectangular anterior
a la construccién del templo propiamente dicho, en la parte correspon-
diente al templo de Hera Limenia, el que se encuentra en lo alto, en la
terraza. Su desarrollo es paralelo al crecimiento de Corinto. Junto a otras
funciones, fue pronto lugar de refugio. Los inicios del culto aparecen
desde el Geométrico Medio, en el segundo cuarto del siglo vir a.C.;
estd situado en una zona no navegable, por lo que en principio no parece
que se le pueda atribuir un cardcter fundamentalmente relacionado con
la navegacién. Aqui podria situarse la referencia de Eumelo citada por
Pausanias (II, 3, 11), segin la cual Medea escondia a los nifios recién
nacidos en el santuario de Hera para hacerlos inmortales. Allf se cele-
braba un coro de siete virgenes y siete efebos vestidos de negro con la
cabeza rapada, que sacrificaban una cabra negra. Serfa un ritual tipico
de las eskhatiai. Hay un mnéma con importantes riquezas, procedentes
de ofrendas de objetos de oro, con lo que resulta mds rico que el san-
tuario de Istmia y que el de Delfos en siglo vir a.C. Habia un ordculo
antiguo de Hera Acrea, segtin Estrabén. Hera Acrea se construy6 hacia
750, como lugar de comensalidad, y en el siglo vir a.C. se construyé
Hera Limenia, con importaciones exéticas. Hera Acrea estaba en el
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dkros, en la punta del promontorio. Akraia, como epiclesis mds antigua,
se aplica a diversas divinidades femeninas en promontorios. Funciona
como referencia comercial de Corinto desde el principio, pero se define
sobre todo hacia el siglo viir a.C., cuando se llena de dedicaciones de
esa procedencia, como simbolo de su actividad hacia occidente por el
golfo, como punto de partida de los viajes por la costa norte del golfo
y relaciones con Otranto y como refugio de la “perea”. La epigrafia
sefiala el epiteto leukdlenos aplicado a Hera, lo que se relaciona con los
broches encontrados en el santuario. Es la epiclesis mds antigua, usada
en Homero, también para Nausicaa, Arete, Andrémaca, Perséfone y
Selene. Segin Herddoto (V, 92), protege la fecundidad. Las imdgenes
de pdnia theron estdn también presentes como fomento de la fertilidad
de las mujeres y de la naturaleza, a través de la funcién curotréfica. Se
presenta por tanto como una divinidad oracular y cténica, protectora
de la fecundidad, patrona de rituales de iniciacién.

Los santuarios limitrofes sirven también en ocasiones para reunir
poblaciones no griegas, sobre todo en las regiones marginales y princi-
palmente en Asia Menor o las islas proximas, como ocurre en el Hereo de
Samos (fig. 9), donde habia varios templos de Hera como en el caso de
Atenea en la Acrépolis. Posiblemente la diosa procede de una divinidad
nacida alli, donde se encuentran huesos de animales procedentes de fes-
tines, ademds de restos de posteriores sacrificios de viajeros, con animales
exdticos como cocodrilos, objetos lujosos como joyas, frutos simbdlicos
de la fertilidad como granadas y un gigantesco kozros heroico.

Algunos lugares desempenan papeles privilegiados por su posicién
geografica, entre Oriente y Occidente, en plena época de la configuraciéon
del mundo griego. Efeso (fig. 10 [a, b, c]), por ejemplo, es escenario de
la colaboracién con Astarté en el Artemisio, con participacién de los
fenicios, lo que llegard a ser especialmente importante desde el siglo
viit a.C. El templo de Artemis Efesia podria ser un ejemplo significativo,
caracterizado como centro de las actividades en parte propias de la pobla-
cién local y en parte panhelénicas, con cultos de dioses anatolios o sirios.
Se revela este papel en la presencia de cimerios y amazonas en los mitos
fundacionales (Bammer 1991). Existe alli, en efecto, una gran variedad de
cultos con fines integradores, con figurillas que recuerdan la Gran Madre
y Cora (Bammer 1988).

En general, aunque se trate de lugares nuevos, se conjugan las refe-
rencias antiguas. Por ejemplo, el santuario de Amiclas se reconstituye
después de un hiato, a través del establecimiento del culto de Apolo,
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pero sobre el mnéma de Jacinto como héroe bajo la estatua del dios,
como sefala Pausanias (III, 1, 3):

Amiclas, hijo de Lacedemén, deseoso de dejar también él algo para la
memoria, fundé una ciudadela en Laconia. De los hijos que tuvo, Jacinto,
que era el més joven y el mds bello de aspecto, perecid antes que el padre,
y hay un memorial de Jacinto en Amiclas bajo la estatua de Apolo.

Alli se hacian las ofrendas antes del sacrificio a Apolo en las Jacintias,
segin el mismo autor (Pausanias, 111, 19, 3):

La base de la estatua presenta forma de altar, pero dicen que en él estd
enterrado Jacinto y en las Jacintias, antes del sacrificio a Apolo, a este
altar llevan sacrificios heroicos a Jacinto por una puerta de bronce; a la
izquierda del altar estd la puerta.

Se trata de fiestas preurbanas que, en el momento de la integracién de
la localidad en Esparta, se celebran con presencia de Apolo. Se ha confi-
gurado como centro de reunién de las poblaciones, para luego erigirse
en lugar de control territorial a través de su integracién en Esparta. De
pequefio santuario de una comunidad evoluciona hasta convertirse en
expresién del poder de otros.

En Nicoria, en Mesenia (fig. 11), se encuentra una casa absidal de la
segunda mitad del siglo x a.C., situada en el interior de una zona habi-
tada. Allf se celebraban posibles comidas rituales ofrecidas por el jefe que
aglutinaba a su alrededor a la poblacién de dicha zona. Serfa el sintoma
de la concentracién del poder en siglo x a.C,, reflejada en la presencia
de pithoi como instrumento de almacenaje para la distribucién de bienes.
La imagen que ofrece es por tanto la del jefe redistribuidor que en otros
lugares darfa paso a las ciudades. Los huesos de animales indican que
allf se atendia a las necesidades comunales. A través de estas acciones
se ejercian las funciones sacerdotales del jefe, que asf afirmaba su poder
sobre la comunidad. Posiblemente la casa del jefe del siglo x a.C. servia
a la religién de una pequefia comunidad en la que el jefe ejerce como
sacerdote.

Los cultos locales
Desde el punto de vista religioso, todo el arcaismo se caracteriza

por la mezcla de las tradiciones anteriores y la formacién de los cultos
propios del desarrollo de la vida ciudadana.
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Las ofrendas de kodiroi y kdrai presentes en los rituales ciudadanos
resultan, por una parte, de la herencia de las practicas preurbanas, re-
lacionadas con la iniciacién personal y el acceso a los grupos familiares
y, por otra, de la organizacién de la vida ciudadana en que los jévenes
y las jévenes pasan a convertirse en parte activa de la produccién y de
la reproduccién de la comunidad civica, en el ejército regular y en los
organismos politicos o en el matrimonio institucionalizado.

En este aspecto se conserva en Atica la fiesta llamada Eiresione, que
se celebra en mayo, en el mes dtico de Targelién y que conserva su ca-
rdcter preurbano. Son fiestas relacionadas con los frutos y donde figuran
los cantos infantiles representativos de la renovacién generacional. Las
ofrendas estdn compuestas de higos, panes, miel, aceite y vino. Ademds
se cuecen verduras. Se lleva el olivo sagrado al Delfinio, santuario de
Apolo situado a orillas del Iliso, y se realiza una ceremonia de purifica-
cién. La fiesta ya se ha integrado en la comunidad civica y ha adecuado
su sentido originario a las caracteristicas propias de la ciudad arcaica.
Seguramente, en tiempos primitivos no se dedicaban a ninguna divi-
nidad especifica, sino que tenfan que ver con las pricticas agricolas y
con el espacio que parece haber tenido en la primitiva comunidad una
funcionalidad religiosa.

En el mes de octubre, que corresponde al mes dtico de Pianepsién, se
lleva una ofrenda de verduras cocidas a Apolo en las fiestas Pianepsias, en
agradecimiento por el cumplimiento de la promesa de Teseo al volver de
Creta. La fiesta se ha adecuado a las narraciones miticas que constituian
el poso cultural de la comunidad. Fra en realidad la época de la siembra
de las plantas comestibles. En la procesién de las Oscoforias, los jévenes
llevan ramas de vifia, del santuario de Dioniso en Limnas al santuario
de Atenea Esciras en Falero, con la presencia de mujeres deipnophdroi,
portadoras de la comida; representaban a las madres de los siete jovenes
de cada sexo rescatados por Teseo.

Las Apaturias tenfan cardcter privado dentro de la ciudad. Se cele-
braban también en el mes de Pianepsion, al inicio del afio milicar. Se
llevaba a cabo al mismo tiempo la inclusién de los nifios en las fratrias
patrocinada por Zeus Phrdtrios. El dia se llama Koureétis, en referencia
a los kodiroi. Los protagonistas miticos eran Melanto y Janto, el negro y
el rubio, y los jévenes reales accedian asi a la efebia, a la juventud como
grupo participante en los deberes de la ciudad. Se celebraban nueve meses
después del mes Gamelién (enero), que era el mes de los matrimonios.
La fiesta conserva pues su referencia al nacimiento de los nifios, aunque
se haya adaptado al nacimiento del joven como guerrero. Por ello las
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divinidades curotréficas se representan con nifios, pero se refieren a la
entrada del joven en la vida adulta.

Por otra parte, el mismo fenémeno de integracién produce un resul-
tado algo diferente, cuando muchos cultos locales resultan asimilados
a los cultos que se van estableciendo como normativos dentro de la
estructura olimpica. Tal es el caso del culto de Alea, que se integra como
culto de Atenea Alea en Tegea, en Arcadia, en la via que viene desde Argos.
La existencia de una diosa con animales se interpreta como un fenémeno
procedente del mundo micénico. En el arcaismo convergen en la ciudad los
dos procesos, el que procede de los cultos locales y el heredado de las épocas
anteriores, el de la concentracién local para formar nuevas entidades y el
temporal, como forma de adaptacién de pricticas de tiempos pasados.

En el mismo proceso se adaptan los festivales agrarios a las funciones
propias de la comunidad ciudadana. En principio se forman en torno a los
mismos calendarios locales. Existen en Atica festivales de los demos como
comunidades locales y, al mismo tiempo, se van desarrollando fiestas de la
ciudad de Atenas, como reflejo del proceso de formacién de la ciudad que
se identifica como sinecismo. Los calendarios atenienses pasan al control
de la asamblea como entidad representativa de la comunidad civica.

De modo paralelo, se desarrolla la organizacién de agénes adaptados
de los rituales primitivos al mundo de la pdlis, donde se consolida la
herencia aristocrdtica dentro de la nueva situacién, en principio creada
como alternativa a la aristocracia clientelar. Las aristocracias se adaptan
al nuevo marco de poder que representa la ciudad. En ella se difunde
el stddion o hippddromos, como centro donde entran en competicién
los miembros de la comunidad, antes de que se divulgaran los mismos
habitos a escala panhelénica, de modo que los mismos aristécratas com-
pitieran para ganar para su ciudad un prestigio que repercutia en su
propio prestigio e influencia dentro de la misma; los centros atléticos van
acompafiados de gymnidsia, donde se inician los jovenes en las practicas
atléticas y al mismo tiempo se relacionan entre ellos en la formacién de
una base cultural de tendencia aristocrética.

Los templos de las ciudades

Asi pues, efectivamente, no porque predominen las tendencias al pan-
helenismo dejan de existir divinidades que se identifican como patronos
de cada comunidad. A pesar de su incorporacién al pantedn, seguramente
a través de Olimpia y de su difusién por todo el mundo griego, Hera
sigue siendo la patrona de Argos, como Atenea lo es de Atenas. Serfa en
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principio un lugar de culto suburbano en los limites, lo que le permitié
adoptar un papel con vocacién panhelénica, a través de la hegemonia
de Argos en las disputas territoriales con Micenas, Tirinte y Asine. Los
ciudadanos hacen ofrendas de armas de tipo hoplitico para dioses y héroes
patronos de las ciudades una vez que se ha producido la institucionalizacién
de los ejércitos ciudadanos, donde el poseedor de la tierra civica puede
permitirse pagar el armamento pesado de la infanteria hoplitica. Asi se
estabilizan las divinidades poliadas y los héroes locales. De este modo, la
ciudad, que ha superado la estructura clientelar que venera a los héroes
con que se identifican los basileis, los adopta sin embargo como objeto de
culto, de modo que los mismos atenienses se preocupan por recuperar los
huesos de Teseo para depositarlos en un santuario en el 4gora, simbolo de
la integracién y de la ciudadania, del mismo modo que los espartanos han
conseguido recuperar los huesos de Orestes, al que a pesar de su pasado
argivo han identificado como antepasado espartano previo a la llegada de
los Heraclidas. Al mismo tiempo, se integran en la ciudadania los cultos
locales de las aldeas y las practicas religiosas nacidas de las sociedades
agrarias. La fecundidad de las derras y la kourotrophia, o crianza de los
nifios y educacién de los jévenes para la vida productiva, se identifican
como preparacion para la ciudadania, acceso a Hebe, simbolizado en el
matrimonio de Heracles que lo diviniza, como el joven kodiros pasa a
transformarse en miembro de pleno derecho de la comunidad. Asi se
interpreta la historia de Cleobis y Bitdn, jévenes que rinden culto a Hera
llevando a su madre uncidos al carro, para marcar la procesion que lleva al
santuario limitrofe, el que sefiala cudles son las tierras a que tiene derecho el
ciudadano, frente a los habitantes de otras comunidades vecinas (Polignac
1984: 49-50). Los templos se convierten en elemento representativo de
la comunidad y su uso sirve para marcar la diferencia entre integrados y
excluidos. Los templos son resultado de la monumentalizacién vinculada
a la consolidacién de la pd/is.

La formaci6n del ciudadano estd representada por las divinidades feme-
ninas, Hera, Atenea, Hebe, Irene, que pasan a simbolizar la guia del joven
como divinidades curotréficas hasta que alcancen la condicién de kosiros.
El emplazamiento de los santuarios se adapta a su papel en relacién con
la comunidad, en la acrépolis, el 4gora y los limites de la urbe. Sin duda
es Deméter la divinidad caracteristica en este papel, pero también lo
desempefia Hera con Heracles, Irene en su simbologia ateniense, Atenea
con Odiseo, protectora de héroes antes que divinidad civica.

Normalmente, la inclusién en el entramado de la ciudad lleva consigo
la implantacién de una arquitectura especificamente relacionada con las
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estructuras urbanas y, por tanto, de la planta rectangular del templo griego
arcaico o cldsico, que recupera en cierta medida la planta del mégaron. El
templo (nads) se identifica como casa del dios y se halla profundamente
relacionado con la ciudad, por ello contiene la estatua del dios por el
que los miembros de la comunidad se sienten protegidos. La fundacién
de los templos se consideraba una parte sustancial de la fundacién de la
ciudad.

Ello va vinculado al proceso por el que se organiza el control del
territorio por la ciudad en su fundacién como tal. De este modo se
produce el aprovechamiento de los lugares clave para la organizacién
de la comunidad, tanto porque en el aspecto préctico se aprovechan los
territorios como dmbito de la explotacién agraria, como porque en el
plano ideolégico se produce la asimilacién de los cultos agrarios, como
es el caso del culto de Deméter, cuyos sacrificios se ven asimilados con la
fecundidad de animales como el cochinillo. De este modo la pd/is acttia
como puente entre vida agraria y vida urbana a través de las practicas
religiosas y de su localizacién espacial.

Sin embargo, los santuarios permanecen asociados a veces a las aldeas
integradas en la pd/is. Con ello mantienen la proximidad al mundo rural,
en las colinas y espacios apartados del centro urbano. Otras veces, dentro
de la ciudad, se sitdan cerca de las murallas, como modo de indicar sus
vinculaciones con el mundo de extramuros. De este modo, los cultos
rurales se integran de manera simbélica. Caso claro de integracién en la
ciudad es el de Deméter Tesméforo en Tebas, que se incluye en la casa
de Cadmo, segtn Pausanias (IX, 16, 5). Similar es el caso del Eleusinio
de Atenas, al pie de la Acrépolis. Todo ello tiene relacién con el proce-
so de asimilacidn de los cultos agrarios en los Misterios, con lo que se
transforman en rituales de integracién de los campesinos en la comuni-
dad ciudadana. Simbélicamente, el proceso se representa en Agras, en
Atenas, donde se celebran los pequefios misterios, al inicio de la via sacra
que desde la ciudad se dirige al santuario extraurbano. Sin embargo, las
relaciones entre Eleusis y Atenas fueron mds complejas, no sélo como
entidades desiguales, sino también con rivalidades reflejadas en el mito,
que hacen pensar que Eleusis se incorpora a la ciudad en un proceso que
culmina en el siglo vi a.C. Luego, pasaria a formar parte de los atractivos
de Atenas. La ciudad y el santuario quedan vinculados por lazos simbd-
licos que se sefialan en las procesiones entre ambos espacios.

En este terreno es muy representativo el papel desempefiado por
Apolo, que se convierte en protector de los miembros de la pdlis a través
de los clanes. Por ello resulta absolutamente eficaz su presencia en el
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conjunto de las ciudades griegas. En lineas generales, en el conjunto de
la Hélade, Apolo aparece en las ciudades, pero se superpone a ellas en
lugares que tienden al panhelenismo. El culto de Delos y el de Delfos se
definen como ajenos al espacio politico, con capacidad por tanto para
integrar a todas las ciudades, donde los aristdcratas proyectan hacia fuera
su accién precisamente para ganar influencia en el interior, apoyados en
el prestigio que proporciona la proyeccién externa.

En conclusién, los espacios religiosos constituyen un elemento repre-
sentativo de las relaciones entre religién y politica en diversos aspectos del
mundo arcaico, entre la ciudad y la ecimene, en posiciones dindmicas
entre pasado y presente.
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Fig. 1: Plano del santuario de Apolo en Delfos.
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Fig. 2: Santuario de Apolo en Termo, Erolia.

Fig. 3: Representacion en terracota del Hereo de Argos.

Fig. 4: Casa absidal de Eretria.
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Fig. 5: Tumba heroica de Lefkandi.

CORINTO

Santuario de Deméter y Core

Fig. 6: Plano del santuario de Deméter y Core en Corinto.
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Fig. 7: Plano del santuario de Eleusis.

Fig. 8: Representacion del santuario de Peracora.

Fig. 9: Plano del Hereo de Samos.
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Fig. 10 a, b, c: Santuario de Artemis en Efeso.

SEGUNDA PARTE: Grecia Antigua 191



R Fases 1y 2
s Fase 1 0 5m
P Fase 2

L3

———m—m
-

"

:
L

add

=i

‘

II

=

NICORIA

Arriba, edificio IV-1; abajo edificio IV-5

Fig. 11: Casas absidales de Nicoria.
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DECRETO DEL PRITANEO
Y POLITICA DELFICA:

EXEGESIS RELIGIOSA
EN LA DEMOCRACIA DE PERICLES

uando los espartanos lanzan su ultimdtum a Atenas en las vispe-

ras de la Guerra del Peloponeso, uno de sus argumentos, dirigido

contra Pericles, es precisamente el reavivar el dgos 0 mancha que
afectaba a la familia de los Alcmeénidas, a la que pertenecia Pericles por
parte de madre, pidiendo a los atenienses que “expiaran el sacrilegio
cometido contra la diosa” (Thuc. 1.126). No es el tinico momento en
el que es utilizado este argumento’ y aunque éste no va a ser el centro
de nuestras reflexiones, si que nos concierne al menos para mostrar la
vigencia de nociones de polucién/purificacién, asociadas a la politica y
con consecuencias politicas, en Atenas del siglo v a.C.; este ambiente
en el que la polucién tenia un papel en la conciencia del démos puede
observarse también en obras como las Euménides de Esquilo, la de Edipo
en Colono de Séfocles o en los discursos de Antifonte?.

El vinculo de Pericles con el sacrilegio de los Alcmeénidas no sélo
fue utilizado como arma por los espartanos; también posiblemente en
Atenas fue uno de los argumentos esgrimidos contra el politico por sus
adversarios, como podria desprenderse de la probable mencién de Peri-
cles como alitérios en la comedia tal y como es recogido por un escolio
a Aristides’, que analizaremos mds abajo, y tal vez pudo estar integrado,

1 También por ejemplo en la vispera de las reformas clisténicas, revivido también por los
espartanos en colaboracién con Isdgoras, con la expulsion de 700 familias: Arist. Azh.
20.3. Ver Federico (2002: 101-104), Prandi (2000: 3-20). Ver mds general: Bowden
(2005: 75-76 y 146).

2 Ver Fornara & Samons (1991: 1-3). Para Antifonte: Gagarin (1997), Carawan (1993: 249
ss.). Ver Sidwell (1996: 44-57) sobe el tema de polucién y purificacién como argumento
en la politica. Ver también para nociones de polucién y purificacién en la Orestiada de
Esquilo y en /6n de Euripides: Valdés (2002b: 193-98); ver también Defradas (1954).
Para polucién y purificacién: Parker (1983).

3 Ver nota 102.
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junto a la responsabilidad por la guerra, en la acusacién al Alcmednida
por la plaga de Atenas en los inicios de la guerra®.

En estas pdginas pretendemos centrarnos en la politica de media-

dos del siglo v a.C., momento crucial de transformacién de la liga en

imperio, con el traspaso del tesoro de Delos a Atenas en el 454°, la
controvertida Paz de Calias del 449°, el supuesto Congreso Panhelénico

propuesto por Pericles (Plut. Per. 17)7, y la politica de construcciones

196

Pericles responsable de la guerra y de la plaga: Thuc. (2.59.2; 2.64.1). El mismo Tucidides
alude a diversas causas de la plaga para los atenienses, como el antiguo ordculo aplicado a
esta situacién “vendrd una guerra doria y con ella la peste”, o el ordculo de Delfos dado
a los espartanos en 432 (Thuc. 1.118.3) de apoyo en la guerra contra Atenas: Thuc.
(2.54). Se recordé también otra profecia de Delfos que recomendaba no violar el drea del
Peldrgico, donde se habian instalado a los evacuados: ver Giuliani (2001: 112-15). Para
la plaga y Pericles: Marshall (1990: 163-70); este autor relaciona la culpabilizacién de
Pericles con la acusacién espartana de impureza por el sacrilegio alcmednida (p. 169).

Meiggs (1972: 109), fecha deducida a partir de las listas de aparchai publicadas anual-
mente en Atenas; Fornara & Samons (1991: 78 y 92-93), con fuentes. Pritchett (1969:
17-21), sugiere una fecha anterior al 454.

La paz de Calias es un tema muy controvertido, fundamentalmente en dos aspectos; el
primero su misma existencia ya que no es mencionado por las fuentes del siglo v a.C.;
pone en entredicho su existencia, a partir también de Teopompo (FGrH 115, F 153-
54), por ejemplo: Meister (1982 —non vidi-); més bibliografia en Badian (1987: 1-39)
y en Podlecki (1998: 67, n. 46); el segundo aspecto es la fecha. Sélo lo sittian de forma
clara en el 449 Diodoro (12.4.4), Aristodemo (FGrH 104 F 13) y la Suda (s.v. Kallias),
mientras que otras fuentes del siglo v (Pl. Menexeno 241d-242a; Licurgo, Leocrates,
72-73, Plut. Cim. 12-13, que reproduce un fragmento de Calistenes FGrH 124 F 5,
que aunque parece negar la paz, puede interpretarse también en el sentido contrario:
ver apreciaciones de Bosworth 1990:1-13) apuntan a una fecha anterior, en los afos 60,
posterior a Eurimedonte. Otras noticias en Isécrates (Panegirico, 118-20); Deméstenes
(19, Sobre la Corona, 273); Paus. (1.8.2). Partidario de una fecha alta, tras Eurimedonte,
conectdndolo con la actividad de Calias en Susa en ese periodo como sefiala Herédoto
(7.151) es Walsh (1981: 31-63). Sea como fuere, el 450-449 es el punto de inflexién para
el cese de hostilidades con los persas (Meiggs 1972: 129-51 y 598 ss.: postula la paz en el
450), mientras que, si hubo paz en los afios 60, no tuvo consecuencias como tal ya que
continuaron las hostilidades (expedicién de Pericles y Efialtes y la campaiia de Egipto:
Meiggs 1972: 79 y 93 ss.), por lo que lo mds plausible es aceptar la fecha de Diodoro
y la existencia de la Paz en el 449 (ver Meiggs supra; Fornara & Samons 1991: 87-91;
Hornblower 1991: 179 ss.), o bien, al menos, como propone Badian (supra), suponer
que en ese momento hubo una renovacién de la paz (realizada por el mismo Calias),
esta vez efectiva. Ver reflexiones de Podlecki (1998: 67-69), quien no se pronuncia ni
en contra ni a favor pero analiza los argumentos de autores anteriores a ¢él, y defiende
que lo mds prudente es aceptar que no hubo paz formal pero si un acuerdo tcito entre
Atenas y Persia, que coincide con el inicio del programa de construcciones de Pericles.

Existen dudas también sobre su autenticidad: Seager (1969: 129-41); Bosworth (1971:
600-16); Griffith (1978: 218-19); Podlecki (1998: 70). A favor de su existencia (contra
Seager): MacDonald (1982: 120-23); Walsh (1981) opina también que es auténtico
aunque lo retrotrae, como la Paz de Calias, a la década de los 60. Lo considera igual-
mente auténtico: Raubitschek (1966: 37-41); este autor lo relaciona con la politica de
colonizacién y atribuye un cardcter “anfictiénico” al congreso, rechazado por Giuliani
(2001: 101), quien también rechaza la propuesta de Meiggs (1972: 299-300), de ver la
intervencién espartana en Delfos en los afios 40 como una respuesta a esta iniciativa del
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de templos®. Estos acontecimientos estdn generalmente asociados en
autores antiguos y modernos’ a la conveniencia de crearse un prestigio
panhelénico (en la linea de la fundacién de Turios més tarde en el 443)
y, sobre todo, entrelazado con lo anterior, de buscar una justificacion
al mantenimiento del tributo y a la existencia de una liga convertida,
ahora claramente, en imperio de Atenas que trata de acentuar, en el plano
ideolégico, el cardcter de “colonias” de sus dominios'. La justificacién
imperialista era esencial por otra parte en Atenas en esos momentos ya
que de ella dependia la posibilidad de seguir sustentando, desde el punto
de vista econémico y sin excesivo conflicto interno, toda la politica de
democratizacidn puesta en marcha desde finales de la década de los 60,
a partir de las reformas de Efialtes'!, en especial la paga por el desem-
pefio de funciones publicas y el desarrollo naval, que inauguraba una
mayor independencia y libertad de la clase de los #hézes (pero también
de los hoplitas)'? y una mayor participacién politica en las instituciones
democrdticas, especificamente en los Tribunales y en la Asamblea.

congreso organizado segin el modelo anfictiénico. Aceptan la existencia del congreso
también Meritt & Wade-Gery (1962: 107); Stadter (1989: 201-204); Meiggs (1972:
152s.y 512-15). Ver también Fornara & Samons (1991: 91); Hurwit (1999: 158).

8 Objeto de la critica de la oposicién: Plut. (Per. 12.1); Andrewes (1978: 3). Ver para las
construcciones y las fechas: Meritt y Wade-Gery (1962: 100-17, esp. 105 y 108: Decreto
de Estrasburgo); Hurwit (1999: 157 ss.); Fornara & Samons (1991: 34 y 73-74, misma
16gica que la introduccién de la misthophoria, 78, 93-97); Fornara (1977, vol. I: 93-95,
n° 94 papiro de Estrasburgo); Ameling (1985: 47-63); Hélscher (1998: 171-73). Para
los problemas en torno al documento llamado “anénimo Argentinensis” o papiro de
Estrasburgo (cf. Meiggs 1972: 515 ss.), que podria fechar la decisién de utilizar el dinero
guardado en la acrépolis con fines publicos, posiblemente en relacién con las construcciones

de la acrépolis, en el arcontado de Eutino (450-449): ver Podlecki (1998: 167).

9 En los testimonios antiguos el programa de construcciones no estd relacionado con la
paz de Calias, pero si con el traslado del tesoro a Atenas: Plut. (Per. 12); cf. Fornara &
Samons (1991: 96-97), esto no quiere decir que no tuviera importancia la Paz de Calias,
sino que no fue considerado como lo central en las reconstrucciones mds tardias del siglo
v a.C.

10 Paraesta idea de “colonizacién” ver Raubitscheck, (1966: 40) y Meiggs, en n. 7; Podlecki
(1998: 78). Colonizacién ateniense e importancia de ordculos (fuesen o no délficos) a
mediados del siglo v a.C. en Atenas: Parker (1985: 306-307). Giuliani (2001: 100 ss.)
tiene una visién demasiado escéptica negando cualquier relacién de esta “politica colonial”
con Delfos, lo que es, desde nuestro punto de vista, exagerado (ver mds adelante en el
texto).

11 Parala probable colaboracién de Pericles con Efialtes ya en la década de los 60: Podlecki
(1998: 46-47, para salarios: 165-68). Contra: Fornara-Samons (1991: 24-28). Ver Markle
(1985: 265-97, con fuentes). Para un andlisis de la democracia en esos afios con Efialtes
y Pericles, ver Gallego (2003: 66-94).

12 En Brea tanto los zeugitai como los thétes se benefician del reparto de tierras: /G I® 46.
43-46. Ver Ste. Croix (2004: 11). La mayorfa de los de la clase hoplitica serfan zeugitai,
aunque también habria pentakosioméndimnosi y hippeis, mientras que los thézes parece
que estaban fuera de la clase hoplitica de forma habitual: Ste Croix (2004: 21). Para
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La politica edilicia de reconstrucciéon de templos destruidos por los
persas no es sélo consecuencia del mantenimiento del tributo, sino que
posiblemente forma parte de la justificacién misma de la permanencia del
phdros, a través de los planteamientos del fallido Congteso Panhelénico,
como colofdn, después del establecimiento de la paz con los persas, a un
periodo de enfrentamientos que comenzaron con la destruccion persa de
buena parte del patrimonio cultural y religioso de los griegos y que habia
sido probablemente objeto de atencién en el también controvertido
juramento de Platea'®. Dentro de este programa y con vistas también a
poner término, en el sentido de una paz victoriosa, al enfrentamiento
con los persas, se planeé probablemente la construccién del templo de
Atenea Nike, que no se llevé a cabo hasta més tarde, durante la guerra
del Peloponeso'“.

El tema de la utilizacién del dinero aliado para la reconstruccién
de los templos es, ademds, segtin las fuentes, junto con toda la politica
colonizadora y de cleruquias de Pericles, el principal foco de las criticas
de la oposicién de tendencia oligdrquica, personificada en Tucidides el
de Melesias, victima del ostracismo en el 443 coincidente con el proyecto
de Turios". Cabe suponer que esta oposicién es especialmente dura en
la década de los cuarenta, no sélo por el hecho de ser el momento de

confluencia de #hétes y campesinos/hoplitas/zeugitai (no aceptamos que los zeugitai
fuesen parte de la clase ociosa, como ha propuesto recientemente H. van Wees (2006),
sino més bien, en su mayorfa, campesinos medianos como proponen Raaflaub (2006)
y Hanson (1996)), a pesar de las diferencias y polaridad que comienzan a incrementarse

durante la Guerra del Peloponeso: Gallego (2003: 73-75).

13 Juramento de Platea: D.S. (11.29.3); Licurgo (Leocrates, 81); escéptico: Teopompo (FGrH
115 F 153); Fornara (1977: 55-56, n° 57). Siewert (1972: 5 ss.) considera el decreto
verdadero pero no la cldusula de los templos. Escepticismo también de Podlecki (1998:
70). Lo acepta Meiggs (1972: 155-56).

14 Se piensa que este templo fue proyectado en estos afios 40 como consecuencia de la
paz con los persas: Meritt & Wade-Gery (1962: 108-11). Meiggs (1972: 496-503)
senala que los proponentes de los dos decretos fueron padre e hijo en distintas fechas:
Hipénico y Calias de los Cérices. Recientemente, esto ha sido argumentado por Mark
(1993: 115-22, 140); Hurwitt (1999: 159-61). El decreto (/G I? 35) generalmente se
ha asignado a los afios 450-445 (Fornara, 1977: 93-94, n° 94), aunque el inscrito por
el otro lado de la piedra relativo a pagos a la sacerdotisa (/G I’ 36) se fecha en 424/3;
Mattingly (2000: 604-606) sigue postulando una fecha en los afos veinte a partir de
la inscripcién del siglo 1v a.C. (/G II? 403) sobre la reparacién de la estatua de la diosa
levantada precisamente en el 425.

15 Ver para la oposicién a Pericles: n. 8. Frost (1964: 385-99) tiene una posicién escéptica
con respecto al cardcter aristocrdtico de la oposicién a Pericles. Generalmente se piensa
que el ostracismo de Tucidides el de Melesias tuvo lugar en 444/3: Wade-Gery (1958:
240 s.). Visién diferente en Krentz (1984: 499-504). Ver, sin embargo, Stadter (1989:
131 s.), ostracismo en 443; Podlecki (1998: 84-88), Tucidides opuesto al excesivo gasto
realizado por Pericles en la acrépolis con dinero aliado.
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la paz (o de la renovacién de la paz) con Persia (y el fin, por tanto, de
la primitiva justificacién de la liga de Delos, la lucha contra el persa)
y del inicio también de las construcciones'®, sino asimismo por ser un
periodo de especial tensién en los afios finales de la guerra con Esparta
y la pérdida del imperio continental, asi como afios de impagos y pro-
blemas con la disciplina entre los aliados como la revuelta de Eubea en
el afio 446". Aunque no disponemos de muchos datos, posiblemente
el ostracismo de Damon, el maestro de Pericles, se produjo en los afios
cuarenta, tal vez, como veremos mds abajo en conexién con la politica
de construcciones y quizds en relacion con la construccién del Odedns;
por otra parte, aunque generalmente se reconoce que el ostracismo
de Tucidides el de Melesias inaugura un periodo de predomino ain
mas acusado de Pericles'?, coincidente con los intereses del démos, en
el panorama politico, no hay que olvidar que se produjeron también
otros procesos judiciales en este periodo, en relacién con la politica de
construcciones, como el de Fidias en los afos treinta, en fechas en las
que continuaba la actividad edilicia, como muestran las construcciones
de los Propileos iniciadas en el 437%.

Lo que vamos a proponer en estas pginas es el papel que juega en
esta justificacion del uso del dinero aliado para las construcciones y
reconstrucciones de templos, el ordculo de Delfos, que Atenas procura
atraerse desde el momento mismo del control de Beocia y Grecia central
a partir de Tanagra (458) como muestra el tratado de alianza con los
anfictiones, situado en la década de los cincuenta?'; este interés por el

16  Partenén comenzado en 447/6: IG I 436-50, con SEG 10.246-56 (IG I* 339-53; primer
afio 447/6: IG 1? 339). Para construcciones ver nota 8.

17 Meiggs (1972: 178 ss.) sostiene que a partir del 446 se llevé a cabo una politica de
concesiones y de rebaja del tributo, para conquistar el favor dentro del imperio, aunque
los niveles iniciales fueron reestablecidos en los afos 30 (p. 182).

18  Ver nota 30.

19 Elegido estratego todos los afios desde el 443 hasta la fecha de su muerte: Bowra (1996
[1974]: 66 ss.). Para esta preeminencia de Pericles: Thuc. (2.65.9); Plut. (Per. 9.1 y
16.3).

20  Fecha de los Propileos: Hurwitt (1999: 192 ss.). Para Fidias, ver nota 64.

21 SEGX 18 (= IGI? 26 = IG PP 9); Meritt (1948: 213-14); Wilhelm (1949: 286-93);
Meritt (1954: 369-73). Fechado por Meritt en la primera mitad de los afios 50, posterior
a Endfita, después del control de Beocia, Fécide y Lécride (Thuc. 1.108.3), al mismo
tiempo que gana una posicion predominante en el consejo anfictiénico. M. Sordi piensa
que el decreto es la expresién formal de una alianza anterior de atenienses y tesalios (lo
que les dio mayorfa en el consejo anfictidnico) y fue establecido como consecuencia
de una “guerra sagrada” en estos afios contra los beocios y dorios (en la que intervino
Esparta): Sordi (1958a); (1958b: 104-108). Sigue, en parte, a M. Sordi: Giuliani (2001:
91-95). Ver, sin embargo, Sinchez (2001: 109-11), que pone en duda incluso que se
trate siquiera de una alianza de Atenas con la anfictionfa.
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acercamiento a Delfos se constata también en la década de los cuarenta,
momento de la Segunda Guerra Sagrada para reponer a los focidios en
el control del ordculo en el 447 por parte de Atenas —lo que les asegura
la promanteia—, después de la intervencién espartana en el 449, durante
la tregua de cinco afios previa a la Paz de los Treinta afios entre Atenas y
Esparta?. Precisamente el 447 fue el afio también en el que se iniciaron
los trabajos del Partenén®.

R. Parker®, en su estudio sobre el papel del ordculo de Delfos ha
destacado, a partir de un texto de Platén, que una de las principales
prerrogativas del dios de Delfos era toda la actividad legisladora con-
cerniente a:

la fundacién de templos ("lep@v Te 18puoeLs), la institucion de sa-
crificios y otros servicios a los dioses, a los démones y a los héroes, ast
como de tumbas a los difuntos y cuantos honores deban rendirse a los
del mds alld para que sean propicios. De tales cosas no sabemos nada al
fundar el Estado, ni nos dejaremos persuadir por otros, sino que no nos
serviremos de otro exégeta que el ancestral; este dios, en efecto, es exégeta
ancestral (mdTpLos) para todos los hombres, y, sentado en el centro,
sobre el ombligo de la tierra, interpreta los asuntos de esa indole®.

Se entiende, en esta perspectiva, el interés de Pericles por afianzar su
posicién en el ordculo interviniendo en la Segunda Guerra Sagrada, en
momentos en los que estd planteando esta politica de construcciones
tanto a través del fallido congreso panhelénico, como en la asamblea
que votd esos afios la utilizacion del dinero aliado para estos fines y el
inicio de las construcciones del Partenén.

Estas fecha (primera parte de la década de los cuarenta) coincide
con los primeros sintomas de la politica de acentuacién del estatuto de
los aliados como “colonias” o pseudo-colonias, dependientes de Atenas,
como consecuencia también de la politica de justificaciones ideolégicas
y medidas practicas destinadas al mantenimiento del imperio después

22 Para esta Segunda Guerra Sagrada: Thuc. (1.112.5); Filécoro (FGrHist 328 F 34);
Eratéstenes (FGrHist 241 F 38); Teopompo (FGrHist 115 F 146); Plut. (Per. 21), entre
449-447. Aunque en el 446 probablemente se restableci la autonomia de los delfios,
Jacoby opina que con posterioridad a esa fecha Atenas tenfa buenas razones para establecer
relaciones amistosas con el ordculo (1973: 237-38, n. 3y 270, n. 210). Contra: Giuliani
(2001: 102 ss.), sin aducir fuentes directas, sino como deduccién. Ver, sin embargo, mds
adelante argumentos en el texto. También Bowden (2005: 136-38).

23 IG T’ 436-50, con SEG 10.246-56 (IG 1> 339-53; primer afio 447/6: 1G 12 339).
24 Parker (1985: 305).

25  PL (Rep. 427b-c). Seguimos la traduccién con alguna modificacién de C. Eggers Lan
(Editorial Gredos, 2000). Ver también Pl. (Zg. 738b5-¢2); Bowden (2005: 84).
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del cese de hostilidades con los persas. El 446/5 parece ser el afio de
la fundacién de la colonia de Brea, conocida por un decreto en el que
se estipula el envio de una vaca y un panoplia militar a la fiesta de las
Panateneas®, convertida en una fiesta imperial y en imagen de Atenas y
de su patrona, Atenea, como tierra madre de su imperio”. En estos afios
(447) se ha situado también el decreto de Clinias, en el que se impone
la disciplina en el pago del tributo y se estipula para todos los aliados la
obligacién de llevar en la fiesta de las Panateneas la vaca y la panoplia
militar, participando en ella?. Esta transformacién de las Panateneas en
fiesta imperial, enfatizando este aspecto de los aliados como “colonias
de Atenas”, supuso una cierta reorganizacién de la celebracién en varios
aspectos como el relativo a la innovacién de la presentacion de la vacay la
panoplia por parte de los aliados, pero también en otros, que se atribuyen
directamente a Pericles, como las recitaciones musicales. Precisamente
también data de estos afos la construccién del Odeén?’, donde tenfan
lugar las competiciones de musica; de la década de los cuarenta podria
ser, ademds, como sefialdbamos més arriba, el probable ostracismo (o
intento de ostracismo) del maestro de musica de Pericles, Damén o
Daménides en relacién posiblemente con estas innovaciones (edilicias
y en la fiesta), dado el testimonio de Aristételes que hace de él el insti-
gador de muchas de las propuestas de Pericles y especificamente de las
financieras, aludiendo en concreto al pago de los jueces, que es sin duda

1.30

una medida anterior®” pero que en Plutarco se relaciona, sin embargo,

26 IGTP’46,lin. 15-16; propuesta de fecha en 445: Meiggs (1972: 159, n. 3 y 196); Figueira
(1991: 222). Proponen fechas més bajas: Woodhead (1952), en 438; Mattingly (1996:
381-85), en 435-433.

27  Sobre la idea de aliados como colonias: ver nota 10. Para Panateneas como fiesta imperial:
Wohl (1996). Expresién de esta “propaganda colonial” es llevar a las Panateneas una
vaca y una panoplia que no se halla todavia en el tratado Atenas-Eritras de finales de los
afios 50 (/G IP 14: Meritt y Wade-Gery (1962: 71)) sino por primera vez en el decreto
de deduccién de la colonia de Brea y en el Decreto de Clinias, fechados hacia el 446
y 448/7 respectivamente, lo que implica una reorganizacién de la fiesta en un sentido
“colonial-imperial”. Para Brea ver nota anterior. Para el de Clinias ver nota siguiente.

28  IG I 34, lin. 41-42: adscrito a 448/7; Meritt y Wade-Gery (1962: 69-70), vaca y panoplia
en relacién con esta idea de “colonias”; ver, por ejemplo, Aristéfanes (Nubes, 386). Lo
sitGia en época posterior, en el 425, Mattingly (1996: 281-87).

29  Odedn y Panateneas: Plut. (Per. 13.9-11). Cf. Podlecki (1998: 78-79). Posible construc-
cién del Odedn entre poco después del 450 y 442: ver Boersma (1970: 72-73); Stadter
(1989: 172 s5.); Hurwit (1999: 216-17). Competiciones musicales con Pericles: Shapiro
(1992); (1996: 218). Podlecki (1998: 79-81): el nico cambio serfa, segiin este autor, el
establecimiento del Odeén.

30  Arist. (Ath. 27.4): “Como favores Pericles con su hacienda se quedaba muy atrds, siguié
el consejo que le dio Daménides de Oie (que fue tenido como el inspirador de Pericles
en la mayoria de las cosas, por lo que més tarde le condenaron al ostracismo), de que,
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con el tedrico o la financiacién al pueblo para acudir a las fiestas®’. No
es impensable por tanto postular que Damén, vinculado a los aspectos
financieros que afectan tanto a fiestas como las Panateneas como a las
construcciones, fuera victima del ostracismo® en la década de los cua-
renta, sobre todo por el tema principal de oposicién a Pericles en estos
afos, es decir, con motivo de la financiacién de las construcciones con
dinero aliado (;especialmente el Odedn?) y la politica de “colonizacién”
de esos anos, que supuso la reorganizacién de ciertas fiestas®.

En este contexto tiene plena coherencia el intento de Pericles de man-
tener la ascendencia sobre el ordculo a través de una guerra (la Segunda
Guerra Sagrada en el 447), puesto que aunque no se sabe con certeza si
se consulté al oraculo la conveniencia de iniciar las construcciones®, lo
l6gico es que asi fuera, dado el ascendiente que tenia el ordculo en este
tipo de cuestiones como se ha sefialado mds arriba a partir del texto de
Platén. El apoyo de Apolo de Delfos no sélo proporcionaba justificacién
religiosa sino que también contribufa a enfatizar el matiz panhelénico
de Atenas, ciudad y tierra madre frente a los aliados, cuyo estatus de

como con lo propio era vencido, diese a la muchedumbre lo que era de ella, y asi senalé
jornal a los jueces, en lo cual algunos le acusan de que resulté peor cada vez, pues siempre
se preocupaban mds de ser sorteados los hombres cualquiera que los hombres decentes”
(Trad. A. Tovar). Plut. (Per. 9). Probable ostracismo de Damén: Podlecki (1998: 20 y
n. 14; 22 y n. 26, con bibliografia); este autor pone de relieve que algunos autores han
sugerido que Damoén fue victima de ostracismo en 444/3 porque indujo a Pericles a
construir el Odeén (Ciarlantini 1985: 18 y Comotti 1986: 28-29), lo que resulta impro-
bable para Podlecki; sin embargo no hay que olvidar que estos afios fueron precisamente
las fechas més delicadas para Pericles, por la derrota en Coronea, la revuelta de Eubea y
la actividad de Tucidides el de Melesias. De hecho, una referencia de Cratino (ver nota
33) sobre el ostracismo del que se libré Pericles en relacién con el Odeén, puede estar
vinculado con Damén en lugar de Tucidides el de Melesias (el mismo Podlecki reconoce
que puede estar relacionado con otro ostracismo, no necesariamente con el de Tucidides:

1998: 87, n. 49).

31  Plut. (Per. 9): el establecimiento del tedrico para asistir a los espectdculos estd en la misma
linea de utilizacién de fondos publicos para pagar el misthds de los jueces propuesta por
Damén, y pudo ser parte, por tanto, también de las propuestas de su maestro de musica
en estos afios (el Odedn se conocia también como lugar de reparto a ciudadanos, muy
vinculado, ademds, con el Teatro de Dioniso y las fiestas al dios: Podlecki 1998: 79), y
figurar entre las acusaciones contra el maestro de Pericles con la finalidad de conseguir
su ostracismo.

32 Ver Plut. (Per. 4), influencia politica de Damén en Pericles. Cf. nn. 30 y 31.

33 Ver Plut. (Per. 11-12). En relacién con el Odeén y las competiciones musicales de las
Panateneas, Plutarco menciona un pasaje de Cratino en el que Pericles se ha “librado”
del ostracismo (“El Zeus de cabeza acebollada aqui se acerca, Pericles, el Odedn sobre
el craneo llevando, cuando ya ha pasado el peligro del ostracismo”: PCG 1V, fr. 73 de
Mugeres Tracias), quizds recordando con ello que fue Damén el que resulté victima del
mismo en estos afos de oposicién fuerte encabezada por Tucidides el de Melesias: Plut.

(Per. 13.9).

34 Para los decretos en el inicio de las construcciones ver nota 8.
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colonias dependientes se enfatiza en estos momentos y encuentra una
traduccién en el plano religioso, en relacién con rituales como las Pana-
teneas y posiblemente también en otros como los eleusinos, en los que
quizds se destacaron “las primicias” debidas a las diosas por parte de los
aliados ya en estas fechas.”

No sélo Delfos fue un elemento esencial en la construccién del dis-
curso politico-religioso de justificacion de la politica de Atenas en esos
momento; vamos a postular que hubo igualmente una utilizaciéon de
otro elemento religioso, estrechamente vinculado con Apolo de Delfos,
que ha pasado, en general, desapercibido para muchos historiadores
contempordneos, o que al menos no se ha encajado o situado en este
contexto y/o no se ha desarrollado con suficiente profundidad. Este
elemento es el de la exégesis y la figura de los exégetas, uno de cuyos
cometidos, junto al de la purificacién, en el que destaca asimismo el
ordculo de Delfos, era aconsejar también en materias como la construc-
cién de un nuevo santuario o altar o la reparacién de uno antiguo, asi
como en el establecimiento de un culto o los ritos debidos a los muertos
en los entierros®; todos ellos son aspectos que Platén atribuye al dios
de Delfos, pero que también en cierto modo asocia con la actividad de
los exégetas en el texto citado de la Repiiblica, al aludir al dios como
“exégeta ancestral”, haciendo con esto la conexién con el culto de Apolo

35  Eldecreto de primicias a Eleusis (/G I’ 78 = IG I* 76; Meiggs y Lewis 1969: n° 73, 217-
23), que sanciona el ordculo de Delfos, se ha situado tanto en los anos 20 (Mattingly
1996: 189-92) como en la década de los 40, en este caso por aquellos que lo encajan
con la politica periclea: cf. Will (1948). Segtin este autor, aunque recogido en una
inscripcion de la época de la paz de Nicias, contiene un texto anterior de los afios 40,
en relacion con la politica periclea; en esta linea: Accame (1955). Situado en el 435 por
Cavanaugh (1996: cap. 4, esp. 92-93); también Bowden (2005: 125-29). En cualquier
caso, generalmente se admite, que atin siendo de los afios 20, se renueva una prescripcién
anterior, similar posiblemente a la reflejada en /G II? 140 del 353/2 a.C. (Jacoby 1973:
239, nn. 17 y 18). Hornblower (1992: 186), por ejemplo, destaca que se invita a todos
los griegos a llevar ofrendas a Eleusis “kaza ti pdtria”, segtin el ordculo de Delfos, lo que
puede indicar, en efecto, una prescripcién anterior en este sentido avalada por el ordculo.
Para los problemas en torno a la fecha: Meiggs y Lewis (1969: 222). Ver también Parker
(1996: 143 s.).

36  Reparacién de templos o de estatuas, en este caso de Atenea Nike: IG 1I* 403 (el hecho
de que se consulte al exégeta en relacién con este templo puede tener que ver con la
posible consulta a los exégetas en el siglo v a.C. sobre la conveniencia de levantarlo des-
pués de la paz de Calias: ver nota 14). Ver para la “arestérion” Jacoby (1973: 44 y 47):
exégeta indica a la sacerdotisa el tiempo correcto para ofrecer arestérion. En cualquier
caso la cooperacién de los exégetas es consecuencia, en este caso, de una resolucién del
consejo y estd limitada a prescribir las ofrendas rituales correctas del sacrificio, qué ritos
y ceremonias realizar con ocasién de la institucién de santuarios. Consulta también a los
exégetas sobre c6mo levantar semeia (;altares?) a Zeus Ktésios: Ateneo (11.46, p. 473BC).
Para otras funciones de los exégetas como la purificacién o los entierros: Jacoby (1973:

44); Valdés (2002b: 189 y n. 99).
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Ancestral (Patréos) de Atenas identificado, en esta ciudad, con Pitio, el
dios de Delfos y patrén de la exégesis y de los exégetas, sobre todo de
los exégetas de Apolo, los “pitocrestos™”. Una posicion favorable por
parte de los exégetas asi como el requerimiento de su actividad y de la de
Delfos, convenia a la politica ateniense liderada por Pericles, como ponen
de manifiesto las dos intenciones del Congreso Panhelénico (existiera o
no) que formarfan parte de las nuevas justificaciones de la continuidad
del imperio en esos afios, en la linea de la necesidad de dinero para
la reconstruccién de los santuarios destruidos por los persas y para la
realizacién de los sacrificios y otras obligaciones culturales prometidos
durante las Guerras Médicas (Plut. Per. 17), ambos probable objeto del
asesoramiento por parte de los exégetas y/o de Delfos.

La actividad del exégeta, como demostr6 en su dia Jacoby, no se
solapa ni es exactamente la misma que la del mdntis, lo que anula parte
de la tesis principal de Oliver sobre los exégetas; este autor postulaba su
creacién a principios del siglo 1v a.C. como herederos de los adivinos
del siglo v a.C. No vamos a entrar en detalle en la discusién sobre la
inauguracién de la exégesis y de los exégetas que hemos tratado en otro
lugar®, sino tan sélo destacaremos la conveniencia de contar con el apoyo
y la ratificacién de estos personajes cuya actividad era fundamentalmente
de cardcter consultivo”, como la de Delfos, en cuestiones espinosas,
objeto de critica y de oposicién en los afios cuarenta y treinta, como la
actividad edilicia de reconstruccién de templos e inauguracién de otros
nuevos, as{ como la innovacidn en el culto y en rituales emblemdticos
como las Panateneas.

37  Relacién/identificacién de Apolo Patrdos-Pitio: Sokolowski (1962, n° 14, linea 9, del
siglo 11 a.C.): “...Apolo Pitio que es Patrdos para los atenienses y exégeta ron agathon”.
Esta identificacién de Apolo Pitio/ Patréos ya se encuentra en el siglo 1v a.C. en Demés-
tenes por ejemplo: “Apolo Pitio que es el dios Patrdos de Atenas” (De Cor. 141). Ver
también Plut. (Demetr. 40.8); Aristid. (vol. I, 181 Dindorf): Apolo Pitio, Patréos para
los atenienses, el exégeta de los griegos. Conexién con la exégesis: Valdés (2002b: 191).
Relacién Apolo Patréos-Pitio desde Pisistrato: Giuliani (2001: 20-30). Desde Solén:
Valdés (1994). Exégeta pitocresto como tal no mencionado hasta el siglo 11 a.C. (Jacoby
1973: 10 (n° 8); Oliver 1950: 143: I 8 = Fouilles de Delphes, III.2, n° 24= Syll.* 697
E), aunque existia con anterioridad, segtin Jacoby, desde Solén; ver argumentos en este
sentido en Valdés (2002b: 192-99).

38  Jacoby (1973); Oliver (1950). Reafirma la tesis de Jacoby, frente a Oliver, con nuevos
argumentos: Bloch (1953); (1957). A favor también de la existencia de exégetas con
anterioridad al siglo 1v a.C.: Defradas (1954). Retoma el tema, a favor, en parte, de
Jacoby: Valdés (2002b); (en prensa).

39  Es decir, su consejo no compelia a hacer lo recomendado, y las decisiones, también en
este terreno, las tomaba la asamblea, el pueblo, aunque légicamente tendrian un peso y
un prestigio importante, sobre todo en Atenas: ver Parker (2004: 63-66).
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En este contexto es en el que debe situarse el tan debatido decreto
del Pritaneo, fechado mayoritariamente entre el 440-432, pero situado
por Jacoby en la segunda parte de la década de los cuarenta, por razones
histéricas®. En ¢l se concede el privilegio de la sitesis! a los personajes
elegidos por Apolo (ho AméMov avhéAev)®, pero cuyo nombre no se
ha conservado en la inscripcidn; las dos propuestas fundamentales han
sido la de “exégetas”, reconstruccién que nosotros aceptamos, o bien,
manteis®. Antes de pasar a ver las implicaciones de este decreto en el
contexto de la politica periclea, posiblemente propuesto o instigado por
él mismo*, vamos a tratar de encajarlo dentro de la politica de Atenas
con Delfos en estos afos.

En una obra reciente A. Giuliani postula un alejamiento y enfria-
miento completo entre Atenas y Delfos (y la ausencia por tanto de
contactos) después de la batalla de Coronea en el 446, en la que Atenas
pierde el control de sus dominios continentales®. El autor no se basa
en fuentes directas sino en una deduccién, considerando que Atenas, al
perder el control de Beocia y de Grecia central, perdié el ascendiente de
que gozaba en Delfos, asi como en la idea de que después de esa fecha
(4406) los delfios recobraron el control del santuario frente a los focidios*,
lo que puede ser 18gico aunque no hay ningtin testimonio o fuente que

40 IG 11> 77 = SEG X 40 = IG P 131; Schoell (1872: 35-36); Wade-Gery (1932-1933);
Jacoby (1973: 237-38, n. 3 y 270, n. 210). Ver también Woodhead (1974: 387-88):
435, 0 al menos anterior al 431. Lo sittan en los afios 420: Mattingly (1996: 185-88);
Giuliani (2001: 129).

41 Para sitesis: Osborne (1981: 164); Schmitt-Pantel (1992: 147 ss.); Henry (1981).

42 Misma expresién en Platén en relacién con la eleccién de exégetas: Plat. (Lg. 9.865
BD): ToUTwr & éEnynTas elvar kuplovs obs dv 6 Beds dvéln, lo que junto con
el decreto de Filoxeno (ver nota 65) en el que Apolo se declara exegeta y recibe un trono
en el Pritanco (que equivale en cierto modo a una ceremonia de Theoxénia, equivalente
divino del banquete humano), fortalece la hipétesis de que fueran los exegetas los benefi-
ciarios de la sitesis, pace Ostwald (ver nota siguiente) y Schmitt-Pantel (1992: 148).

43 Manteis: Oliver (1950: 139, I 3), con la bibliografia hasta entonces; Ostwald (1951).
Exégetas: Schoell (1872); Wade-Gery (1932-1933); Jacoby (1973: 8 y nn. 1 ss.); Bloch
(1953; 1957). Para la discusién: Thompson (1971: 233-35), que se inclina por mantes,
aunque no descarta la posibilidad de exégetas.

44 Asilo postulé Wade-Gery (1932-1933), aceptado por Jacoby (1973: 238, n. 4), aunque
recientemente la edicién de /G P prefiere restaurar Antikles.

45 Giuliani (2001: 97 ss.).

46  Roux (1979: 45) senala que los espartiatas debieron de exigir la retirada de los focidios
del santuario tras la derrota de Atenas en Coronea y la paz del 446. Hornblower (1992:
177) también postula que los delfios retomaron el control del santuario aunque destaca
que no hay fuentes para este episodio. De igual modo: Bowden (2005: 138). Ver, sin
embargo, Sdnchez (2001: 111, 113-14).
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confirme esta hipétesis?, y por supuesto no es lo mismo que decir que
Atenas perdid, a partir de ese momento, cualquier posible acceso al
santuario. La tinica prueba que aduce Giuliani es el ordculo dado por
Delfos a los espartanos catorce afios después de Coronea (con lo que
ello implica de posibilidad de cambios en el ordculo durante esos afios)
en el 432, en la vispera de la Guerra del Peloponeso; en él Delfos apoya
la iniciativa de la guerra contra Atenas, augura la victoria espartana y
proporciona apoyo a la misma; ademds subraya también la intervencién
del ordculo en la fundacién de Heraclea Traquinia en el 426%.

Para afirmar esta hipétesis de la ausencia de consultas o contacto de
Atenas con Delfos Giuliani tiene que negar evidencias de fuentes que
hablan de la consulta al ordculo de Delfos en la fundacién de Turios
en el 443%, su intervencién asimismo en la fundacién de otra colonia

47  La multa que imponen los anfictiones a los focidios antes de la Tercera Guerra Sagrada
no tiene por qué situarse en estos momentos como sefialan varios autores y el propio
Giuliani (2001, 97, n. 49); ver Paus. (10.15.1y 10.15.7); Plut. (De Pyth. Or. 15, 401d).
Parke (1939) reconoce en la Segunda Guerra Sagrada la primera dedicacién, pero Sordi,
en su comentario a Diodoro Siculo (1969: 63), dice que es de la Primera Guerra Sagrada.
Tampoco se puede excluir que esta dedicacién sea de la Tercera Guerra Sagrada: Giuliani
(2001: 97, n. 49). Giuliani destaca la ausencia de evidencia de actividad anfictiénica en
estos momentos posteriores a Coronea y por tanto la debilidad de la anfictionia en los
afios 40 y 30 (p. 97). Este autor deduce que los espartanos habrian tratado de restituir
el poder de los anfictiones en estos momentos, aunque reconoce, sin embargo, el poco
peso de los anfictiones en estos afios (p. 98). Por otra parte, algunos piensan que ya en el
457 la anfictionia deja de existir: Sordi (1958a: 50). Ver, sin embargo Hornblower (1992:
177-78) y Sdnchez (2001: 113-14). A pesar de la inexistencia de evidencia directa parece
l6gico pensar que los atenienses perdieron el claro predominio que habfan disfrutado en
Delfos en la etapa anterior; ver Meiggs (1972: 300). En Ar. (4v. 188-89), estd implicito
que los atenienses necesitaban el permiso de los beocios para acercarse al ordculo, pero
esto puede hacer referencia al periodo de la Guerra Arquiddmica: ver Hornblower (1992:
192).

48  Heraclea Traquinia en 426: Thuc. (3.92.5); Giuliani (2001: 107, 125). Apoyo de Delfos
a Esparta al inicio de la guerra: Thuc. (1.118.3 y 2.54.4); Meiggs (1972: 300).

49 D.S.(12.10.4-6; 12.35.1-3). Ver Parke y Wormell (1956: n° 131, 132), con comentario
al n° 131. Giuliani (2001: 104-105) niega la consulta al oréculo, pero su argumento no
resulta convincente. Admite la posibilidad de esta consulta, a pesar de que Atenas pierde
el control de la zona tras el 446: Parker (1985: 307 y 313); también Malkin (1987: 97-
101, 254-355). Ver para la fundacién como una empresa de Pericles: Ehrenberg (1948).
Colegio de diez miembros (los thouriomdnteis), algunos encargados de préctica religiosa y
de méntica, entre los que se encuentran los ecistas de la fundacién, Lampon y Jendcrito.
Para thuriomdnteis: Ar. (Nub, 332 y escolio); Suid y Phot, s.v. thouriomdnteis. Ver para
Lampén: Plut. (Per. 6.2); los comicos lo llaman khresmolégos, mdntis, exégeta y dicen
que era mantenido en el Pritaneo (refiriéndose probablemente a la sitesis): Eupol. fr. 297
Kock; Crat. fr. 58, 58, 62 Kock; Lysipp, fr. 6 Kock; Ar. Av. 521 y escolio. Como ecista
de Turios: Plut. (Mor, 812d); con Jendcrito en Diodoro (D.S. 12.10.3). Lo relaciona
estrechamente con Pericles: Jacoby (1954, vol. I: 257), que defiende que es slo mantis
no exégeta. Ver también Bugno (1999: 114-19, con n. 24); Dougherty (1993: 48). El
hecho de que entre los colonos hubiera gentes procedentes de Grecia central (las tribus
anfictidnica, ddrica y beética), puede apuntar a la aceptacién por parte de Delfos de
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de 437, Anfipolis®, asi como la fecha atribuida por la mayoria de los
epigrafistas al decreto del Pritanco, entre el 440 y el 432°'. Existe la
posibilidad de que se consultara al ordculo también con ocasién de la
colonizacién de Brea en el 446, aunque no se hace referencia explicita
a Delfos y por tanto el ordculo podria haber tenido otra procedencia®®.
También se han atribuido a este periodo (aunque podrian ser anteriores
al 446) dos ordculos relativos al imperialismo ateniense®; el primero de
ellos iguala Atenas a un “4guila entre las nubes” y estd recogido varias
veces en Aristéfanes’. Aristides atribuye este ordculo a Apolo pitio lo
que muestra que se asocia con Delfos®. Aristides achaca la respuesta a
Apolo exégeta, Patrdos de los atenienses, que se identifica con Pitio*®
y que en Atenas es el patrén de los exégetas pitocrestos que reciben la
sitesis por primera vez en el decreto del Pritaneo, en la segunda mitad
de la década de los cuarenta, segtn Jacoby, o bien, entre el afio 440 y

la colonia que daba salida a poblaciones sin tierras, foco de conflictos y que por tanto
convenfa mantener alejadas.

50  Parke-Wormell (1956: n°® 133); Polieno (Szraz. VI, 53). Aceptan el origen délfico: Parker
(1985:306-307, con n. 32); Malkin (1987: 81-82); Bowden (2005: 122). Contra Giuliani
(2001: 106). Para la fundacién de Anfipolis: Thuc. (4.106.1); D.S. (12.32.3).

51  Ver nota 40.

52 En este sentido, Parker (1985: 307). En Brea: colegio de “fundadores” con funciones
adivinatorias y sacrales: /G I? 46 = Meiggs-Lewis (1969: 49, lin. 9-12). Un decreto del
446/5, tras la revuelta de Calcis, ordena que “tres hombres junto con Hierocles hagan los
sacrificios por Eubea prescritos por los ordculos”, que tal vez estuvieron conectados con
los proyectos coloniales en la isla: /G I? 40.64-67 (= IG I* 39; Meiggs-Lewis 1969: 52).
Parker cree que en esta ocasién el ordculo, como en Brea, tampoco es délfico (puesto que
habria sido sefialado): Parker (1985: 307. n. 33); ver Meiggs (1972: 179-81, 565-68);
Giuliani (2001: 107). La fecha de la colonia en Eubea estd muy cercana a la colonia
en Brea (446/5), en torno a la fecha de la firma de la Paz de los Treinta Afios con los
espartanos. Es posible que en este primer momento hubiera un mayor distanciamiento
del ordculo de Delfos con respecto a Atenas, que se diluirfa en afios posteriores como
se ve por la fundacién de Turios y la de Anfipolis. En cualquier caso, algunos autores
piensan que en ambos casos se trata de ordculos de Delfos: Balcer (1978: 74), el decreto
de Calcis serfa anterior a la Paz de los Treinta Afios.

53  Parke-Wormel (1956, vol. I: 185).

54  Ar. (Eg. 1013 y 1087); (Av. 978); el escolio a Equites, 1013, explica la alusién con el
ordculo: “Afortunada ciudad de Atenea, depredadora, tras ver, padecer y sufrir muchas
cosas, te transformards para siempre en 4guila en las nubes”. Parke-Wormell (1956, vol. II:
n° 121); escepticismo de Fontenrose (1978: 327); pero ver Hornblower (1992: 178).

55 Aristid (XIII, 196 Dindorf); Plutarco lo atribuye mds genéricamente a la sibila: Plut.
(Deméstenes, 19.1); Zen. (11, 50), sin especificar origen. Piensa que no proviene de Delfos:
Giuliani (2001: 99).

56  El mismo Aristides identifica al Apolo Patrdos exégeta con Pitio en Aristid. (XIII, 112
Dindorf). Para Patrdos — Pitio: ver nota 37. El culto de Apolo Pazréos inaugurado en
el siglo vi a.C. con un templo absidal, se mantuvo vigente en el dgora en un témenos
dedicado al dios hasta la construccién en el siglo 1v a.C. de otro templo para el mismo:
ver Valdés (2002a: 25), con bibliograffa.
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el 432%, es decir en fecha cercana a este ordculo de Apolo de Delfos
relativo al imperialismo ateniense.

En cualquier caso y lo que interesa destacar es que aunque Atenas
hubiera dejado de tener un ascendiente directo a través de los focidios en
el ordculo a partir del 446, siguié interesada en que el ordculo de Delfos,
por su prestigio, pudiera continuar ratificando su politica imperialista
y siempre que no fuera posible, sin duda, como supone Parker, acudiria
a fuentes alternativas (menos prestigiosas) de justificacidn religiosa a
través de la actividad de adivinos de la ciudad como Jenécrito, Lampdn
o Hierocles®®.

Habria que destacar, por tltimo, que no es factible que se interrum-
pieran (al menos no completamente) las consultas al ordculo de Delfos
después del 446 por parte de Atenas, no s6lo por lo expuesto mds arriba
(Turios y Anfipolis, sobre todo) sino por la comparacién con la situa-
cién posterior durante la Guerra del Peloponeso. En la primera parte
de la guerra, la guerra arquiddmica, en la que Delfos apoya claramente
a Esparta®, parece que se sigue consultando al ordculo por parte de
Atenas y de sus aliados®; si esto es asi, cudnto més se habria continuado
haciendo durante los 14 afios en los que existia una paz firmada con
Esparta (la Paz de los Treinta afios del 446/5), en los que no se vuelven
a tener noticias de conflictos en la zona (a diferencia de lo que si ocurre
con la Segunda Guerra Sagrada en el 449/7), ni parece que la anfictionia
tenga tampoco un peso determinante en esos afios.

57 Ver nota 40.

58  Segtin Giuliani (2001: 107) en otras empresas coloniales de estos anos estdn ausentes los
ordculos o entran en escena otros mds genéricos, aunque no hay que olvidar que en los
mds importantes (como Turios o Anfipolis) s hay un recurso a Delfos (ver nn. 49 y 50).
Giuliani se refiere a la institucion de una carrera de antorchas kati chresmon por parte
del estratega ateniense Diotimo en expedicién a Nedpolis (Timeo, FGrHist 466 F 98
= schol. ad Lycophr. Alex. 732), que, sin embargo, se sitda en la etapa final de los afios
30 (Malkin 1987: 84-85; Strab. V, 4, 7 246). Ver también para el papel de adivinos y
recogida de ordculos con ocasién de fundaciones coloniales: Ar. (Av. 961-65). Para Brea
y Eubea ver nota 52. Para Lampén y Jendcrito ver nota 49; Hierocles: Ar. (Paz, 1047);
Eupolis (fr. 212 K). Para la actividad de los cresmélogos y adivinos en relacién con las
relaciones sociales conflictivas en la democracia: Plicido (1993: 189-95). Ver también
para estos personajes en el siglo v a.C.: Jouanna (1997); Lévy (1997); Bowden (2005:
149-50); Parker (2005: 111 ss.). Para una bibliografia bastante completa: Sudrez de la
Torre (1999: 371-86).

59  Ver nota 4.

60  Hornblower (1992: 192-93): no estarfa completamente cerrado a los atenienses aunque
no serfa un lugar demasiado amistoso. El mismo Giuliani (2001: 120) reconoce que la
falta de consulta derivaria, sobre todo, de la dificultad fisica de acceder al ordculo, no
del hecho de que lo tuvieran “prohibido”.
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En cualquier caso y aunque el ordculo délfico se hubiera alejado de
Atenas, no hay por qué rechazar tampoco la fecha admitida por casi todos
los autores para el decreto del Pritaneo (440-432), sino tratar de expli-
carlo en este contexto y plantearse que la atribucién de este privilegio de
la sitesis a los exégetas elegidos por Apolo de Delfos, sin duda exégetas
atenienses, pudo ser una alternativa “local”, un énfasis en la actividad
vinculada al prestigioso ordculo de Delfos pero que se realizaba en Atenas
a cargo de familias aristocrdticas sacerdotales (exégetas-sacerdotes)®’,
entre las que pudo estar la del mismo Calias®, el artifice de la Paz con
los persas que lleva su nombre y protagonista también probablemente
de las negociaciones con Esparta en la Paz de los Treinta anos®. Es decir,
en cierto modo, la promocién de los exégetas pitocrestos en la ciudad se
convertia en un modo de atraerse de forma favorable el consejo de estos
personajes vinculados a Delfos y con las mismas atribuciones que el dios
en el campo de los sacrificios, rituales, templos, entierros, purificaciones,
que podian ratificar, mediante su consejo, en el plano religioso, la politica
de construcciones de la ciudad, estrechamente vinculada a la politica
imperialista y al uso del phdros en Atenas y que, a pesar del ostracismo
de Tucidides el de Melesias en el 443, seguia siendo objeto y foco de
oposicién a Pericles y a su politica democrdtica, como muestra el proceso
contra Fidias, el director de las obras de la Acrépolis, posiblemente en
los anos treinta®. Ya fuese un momento de colaboracién estrecha con
Delfos o, por el contrario, de dificultades para obtener la complacencia

61 Ver Valdés (en prensa).

62 Parala relacién de los Cérices con el culto de Apolo Pitio, como “heraldos” de este dios:
SIG® 773 (de época romana); Foucart (1914: 157); Mylonas (1961: 234); Clinton (1974:
47 y 68); Parker (1996: 301 con n. 51). En cualquier caso la relacién de este génos con
el culto de Apolo (Delio, en este caso) se remonta al siglo vi a.C,, a la legislacion de
Solén: Ateneo, 234 e-f (Sol. fr. 88 Ruschenbush). Al menos en el siglo 11 a.C. los Cérices
formaban parte de modo habitual de las misiones a Delfos junto a exégetas y sacerdotes
de Apolo Patréos y Pitio: Oliver (1950: 76 ss.); Parker (1996: 301, 324); Syll.*> 711;
728. No hay que olvidar la importancia de la purificacién como tarea esencial de los
exégetas y el papel de los Cérices (especialmente el daduco) en este sentido: Suda, s.v.
Aos kdLlov. Una parte de los pdtria, objeto de la exégesis, segtin Oliver, corresponde
a los Cérices: Oliver (1959: 50-51). Ver Valdés (2002b: 210).

63 D.S.(12.7); Podlecki (1998: 69). Ver Davies (1971: 254 ss., esp. 259). Lazos con Pericles:
Plut. (Per. 24.8); Stadter (1989: 238-39).

64  Fidias, segtn Plutarco (Per. 13.6), era el supervisor de los trabajos de la acrépolis y fue
sometido a un proceso judicial en relacién con su actividad en la acrépolis y al uso
del dinero, segin Filécoro (FGrH 328 F 121 = Sch. Ar. Paz, 605). Ver también D.S.
(12.41.1); Eforo (FGrH 70 F 196). Podlecki discute el asunto y concluye que en el caso
de que hubiera habido un juicio tendria que situarse, pace Filécoro (que lo sitta en el
437), en la vispera de la guerra hacia el 433: Podlecki (1998: 101-109). Ver sin embargo
Frost (1964: 393-96). El decreto de Calias (del 434 aprox.) suspendid los trabajos de los

propileos para reservar dinero con vistas a la guerra: /G I? 52.
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del ordculo, la utilizacién politica de la figura del pitocresto, vinculado
a Delfos, proporcionaba una ratificacién ideoldgica idénea y apropiada
para la politica periclea en esos afios. En este sentido, el aliento a los
exégetas de Atenas (especialmente a los pitocrestos) que como muestran
fuentes posteriores son miembros de familias atenienses, honrdndo-
los y fomentando su actividad como consejeros en materia ritual que
concernfa también a la fundacién de templos y de ritos nuevos, podria
encontrar una equivalencia en el desarrollo de los cresmdlogos locales
con vinculacién a Delfos pero también con actuacién auténoma (como
Lampén, Jendcrito, Hierocles) en la propia ciudad, de modo que la
ratificacién religiosa de la politica de esos afios no dependiera directa-
mente del ordculo (sin negar la posibilidad de un contacto y de apoyo
en Delfos cuando pudiese conseguirse), sino que pudiera justificarse de
forma auténoma desde Atenas, honrando o destacando al dios en su
culto local.

En este sentido tendria coherencia situar también en estas fechas,
como hicieron Jacoby y Bloch, el decreto de Filoxeno® que concede al
dios de Delfos, que se autodenomina exégeta, un trono en el Pritaneo
de la ciudad, edificio, sede de Hestia, especialmente vinculado con la
exégesis®. En cualquier caso, el decreto podria encajar también con la
fecha del 421, fecha propuesta por los epigrafistas, en momentos en los
que se produjo un nuevo acercamiento a Delfos después de la Guerra
arquiddmica®.

El decreto del Pritaneo garantiza la siesis o comidas a expensas pu-
blicas en el Pritaneo de la ciudad a determinados personajes que ya
gozaban de este privilegio, como los herederos de Harmodio y Aristo-

65 IG TP 137 = IG I* 78 = Sokolowski (1962: n° 8) propone fecha anterior a la guerra
Peloponeso (hacia el 430). Piensa que debe interpretarse estrechamente relacionado
con el decreto del Pritaneo, por su contenido, remontando por tanto su fecha a los afios
40: Jacoby (1973: 238, n. 3). Bloch (1957: 417) lo sittia hacia el 430; para este autor es
otra prueba de la existencia de exégetas (la expresion es la misma que en el decreto del
Pritaneo y en las Leyes de Platon en relacién con los exégetas que comentdbamos mds
arriba (ver nota 42): Apolo se elige —dvellelv éauTov éxoeyeTév— a si mismo como
exégeta). Oliver (1954: 169). Tradicionalmente fechado entre el 422-418; en esa fecha:
Mattingly (1996: 184); en SEG 14: fecha de 418.

66 Para esta funcién del Pritaneo y para la relacién de este edificio con la purificacién,
Valdés (2002b): 236-37 y 220-21, respectivamente. Para el vinculo de los exégetas con
el Pritaneo en fechas posteriores en inscripciones: Miller (1978: A 196-202), sacrificio
a Hestia en el Pritaneo de los efebos junto al sacerdote del Démos y de las Cirites y los
exégetas en la salida de los efebos y procesién hacia el santuario de Artemis Agrétera.

67 Lo sittia en esos momentos Giuliani (2001: 127 con n. 59).
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gitén, y como una innovacién a los personajes “elegidos por Apolo”, a

los exégetas®.

Ademds, en un trabajo anterior, proponiamos la reconstruccién de

otro de los fragmentos de la inscripcién (lin. 5), en el que se menciona
a personajes que como los descendientes de Harmodio y Aristogitdn,
recibian la sitesis desde antes —kata 1 pdtria— con el texto de Tol[s
éxoeyopévols Lepetol klata Ta mdaTpLa®, es decir los “sacerdotes
que realizan exégesis” y que ya tendrian sitesis desde antes, confirmada
en este momento. Esta expresién (€Enyoupévols L[e]pelowy) se tiene
constatada en un decreto muy posterior relativo a Eleusis que menciona
también a los exégetas’”’. Jacoby postuld, en relacién con el decreto del

Pritaneo, que se concedia por primera vez a los exégetas pitocrestos,

68

69

70

Posiblemente no de forma permanente sino “cuando realizan exégesis”, lo que queda
reflejado posiblemente en el texto de la inscripcidn. Para estas dos situaciones de con-
cesién de sitesis por primera vez y reafirmacién de este derecho a quienes ya lo gozaban:
Thompson (1971: 226 ss.). Osborne (1981: 170).

Lineas 4 y 5. Ver Valdés (2002b: 236-38). Las reconstrucciones mds habituales son
“sacerdotes de las diosas” refiriéndose a los sacerdotes de las diosas eleusinas (Tol[ow
htepetol Tolv Beolv klatd Ta mdTpLa): Jacoby (1973: 8); Oliver (1950: 139, I 3);
Thompson (1971: 228-29). Otros prefieren poner directamente al hierofante: Ostwald
(1951: 28-29). Para otras restauraciones ver comentario de /G I 131. La restauracién
de los sacerdotes de Eleusis (ya sean “los sacerdotes de las diosas” o el “hierofante”) se
produce como consecuencia de encontrar a estos personajes citados en inscripciones de
época romana entre los que cenaban (detoiToL) con los pritanos del Consejo (ver por
ejemplo /G 117 1769, 1773-1777; otras en Ostwald 1951: 28, n. 23); sin embargo éstos
cenaban en la Thdlos, no en el Pritaneo (ver Dow 1937: 22-24; Schmitt-Pantel 1992:
178; Valdés 2002b: 2306), y la razén creemos que debe buscarse en la estrecha relacién
del Consejo con Eleusis; esto no impide que a los que cenaban a expensas puablicas en el
Pritaneo no se les llamara también detoiToL. Un aparente inconveniente de la recons-
truccién que proponemos es la graffa tepetot en lugar de hiepetot, pero existen otras
inscripciones de fechas cercanas en las que se combinan ambas grafias en relacién con
una misma palabra (por ejemplo hiepéat, tepéat en IG P 35 = IG I* 25 = Meiggs-Lewis
1969: 71); esta combinacién de inscribir el signo de aspiracién pero también omitirlo en
la misma inscripcién se da en otros decretos como el de los primeros frutos (Meigg-Lewis
1969: 73) tal vez del 422, pero quizds anterior (ver nota 35), pero también en decretos
anteriores como el de Calcis del afio 446/5 (Meigg-Lewis 1959: 52: omisién del signo,
habitualmente inscrito, en lineas 12, 46, 65, 75) o en la ley sobre los Misterios eleusinos
del 460: /G I* 6 (omite el signo, habitualmente inscrito, probablemente en lin. 128 y
en lin. 130, 131, 133); esta inscripcién sirve también como ejemplo de la combinacién
de la terminacién del dativo en -0ls y en -0totv en el mismo texto (lin. 50, 52, 53 por
ejemplo; para uso de terminacion en -0lS en inscripciones de los afios 40: /G 1> 26, IG
I 28). Para la ausencia del uso de signo de aspiracién en inscripciones de los afos 40
ver: /G I’ 39, IG I? 41. En la misma inscripcién de la sitesis en el Pritaneo la palabra
Harmodio (lin. 5) podria ir sin el signo de aspiracion (ver, por ejemplo, Jacoby 1973:

8; Thompson 1971: 226).
IG 112 1092, lin. 17: Oliver (1950: I 37); (1942); Clinton (1974: 35-36). Ademis de los

“sacerdotes exégetas” se menciona también a “sacerdotes ordinarios” (Lepets ownblets,
lin. 22) que no harfan exégesis: Valdés (2002b: 237-38).
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es decir, a los elegidos por Apolo de Delfos™, el privilegio de la sitesis
en el Pritaneo. Hemos comentado y asumido esta hipétesis en otro
lugar, completéndola con la teoria de que se confirma en la s/zesis a los
personajes que ya gozaban de ella y entre los que se encontrarfan no
s6lo determinados sacerdotes de Eleusis como proponen otras recons-
trucciones’?, sino un grupo mds amplio de estos “sacerdotes exégetas”,
provenientes de familias sacerdotales a cargo de cultos importantes de la
ciudad como los Eupdtridas o los Eumélpidas (el hierofante, entre ellos,
por ejemplo’®), tratando de dar una solucién, con ello, a la polémica de
quién realizaba la exégesis antes de la introduccién de las figuras oficia-
les del exégeta de los Eupdtridas y el de los Eumélpidas, postulada por
Oliver para el siglo 1v a.C. a partir de la revision de las “leyes de Solén”
en la codificacién de esas fechas™.

No cabe duda de que Pericles buscé un apoyo y justificacion religiosa
que avalara la politica de construcciones y su politica en general frente
a los aliados y lo encontré en el dmbito religioso, en la ratificacién de
Delfos y (o en su defecto), sobre todo, en la utilizacién de las figuras
prestigiosas vinculadas a la exégesis, especialmente aquellas asociadas con

71  Los tnicos exégetas “oficiales” para Jacoby en este periodo. Para la eleccidn de exégetas
en el siglo 1v a.C. y en siglos posteriores, uno de los Eupdtridas, elegido por el démos,
vinculado con el culto a Zeus, uno de los Eumélpidas, asociado a las diosas eleusinas y
uno (o tres) pitocrestos de vinculados con Apolo, ver Jacoby (1973); Oliver (1950); ver
nota 75.

72 Ver nota 69. Ver Valdés (2002b: 236 n. 206).

73 Las personas que realizaban la exégesis de Eleusis eran miembros de la familia sacerdotal
de los Eumédlpidas en el siglo v a.C., como se pone de manifiesto en la inscripcién del
siglo v a.C. de la aparkhé (ver nota 35, lin. 6-7) y en el discurso de Pseudo-Lisias (Con-
tra Andécides 6.10), posiblemente en muchos casos los mismos sacerdotes de las diosas
(principalmente el hierofante), encargados oficialmente del culto de Deméter y Perséfone,
como supone también Clinton (1974: 91); el hierofante harfa muchas veces la exégesis
antes del establecimiento de la figura oficial de los exégetas. Segtin Clinton, que sigue a
Oliver en la discusion de los exégetas (para los Eumdlpidas), los exégetas oficiales de los
Eumdlpidas se establecieron en el siglo 1v a.C., proponiendo como terminus post quem
el 400 (aprox.), momento del discurso de Pseudo-Lisias en el que se menciona que los
Eumdlpidas (como familia) realizaban la exégesis. Para sacerdotes como los que realizan

exégesis, pace Jacoby: Valdés (2002b: 201-202).

74 Aunque es posible que Solén introdujera las figuras oficiales de los exégetas, esta inno-
vacién pudo caer en desuso al menos para la exégesis eumdlpida y la eupdtrida (pero no
para los pitocrestos, que creemos que siguieron vigentes, como postula Jacoby, en el siglo
viyen el va.C.), después del legislador hasta la revision de las “leyes de Solén” en el 403,
momento en el que los oficiales denominados exégetas, el de los Eumdlpidas y el de los
Eupdtridas (elegido por el démos), serfan revividos: ver argumentos en Valdés (2002b).
Durante el periodo anterior, seguirfan siendo los mismos sacerdotes de ciertos cultos
emblemdticos los que realizaban la exégesis (como en el caso de la exégesis eumdlpida:
ver nota anterior).
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la exégesis de la ciudad elegidos por Apolo délfico”, la del pitocresto.
En el articulo citado, defendiamos, en la misma linea de Jacoby, Bloch
0 Defradas, la existencia de exégetas pitocrestos en Atenas en el siglo v
a.C., no sélo por su probable mencién en el decreto citado (asi como la
alusién a Apolo como exégeta en relacion con el Pritaneo en el decreto de
Filoxeno)”®, sino también a partir del andlisis de la Orestiada de Esquilo,
que trata el tema de la purificacidn de Orestes ligada a Delfos, o el lon
de Euripides, que llama a esta figura “pitocrestos” de Apolo””. Asimismo,
sefialdbamos la implicacién de determinadas familias atenienses, espe-
cialmente los Cérices, tanto en la purificacién, actividad principal de los

75  Para el complejo tema de la eleccidn de exégetas en el siglo 1v a.C. a partir de Platén
pueden verse las reflexiones en Jacoby (1973: 31); Oliver (1950: 45-46); Hammond
(1952); critica a Hammond: Oliver (1952); Piérart (1974: 327 ss.).

76 Ver notas 40 y 65. El hecho de que se califique, en clave cémica, a Lampdn como exégeta
(Eupolis Fr. 297: Kock = Anecd. Bekk. I, p. 96; schol. Ar. Nub. 332), implica en cierto
modo la existencia de exégetas como personajes, ademds, de gran prestigio y ascendiente,
por lo que resultaba quizds cémico o irénico compararlo con uno de ellos; ver Defradas
(1954: 207); Jacoby (1973: 239, n. 17); comentario a Philoch. T. 2 y 3 (FGrH, b suppl.
N° 323a-334, vol. I, 256-60) y Oliver (1950: 24-25) piensan que Lampén no fue exé-
geta; de ahi precisamente, segtin Defradas, la broma. Lampén como mdntis es exégeta
(intérprete) pero de oriculos, que como ha demostrado Jacoby no es exactamente la
misma actividad a la que se dedicaban los exégetas (encargados fundamentalmente de
aconsejar en materia de purificaciones y otros rituales). A pesar de eso y de haber sido
conocido fundamentalmente como mdntis, como muestra la fundacién de Turios (ver
nota 49), nos queda la duda o al menos nos gustaria dejar abierta la posibilidad de que
Lampén hubiera podido haber sido elegido como exégeta (posiblemente pitocresto) en
algin momento determinado (tampoco descartado completamente por Jacoby 1954:
vol. I, 257 y Jacoby 1954: vol. II, 182-83, n. 15; ver Parker 2005: 111, n.77), sobre todo
a partir de la funcién ritual de asesoramiento que realiza este personaje en el decreto
de las primicias de Eleusis, en relacion con primicias de aceite de oliva (hay también
prescripciones concernientes a la inviolabilidad del Peldrgico: ver nota 35; para Peldr-
gico: Poll. 8.101), en momentos en los que tal vez actiia como exégeta (en el texto se
menciona ademds en otro pérrafo la exégesis, en este caso de los Eumélpidas: lin. 6-7).
Tanto Lampén como Hierocles disfrutaron de la sétesis (Ar. Pax, 1084 y escolio; schol.
Ar. Av. 521; Ateneo, VIII 344e), parece ser que por su papel en Turios y en Eubea, y
por tanto no es testimonio suficiente para aceptar que fueran exégetas (quienes también
disfrutaban de la sitesis, al menos cuando realizaban exégesis, como parece mostrar el
decreto del Pritaneo para los “elegidos por Apolo”); ver Podlecki (1998: 88 ss., esp. 90).
Cree que Lampén puede identificarse con el exégeta pitocresto: Ehrenberg (1948: 154,
164-65), aunque este autor confunde la actividad del mdntis con la del exégeta, que como
demostré Jacoby no es idéntica; seguido por Malkin (1987: 99-101). Para Lampén ver
nota 49; Valdés (2002b: 235, n. 201). Habria que considerar quizds que aunque haya que
distinguir ya en el siglo v a.C. entre la figura del mdntis y la del exégeta, esto no impide
que ambos “cargos” pudieran recaer (quizds durante un periodo de tiempo, aunque se
desconoce completamente el sistema de eleccién de exégetas en estos momentos) en
la misma persona. En este sentido existe la posibilidad de que el mantis Lampén fuera
elegido como exégeta de Apolo en algin momento determinado en los afos 30 o 20
(afios en los que se sittia el decreto de las primicias de Eleusis).

77 Parael término pythékhrestos, usado para ritos y personas: Robert-Robert (1983: 110-13).
Ver nota 37; Valdés (2002b: 192 ss.), con bibliografia.
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exégetas’®, como en el culto de Apolo Pitio, lo que nos llevaba a sospe-
char (como parecen confirman fuentes posteriores de época romana)”
la relacién de esta familia sacerdotal con la exégesis del pitocresto. Pre-
cisamente data del inicio de la década de los cuarenta el acercamiento
entre Pericles y la familia de Calias de los Cérices®, el artifice de la Paz
de Calias (y posiblemente también de la Paz de los Treinta afos)®, que
precipitd la necesidad de busqueda de justificaciones alternativas a la
lucha contra los persas para el mantenimiento del imperio. Calias, mds
cercano al circulo de Cimén en una etapa anterior®, se vincula posible-
mente a Pericles y su entorno en la década de los cuarenta, momento
mds plausible (especialmente a partir del 445) para situar el decreto
del Pritaneo en el que se concedid la sizesis en este edificio pablico, por
primera vez, a los exégetas de Apolo, algunos de los cuales tal vez fueron
elegidos en el seno de esta familia, “heraldos de Apolo Pitio”.

La propia personalidad de Pericles puede vincularse a la exégesis. En
primer lugar, es presentado por Tucidides (2.37) como defensor de las
leyes ancestrales no escritas, en momentos en los que existe, sin duda, un
debate en torno al #dmos en general, pero especificamente también sobre
la oposicién/complementacién de leyes ancestrales no escritas, dadas por

78  El principal sacerdote de los Cérices, el daduco, estaba estrechamente vinculado con
rituales purificatorios como el del Atos kwdlov, en el que las pieles de las victimas
sacrificadas a Zeus (Miliquio y K#ésios) eran guardadas y utilizadas por los organiza-
dores de las Esciras (entre los que se cuentan los sacerdotes acropolitanos de Atenea y
Poseidén), por el daduco y por otros para las purificaciones, poniéndolas debajo de los
pies de la persona contaminada: Suda, s.v. AL0os k@Stov. Ver Jameson et al. (1993: 83);
también Hsch. s.v. Maimdktes, Meilichios, Kathdrsios. Los Cérices posiblemente también
se hallaban implicados en las purificaciones previas a los Misterios, como las realizadas
en los Pequenios Misterios de Agras: Valdés-Martinez Nieto (2005: n. 70).

79  Ver nota 62. En este sentido se entiende el interés de los Cérices por los pdtria de los
Eupétridas (por parte del daduco Temistocles del siglo 1 a.C.), objeto de la exégesis de
los Eupdtridas y del pitocresto; ver Oliver (1950: 50-51). Segtin este autor una parte de
los pdtria (objeto de la exégesis) corresponderfa a los Cérices. El hecho de que los Cérices
estdn vinculados a una de las exégesis de Atenas (y a la leyes ancestrales), se desprende
del discurso de Andécides (Sobre los Misterios, 111 ss.) cuando reprocha al daduco Calias
el hecho de realizar una exégesis que no le corresponde (la de los Eumélpidas).

80  Matrimonio del hijo de Calias con la primera mujer de Pericles que estaba emparentada
con él: Plut. (Per. 24.8). Ver Davies (1971: 254 ss., esp. 259). Mds escéptico: Podlecki
(1998: 66 ss.). En la primera mitad del siglo v a.C. Calias (emparentado con Aristides) se
alfa posiblemente con los Ciménidas ya que se casa con la hermana de Cimén, Elpinice
(Plut. Cim. 4.8) de la que posteriormente se divorcia. El papel de Calias como embajador
(quizds también en Delfos) se pone de manifiesto en distintas ocasiones: Podlecki (1998:
69).

81 D.S. (12.7).

82 Ver nota 80.
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los dioses y de validez universal, y aquellas emitidas por la ciudad®. Entre
las primeras se encontrarian sin duda preceptos como los custodiados
por los exégetas, encargados de los pdtria 'y hierd, y sobre todo aquellos
defendidos por la familia de los Bowuzsigai, cuyo fundador Bouzsiges era
presentado como nomothétes'; esta familia vigilaba el cumplimiento de
determinadas normas morales basicas de convivencia, como las referidas a
la hospitalidad a los forasteros (especialmente vinculada con la acogida y
purificacién, por ejemplo en el Pritaneo)®, los entierros (no dejar caddver
sin enterrar), o la prohibicién de sacrificar un buey de labor equiparado
con el homicidio como ha destacado Burkert®. En otro lugar hemos se-
fialado la probabilidad de que los Bouzirigai se encontraran entre aquellas
familias sacerdotales que realizaban exégesis en Atenas®, especificamente
la exégesis mds antigua de la ciudad, la de los Eupétridas, vinculada con el
culto a Zeus, al que se asocian precisamente los Bouzrigai, encargados de
Zeus Téleios en el Paladio®, pero también quizds del mismo Zeus Olim-
pios, cuyo templo se hallaba cercano al Paladio, tal y como ha destacado

83  Ver Gallego (2003: 218): “En todo caso, en el marco de la democracia radical, son en
especial las leyes no escritas (dgraphoi) las que parecen generar obediencia, pues segin
Pericles en el discurso fiinebre (Thuc. 2.37.3) no respetarlas comporta una vergiienza
reconocida por todos. En su enfrentamiento con Creonte, Antigona aclarard el porqué:
las leyes no escritas (dgrapta némima) resultan inquebrantables en razén de que provienen
de los dioses, y ningtin decreto humano deberfa jamds transgredirlas (Séfocles, Antigona,
450-460; Edipo rey, 863-71; Jenofonte, Memorables, 4, 4, 19). Entre los enunciados
de Gorgias y Euripides, de Tucidides y Séfocles, hay constantes interferencias que nos
introducen en zona de ambigiiedad en la que es posible tanto la confluencia como la
oposicién entre leyes escritas y no escritas”. “Aristdteles concluye, citando a la Antigona de
Séfocles, que las leyes no escritas son permanentes y por eso més estables que las escritas
(Retérica, 1375a32-35; Politica, 1286a9-17)”. Debates en torno al #émos influenciados
por la reflexién sofistica y por la capacidad politica del démos: Gallego (2003: 219). Leyes
no escritas: Craik (1993). Relacién de Séfocles con el circulo de Pericles: Podlecki (1998:
122-24). También en Pseudo-Lisias (Contra Anddcides 6.10) se menciona a Pericles como
el que “en otro tiempo, os aconsejé aplicar contra los impios no sélo las leyes escritas
que les conciernen, sino las leyes no escritas a las que los Eumdélpidas se conforman en
su exégesis”.

84  En Laso de Hermione: Page (1962: 366, n° 705).

85  Para esta “acogida’ y la sdplica (a Zeus y su representante humano) como forma de
purificacién ya presente en Homero: Parker (1983: 104 ss.). Pritaneo, sede de Hestia,
en relacién con la exégesis: Valdés (2002b: 219-21).

86  Ael. VH. 5.14; schol. Soph. Anz. 255; Paroemiogr. I, 388 (App. Prov. 1,61). Eup. fr.
97 Kock; Diphilus fr. 62 Kock, Cic. Off. 3.54; Clem. Strom. 2.139.1. Burkert (1992:
65-67).

87 Al menos asi era, sin ninguna duda, en época posterior para el caso de Diotimo, exégeta
eupdtrida: Jacoby (1973: 10, n° 11); Oliver (1950: 148-49,121); Colin (1906: 310 n°
57); Syll.? 773. Diotimo como sacerdote de Zeus en el Paladio y Bouziiges: Meritt (1940:
86 ss.); /G II* 1096. Ver argumentos en Valdés (2002b).

88  JG1I? 5075: sitio en el teatro del sacerdote de Zeus 7éleios, de los Bouziigai. Sacerdocio
de Zeus “en el Paladio” y Bouziiges: IG 11* 3177. IG II* 1096 (Diotimo); /G II* 5055

SEGUNDA PARTE: Grecia Antigua 215



N. Robertson®. Los Bouziigai se encuentran asociados estrechamente,
como los exégetas, con la purificacion de los homicidas (en relacién con
el Paladio)®, y mantienen un vinculo estrecho con Eleusis, ya desde el
siglo vi a.C.!. Es muy probable que los sacerdotes de los Bouziigai rea-
lizaran exégesis, destacando especificamente, en este contexto, la figura
oficial del Bouziiges™>. Los sacerdotes que realizaban exégesis, es decir,
los “exegotimenoi hiereis™, entre los que se encontrarfan Bouzrigai pero
también sin duda Eumélpidas, encargados de la exégesis de Deméter en
Eleusis y probablemente otras familias Eupdtridas como los Eteobutadas
(a la que pertenecia el orador Licurgo)”, se verfan confirmados en su
privilegio de sitesis en el Pritaneo” en el decreto citado, propuesto posi-
blemente, como vefamos antes, a instancias de Pericles, que pertenecia
probablemente a la familia de los Bouzsigai.

Antes de pasar a considerar la relacién directa de Pericles con los
Bouziigai, habria que resaltar la coincidencia de la politica edilicia de

(sitio en el teatro de Dioniso). Zeus Téleios: RE, V Al, col. 320-21 y X A, col. 365 (junto
a Hestia en Camirus: /G XII 1, 704). Cf. Valdés (2002c).

89  Robertson ha sugerido que el culto de Zeus Olimpios en Atenas era el mismo que el de
Zeus Téleios de los Bouziigai, estrechamente asociados ambos a la agricultura (con la lluvia
y la cosecha). Este autor sefala, por tanto, la posibilidad de que fuera esta familia quien
se encargara de la fiesta del dios en Atenas, asi como de las Anthippasia o competicién
ecuestre que tenfa lugar en las Olympieia en Falero: Robertson (1992: 134); Valdés
(2002c: 227). Para la situacién de estos templos: Travlos (1971: 402 s. y 412).

90  Vinculada al Paladio y a la figura de Demofonte en Falero: Lex. Patm. s.v. "Emt TTadadle
(comentario a Dem. 23.71) = Boegehold (1995: 144-45, n° 51); ver Burkert (1992: 57
ss.). No hay que olvidar tampoco la identificacién de Bowuziiges con el Purificador por
excelencia, Epiménides (en este caso también se trata de una situacion de miasma provo-
cada por un homicidio): Serv. Georg. 1.19. Por tltimo, es Demofonte en una version, el
héroe asociado como los Bouzsigai al Paladio y a Falero, quien lleva a cabo, segtin Jacoby
(1973: 50), la purificacién de Orestes en Atenas. Orestes recibido en Atenas y Khdes:
Eur. IT 935 ss.; purificacién: Fanodemo FGrH 325 F 11 = Ateneo, 10,49, p. 437 c-d.

91  Vaso del siglo vi a.C. en el que se representa a Bouzriges y su labranza sagrada y por el
otro lado a las diosas eleusinas: Ashmole (1946). Para otros vinculos ver Valdés (2002b:
239).

92 Para “Bouziiges” como un probable titulo de culto: Parker (1996: 287).

93  Ver nota 70.

94 Ver para estas familias en relacién con la exégesis: Valdés (2002b: 218); posiblemente
también los Licémidas: Valdés (2002b: n. 220).

95 Ver supra en el texto y notas 69 y 70. Es posible que tuvieran sizesis estos sacerdotes quizds,
como en el caso de los exégetas elegidos por Apolo, cuando hacfan exégesis o actuaban
como exégetas, actividad que pudo estar ligada de algiin modo al propio Pritaneo, dado
el vinculo de los exégetas con este edificio publico en épocas posteriores (en inscripciones
del Pritaneo en las que los exégetas tienen un papel destacado junto al sacerdote del
Démosy de las Crites, en el sacrificio realizado a Hestia: Miller (1978: A 196-202), del
122/1 a.C. al 101 a.C y la concesién en el decreto de Filoxeno de un trono a Apolo en
calidad de exégeta de Atenas (ver nota 65)).
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otro ateniense del siglo 1va.C., Licurgo, de los Eteobttadas (y por tanto
de una familia Eupdtrida), como actividad que emulaba precisamente

la de la Atenas de Pericles. Este personaje, interpretado recientemente
dentro de una tendencia mas democrética® de lo que la historiografia

mas tradicional habfa considerado®, no sélo es conocido como sacer-
dote de Poseidén/Erecteo, sino que entre sus descendientes (a los que

se concedié la sitesis de por vida) se encuentran exégetas”, y él mismo
posiblemente fomenté esta actividad, como justificacién de su politica

religiosa, especialmente edilicia”, en momentos en los que comenzaban
a ponerse por escrito libros sobre exégesis'®.

96
97

98

99

100

Humpbhreys (1985), con matices; Mitchel (1973); Wallace (1985: 195-96).

Interpretado como un tradicionalista y arcaizante: Mossé (1962 : 293); Jacoby (1973:
78); (1954, vol. I: 112).

Plutarco (X Orat.) Moralia, 843A-E. Decreto de arcontado de Anaxicrates (307-306) que
recuerda los grandes hechos de Licurgo y decide darle el elogio, una estatua de bronce y
la sitesis en el Pritaneo para él y el mayor de sus descendientes: /G II* 457; Schmitt-Pantel
(1992: 160-61). En el caso de que el sacerdote de Poseidén Erecteo, de los Eteobtitadas
y Eupdtrida, fuera de los sacerdotes que como el “sacerdote de Zeus y Bouzsiges” o el
hierofante podian hacer exégesis de los pdzria (en este caso, de los Eupdtridas), y por
tanto, seglin nuestra hipdtesis, tendria la szesis, existe una aparente contradiccién con el
hecho de esta concesion de la sizesis post-mortem. Sin embargo, puede pensarse en varias
explicaciones: en primer lugar, que las condiciones de sitesis hubieran cambiado en el
siglo 1v a.C. con respecto al siglo v a.C. (como propone Schmitt-Pantel, que atribuye
una nueva ley precisamente a Licurgo: 1992: 160), aunque en este caso es dificil aceptar
que se hubiera dejado sin sézesis a los sacerdotes mds antiguos y prestigiosos; otra solucién
es que, tras el establecimiento de los exégetas oficiales, fuesen éstos los que recibian la
sitesis en sus funciones como exégetas en el Pritaneo. También puede pensarse que el
sacerdote de Poseidén Erecteo no estuviera entre los sacerdotes que podifan hacer exégesis
de los pdtria o al menos no tras la eleccion de por vida de un exégeta de los Eupdtridas
“elegido por el démos” a partir del 403. Otra explicacidn puede ser el hecho de que quizds
los exégetas (o sacerdotes que hacfan exégesis) sélo fueran alimentados en el Pritaneo
a expensas publicas en el momento de ejercer esta funcién (que podria estar vinculada
precisamente a este edificio), y por tanto no fuera permanente (como los athlothétai de
las Panateneas: Arist. Ath. 62.2). En este caso, lo que se concederfa a Licurgo y a sus
descendientes serfa este privilegio de sizesis de forma permanente, no tanto por su cargo
sacerdotal o su posible vinculacién con la exégesis, sino por su labor politica en Atenas.
Por ultimo, cabe contemplar también la posibilidad de que Licurgo disfrutase ya del
privilegio de la sitesis en vida y que el decreto simplemente ratificara esta situacién con
la innovacién de conceder la siesis a sus descendientes. Nos resulta muy significativo
que Licurgo, como piensa Schmitt-Pantel, pudiera regular la sizesis, como habfa hecho
en su dia Pericles, ambos pertenecientes a antiguas familias eupdtridas implicadas en la
interpretacién de los pdtria de los Eupdtridas.

Politica religiosa de Licurgo: Parker (1996: 242 ss.); Humphreys (1985); Mikalson (1998:
11-45). Licurgo “hablé muchas veces sobre asuntos religiosos”: Plut. (X Orat. 843 c);
Parker (1996: 245): llevé a cabo sus reformas con aprobacién de Apolo de Delfos (de
acuerdo con el ordculo: /G II? 1933; confirmacién del ordculo en /G I1? 333); Wallace
(1985: 196).

Primeros libros sobre exégesis publicados en el Atica en el siglo v a.C.: Jacoby (1973:
16, con n. 66). En estas compilaciones se hallan distintas disposiciones como la de
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Pericles, en su defensa de las leyes ancestrales no escritas, hace men-
cidén especifica de las de Eleusis, lo que lleva a pensar en el vinculo de los
Bouziigai (que podian hacer exégesis eupdtrida) con Eleusis, destacado
mis arriba'®, si se acepta que el politico ateniense pertenecia a esta fa-
milia por parte de padre, como parece desprenderse de las fuentes y han
destacado los historiadores contempordneos'®?. Otra relacién que llama
la atencidn en esta linea es la alusién a Pericles como Zeus Olimpico'®,
lo que tiene coherencia también con la responsabilidad de los Bowuzsigai
en el culto a Zeus en Atenas, en la zona precisamente del entorno de
Zeus Olimpios, en el Iliso'*.

Pericles es calificado también como “0 Bou{0yns dpLoTos dht-
TApLos” en un escolio a Aristides que cita un fragmento de la obra de
Eupolis, Démos'®. El hecho de que en esta obra se mencione a De-
mostrato también como Bouziiges (Fr. 97 K) y sea calificado de alitérios

purificacién de suplicantes entre los Eupatridén Pitria o disposiciones sobre el culto de
los muertos (Cleidemos FGrH 323 F 14 = Ath. 409f-410a-b = FGrH 356); ver Jacoby
(1973: 254, n. 78), recogido por Doroteo. El Exegetikén de Cleidemos es del siglo v
a.C.: Jacoby (1973: 251, n. 66); (1954: 1, 57 ss., 70). El de Autoclides es tal vez del siglo
11 a.C. (aunque no se puede descartar tampoco una fecha en el siglo v a.C.): FGrH
353; Jacoby (1973: 252, n. 69). Recopilacién oficial de estos escritos de Eumélpidas y
Eupitridas en el siglo 1a.C.: Oliver (1950: 50-51).

101 Ver nota 91; Valdés (2002b: 239).

102 Pericles aparece citado como Bouziiges en el escoliasta a Aristides: sch. Aristid. I1.130.1,
vol. I1I, p. 473 Dindorf; el escoliasta comenta una expresién de Eupolis 0 BoulUyns
apLoTos aTrpLos (= 0 akttipLos) de Eupolis (F 96K) que cree que es una referen-
cia a Pericles y que inserta Aristides en su discurso: Aristid. I11.130.1, p. 175 Dindorf
(= Aristides, 11 [Contra Platén: en defensa de los cuatro, 51). Tomado con reticencias
por Davies (1971: 105-106, 459), que piensa (siguiendo a K.J. Beloch) que se refiere
a Deméstrato que es llamado también Bouziiges por Eupolis (Fr. 97K; ver nota 113);
rechazado también por Bourriot (1976: 1270-75) y Parker (1996: 287). Pero ver para la
coherencia de hacer de Pericles un miembro del génos: Toepffer (1889: 148). Adn cuando
el fragmento de Eupolis pueda referirse a Demdstrato, el autor piensa que no hay razones
para dudar del conocimiento del escoliasta de la familia paterna de Pericles, del mismo
modo que conoce la materna (p. 148. n.1); Mazzarino (1966: 183-86); Federico (2002:
104); Valdés (2002b: 232 ss.). La expresion ho Bouziiges alitérios podria haberse utilizado
contra Pericles y, después, contra Deméstrato; es mds, el hecho de haber llamado alitérios
ya a un miembro del génos de los “purificadores” (los Bouzrigai) como Pericles (y antes
a su padre Jantipo, lo que se tiene constatado en una inscripcién: Raubitscheck 1947:
108-15), lleva a los comedidgrafos a llamar también alitérios a otro miembro del génos
(Deméstrato: Davies 1971: 105), de tendencia igualmente democrdtica, que promueve
(con Alcibiades, pupilo de Pericles), la expedicién a Sicilia, como antes Pericles habfa
incitado a comenzar la guerra del Peloponeso, de lo que se le acusaba (ver nota 1).

103 “Olimpico” y Zeus: ver Vickers (1997: 33 ss.), con fuentes; alusiones a Pericles como a
“Zeus”: Podlecki (1998: 169, 172-73). Ver Plut. (Per. 8.3-4); Stadter (1989: 104). Ar.
(Acarnienses, 530).

104 Ver para esta alusién en relacién con el culto a Zeus en el Paladio y Zeus Olimpio,

vinculado a los Bouziigai: Robertson (1992: 134); Valdés (2002c: 226-27).
105 Ver nota 102. La obra menciona a Milciades y a Pericles: Fr. 104 Kassel-Austin.
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en Lisistrata de Aristofanes (391-92), por proponer la expedicién a
Sicilia'®, ha llevado a algunos autores a sospechar de la denominacién
de Pericles como “Bouziiges alitérios” y de su pertenencia a este génos'”’.
Sin embargo, el hecho de que también el padre de Pericles, Jantipo,
sea acusado de alitérios en un dstrakon, en relacién con una injusticia
realizada frente al Pritaneo'®, posiblemente por disfrutar de la sizesis
a los ojos de los atenienses de forma indebida'®, puede corroborar la
utilizacion del “alitérios” también para su hijo. La acusacién a Jantipo
puede estar relacionado, como hemos sefialado en otro lugar, no sélo
con la derrota frente a Egina, como supone Figueira, sino sobre todo
con el hecho de que esta derrota pudo haberse atribuido a un motivo
religioso, especificamente al cardcter impuro del propio Jantipo por
su alianza matrimonial, siendo de la familia de los purificadores de
Atenas (los Bowuziigai), con una alcmednida, de la familia causante del
dgos de Cilén, purificado con Epiménides quien se habia identificado
en la ciudad precisamente con Bowuzsiges''°. El decreto del Pritanco, si
realmente fue propuesto por Pericles o por alguien de su entorno'"!, no
s6lo realzaba la autoridad de los exégetas elegidos por Apolo de Delfos,
lo que convenfa a su politica de justificacién del uso del dinero aliado
en la reconstruccién de templos, sino que también ratificaba un derecho
de ciertas familias sacerdotales con funciones exegéticas, como la suya
propia, a la sizesis en el Pritaneo, privilegio que él mismo probablemente
se neg6 a disfrutar'’? y, en cierto modo, rehabilitaba de esta manera la
memoria de su padre Jantipo, a quien parece que levant6 ademds una
estatua conmemorativa en la Acrépolis''.

106 Sch. Ar. Lys. 397. Deméstrato en la expedicion a Sicilia (frente a Nicias): Plut. (Vic.
12.6). Deméstrato de la familia de los Bouziigai: Davies (1971: 105), el hecho de que
Demoéstrato sea llamado “Kholozuges” podria apuntar a su pertenencia al demo de Co-
largo, demo al que pertenecia Pericles, segiin este autor. Demaineto también de los
Bouziigai: Davies (1971: 1102 ss.). Ver nota 102.

107 Figueira (1986: 156-57); Bourriot (1976: 1270-75).

108 Seguimos la interpretacién de Raubitscheck (1991: 108-15 = AJA 51 [1947]: 257-62)
y de Broneer (1948: 341-43). Otros interpretan la palabra pryzaneion como genitivo
plural, traduciéndolo como pritanos (de la Boule): Schweigert (1949). Siewert (1991:
6-7); Figueira lo interpreta como “pritanos de los naucraros”: (1986: 170-71). Ver Valdés
(2002b: 231-35 y apéndice); Berti (1999: 95-99).

109 Broneer (1948: 341-43).

110 Ver nota 108.

111 Ver nota 44.

112 Sch. Ar. Eq. 282; Valdés (2002b: 233).

113 Paus. 1.25.1. Beschi y Musti (1982: 355); Valdés (2002b: 241-42). La estatua pudo
haberse erigido con anterioridad a Pericles, segtin Podlecki (1998: 7). Con Pericles:
Shapiro (1996: 218 y n. 17).
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El hecho de que Pericles sea calificado, por parte de sus adversarios
como Bouziiges alitérios, haciendo alusién con ello a la mancha de los
Alcmednidas y al contraste de este hecho con su condicién de Bouzii-
ges (encargado de la pureza ritual de la tierra del Atica), se desprende
también de la confusién e identificacién de Pericles con Megacles en
Aristodemo'" en relacién con el dgos del atentado ciloneo, asi como
de la utilizacién de este mismo 4gos, como sefialdbamos mids arriba,
por parte de los espartanos en el inicio de la guerra del Peloponeso,
posiblemente intentando acusar a Pericles del sacrilegio'”. Todo esto
no entra en contradiccidn con el hecho de que también Deméstrato,
el proponente de la expedicién a Sicilia y de la familia de los Bouzsigai,
fuera denominado “alitérios”, sino que, por el contrario, reafirma, por
un lado, la vigencia de las nociones de polucién/purificacién en el con-
texto de la guerra y de la politica ateniense, esgrimidas posiblemente
tanto por las corrientes mds democrdticas (el propio Pericles) como por
aquellos mds moderados (como Nicias, el oponente de Deméstratos''®),
y, por otro lado, contribuye a evocar ante el #émos ateniense la figura de
Pericles, que habia llevado a Atenas a la guerra y al que sus oponentes
hacian responsable de la plaga del inicio de la guerra (y de la guerra
misma) que causé tantas muertes (como la expedicién a Sicilia), entre
ellas, la suya propia'”.

Todo esto lleva a pensar que a pesar de la relacién de Pericles con
el “escepticismo” de los sofistas o con posiciones mds racionalistas de
filésofos como Anaxdgoras''®, el lider ateniense hizo una amplia utili-
zacion de la religién tradicional'”®, con la que se hallaba tan estrecha-
mente imbricado por su familia'?, religién que modelaba en parte las
creencias, actitudes y pautas de conducta del pueblo ateniense y cuya

114 FGrH 104, Anhang 2.
115 Ver nota 1.

116 No hay que olvidar que tal vez Nicias se vanagloriaba de que habfa sido un antepasado
suyo quien habia traido a Epiménides desde Creta (D.L. 1.110), para contrarrestar la
propaganda del Bouzsiges Demdstrato (no hay que olvidar que Bouzriges se identifica con
Epiménides: ver nota 90). Ver Federico (2002: 104 ss.).

117 Ver nota 1.

118 Influencias: Podlecki (1998: 17-34 y 93-99). Ver para el “didlogo” y el “debate” entre
religién y ciencia en el siglo v a.C. Humphreys (2004: 51 ss.).

119 Como se ve claramente en su utilizacién de cresmélogos y adivinos, como Jendcrito y
Lampén: ver nota 58.

120 Aunque sin hacer uso ¢l mismo de algunos de estos privilegios derivados de su familia
sacerdotal, como quizés la siesis, del mismo modo que habrfa renunciado también a sus
propiedades en la guerra del Peloponeso si eran respetadas por el rey Arquidamo, con
quien tenfa lazos por las relaciones de xenia: Podlecki (1998: 145).
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manipulacién contribuyé a proporcionarles, en el contexto delicado de
los afios cuarenta y treinta, una justificacién y sancién religioso-moral
de su actuacién imperialista.

El ascendiente de los exégetas y de la exégesis se integré en el discurso
politico tanto por parte de la corriente mds moderada'?! como de la mds
democrética (con figuras como Pericles o Demdstrato). Prueba de ello
es la contraposicién, destacada en las fuentes, entre Cimén y Pericles,
que trasciende el dmbito de lo politico, para adentrarse en el de lo reli-
gioso, utilizado como propaganda politica. Del mismo modo que en las
fuentes se contrapone la actuacién de ambos personajes en los aspectos
politicos'*, en especial las medidas de evergesia de Cimén, creadora de
dependencias, por oposicién a la misthophoria de Pericles, que produce
la libertad del démos'?, pueden encontrarse también paralelismos en el
dmbito de la exégesis-purificacién y de la religién. Cimdn, de los Filai-
das, del demo Laciada, pero especialmente relacionado también con la
Academia cercana a Colono (lugar de culto a las Erinias/Euménides)'%,
se asocia con la propaganda de la purificacién de Teseo por los Fitdlidas
en el altar de Zeus Miliquio, dios implicado junto a las Erinias/Eumé-
nides en ritos purificatorios'?, situado en Esciron, en la ruta a Eleusis;
ademds el hijo de Milciades convierte su “casa en un Pritaneo”?, con
comidas gratuitas para los pobres especialmente de su demo (en una clara
actuacion evergética), llevando a cabo, por otra parte, toda una politica
edilicia, de construcciones (como el Teseo o el Pértico Pecile) con su
dinero privado, acompanado del desarrollo o inauguracién de fiestas y
sacrificios como las Theseia. No hay que olvidar que fue precisamente
Jantipo el acusador principal del proceso de Milciades y que de aquellos
afios debe de ser también toda la propaganda contraria a Jantipo, el

121 Tal vez con Nicias, en relacién con Epiménides: ver nota 116. Para Cimdn, en este
sentido, ver mds abajo en texto.

122 Arist. (Ath. 27.2-4); Plut. (Cim. 19); Plut. (Per. 9.6).

123 Ver Pldcido (1997: 13).

124 Para esta familia: Davies (1971: 293 ss.). Cimén se asocia con la Academia cercana a
Colono Hippios: Plut. (Cim. 143). Ver Valdés (en prensa). En Colono habfa un culto de
las Erinias/Euménides o Semnai (Apollod. 3.5.9; Colono Hippios: Soph. OC, 90; sch.
Soph. OC, 39; Wiist, R.E. suppl. VIII, col. 129-30; Henrichs 1994: 49-50) especialmente
implicadas en ritos de purificacién de homicidios (Jameson et al. 1993: 53). Conexiones
oligdrquicas de Colono: Plicido (1995: 33-36). Relacién de Cimén con el ordculo de
Delfos: Plicido (2004: 61).

125 Paus. (1.37.2-3); Parker (1995: 169 y n. 57). Zeus Miliquio y Erinias en purificaciones:
Jameson et al. (1993: 77-78). Para Zeus Miliquio: Cusumano (1991).

126 Plut. (Cim. 10.7); Schmitt-Pantel (1992: 168 ss.); Podlecki (1998: 38-39); Arist. (Ath.
Pol. 27.3); Valdés (2002b: 234-35, 242).
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Bouziiges, llamado alitérios por su “adikein contra el Pritaneo”?. Sin
duda, Cimén utilizé la propaganda religiosa a su favor y quizds también
la exegética, requerida en cuestion de purificacién, de inauguracién de
ritos, de levantamiento de altares o templos, de cultos nuevos, etc.

Pericles, por su parte, regula las comidas en el Pritaneo oficial de la
ciudad (no un pritaneo “privado” o particular), a expensas del tesoro
publico, realza las figuras oficiales de los exégetas, especialmente los
elegidos por Delfos (sin olvidar tampoco probablemente a los “sacer-
dotes exégetas” més tradicionales, Eupdtridas y Eumélpidas), y lleva a
cabo una politica de construcciones ratificada o elegida por el mismo
démos, con el dinero publico de la ciudad y amparada en sus intentos
de acercamiento y manipulacién del dios de Delfos y en la actividad
oracular. Estos paralelismos/contraposiciones no hay que verlos sélo en
el plano del enfrentamiento personal sino, sobre todo, en el contexto de
su actuacion politica de tendencia oligdrquica para el caso de Cimén y
democrética para Pericles. Si Cimén utiliza la religién, y especialmente
los aspectos vinculados a la exégesis y a Delfos, como la purificacién o
ratificacion a la construccién de templos e instauracion de sacrificios,
para reafirmar su politica evergética y aristocrdtica, Pericles utiliza las
mismas armas para confirmar la linea politica democrdtica e imperialista
de mediados del siglo v a.C. Todo ello pone de manifiesto la importancia
de la conciencia y del argumento religioso en el démos ateniense del siglo
va.C. y suinclusién en el discurso politico de forma explicita o mds sutil
en estos momentos. Politica y religidn se imbrican, por tanto, para dar
forma a la democracia imperialista de la Atenas de Pericles.

127 Ver nota 108.
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Ana Iriarte | Universidad del Pais Vasco

LEYES SACRAS EN EL ESCENARIO
POLITICO DE ANTIGONA”

ras la destruccién de las Torres gemelas de Nueva York, en sep-

tiembre de 2001 —pavorosa, en gran medida, por lo que tuvo

de sintomadtica con respecto a la politica internacional del recién
estrenado 111e milenio’—, el pueblo estadounidense entoné con particular
énfasis el himno “Dios salve a América”, mientras su lider politico, George
W. Bush, planteaba el nuevo conflicto como una lucha del Bien contra
el Mal, invocando repetidamente a una divinidad todopoderosa, en la
que algunos vimos renacer al mismisimo Ahura-Mazda de los persas.

Pues bien, este hecho, marginal, sin duda, con respecto a la mag-
nitud de la catdstrofe, me parece especialmente significativo en cuanto
a la independencia entre confesidn religiosa y Estado, con la que las
modernas democracias occidentales favorecen, “en teorfa”, la libertad
individual de sus ciudadanos. Y digo “en teoria” porque los tltimos
grandes acontecimientos® prueban contundentemente que lejos de una
evolucién progresista en pos del espiritu critico, la religién vuelve a
ocupar el primer plano de la Historia contempordnea.

Quienes, guiados por el pensamiento marxista, creimos alguna vez
en una evolucién positiva de la Historia, podemos consolarnos perci-
biendo este movimiento como una regresién puntual. Pero no es menos
cierto que la comprensién del mundo moderno impone atender a su
dimensidn religiosa de forma casi tan generalizada como en el caso de
estudiar las civilizaciones antiguas. En efecto, el entrelazamiento de la
religién y de la politica no es exclusivo de las civilizaciones del Medi-
terrdneo antiguo. Y, precisamente por ello, por su actualidad, importa
interrogarse sobre sus planteamientos originales, hasta el punto en que
alcancemos a detectarlos.

El presente texto se enmarca en Plan Nacional de I+D+I del MCYT a través del Proyecto

HUM2004-03690/HIST.

1 Para la trascendencia de este atentado como parte de la I Guerra de la Mundializacién
y como sefal del inicio de una nueva era presidida por el panico urbano, véase, por
ejemplo, la perspectiva nihilista de Virilio (2006).

2 Por no hablar de los pequefios, como la confrontacién protagonizada durante los tltimos

afios en Espana entre Iglesia y Gobierno socialista a causa de la supresién de la asignatura

de religién en los nuevos planes de estudios.
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Tal es la orientacién desde la que, en el marco de este I Coloquio
de PEFSCEA, he optado por revisar una problemdtica que abordé en el
seminario de doctorado impartido en la Universidad de Buenos Aires,
hace ya cuatro afios. En la parte de dicho seminario consagrada a la di-
mensién del tiempo religioso y politico del teatro ateniense®, me centré
en el caso de la Antigona, subrayando el ejercicio de reflexién politica
que supone esta obra, estrenada por Séfocles en las Grandes Dionisias
del 442 a.C.

Como es sabido, dicha obra prolonga el argumento de los Siete contra
Tébas, pieza de Esquilo que presenta en el escenario el horror padecido
por la ciudad de Tebas al ser asediada por el ejército reunido por Polinices
para recuperar el trono. En lugar de detenerse en las cualidades guerreras
de los dos hijos varones de Edipo, consideradas de cerca por el poema
épico titulado la 7ebaida, 1a obra teatral se fija en la lucha fratricida que
protagonizan y en el terror que esta divisién civica siembra, especialmen-
te entre las mujeres de Tebas, testigos pasivos del desastre.

A la hora de la verdad, el ataque contra Tebas no se producird, pues,
para evitar la destruccién de la ciudad, Eteocles y Polinices se enfrentan
en un combate singular en el que ambos mueren. Este trdgico duelo sitta
en la caspide del gobierno a Creonte, el cufiado de Edipo y convierte
a Antigona e Ismena en las dos dltimas representantes de la familia de
los labddcidas®. Tal es el contexto en el que se sitta Antigona, la obra de
Séfocles en la que las hijas de Edipo —tnicas responsables de rendir el
culto funebre a sus recién fallecidos hermanos— se ven confrontadas a
un edicto nuevo e inesperado. Creonte, el nuevo dirigente de Tebas que,
como tio materno, asume también el papel de kzrios de las Gltimas lab-
ddcidas, publica un decreto para impedir que Polinices reciba sepultura
por haberse enfrentado a Tebas, es decir, por traicidn a la patria (Rosivach
1983). Esta decisién politica induce a las hijas de Edipo a posicionarse
al tiempo politica y religiosamente, ofreciendo con ello una imagen de
la feminidad contrapuesta a la de las impotentes tebanas de la obra de
Esquilo. Antigona opta por desacatar la nueva ley y rinde culto finebre,
sola y en secreto, a su hermano Polinices. Por este acto piadoso, que es
también resistencia politica, Creonte la condena a ser sepultada viva en
una cueva en la que la doncella opta por ahorcarse.

A finales de los ochenta, Christian Meier, desde la perspectiva de la
Antropologia politica que puso en prictica, sostenia que pocas obras
muestran con tanta claridad como Antigona en qué consiste el arte

3 Un hilo conductor ya cldsico cuyas bases recordaba en Iriarte (1996): 32-43.

4 Para las dos parejas de dobles que conforman la descendencia de Edipo y Yocasta, ver
Iriarte (2000b).
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politico de la tragedia dtica’ consolidando una fértil tradicién analitica
centrada en esta obra®.

Cierto que, como bien matizé en los anos noventa Nicole Loraux
(1999: 28-44), frente a los especialistas cada vez mds habituados a in-
dagar en exclusiva la dimensién politica del espectdculo trdgico, “el
teatro de Dioniso no estd en el dgora”, es decir, en el espacio politico
por excelencia de Atenas. Manera de advertir que el teatro trdgico “no
es una representacién controlada que la ciudad ofrece de si misma”, sino
que se compone también de una importante dimensién emocional, poco
considerada por los estudios de fin de siglo’.

Tras la voz de alerta que supuso La voix endeuillée de Nicole Loraux,
Vidal-Naquet matizé sus reflexiones sobre la dimensién politica de
la tragedia en una de sus dltimas publicaciones: £/ espejo roto. Trage-
dia ateniense y politica. En este corto ensayo, Vidal-Naquet parte de la
consideracién generalizada del especticulo trigico como politico, en
el sentido de “cosa publica”, asi como de las propias representaciones
como acontecimientos politicos en si, para afrontar la cuestién del grado
de “actualizacién politica” que permitiria la lectura, estrictamente con-
textualizada en su momento histérico, de las tragedias griegas. En esta
linea, Vidal-Naquet (2002: 18-40) destaca la abundancia de alusiones a
hechos histéricos concretos que pueden extraerse de la obra de Esquilo
y; sobre todo, de la de Euripides; pero subraya la falta de referencias a la
politica ateniense perceptibles en la obra de Séfocles. Cosa que resulta
paraddjica pues, de los tres grandes trdgicos, Séfocles es el tnico que
hizo carrera politica. De tal manera que, matizando la visién de Meier,
el historiador francés sostiene:

...A cualquier nivel que nos situemos, la tragedia de Séfocles no es la
tragedia politica de Atenas. Quien escribid esta tragedia fue Tucidides y
no Séfocles. Esquilo narré la batalla de Salamina. Su descripcidn, varias
décadas anterior a la de Herddoto, sigue siendo nuestra principal fuente
histérica. [...] Euripides, reportero y autor trdgico, multiplicé las alu-
siones. [...] El elevado tono de Séfocles, hace pricticamente imposible
toda interpretacién actualizadora. (Vidal-Naquet 2002: 44-45)

Constatacién rotunda que no impide que Vidal-Naquet reconozca la
importancia de este tono elevado, y mds concretamente de la Antigona,

5  Porlo que dedica a esta pieza uno de los dos capitulos consagrados a Séfocles en su libro;
cf. Meier (1988). Véase también su obra teérica, Meier (1985).

6 Asi, la reflexion relativamente reciente de Gérard (2004) sobre la complejidad de la
dimensidn politica constitutiva de la obra a la que nos referimos.

7 Véase al respecto Gallego e Iriarte (en prensa).
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a la hora de elaborar “la historia de la conciencia europea” tal y como
permite comprobar “el importante libro de Steiner”:

Euripides ha aportado mucho; a las feministas con Medea, a los enemigos
de la guerra extranjera, léase de la guerra colonial, con las 7royanas. Sin
embargo, nada es comparable al destino increible de Antigona. [...] Es
importante que traducciones mds o menos fieles en adaptaciones mds o
menos libres, hayan podido realizar, a través de la Antigona, la historia
de la consciencia europea. La libertad en este 4mbito debe ser total.

(Vidal-Naquet 2002: 46-47 y n. 26)

Convencida, al igual que —o, mejor dicho, por— Vidal-Naquet, de
que las tragedias griegas “forman parte del presente de todos nosotros”,
lo que propongo, en adelante, es un recorrido de la obra de Séfocles en
dos tiempos: el que la aborda como conflictiva disyuncién entre hom-
bres y mujeres y el que la aborda como conflictiva disyuncién entre lo
religioso y la ley que sustenta la organizacién politica.

Un conflicto sexuado

Pero empecemos por el principio. La Antigona de Séfocles inicia su
andadura cuando la heroina epénima acaba de enterarse del contenido
del decreto de Creonte y corre en busca de su hermana Ismena para
que le ayude a ocuparse del caddver de su hermano. Es cierto que, a lo
largo de la obra, Ismena muestra un gran respeto al plan de Antigona,
pero se declara incapaz de ayudarla. Asi, Antigona e Ismena adoptan dos
actitudes contrarias ante la autoridad politica que son muy reveladoras
en cuanto a la sutil concepcién griega de lo femenino’.

Ismena encarna la feminidad concebida, ante todo, como pasividad
aliada del orden politico, una feminidad que se dirfa caricaturizada a
fuerza de ser candnica. La obediencia —virtud cardinal de la mujer en
el mundo griego— es el principio que induce a Ismena a no colaborar
en el entierro de Polinices'’; de tal manera que esta heroina se opone a
Antigona, quien decide “no soportar” nada que pueda conducirle a una

8  Laconciencia “occidental” dirfa yo teniendo en cuenta, por ejemplo, el trabajo de Gonzélez
Gonzélez (2003) sobre el trasfondo histérico que explica coincidencias y divergencias
esenciales entre la Antigona argentina recreada por Griselda Gambaro y la griega.

9 Como comenté en un articulo anterior, Iriarte (2000c).

10  Séfocles, Ant. 60 ss.: “...Piensa con cudnto mayor infortunio pereceremos nosotras dos,
solas como hemos quedado, si forzando la ley, transgredimos el decreto o el poder del
tirano. Es preciso que consideremos, primero, que somos mujeres, no hechas para luchar
contra los hombres, y, después, que nos mandan los que tienen mds poder, de suerte que
tenemos que obedecer en esto y en cosas atin més dolorosas que éstas”. Cf. el verso 79,
en el que Ismena se declara incapaz de actuar contra la ciudad.
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muerte desprovista de honor''. En efecto, de cara al espejo de la sumisa
Ismena, Antigona emerge como activa defensora del papel protagonista
que las antiguas griegas desarrollaban en los funerales familiares. Pero,
con respecto a esta “femenina reivindicacién” se impone sefialar que
Antigona concibe el piadoso acto de enterrar a su hermano como forma
de alcanzar Aléos, es decir, la “fama inmortal” que generan las grandes
hazafias masculinas. La heroina dice, por ejemplo: “;Dénde hubiera
podido obtener yo mds gloriosa fama que depositando a mi propio
hermano en una sepultura?” (Séfocles, Ant. 95-97)"2.

Y Antigona es reconocida como un auténtico héroe por los ciuda-
danos que componen el coro, quienes subrayan su elogiosa valentia en
términos que asimilan la muerte de la doncella a la de un soldado muerto
por la patria, es decir, a la imagen de la virilidad por excelencia'®:

Famosa, en verdad, y con alabanza (kleiné kai épainon) te diriges hacia
el antro de los muertos, no por estar afectada de mortal enfermedad, ni
por haber obtenido el salario de las espadas, sino que td, sola entre los
mortales, desciendes al Hades viva y por tu propia voluntad (auzdnomos).
(Séfocles, Ant. 817-822)'

La valiente y virginal Antigona se opone, pues, como la noche al dfa,
a Ismena, quien representa el modelo de feminidad acorde con las leyes
politicas, de esa feminidad que es la que, en el contexto del matrimo-
nio, proporciona a la ciudad su bien mds preciado: los soldados que la
defienden y mantienen el orden en la politica interna.

Como decia, la figura de las hermanas compuesta por la heroina
Antigona y la contra-heroina Ismena (Iriarte 2000a), muestra que el
universo femenino, lejos de ser homogéneo, fue representado por los
griegos con una significativa gama de matices.

Comparada con la femenina Ismena, Antigona reviste un cardcter
claramente andrdgino. Pero el estatus sexual de nuestra heroina no s6lo
se define frente al espejo de su hermana, también lo hace frente al de
Creonte. Para este rigido dirigente, el hecho de que quien ha desobe-
decido su decreto sea una mujer es tan importante como que el propio
decreto haya sido burlado:

No hay peor mal que la anarquia —afirma el politico furioso— ... hay
que mantener las medidas tomadas a favor del orden y no ceder nunca

11 Paraun desarrollo ms detallado del tema de la independencia de Antigona, véase Iriarte

(2004).
12 Séfocles, Ant. 502-504; cf. 72, 96-97.
13 Para la ambigiiedad implicita en esta imagen, ver Loraux (1985): 55-60 y 81-82.

14 Para la soledad de Antigona como gpos del discurso finebre ateniense referido a la
heroicidad, ver Bennet y Tyrrell (1990): 441 ss.
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ante una mujer. MCjOl‘ €s, en todo caso, sucumbir ante un hombre...

(Séfocles, Ant. 671-680)

Y la protagonista parece asumir sin matices el canon femenino al
que Creonte la asocia®, insistiendo en la fuerza de las leyes del afecto
en los siguientes términos:

Antigona. —No estd en mi naturaleza compartir odio (sunékthein) sino
amor (sumphilein).

Creonte. —Pues ama, pero yo mientras viva no dejaré que me gobierne
una mujer. (Séfocles, Anz. 523-525)

A pesar de que, como acabamos de ver, la Antigona disefiada por
Séfocles posee una indiscutible faceta masculina, queda claro que, para-
lelamente, el conflicto entre Creonte y su sobrina se plantea en términos
de enfrentamiento de género.

La dimensién politica del conflicto

Ahora bien, la accién de Antigona no s6lo consiste en reivindicar,
frente a un patriarca, el derecho que la tradicién le otorga como mujer.
Junto a su cardcter explicitamente sexuado, el enfrentamiento entre tio
y sobrina —que lo es también entre rey y stibdita—, plantea un problema
de ética juridica que no puede obviarse a la hora de reconocer la super-
vivencia de nuestro paradigma mitico a lo largo de los siglos.

Las célebres palabras puestas en boca de Antigona para juzgar los
nuevos mandatos politicos de Creonte son las siguientes:

No fue Zeus el que los ha mandado publicar, ni la Justicia que vive con
los dioses de abajo la que fij6 tales leyes para los hombres. No pensa-
ba que tus decretos (kerigmata) tuvieran tanto poder como para que
un mortal pudiera transgredir las leyes no escritas (dgrapta némina) e
inquebrantables de los dioses. Estas no son de hoy ni de ayer, sino de
siempre, y nadie sabe de dénde surgieron. No iba yo a obtener castigo
por ellas de parte de los dioses por miedo a la intencién de hombre

alguno. (Séfocles, Ant. 450-460)

Estas palabras han sido muy estudiadas como exponentes de una
reflexién legislativa en un momento histdrico en el que los griegos estdn
elaborando un sistema juridico que nunca llegara a ser tan sistemdtico
como el Derecho Romano, pero que refleja una actitud radicalmente

15  Laidentificacién de Antigona con el derecho de los lazos forjados por el titero materno
es expuesta en Iriarte (2000a): 61 ss. Ver, no obstante, Noschis (1982), para la pulsién
maternal latente en nuestra heroina desde la siguiente perspectiva: “Nous ne nous limitons
pas aux images de la terre pour les assimiler au féminin. Pour nous, le cosmos, le naturel
est profondément féminin”.
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nueva con respecto a las llamadas “leyes no escritas”, es decir, a esas cos-
tumbres sacras y ancestrales a las que Antigona apela para reivindicar su
derecho a dar sepultura a un hermano'®. En el contexto de este Coloquio
dedicado al tema del vinculo entre religién y politica, nos limitaremos
a acoger la antinomia aqui propuesta por Séfocles en su sentido mds
evidente: el que opone el orden de la tradicién sacra a un decreto recién
promulgado por el straregds, el “jefe militar” responsable de impedir que
la tierra civica acoja a un enemigo de la patria (Frydman 2004: 166-67),
tal y como se acostumbraba a hacer en la Atenas histérica'®.

Al reivindicar, “sola” ante la autoridad politica, el poder de la tra-
dici6n frente al nuevo régimen, Antigona se ha inmortalizado como el
simbolo de que las leyes hechas para el conjunto de la comunidad no son
siempre susceptibles de poder adaptarse, con la flexibilidad y la urgencia
necesarias, a las situaciones presididas por el signo de lo particular, de lo
inesperado. Pero, mds all4 de la rigidez con la que el conflicto Antigona/
Creonte ha sobrevivido como actitud razonable frente al autoritarismo,
conviene reconocer hasta qué punto la tragedia dtica es capaz de incidir
en la multiplicidad de niveles, en los matices infinitos, que puede con-
formar un conflicto social. Concretamente, nos fijaremos en el momento
en que Antigona, cual auténtico politico, se presenta a si misma como
portavoz del conjunto de la comunidad. Me refiero al didlogo entre la
heroina y el dirigente en el que Antigona acusa a Creonte de ejercer esa
monopolizacién del poder por un solo hombre que los griegos designaron
como tirania (Séfocles, Ant. 506-507)", mientras que el rey acusa a su
sobrina de ser la tinica entre los ciudadanos de Tebas que piensa de esa
manera:

16 A propésito de la enigmdtica nocién de “leyes no escritas”, ver el articulo cldsico de
Ostwald (1973). También perteneciente a los afios *70, otro trabajo cldsico trata con
mds extension esta problemdtica de la Antigona: Cerri (1979). Sin aludir directamente a
dicha problemdtica y en el contexto de un trabajo sobre la amplia relacién que la tragedia
mantiene con la escritura, Segal (1988) detectd la alusién a ésta por parte de los poetas
trigicos como forma de expresién que oscurece la verdad o dificulta el acceso a ésta en
lugar de favorecerlo.

17 Muchos son los matices detectados en esta célebre antinomia percibida con regularidad
como un topos de la oracién fanebre. En este sentido, Loraux (1981: 126-27) comenta
la ambigua presentacion, en el célebre discurso que Tucidides (II, 37) atribuye a Pericles,
de las leyes no-escritas como caracteristica esencial de la democracia ateniense teniendo
en cuenta “‘hasta qué punto la tradicién aristocrdtica griega desconfiaba de las leyes
escritas”. Por otra parte, la frecuente escritura de leyes es uno de los fenémenos mds
destacados del apogeo de la democracia ateniense, tal y como comenta, por ejemplo,
Gallego (2003): 216 ss. De este mismo autor y para la relacién entre lo religioso y lo

politico en la tragedia Gallego (1999).
18  Para el desarrollo histérica de esta medida: Jenofonte, Helénicas, 1, 7, 22; Tucidides, I, 138.

19 Cf. el verso 739, para esta tendencia de Creonte denunciada por su hijo.

SEGUNDA PARTE: Grecia Antigua 235



Antigona. —;Tras apresarme, pretendes algo mds que darme muerte?
Creonte. -Nada mds. Con esto me basta.

A. — ... la ventaja de la tiranfa, entre otras muchas, es que puede hacer
y decir lo que quiere.

C. —T eres la tnica entre los cadmeos que piensa tal cosa. (Séfocles,

Ant. 497-508)

El cara a cara Antigona/Creonte revela que los dos protagonistas de
la obra temen un mismo tipo de soledad: la ocasionada por el distan-
ciamiento del pueblo. Esta es la razén por la que ninguno de los dos
admite el parecido que los relaciona: si Creonte se presenta a si mismo
como un jefe elegido por el pueblo y reconoce explicitamente el principio
ateniense de la alternancia en el poder®, Antigona insiste en la idea de
que el pueblo no expresa la simpatia que ella le inspira porque el terror a
la autoridad les hace mantener la boca cerrada®'; evocando asi la ausencia,
bajo el reinado de Creonte, de la base misma del concepto griego de
libertad: la libre expresion (parresia). Ahora bien, los ciudadanos reunidos
en el coro, a quienes la heroina presentaba como sus silenciosos aliados
en presencia de Creonte, tienen algo que decir sobre la recatada actitud
que han adoptado en un primer momento:

Ser piadoso es una cierta forma de respeto —le dice el corifeo a Antigona—,
pero quien detenta el poder no quiere que se transgreda su autoridad.
Y, en tu caso, una célera, que sélo juzga por si misma (autdgnotos), te

ha perdido. (Séfocles, Ant. 872-875)

El coro alaba el mérito del enfrentamiento al autoritarismo prota-
gonizado por Antigona, pero también sabe reprochar a la heroina que,
poseida por una “pasién impulsiva”, haya juzgado teniendo tnicamen-
te en cuenta su propio criterio, cosa que justifica el destino, al mismo
tiempo nefasto y digno de alabanza, que va a sufrir la hija de Edipo. Asi,
contrariamente a la opinién de ésta, la reticencia de los ciudadanos no
s6lo respondia al temor inspirado por un gobernante. Dicha reticencia
se explica ante todo porque la admirable autonomia de la heroina plan-

20  Séfocles, Ant. 666-672: “Al que la ciudad designa —dice Creonte—, se le debe obedecer
en lo pequerio, en lo justo y en lo contrario. Yo tendria confianza en que este hombre
gobernara rectamente en tanto en cuanto quisiera ser justamente gobernado y permanecer
en el fragor de la batalla en su puesto como un leal y valiente soldado. No existe un mal
mayor que la anarquia”.

21  Séfocles, Ant. 509: “Estos también lo ven, pero cierran la boca ante ti”.

22 Esa orgé que con tanto acierto privilegia Griselda Gambaro en su Antigona furiosa, como
subraya Marta Gonzdlez en el articulo citado. Ver Séfocles, Anz. 280, para la orgé de
Creonte. Klimis (2004) explora la relacién entre “inteligencia’ y “desmesura” que implica
el concepto de deindtes humana.
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tea problemas desde la perspectiva, eminentemente comunitaria, del
funcionamiento de la pd/is cldsica.

En definitiva, debemos reconocer que si los ciudadanos piensan que
Antigona merece ser alabada, no es tanto porque lleva toda la razén al
defender el sacro derecho de un difunto frente a un gobernante que
s6lo entiende de leyes civicas, como por el violento trato que recibe por
parte de éste. Deslumbrada por el privilegio de su singular agonia, la
colérica heroina se ha mostrado tan poco receptiva como el soberbio
Creonte ante los propésitos imparciales de los ciudadanos, quienes han
defendido que la verdadera sabidurfa conduce a respetar tanto “las le-
yes de la tierra”, como “la justicia divina” (Séfocles, Ant. 368-369), a
reconocer —como decimos ahora— la interdependencia del orden divino
y del humano, de lo religioso y de lo politico que preside cada aspecto
de la cultura griega.

La obra de Séfocles alerta del conflicto que, en la Grecia clésica,
suponfa percibir aisladamente el orden sacro y la innovacién politica
admitiendo a una mujer en el terreno de debate politico del que habi-
tualmente estd excluida y situdndola, ademds, en la primera linea del
enfrentamiento. Intuitiva puesta en escena que no deja de encontrar
paralelismos en el agitado teatro de nuestra actualidad politica. Ejemplo
de ello —que evocamos ya para concluir—, el protagonismo adquirido
por las mujeres en las elecciones celebradas en Turquia el pasado 10 de
julio de 2007; pais de momento regido por una constitucién laica, pero
en el que tanto ha empezado a pesar la confrontacién entre este dltimo
orden y el isldmico. Efectivamente, en la crispada tesitura de la tltima
campafia electoral, las mujeres e hijas de los triunfantes dirigentes del
islamismo moderado han sido situadas en el primer plano de los me-
dios —que en la actualidad es tanto como decir en el centro del debate
politico— para significar, con sus cabezas cubiertas por el velo isldmico
turco, o turban, el programa politico de los varones que las representan
politicamente®.

Puesta en escena ésta en la que podemos reconocer una estrategia ya
griega y percatarnos de que cuando en las sociedades tradicionales las
mujeres son convocadas al espacio politico, es del todo probable que lo
sean en nombre de ese conservadurismo que propicia, paraddjicamente,
el distanciamiento de las mujeres del auténtico poder ejecutivo.

23 Véanse, por ejemplo, los andlisis politicos propuestos en £/ Pais del domingo 22 de julio

de 2007 (p. 8) y del lunes 23 de julio de 2007 (pp. 2-3).
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DEGOLLACIONES INAPROPIADAS:

EL SACRIFICIO IMPIO EN LAS TRAGEDIAS
TROYANAS DE EURIPIDES

n la mayoria de las sociedades humanas, la animalidad representa
el referente bédsico de un lenguaje polivalente, adaptable a los més
variados contextos discursivos de signo positivo o negativo. Entre
dichos contextos, uno resulta particularmente fértil para esta ejercitacién
retdrica, la designacién de la alteridad. En el caso de la cultura griega
cldsica, como ya sabemos, la otredad adopta tres rostros identificables:
el barbaro, la mujer y el esclavo. La animalizacién de estos “otros” es un
recurso que recotre la produccién ideoldgica antigua en registros muy
distintos'. Ahora bien, en lo que a nosotros atafie, la mujer cautiva trdgica
condensa en s las tres condiciones en las que encarna la alteridad, y por
ello no ha de extraiar que las tragedias de nuestro corpus, Andrémaca,
Hécubay Troyanas, recurran gustosas a procesos de animalizacion que en
la mayoria de los casos tienen a la mujer-botin como objeto central®.
La construccién de la alteridad estd en obvia relacién con la de la
propia identidad y, en virtud de ello, se detecta continuamente en la
sociedad ateniense cldsica la referencia al mundo animal salvaje como el
lenguaje que remite a un mundo prepolitico. Lejos de las concepciones
modernas de cufio romdntico que idealizan la naturaleza, los griegos
de la Antigiiedad identifican a la vida humana con la pd/is: la conexién
entre humanidad, justicia y /dgos en contraste con la vida de las bestias
es central para el pensamiento helénico (Heath 1999: 17, 47)3. Del

1 Para la relacién entre animalidad y barbarie, cf. Said (1984: 42). Respecto de la antigua
tradicién de identificacién de las mujeres con animales en el arte griego, cf. Reeder (1995:
299 ss.) quien recuerda que en el pensamiento griego el lado bestial de una mujer era
visto como el corazén de su sexualidad y fertilidad.

2 Esto podria hacerse extensivo a todas las mujeres unidas a un varén. Como dice Croally
(1994: 99), si se ha de entender a la esclavitud como una privacién del control sobre la
propia vida, entonces la experiencia de las mujeres en el matrimonio tiene mds de una
similitud con la de los esclavos.

3 Heath (1999) trabaja la imagineria animal en la Orestia y senala que los griegos de la pélis
planteaban como delgada la linea que separaba su humanidad de la vida de las bestias.
La trilogfa esquilea indicarfa que el hombre dotado de /dgos debe usarlo para perseguir la
justicia en el marco de la pdlis, ejercitando el rasgo que més lo distancia de los animales.
Pero, desprovisto de virtud, se convertiria en el animal mds impuro y salvaje de todos.
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binomio resultante animalidad salvaje/vida prepolitica hemos de destacar
dos de sus maltiples dimensiones.

Por un lado, la ecuacién se reproduce en el interior de la ciudad en
lo que concierne a las relaciones entre los géneros. De esta manera, la
remisién a lo salvaje constituye el lenguaje con que se designa a la mujer
en el mundo prematrimonial, como si la parshénos que se casa no hubiera
vivido hasta entonces encuadrada en un marco de dominacién y regula-
cién. Los rituales ciudadanos la reinscriben en un cuadro salvaje como
lo grafica la ceremonia de la Brauronia que efecttian las nifas al entrar
a la edad de la parthenia, ofrendando sus juguetes infantiles a Artemis
disfrazadas de pequefias osas®. La referencia a esta diosa parthénos no es
casual. Esta divinidad de origen discutido ostenta una peculiar asociacién
con los animales salvajes (en //iada aparece como Pétnia therén, Sefiora
de las fieras’), pues su campo de accién reside principalmente en el
mundo agreste, tanto en el plano animal como en el vegetal, y por ello
se la vincula con los jévenes de ambos sexos que todavia no han sido
“integrados” a la sociedad civilizada®. La relacién con la vida marital es
doble. Por un lado, su cardcter de diosa de la fecundidad (propia del
monte y el bosque) la conecta con los partos de los cuales es protectora.
Por el otro, el espacio preferente de la diosa es mds bien el limitrofe
con la alteridad de lo agreste, los confines que separan pero también
contactan al mundo civilizado con el salvaje (es alli donde se desarrolla
su culto). Este rasgo la hace particularmente apropiada para propiciar
los momentos de pasaje como el matrimonio’.

Dicho esto, se podria pensar que para los ciudadanos atenienses la
mujer encierra un elemento indémito irreductible que puede activarse
en los criticos momentos transicionales, como el del traspaso de o7kos

4 En torno de la asociacién entre las parthénoi 'y los animales salvajes (en especial, caballos),
cf. Mirén Pérez (2005: 83-85). Si bien las metdforas animales se aplican en el mundo
griego también a los varones, son mucho mds abundantes en referencia a las mujeres, y
en especial en funcién de animales salvajes, que deben ser capturados y domesticados a
fin de integrarlos en la sociedad civilizada. Cf. también Seaford (1995): 308-311. Sobre
la mujer como lazo subsistente con el mundo animal a partir del material mitico sobre
animales nutricios, cf. Héritier-Augé (1993): 131 ss.; Li Causi (2005): 94.

5 Cf. Vernant (1986): 22. También en /liada se la relaciona con el ledn por su capacidad
homicida. Al respecto, cf. el andlisis de Loraux (1997): 30.

6 Sobre las figuras no completamente socializadas de los jovenes adolescentes, nifios y la
mujer no casada, concebidos como el polo de lo incivilizado y lo salvaje, cf. Segal (1986):
56 ss.

7 Para una caracterizacion general de los origenes y funciones de la diosa, cf. Vernant (1986):

22-23; (1991): 195-206. Acerca de los ritos de sacrificio, iniciacién y matrimonio en
relacién con la divinidad, cf. Vernant (1991): 207-19. Para una relacién entre Artemis,
el matrimonio y la imaginerfa rural, Mirén Pérez (2005): 85; Miralles (1993): 38-39.
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y la puesta en circulacién, es decir, una situacién liminar que exige la
aplicacién rigurosa de unos ritos que aseguren el orden social y eviten
una eventual subversién de roles®.

La segunda dimensi6én que rescatamos de la asociacién animal salvaje/
vida prepolitica es la concepcién que podemos encontrar, por ejemplo,
en Aristoteles (Politica 1253a 26-29), respecto de considerar que lo que
no corresponde al mundo politico pertenece al plano animal o al divino.
Las tres entidades (animal, humano, dios) son englobadas en el sistema
clasificatorio griego por un término de dificil traduccion, OV que
no se corresponde con nuestro vocablo “animal” por incluir en su seno
a humanos y dioses, y tampoco con “ser vivo” (lo cual se inferirfa de su
relacién con zoe, vida) por cuanto excluye a las plantas (Wolff 1997:
157-59). Como sefiala Wolff, la naturaleza humana viene definida por
la negativa, por oposicién al plano de los animales (seres animados des-
provistos de /dgos) y al plano divino (seres animados inmortales): este
doble parangdn plantea a su vez un doble modelo de comportamiento
y de fundacién de normas en el cuadro del mundo politico, propio de
la phiisis del ser humano (Wolff 1997: 178-80)°. El matrimonio, por
ejemplo, aparece como norma distintiva que distancia a los hombres
de la promiscuidad de las bestias asi como del mundo del incesto de los
dioses (Foley 1985: 1306).

Ahora bien, el escenario en el que son articulados estos tres mundos
viene dado por el ritual del sacrificio por el cual hombres y dioses entran
en un circuito de intercambio a través de los animales sacrificados. Y
aqui la imagineria ligada al acto de degollar se muestra particularmente
rica, en especial cuando se aplica sobre mujeres objeto de un proceso de
animalizacién en el registro de la tragedia. Género, por otra parte, que
atina en su ¢jecucion la referencia a lo salvaje (Dioniso y los #dgos, cabrios
o sdtiros de acuerdo con cada interpretacién) y el sacrificio ritual a los
dioses, todo en el marco de una prictica que define como pocas a la vida
de la pdlis (Burkert 1998: 3-33). Este elemento salvaje que comparten
las mujeres y el género trdgico abona sin duda la tesis de Zeitlin (1992:
63-96) acerca de la tragedia como un género esencialmente femenino.

8  Cf. Reeder (1995: 7, 300) acerca de la valencia hostil que encierra siempre la animalizacién
de las mujeres en funcién de la polarizacién de los géneros como una estrategia social
asi como del temor por la subversion de unos seres que perturban el status quo. Seaford
(1995: 310) homologa el movimiento de una casa a otra al que va desde el centro civilizado
a los mérgenes y luego de nuevo al centro civilizado.

9 Sobre la diferencia entre humanos y animales en el mundo griego, cf. también Dover

(1994): 74-75.
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Sacrificio y matrimonio, entonces, dejan su impronta en lo que
respecta a la animalizacién. Dos ritos que la tragedia gusta de mezclar
con su retérica comin y sus imdgenes de multiples valencias. Por ejem-
plo, el cardcter virginal de las victimas sacrificiales fusiona ambos ritos
en clave transicional.

En Andrémaca de Euripides, la protagonista homénima se halla su-
plicante en el templo de Tetis, bisabuela de su hijo, pidiendo proteccién
para su vida y la de aquél. Hermione y Menelao intentan matarlos y el
dmbito del templo transcribe sus amenazas en los términos de un impio
degollamiento ritual. Por medio de un juego especular en la segunda
parte de esta tragedia, Neoptélemo devendrd la “victima” pero en otro
templo, el de Apolo en Delfos. En Hécuba, la derrota final de Troya
significa para las mujeres que sobrevivieron a su caida la conversién
en botin de guerra y su asignacién como esclavas a los diferentes jefes
griegos. Con una excepciodn, Polixena, quien serd sacrificada a pedido del
espectro de Aquiles ante su tumba. Hécuba, antigua reina de la ciudad
vencida, debe sufrir entonces dos muertes: el degollamiento de su hija
Polixena y el descuartizamiento previo de su hijo Polidoro, muerto a
traicién por el rey que lo hospedaba, Poliméstor. Hacia el final de la
obra, Hécuba cumple su venganza degollando a su vez a los hijos del
traidor. Troyanas, por su parte, se centra en las mujeres tomadas tras la
destruccién de la ciudad vencida. Su trama gira sobre el reparto de las
mujeres entre los jefes griegos y la presencia del degollar cumple aqui una
funcién diferente. Al iniciarse la obra ya se ha producido el degollamiento
de Polixena y también el de Priamo, referencia clave en esta tragedia, por
su cardcter determinante de los acontecimientos.

Un relevamiento de los lexemas que remiten a la idea de degollamien-
to en estas tres tragedias nos permite aseverar que la impiedad es un rasgo
recurrente en la mayorfa de las menciones. En muchos casos se trata de
procesos inscriptos en un dmbito religioso y es en dicho contexto en el
que los lexemas del degollar conllevan una animalizacién, con base en
las victimas sacrificiales, pero también otros donde se opera una inver-
sién del binomio victima/victimario a partir de un proceso homélogo
de construccién. En este registro resulta muy significativo el frecuente
recurso en estas obras a animalizaciones equivocas.

Respecto de la relacién entre degollacién y mujer es de destacar que
son ellas quienes en mayor medida resultan objeto de animalizacién y
en una significativa proporcidn ello acontece en un contexto de dego-
llamiento real o virtual que hace de estas mujeres animales sacrificiales.
Se involucra asi una serie de rasgos que hacen a la doble situacién de
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dominacién en que se hallan estos personajes, en tanto esclavas y en tanto
mujeres. En el caso de las doncellas, el énfasis en el cardcter virginal de
las victimas sacrificiales permite abrir un panorama simbélico muy rico
de relaciones entre matrimonio y sacrificio como hitos transicionales.
Asi como también un amplio campo semdntico como es el de la relacién
entre la sangre y lo femenino. A partir de la imagen del matrimonio con
Hades, el sacrificio atina los rituales funerario y nupcial.

Esto nos conduce a la idea de la subversién del sacrificio. El andlisis
de las referencias al degollar en este corpus revela un continuo sabotaje
por parte de las victimas sacrificiales a su proceso de animalizacidn,
asi como también una clara voluntad de apropiacién de sentido que
contradice los propésitos de los ejecutantes del rito. En este punto,
resultan centrales los mecanismos de perversién del ritual que la cri-
tica ha sabido detectar en el registro trdgico: las tragedias ejecutan un
juego de confusién y amalgama de los rituales ligados al matrimonio
y los relativos a la muerte, una deliberada confusién de registros. En
la misma sintonfa, se rescata la impugnacién de sentido del sacrificio
que se opera frecuentemente en los textos euripideos, por ejemplo, en
el rechazo a degollamientos privados de inspiracién divina y calificados
en Ultima instancia en términos de insensatez. De cualquier manera,
estas impugnaciones no pueden disociarse de las continuas referencias
en Euripides a un didlogo perturbado y por momentos profundamente
inarticulado entre el plano humano y el divino, que puede desembocar
en la postulacién de una futilidad esencial de los ritos sacrificiales.

Ahora bien, la relacién entre el género femenino y las victimas sa-
crificiales es mds profunda atin. Autores como Loraux (1989: 64 ss.) o
Segal (1993: 175 ss.) han planteado que la degollacion de las virgenes
sacrificiales en la tragedia ocupa el lugar del matrimonio y hace las veces
de la desfloracién. Esta homologacién responde a un conjunto de datos
culturales.

La sociedad griega cldsica sostiene una especial asociacién entre la
garganta y los genitales femeninos que aparecen asi como dos bocas con
sus respectivos cuellos entre los que se encierra el cuerpo de la mujer'.
En efecto, la ginecologia antigua concibe en estos términos a la biologia
femenina y de esta manera explica las sofocaciones que sufren las joven-
citas en funcién de la errancia de su matriz que obstruye por momentos
el cuello superior (Sissa 1987)"". Este valor sexual de la garganta puede

10 Para una relacion entre garganta y matriz, cf. Laqueur (1994): 75-76.

11 Loraux (1989: 84-85) recuerda que Hipdcrates explica en funcién de esta sofocacién el
ahorcamiento de jovencitas en edad de ser nzmphai a fin de escapar de la asfixia afincada
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incluir también una valencia reproductiva tal como lo grafican algunas
procreaciones miticas: es el caso de la Gorgona Medusa de cuya garganta
nacen Crisaor y Pegaso, de acuerdo con distintas versiones que circulan
del mito (Reeder 1995: 199).

La intima ligazén entre genitales femeninos y pérdidas de sangre
(tanto respecto de la desfloracién como de la menstruacién) invade
semdnticamente, entonces, los sangrados que se efectden por el cuello
superior'?. Por ello, no resulta extrafio que los griegos asimilen en un
punto la sangre emitida por las mujeres con la derramada por los cuellos
degollados de las victimas sacrificiales’.

En este sentido, el campo semdntico de la sangre nos permite captar
las profundas relaciones que el mundo griego entabla entre matrimonio
y sacrificio, dos de los rituales que en la tragedia se pueden fusionar en
clave de perversién. Asi como podemos analizar una serie de elementos
comunes que anudan matrimonio y rito funerario, de la misma manera
es posible enumerar otros tantos elementos recurrentes entre nupcias y
sacrificio. En la épica homérica, la descripcién de las novillas que han
de ser sacrificadas reproduce en gran medida la preparacion de las novias
que han de casarse: cortes de pelo, lavado, coronas y guirnaldas, ademds
de la ausencia de un yugo previo y la expresién de un consentimiento'“.
De este modo, la novia es planteada, en palabras de King (1986: 120),
como una victima sacrificial a la cual se prepara para que derrame san-
gre. Podriamos también decir, a la inversa, que la victima sacrificial se
concibe a su vez como una novia que se ha de desflorar en un singular
matrimonio con Hades (Seaford 1995: 307). Es en este sentido que las
doncellas sacrificiales euripideas son virgenes no virgenes, como sefiala
Loraux, o en todo caso presentan un szatus anémalo de parthénos, como

en sus entrafias que las desquicia. Cf. también Reeder (1995): 25. Por tltimo, en torno
de la errancia de la matriz, que también se relacione posiblemente con la circulacién de
las mujeres antes de su conversién en gunat, cf. Laqueur (1994): 59 ss.

12 Sobre la desfloracién, cf. Wohl (1998): 72, 221. Acerca de la virginidad, cf. Lacey (1968):
162; Ghiron-Bistagne (1985); Sissa (1990): 143 ss. Sobre la menstruacién, cf. entre otros,
Simon (1984): 295 ss.; King (1986); Dean-Jones (1989); Héritier-Augé (1990a); (1990b);
Dean-Jones (1991); Hanson (1991); Sissa (1992): 97; Laqueur (1994): 74, 85; Demand
(1994): 33 ss.; King (1995); Parker (1996): 101 ss.; Bermejo Barrera, Gonzdlez Garcia y
Reboreda Morillo (1996): 181-82, Frontisi-Ducroux y Vernant (1999): 111-16; Blundell
(1999): 99-100; Foley (2003): 113 ss.

13 Cf. Sissa (1983): 85; King (1986): 117.

14 Ello aparece en lliada (10.293) y Odisea (3.382-84 y 430-63). Cf. Foley (1985): 136;
King (1986): 120.
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plantea Segal, pues ellas experimentan en su degollacién el pasaje a gunai
que el matrimonio y la maternidad hubieran habilitado®.

El elemento que més encarna esta identificacidn de ritos viene dado
por el nombre del recipiente en el que se vierte la sangre de las degolla-
ciones. En efecto, éste recibe el nombre de amnion, es decir, el mismo
término que se emplea para designar la membrana que cubre al feto'®.
La valencia sexual/reproductiva de la sangre sacrificial es evidente.

Esta fusidn entre sacrificio y matrimonio se asienta en parte sobre
dicha conjuncién ente garganta y genitales que convierte al cuerpo
femenino en uno particularmente apropiado para ser degollado en el
altar. De hecho, la relacién entre las mujeres y el sacrificio de animales
aparece anudada desde su origen: el nacimiento mismo de la mujer en
la figura de Pandora estd ligado a las circunstancias del primer sacrificio
de bueyes, el que efectuara falazmente Prometeo segtin Teagonia (535
ss.), y en este relato la preparacién del invento divino que habria de
castigar al género de los hombres se describe en los mismos términos en
que se preparan novias para el casamiento y novillas para el sacrificio’’.
Es decir, sacrificio, mujer y animalidad conforman un trabado sistema
de relaciones cuyos elementos navegan con facilidad entre distintos
campos semdnticos. Por ello, no sorprende, como dice Sissa, que uno
de los discursos antiguos que mds cabida da a la biologfa femenina esté
representado por la zoologia'®.

Esta construccién trdgica de la mujer, en particular la virgen, como
objeto ideal de la degollacién ritual no deja abolida la distancia entre estas
creaciones poéticas y la practica cultual regular que prevé sacrificios de
animales y no de humanos". La recurrencia de sacrificios humanos en

15  Cf. Loraux (1989): 64 ss.; Segal (1993): 175 ss.

16 Cf. King (1986: 121) y también Reeder (1995: 25), quien recuerda que los textos médi-
cos, por otro lado, comparan al ttero con un vaso o cdliz. Sobre este punto, cf. asimismo
Zeitlin (1995): 53 ss.

17 Para un andlisis de este punto, cf. King (1986: 120). Respecto de Pandora, cf. Vernant
(2001); Schmitt-Pantel (2001): 212-16.

18 Cf. Sissa (1983: 83-84) que trabaja sobre todo con textos aristotélicos. Esta autora
recuerda que el agradecimiento de Tales por haber nacido dnthropos se completa y se
entiende con el haber nacido varén, produciendo un efecto de aproximacién entre lo
femenino y la animalidad.

19 Parauna descripcién general del rito del sacrificio animal, cf. Vernant (1981); Kirk (1981);
Burkert (1985): 54 ss. Cf. también Doherty (2003): 85 ss. Sobre la evolucién del sacrificio
animal, cf. Burkert (1996): 88 ss. Respecto de la diferencia entre sacrificio y libacién
desde una perspectiva teatral, cf. Jouanna (1992): 49. En cuanto al papel del sacrificio de
animales mansos como forma de encarrilar la violencia y las tensiones de la vida humana,
cf. Croally (1994:) 38. Sobre los sacrificios animales en las Grandes Dionisias, cf. Guettel
Cole (1993): 29; Burkert (1998): 12 ss.; Sourvinou-Inwood (2003): 71 ss., 142 ss. Acerca
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el registro trdgico conforma un tema en si mismo que ha sido analizado
desde diferentes perspectivas. Pero generalmente, desde el momento
en que la interaccién entre sacrificios animales y humanos representa
una corrupcidn ritual, se ha visto a estos sacrificios trdgicos como una
puesta en escena, un planteamiento y un cuestionamiento a la vez, de
la violencia que signa las relaciones de los hombres entre si y con los
dioses®. En este sentido, Euripides toma la estructura semdntica del
sacrificio como una plataforma desde la cual explorar las condiciones y
alcances de la violencia y el desorden®.

De estas tres tragedias, la que destaca una exhaustiva presencia del
degollar es sin duda Hécuba. Referencias numerosas, directas y concisas
que presentan ademds una variedad lexical y un despliegue morfolégico
con importantes desplazamientos de sentido. Tres son los degollados
en la obra: por un lado, un Priamo que remite al pasado; por el otro,
Polixena y los hijos de Poliméstor que serdn las victimas a lo largo de
la tragedia. Respecto de la primera, desde el principio se insiste en el
hecho de que serd degollada, y por medio de la opcién que ella misma
ofrece a su verdugo Neoptélemo, detectamos una voluntad de subversién
en sintonfa con la que opera contra su proceso de animalizacién. En
el caso de los hijos de Poliméstor, todo se desarrolla en relativos pocos
versos. No hay proceso de animalizacién hacia ellos, sino que éste ha
sido desplazado hacia su padre Poliméstor y hacia su victimaria Hécuba.
Dos acciones del degollar en dos situaciones muy distintas: la primera,
Polixena, en el exo, en el ritual de un sacrificio con un oficiante y con
todo el ejército como testigo; la segunda, dos victimas en el éndon a las
cuales no solo se les niega el nombre sino también el rito, con varias
victimarias a la vez (Hécuba y el conjunto de mujeres troyanas) y un
tinico testigo (Poliméstor) que, por otra parte, serd lo dltimo que vea
pues serd cegado inmediatamente después. Esta confrontacién éndon/
éxo reafirma el cardcter femenino del primero pero en clave atroz, como

del sacrificio animal antes de la representacion teatral, cf. Winkler (1992): 37; Romero
Mariscal (2003): 27 ss.

20  Foley (1985): 40: “Corrupt sacrifices in tragedy are murders thinly disguised as sacrifice
and symptomatic of a social environment in which violence is proliferating uncontrol-
lably and cultural distinctions are collapsing. Proper procedures are violated, animal
sacrifices become human, man aspires to become god, sacrificial gifts become unjust
bribes, men eat their children”. Cf. también Croally (1994): 78; Henrichs (2000): 182;
Romero Mariscal (2003): 28.

21  Cf. Foley (1985): 59-61; Henrichs (2000): 177-78; Pucci (2003): 158. Acerca del
sacrificio en Euripides, cf. también Aelion (1986): 210 ss. En relacién con el sacrificio
humano, cf. Nancy (1984): 129 ss.; Sourvinou-Inwood (2003): 30 ss.; Meier Tetlow
(2005): 111 ss.; Frade (2006): 251.
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temido escenario de una carnicerfa, en una ténica muy emparentada
con la historia de Medea®.

Quisiera detenerme en los vv. 557-567 de Hécuba donde Taltibio
describe las singulares circunstancias de la muerte de la doncella. Mas
hay que contextualizar antes este pasaje en funcién de dos elementos. Por
un lado, la madre de la victima ya verbalizé la impiedad de este sacrificio
en los vv. 260-261 oponiendo el sacrificio de bueyes, BOUOU’ES’\lV, al
degollamiento de humanos, VOPOTOCPAYELV, hdpax sin marca de
género que recalca el cardcter humano de la joven condenada. Pero esta
humanidad de Polixena, y éste es el segundo elemento, ha sido cues-
tionada, asediada por una serie de procesos de animalizacién en boca
de Hécuba (cuando, por ejemplo, le pide que cante como péjaro para
salvarse) o de los griegos (que se refieren a ella como ternera que va al
matadero). Ahora bien, si algo se destaca en este punto es la resistencia
que la doncella opone a estos intentos de animalizacién discursiva, la
cual, por otra parte, aparece claramente como requisito funcional del
sacrificio. La particular actitud que adopta Polixena para con su muerte
genera un efecto paradéjico. Su aceptacién confiere un viso de legitimi-
dad al acto por cuanto el uso prescribe el consentimiento de la victima
(atn entre animales: hay, en efecto, un conjunto de pasos culturales
que permiten dar por expresado un “asentimiento” de los animales a
sacrificar). Pero al mismo tiempo la dignidad con que se conduce la
joven y la humanidad que reclama ante sus verdugos enfatizan el ca-
rdcter impio del sacrificio a realizarse. Asi como la doncella sabotea su
animalizacién, asi también impugna la procedencia de su degollamiento
e incluso amenaza con subvertir el rito, tal como podemos ver en la
descripcién de su ejecucion:

Kamel 100" €loNKOLOE dEGTMOTMOV EMOG,
LaBovoo mETAOLG EE dkpag EM®UIdOg
Eppnée Laydvag &g pécag map OUEUAOV,
paotovg T E0e1ée otépva 0 G AYAAUATOC
KdAALGTO, Kol KaBeloa mpog yolav yovu
Elele MAVTOV TANUOVEGTATOV AOYOV"
1800, 108, €l pueév otépvov, ® veavia,
noietv mpobuvpd), maicov, €1 & LT abyéva
XPNEELS TTAPESTL AOLROG €LTPENNG O€.

0 0 ob Béhmv te KOl BELV OlKT® KOPNG,

22 En este sentido, el interior puede revelarse tan salvaje como el espacio agreste del monte,
escenario de la violencia femenina colectiva. Cf. al respecto Segal (1993): 181.
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TEUVEL OLONPQ TVEVUATOS 01appods-?
vv. 557-567

En este relato del mensajero sobre los tltimos momentos de vida
de Polixena no aparecen lexemas especificos ligados al degollar. Sin em-
bargo, quisiéramos destacar algunos puntos. La hija de Hécuba, en una
desnudez que la aleja del mundo animal para acercarla a la de las estatuas,
(yaA L0, utiliza el término que irénicamente remite a la imagen reser-
vada a los dioses en funcién de las ofrendas y que a partir de Herédoto
representa la estatua en tanto elemento para la adoracién (Chantraine
1999: 6-7). Agalmara, a su vez, se llaman también los bienes de prestigio
que se atesoran y que se intercambian como dones en las bodas, réplicas
de las jévenes que circulaban a través de estos actos de un ofkos a otro y
que antes de las nupcias se guardaban en el interior del hogar tal como
se atesoraban las riquezas (Vernant 1987: 64)*. Esta referencia nupcial
es significativa en el contexto del sacrificio de una virgen en funcién de
la yuxtaposicién de ritos de la cual ya hemos hablado.

Por otro lado, Polixena muestra los senos y el pecho ofreciéndolos
como posibles metas de la espada sacrificial: multiples connotaciones
entre las que sobresalen el plano erético y el ritual del #hrénos, ambas
pertinentes. Loraux niega aqui la presencia de un pleonasmo, los senos y
el pecho, ya que se trata de objetos de valores muy diferentes. MO.GTOG
refiere a la nutricién materna y al erotismo mientras que GTEPVOV
reenvia al mundo de la guerra, lugar ideal para una muerte gloriosa con
una espada clavada (Loraux 1989: 81)®. La valencia maternal en las
referencias épicas y trdgicas a los senos es predominante (Michelini 1987:
158 ss.), aun en situaciones antagénicas: Hécuba en Iliada (22.79-83)
presenta sus pechos a Héctor a fin de convencerlo de regresar a Troya
huyendo de Aquiles (Monsacré 1984: 112-14); en Coéforas (vv. 896-
897), en cambio, Clitemnestra muestra también sus senos a Orestes para

23 “Y cuando ella escuché esta orden de (mi) amo, tras tomar los peplos desde lo alto del
hombro los desgarré hasta la mitad del costado junto al ombligo, mostré los senos y el
pecho hermosisimo, como de estatua, y tras poner la rodilla en tierra dijo el discurso més
valiente de todos: ‘Mira, si por un lado deseas golpear, oh joven, (mi) pecho, empieza
a golpear, y si quieres en el cuello, preparada estd esta garganta’ Y €, no queriendo y
queriendo por compasion a la muchacha corta con el hierro los pasos del aire”.

24 Respecto del valor de bienes de prestigio, cf. Vernant (1985): 168-69; Bermejo Barrera,
Gonzélez Garcia y Reboreda Morillo (1996): 211 ss. Cf. asimismo Campese (1983:
73) y para otros valores del término, Wohl (1998: 61 ss.). Para Segal (1993: 178) la
referencia a la estatua realza la corporeidad (desgarrada) de Polixena como lo marcard
la descripcion subsiguiente en la cual se mencionan el cuello, la garganta, los pasos del
aire y la sangre.

25  Para otra lectura de estos versos, cf. Mossman (1995): 158.
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intentar salvarse de la muerte?®. En Hécuba, el valor maternal es evidente
como aparece en el v. 142 con la imagen de la potrilla arrancada de los
pechos de su madre (TOAOV AQELE®V GOV ATO LOGTAOV / EK
T YEPULOG YEPOG) o en el v. 424 cuando Polixena, al despedirse de
su madre, invoca el pecho y los senos que la alimentaron dulcemente
(@ otépva pootol ), of P’ E0pEyad NBEWC)?. Teniendo
en cuenta el peso mayor que tiene el cardcter nutricio en lo que atafe
a los senos, su exhibicién aqui por parte de Polixena podria introducir
en el cuadro una remision a los sangrados que la joven no habrd de
efectuar en partos que su matrimonio con Hades estd inhabilitando. De
cualquier modo, este valor maternal no elimina la valencia erética y el
hecho de que el texto califique de KGAALGTO, hermosisimo, al pecho de
Polixena puede indicarnos que estd operando aqui la misma légica sexual
que identifica la sangre vertida por las victimas sacrificiales con la que
emiten las mujeres al ser desfloradas, nueva yuxtaposicién entre sacrificio
y matrimonio que ha de leerse en clave de perversion ritual®.

Ahora bien, desde el inicio mismo de la obra se nos presenta a una
Polixena que va a ser sacrificada con los términos univocos del degollar.
Sin embargo, en el momento preciso en que Neoptélemo ha tomado
la espada, la doncella lo confunde, en primer lugar, por el solo hecho
de darle una opcién respecto del lugar del corte y, en segundo lugar,
por ofrecetle el pecho para el sacrificio. Asi como con el fenémeno de
la animalizacién, Polixena subvierte lo que desde el principio querfa
imponérsele (ella no es un animal y no va a morir como tal). En este

26  Parauna comparacion entre estas dos mujeres, cf. Lefkowitz (1990): 121; Deforest (1993):
130; Drew Griffith (1998): 230 ss. Para una comparacién entre Polixena y Clitemnestra,
cf. Rabinowitz (1992): 42. En Andrémaca, la protagonista no muestra sus senos pero se
refiere a ellos en el v. 224 cuando recuerda que amamantaba a los bastardos de Héctor. Cf.
al respecto Gregory (2000): 67-69. Hermione, por su parte, descubrird sus pechos en el
v. 832 en el marco de la escena de desesperacién que le sobreviene al sentirse perdida: las
valencias maternal o erética parecen ceder su primacia aqui frente al ataque de nervios.

27 Como vemos, se repite aqui la dupla pecho/senos en un contexto muy diferente. ;Quizé
Polixena al referir al szérnon de su madre evoque una valencia viril en ella? Es posible dado
que Hécuba intenta en esta obra asumir los roles de un varén jefe de linaje, “negociando”
la unién de su hija al lecho de Agamenén y llevando a punto la venganza sobre la muerte
de su hijo Polidoro.

28  Este valor erdtico de los senos remite recurrentemente en la tragedia al personaje de
Helena, incluso cuando ella estd ausente de la trama: en Andrémaca (vv. 627-631) Peleo
le recrimina a Menelao haber arrojado la espada tan pronto como vio los pechos de Helena.
Por otra parte, Bermejo Barrera, Gonzélez Garcia y Reboreda Morillo (1996: 211 ss.)
retoman a Loraux para marcar que en principio la parthénos se piensa casi incorpérea y
al margen de la atraccién sexual: su conversién en objeto de deseo se encuadra sélo en el
paso al matrimonio. O al sacrificio, podrfamos decir, en funcién de la singular exhibicién
de Polixena en el momento de su degollacién.
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caso descoloca al oficiante del sacrificio proponiéndole como segunda
opcién una muerte viril en un lugar de su cuerpo que no cuenta en
absoluto con esa caracteristica, muerte que, ademds, en el contexto mas-
culino conlleva la gloria. Neoptdlemo corta por donde debe ser cortado
el cuerpo de una virgen sacrificial y de esta manera le niega a Polixena
un lugar que hubiese sido Gnico. Las mujeres, como sefiala Loraux, no
mueren en la tragedia con herida de pecho”. De esta manera, se cris-
taliza el juego cromdtico significativo que anunciaban los vv. 527-573:
el oro se ha empurpurado con la sangre de la doncella. En funcién de
la “muerte gloriosa femenina” que ha sabido sobrellevar Polixena, los
aqueos responden bien predispuestos a los pasos que deben seguir en el
ritual (Pucci 2003: 146, 158)°.

En Troyanas, el degollamiento de Polixena, tan importante como
hemos visto en Hécuba, aln si estd presente se diluye en gran parte por
el predominio que toma otra degollacién, también previa a la trama,
la de su padre Priamo. Los lexemas del degollar referidos al rey abren y
cierran el rastreo formando una estructura en anillo (vv. 134y 1316). La
fuerza de estas remisiones tiene incluso un efecto invasivo, en el sentido
de absorber también la muerte de Astianacte, cuyo despefiamiento muta
en degollacién segtn el discurso de su madre, que reproduce también
las valencias de fecundidad que contextualizan las referencias a Priamo.
No es éste el tnico desplazamiento respecto del degollar en esta obra.
En efecto, cabe sefialar que muchas menciones a degollamientos con-
cretamente ocurridos segin el mito se efecttian sin emplear lexemas
especificos del degollar (Ifigenia) o introduciendo variantes que se des-
vian del relato mitico (Helena como sphagedis, por ejemplo). Mientras
que, por el contrario, algunas menciones explicitas de estos lexemas,
como en el caso de Astianacte, se refieren a ejecuciones que se realizan
finalmente de otra forma.

Por dltimo, también en Andrémaca hallamos distintos juegos de
desplazamiento en torno del degollar. Toda la primera parte de la tra-
ma, centrada en los vanos intentos de Menelao y Hermione de asesinar

29  Loraux (1989: 84) plantea que “por mucha que sea la libertad que el discurso trigico
griego ofrezca a las mujeres, jamds se permitird a éstas que traspasen del todo la frontera
que separa y enfrenta a los sexos. Cierto que la tragedia incurre en transgresién, que
enmarana las cosas: tales son su ley y su orden. Pero nunca hasta el punto de subvertir
sin arreglo posible el orden civico de los valores”. En este sentido, la mujer viril puede
identificarse con un personaje condenable como Clitemnestra pero no con uno de rasgos
positivos como Polixena.

30  Paralaactitud de Neoptélemo frente a Polixena en la ejecucién, cf. Synodinou (1978):

356-57.
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a la troyana refugiada en el altar de Tetis, abunda en referencias a un
doble degolllamiento (Andrémaca y Moloso) que nunca se producird.
El escenario sacro y la voluntad homicida de los griegos dibuja a la
concubina y su hijo como victimas de un sacrificio impio, y he aqui
que el sacrilegio que finalmente se cometerd en la obra se realiza en otro
templo, en Delfos, y sobre quien era esperado en Ptia como salvador. En
su descripcion no hay menciones de lexemas referidos al degollar, pues
ciertamente Neopt6lemo no es degollado como victima sacrificial sino
asesinado a traicién. La tinica referencia a un degollamiento “realmente”
acontecido es el de Ifigenia, pero a éste se le priva de la inspiracién divina
y se lo califica finalmente de superlativa insensatez.

Si consideramos en conjunto las tres tragedias, un rasgo sobresale
claramente: una constante en todas las menciones es la referencia a la
impiedad. Sea porque se degiiella un ser humano (como Hécuba sefiala
en la obra homénima en contraposicién con los sacrificios de animales),
sea porque se viola el espacio sacro de los templos (como en las continuas
referencias al degollamiento de Priamo en 7royanas), o simplemente
porque se pretende (muy débilmente) disfrazar como sacrificio lo que
no es otra cosa que un intento de asesinato (la persecucién de la concu-
bina y su hijo en Andrémaca), lo cierto es que las distintas apariciones
de los lexemas relativos al degollar se contextualizan en su mayoria en el
marco del sacrificio impio. Estas referencias ofrecen un tratamiento muy
rico por parte del poeta trigico que juega continuamente con despla-
zamientos de sentido, ricas imdgenes visuales y sugestivos paralelismos
entre los personajes.
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]M/itin Gﬂ//ego / Universidad de Buenos Aires
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EL ENVES DE UN
AGOTAMIENTO POLITICO.

EPIFANIAS DE DIONISO EN EL TEATRO
ATENIENSE DE FINES DEL SIGLO V

s sabido que Dioniso era el dios bajo cuya tutela y a cuyo honor

se realizaban en Atenas los festivales en los que se representaban

las obras teatrales, divinidad que, como indicaba Louis Gernet
(1980: 75, 78-79), si bien era extrafia a la politica y hacia pensar en lo
Orro, era sin embargo el simbolo por excelencia de la actividad teatral:
el dios que jugaba-interpretaba y que hacia jugar-interpretar. Si Dioniso
podia asumir caracteristicas no politicas que lo situaban allende la pdlis,
no ocurrfa lo mismo con las Grandes Dionisias atenienses, en las que,
como ha visto Simon Goldhill (1987)!, habfa una interaccién entre,
por un lado, las normas que esas ceremonias condensaban, es decir, la
ideologia democrdtica y el sentido de la propia identidad inherentes a las
estructuras civicas atenienses, y, por el otro, la transgresion de lo dioni-
sfaco que se exhibia en el teatro, es decir, la ambigiiedad, la confusién de
las diferencias, el juego de las oposiciones irreconciliables, la disolucién
de las fronteras, brevemente: lo Orro que Gernet indicaba.

Pero Dioniso no sélo se dedicaba a presidir bajo estas condiciones las
representaciones teatrales. En ocasiones también salia a escena. Corrian los
dias de fines de guerra...; los atenienses asistfan azorados a los aconteci-
mientos de su extenuacién como fuerza politica. En poco tiempo mds su
gloria y su imperio habrian de sucumbir. Su democracia, antafio victoriosa,
mostraba entonces sus signos vitales agotados. Una larga cita extraida de
un articulo que Pierre Vidal-Naquet (2006: 30) le dedicara al vinculo

1 El autor se inscribe, junto con otros que a continuacién referimos en lo que ha sido
denominada, aunque con poca precisién, como la “escuela colectivista™: cf. e.g. Longo
(1990). Una de las criticas principales es la de Griffin (1998), que sostiene que la fun-
cién de la tragedia era brindar placer. Para respuestas a esta critica ver Goldhill (2000);
Seaford (2000). Para andlisis complementarios de distintos aspectos de los festivales,
Connor (1989); (1996); Cole (1993); Osborne (1993). Recientemente, Rhodes (2003)
ha cuestionado la idea de que la tragedia sea un discurso sobre la democracia ateniense,
sino que trata de cuestiones inherentes a la pd/is griega en un marco ritual e institucional
que tampoco es exclusivamente ateniense.
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de Cornelius Castoriadis con la Grecia antigua resulta una sintesis muy
gréfica de los problemas que este momento crucial supone:

:Es verdad —se pregunta el autor— que hay un corte en la historia de
Atenas al final de este siglo del que nadie sabfa, por cierto, que un dia
se lo llamaria siglo v, digamos, mds precisamente, después de la crisis
marcada por tres acontecimientos mayores: la caida de Atenas en el afio
404, el gobierno de los «Treinta tiranos» y la restauracién democrdtica
en el 403? Como Nicole Loraux —prosigue Vidal-Naquet—, insistiré en
la importancia de una de las cldusulas del acuerdo establecido durante el
arcontado de Euclides (403-402): LT} [LVIOUKOKELV, «estd prohibido
reprochar a cualquiera su pasado»?. Era, efectivamente, instalar el olvido
en el corazén de la ciudad. Pienso, pues, que el corte es real, y no soy el
tnico en juzgarlo de este modo... Asi ocurre, por ejemplo, con Martin
Ostwald en un libro importante: From Popular Sovereignty to Sovereignty
of Law?. Para él ya no es el pueblo el rey, sino la ley.

Est4 claro que los afios 404-403 a.C. condensan un etapa de cambios
que, en verdad, habria que situar en el dramdtico contexto mds amplio
que va, por lo menos, desde la expedicion ateniense a Sicilia iniciada en
415 hasta el final de la codificacién de las leyes en 399. Baste recordar,
brevemente, los sucesos que jalonan esta ruptura: la captura de Decelia
por los espartanos en el afio 413, la inmediata derrota en Sicilia, el golpe
oligdrquico de los Cuatrocientos en 411, su reemplazo por los Cinco
mil, su caida poco tiempo después y el retorno a la democracia radical en
410, el proceso y ejecucion de los estrategos de las Arginusas en 406, la
derrota en Egospétamos, la rendicién ante Esparta en 404, el gobierno
de los Treinta tiranos, la rebelién de los del Pireo, la restauracién de la
democracia pero bajo la soberania de la ley, el decreto de amnistia de
403 (cf. Placido 1997: 78-118).

Es en este clima politico que Dioniso baja al ruedo. Pero, spor qué
irrumpe ahora si estd en su propia casa, si generalmente le ha bastado
con presidir las representaciones dramdticas desde lo alto del theologeion?
Aclaremos rdpidamente que ésta no es la primera vez que asi lo hace, a
juzgar por los ecos fragmentarios de su epifania teatral®. Sin embargo, su

2 Citando a Aristoteles, Constitucion de Atenas, 39.6 (una traduccién mis literal podria
ser: “no conservar el recuerdo de las ofensas”) y a Loraux (1980) = (1997: 11-40). Cf.
Wolpert (2002): passim y esp. 75-99.

3 Ostwald (1986). Cf. Gallego (2003): 75-78.

4 Cf. Dodds (1960: xxviii-xxxiii), para el caso de las tragedias, y Cantarella (1974: 301-
302, n. 46), para las comedias.
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protagdnica presencia coincide ahora con una coyuntura singular. Esta
coincidencia se ve reforzada por el hecho de que su epifania teatral es en
este caso doble. Euripides y Aristéfanes parecen, por una vez, haberse
puesto de acuerdo. Las Bacantes y las Ranas necesitan a Dioniso frente al
publico, necesitan de su cambiante apariencia y su pasmosa ambigiiedad
para abordar los limites de la identidad y adentrarse asi en la alteridad.
En la tragedia de Euripides la presencia de Dioniso tiene por cometido
hacer visible lo trdgico de la existencia humana, el abismo de lo desco-
nocido, haciendo inteligibles al dios y a la vida humana con sus con-
tradicciones, de modo tal que la experiencia adquirida y el saber previo
muestren todas sus inconsistencias, evidenciando cudn frégiles y relativas
resultan las creencias, cudnta precariedad anida en la conformacién de
un saber tenido por certero. En la comedia, en cambio, la construccién
parddica presidida directamente por el dios del teatro se dirigird hacia
los limites mismos de la tragedia en tanto que préictica configurada bajo
un régimen de discursividad determinado: una metatragedia, segtn se ha
dicho’. Esta personificacién de Dioniso en la escena teatral ateniense de
fines del siglo v no estd al margen del agotamiento de la democracia, la
destitucién de los saberes y valores establecidos, la presencia de lo otro
en el seno de lo mismo.

En efecto, en el origen de nuestra reflexién se hallan estas dos obras
cuyas coincidencias queremos suponer mds que fortuitas: précticamen-
te en el mismo afo, el dios Dioniso, bajo cuyo patrocinio religioso se
desarrollaban las representaciones teatrales atenienses, es llevado casi
simultineamente a escena en las Bacantes de Euripides y en las Ranas
de Aristéfanes, durante la realizacién de los festivales de las Grandes
Dionisias y las Leneas, respectivamente. Concomitancia fundamental
en cuanto a la eleccidn del protagonista; contingencia sintomdtica en
cuanto al momento en que Dioniso es convocado para que actie por si
mismo los dramas que él preside desde el heologeion; se trata de pensar
estas coincidencias en relacién con la situacién politica ateniense de la
época, aunque estd claro para nosotros que esto no puede hacerse de
manera alusiva.

No pretendemos, en cuanto a la inscripcién de estas obras en la vida
religiosa, artistica e intelectual de la Atenas de finales del siglo v, ser
plenamente originales, no sélo porque la propia fecha de representacién
nos reenvia a las posibles conexiones con el contexto extradiscursivo sino

5 Sobre los aspectos meta-dramdticos en Bacantes, Foley (1980); Segal (1982): 215-71;
cf. Barrett (1998); Ndpoli (2005). Sobre la produccién cédmica, ver Petre (1992), que
habla, en realidad, de metatexto.
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también porque los posibles lazos con la situacién ateniense del momento
han sido planteados en varias oportunidades. De entre este conjunto
citaremos aqui in extenso la perspectiva de Charles Segal (1982: 216 y
268-69; cf. 328-29) en su meticuloso andlisis de las Bacantes:

La obra posiblemente encarne una autoconciencia de fin-de-siécle so-
bre una forma literaria que estaba entonces acercdndose al final de su
vida creativa. Preocupaciones similares se encuentran en las Ranas de
Arist6fanes, en la que Dioniso es también una figura mayor, y en el
Edipo en Colono de Séfocles. [...] La tltima parte del siglo v vio la
importancia creciente del pensamiento racional, la definicién légica, la
prosa. En Atenas —prosigue Segal— el prolongado desgaste de la Guerra
del Peloponeso se llevé sus muertos. Los tltimos dos grandes trigicos
murieron en el lapso de un afio entre uno y otro. La exuberante alegria
de la comedia antigua también llegé a su final en la misma época con
las Ranas de Aristéfanes, plenamente contempordnea de las Bacantes.
De hecho, las Bacantes, el Edipo en Colono de Séfocles y las Ranas, entre
todas las tltimas obras de su género y todas las escritas en torno a la
misma época, tienen el mismo molde retrospectivo, el mismo sentido
del paso de una era.

En funcién de todo lo anterior y haciendo nuestras muchas de estas
ideas, sostendremos aqui la hipétesis de que la presencia de Dioniso,
dios de la alteridad, sobre el escenario de su teatro en la Atenas de este
fin-de-siécle supone la puesta en escena de las alteraciones a que estd
siendo sometida la propia ciudad (fin de siglo que, necesario es recor-
darlo, paralos atenienses no fue tal desde el punto de vista cronolégico).
Mutaciones que en Aristéfanes tocan lo esencial del discurso trégico,
en Euripides ponen de relieve un movimiento de disolucién del orden
y la identidad, de las diferencias y las oposiciones, en definitiva, de las
fronteras® que han venido separando y otorgando imaginaria seguridad a
la cerrada comunidad de ciudadanos varones con respecto a sus “otros”;
limites que permanecerdn siempre amenazantes y sin exorcizar puesto
que la conciencia trigica persistird desgarrada y sin sutura, dejando las
cuestiones siempre abiertas’.

Veamos entonces en detalle, en primer término, la construcciéon
euripidea de esta ruptura de los limites. La presencia de Dioniso implica

6 Cf. Segal (1982): 3-4, 14-15, 21-22, 117, 275, 314, 328, etc.

7 Véanse las perspectivas divergentes de Seaford (1994: 363-66), y de J.-P. Vernant, “Ten-
siones y ambigiiedades en la tragedia griega” [1969] = Vernant & Vidal-Naquet (1987:
21-42, esp. 27-28), asi como nuestro balance al respecto, Gallego (2003: 414-15).
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una primera forma de disolucién de las fronteras a partir de su decisidn,
en tanto que dios, de hacerse visible como hombre. En efecto, uno de
los primeros hechos que proclama al recitar el prélogo es: “He trocado
la figura de dios por la humana” (Bac. 4: pOPOMV & Gpeiyag £K
000 PPOTNGLALV)?, 0 como lo dird unos versos después al poner
de manifiesto sus intenciones de hacer escarmentar a la ciudad de los
tebanos si rechaza a las bacantes: “Para eso he revestido esta apariencia
mortal y he cambiado mi figura por esta naturaleza de hombre” (vv.
53-54: @V 0LveK’ €180¢ OVNTOV aAAGENG EX® / LOPPTY
T EUNV HETEPOAOV €1 AVOPOS QUGLV). Pero, al presentarse
en Tebas como un mortal, Dioniso también reafirma su condicién de
hijo de Zeus’.

Sin embargo, su llegada a Tebas se da no sélo bajo una forma hu-
mana sino también bajo una supuesta identidad lidia, y por ende una
procedencia no s6lo extranjera sino no griega, bdrbara, pero que sin
embargo reclama un lugar en la ciudad. Necesario es recordarlo, son
los espectadores los Gnicos en tener en claro que es el dios, devenido
en hombre, ¢l que se presenta en la Tebas trigica para que se le acep-
te como es debido y se le rinda apropiadamente culto, pues, para los
protagonistas del drama, la aceptacién del extranjero como Dioniso
dependerd del convencimiento, ése que sélo parecen demostrar Cadmo
y Tiresias entre los ciudadanos tebanos: “Cad.: ;Somos los tnicos de la
ciudad que danzaremos (XOpSUGOMSV) para Baco? Tir.: Pues somos
los tinicos que pensamos bien (ED PPOVOVLEV), y los demas mal” (vv.
195-196)"°. Pero, necesario es recordarlo también, esta visibilidad estd
“limitada” por la mdscara que Dioniso lleva puesta, que no deja conocer
nunca su aspecto real, que sélo se ve en su cardcter siempre alterado,
no identitario. En el juego teatral ese Dioniso que se presenta en escena
es encarnado por un actor que hace las veces del dios Dioniso, que a
su vez dice haberse transformado en hombre, pero que lleva la méscara
del teatro, que es la mdscara del dios: una mdascara que recubre lo que
es; lo que es que no sale a escena mds que con la méscara. Una ficcién
sobre otra ficcién...

8 Las traducciones de las Bacantes estin tomadas, con leves modificaciones en algunos
casos, de Garcfa Gual & de Cuenca y Prado (1979).

9 Bac. 1,417,550, 581: A10G TOG; ibid. 603, 725, 1342: A1OG YOVOC; cf. ibid. 27,
84-85, 242-245, 286-297, 366, 466, 522-524, 859, 1349.

10  Sobre el rol de Cadmo y Tiresias en contraposicién con Penteo, Mikalson (1991: 147-
52).
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Pero este Dioniso humanamente transfigurado se hace presente en
un lugar sintomdtico, tanto desde el punto de vista del relato mitico de
su origen como desde el punto de vista de su resonancia en muchas de
las representaciones tragicas: “Me presento como hijo de Zeus en este
pais tebano” (v. I:"Hk® A10g maig tMvdoe Onpaioav x060va),
lugar, sin embargo, cuya particularidad serd puesta en suspenso en su
siguiente mencién: “He llegado en primer lugar a esta ciudad de los
griegos” (v. 20: £¢ TNVOE TPOTNV NABoV EALVOV TOALY).
Es claro que esta pdlis griega va a ser inmediatamente mencionada, en
el verso 23, bajo su nombre propio: Tebas, como es 16gico, aunque se
aclare de seguido que es una tierra griega. Las referencias a Tebas como
la ciudad de los tebanos (v. 50), o incluso como la ciudad de Cadmo
(v. 61), se multiplicardn a lo largo de la tragedia. Pero la inscripcién en
el universo griego es un elemento para no perder de vista, en especial
en relacién con lo siguiente: Tebas es, conforme a la historia mitica, el
lugar de engendramiento de Dioniso!!, como bien se sabe y como el
propio Euripides se encarga de recalcarlo: “Aqui me dio a luz un dia la
hija de Cadmo, Sémele”, afirma Dioniso (vv. 2-3: oV TikTel mol
N Kddpov kdpn ZepéEAN). Pero Tebas es también el nombre por
excelencia de la ciudad dividida que resuena permanentemente en el
discurso trdgico.

En efecto, la ciudad como objeto del discurso trigico se conforma
en el cruce entre el material mitico y la reelaboracién de dicho material
segtin la 16gica especifica que el discurso trdgico posee para establecer sus
propios objetos'. Siguiendo las ideas de Pierre Vidal-Naquet (1986)" y
de Froma Zeitlin (1990: 144-50), Tebas representa la imagen trégica de
la pélis escindida, desgarrada por la hsibris de los protagonistas y la stsis
subsiguiente. En el registro trdgico la contraposicién se da generalmente
entre Atenas (u otras ciudades equivalentes') como ciudad unida y sin
conflictos y Tebas como la anti-Atenas, la anticiudad, dividida por la guerra
civil. Esta idea de lo anti- remite a un comportamiento distintivo, como
ha propuesto Nicole Loraux (1999: 45-46) al calificar a la tragedia de

« . s . »
antipolitica”:

11 Para una sintesis de las diferentes versiones del relato mitico, Ruiz de Elvira (1982: 175-

86).
12 Cf. Gallego (2003): 44-45, 395-408.

13 P Vidal-Naquet, “Edipo entre dos ciudades. Ensayo sobre el Edipo en Colono™ [1986] =
Vernant & Vidal-Naquet (1989): 185-221, esp. 191-94.

14 Argos en las Suplicantes, o Atenas en el final de las Euménides, ambas de Esquilo, o en
el Edipo en Colono de Séfocles, o en las Suplicantes y los Heraclidas de Euripides.
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Para ir derecho a lo esencial, diré que es antipolitico todo comporta-
miento que se desvia, rechaza o pone en peligro, conscientemente o
no, los requisitos y las prohibiciones constitutivas de la ideologia de
la ciudad, que funda y nutre la ideologia civica. Por “ideologia de la
ciudad”, entiendo esencialmente la idea de que la ciudad debe ser —y
entonces por definicién es— una y en paz consigo misma.

Loraux aclara a continuacién que en el plano imaginario la politica
aparece como una préctica del consenso que, por ende, olvida el con-
flicto 0, mds precisamente, el cardcter por definicién conflictivo de la
politica’®. En definitiva, sea que se considere la politica como consenso
o que se considere el conflicto como la esencia misma de la politica,
tanto en un caso como en el otro la tragedia serd antipolitica porque,
con respecto al primer caso, resalta Loraux (1999: 46), “se caracterizardn
entonces como antipoliticas las actitudes que exceden de hecho el orden
civico”, mientras que en relacién con el segundo caso, prosigue la autora,
“serd antipolitico todo comportamiento que rechaza el funcionamiento
ordinario de la ciudad, y tales comportamientos se reivindicardn como
auténticamente politicos, pero politicos bajo el modo del anzi-, una
politica que se opone a otra”.

Por ende, en las Bacantes esta antipolitica trégica encarnada en la
ciudad de Tebas es no sélo un modelo anti-Atenas, en el que aquélla
representa el dmbito de la divisién mientras que ésta aparece con el
atributo del consenso, sino también la representacién en escena de una
politica que se opone a otra, es decir, un rechazo del comportamiento
ordinario de la ciudad. En este punto, la presencia de Dioniso en su
ciudad natal implica, respecto de la actitud que asumird Penteo ante su
llegada, una dimensién antipolitica que quedard agudamente destacada
por las alteridades que el orden de la ciudad deberd soportar: extranjeria,
travestismo, menadismo, animalizacién. En efecto, Dioniso reclama que
se le rinda debidamente culto (vv. 20-25), pero, como vimos, se presenta
con apariencia humana. El rechazo a su procedencia divina, exceptuan-
do a Tiresias y Cadmo, es compartido por toda Tebas, y obtiene como
primera respuesta de parte de Dioniso el arrastrar al delirio, al desvario,
a la locura, a las hijas de Cadmo junto a todas las mujeres tebanas (vw.
32-38). Los aspectos del funcionamiento ordinario de la ciudad que
estdn siendo transgredidos por las ménades serdn sefialados sin ambages

15 Esteolvido del cardcter conflictivo de la politica ha sido analizado por la propia autora en
una serie de trabajos que hacen hincapié en el funcionamiento de una memoria politica
de la ciudad que se parece a una practica consecuente del olvido. En su mayor parte,
tales textos han sido reunidos ahora en Loraux (1997).
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por Penteo cuando, tras argumentar (vv. 215-232) que glorifican una
divinidad reciente, pero en realidad anteponen sus apetitos sexuales
al culto bdquico y por eso las encarcelard a todas en sus férreas redes,

declara (vv. 233-247):

Dicen que ha venido un cierto extranjero, un mago, un encantador (T1G
EEVOG, YONG EMMLO0C), del pais de Lidia, que lleva una melena larga
y perfumada de bucles rubios, de rostro lascivo, con los atractivos de
Afrodita en sus ojos... Ese afirma que es el dios Dioniso, ése que estuvo
zurcido en un muslo de Zeus, que fue consumido en los fulgores del
rayo, junto con su madre, por haber mentido unas bodas con Zeus.
¢:Es que esto no es el colmo, y no merece la horca por propalar esas
blasfemias (OPpelg LPPLLELV), quienquiera que sea ese extranjero
(6oT1c €0tV O £EVOQ)?

Pero, traduttore traditore, la traduccién vertida: “propalar esas blas-
femias” no llega a captar, no tiene la fuerza que tiene el original griego:
UPpelg LPPILeLV, mdxime en una tragedia, y mds atin en ésta, en boca
de Penteo y en referencia al accionar de Dioniso. En efecto, se trata de un
término esencial para entender el cardcter desmesurado de la conducta
del héroe trdgico, su soberbia que terminard por perderlo. Pero, al ser
aplicado a Dioniso —que desde la perspectiva de Penteo sigue siendo
todavia un simple mortal, un extranjero—, lo que se pone precisamente
en evidencia es la imposibilidad de encuadrarlo en las pautas instituidas.
Cuando una férmula semejante vuelva a aparecer, pero ahora en boca
de Cadmo: VBpLV LPPLOBELS (v. 1297: “Fue ofendido en exceso”),
la misma ya no se aplicard a Dioniso sino a Penteo, ya descuartizado, a
su madre Agave y a las demds hermanas de Sémele debido a su accionar
contra el dios. La estirpe de Cadmo se ha perdido a causa de Penteo, por
su teomaquia, un mortal empecinado en combatir a un dios (vv. 45, 325,
1255)'. Lo suyo no es el exceso del dionisismo, es soberbia puramente
humana por pretender parangonarse con un dios. Pero lo que en un
mortal es orgullo y desmesura, en Dioniso es su propio atributo: él es el
exceso de la forma, aquello que no permanece idéntico a si mismo, que
se altera excediendo las identidades establecidas, los comportamientos
ordinarios que regulan el orden de lo dado. La experiencia dionisfaca es

16  Cf. Padel (1997): 242-44. Sobre Dioniso en Bacantes, ver Grube (1935); Brunett
(1970).
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la de la alteridad, la de volverse otro, la experiencia del exceso. Como la
que en ocasiones proporciona el vino'.

Asi pues, la transfiguracién humana de Dioniso, primera marca de su
antipolitica de alteracién del orden dado, es asumida por Penteo como la
presencia de un extranjero que ha venido a revolucionar la ciudad con una
serie de males (v. 216: VEOXUA TAVO GVA TTOALV KOK(C). Esta
segunda marca antipolitica refuerza la primera no-identidad de Dioniso
consigo mismo: un dios que pasa por mortal; un tebano que pasa por
extranjero, barbaro. A estas marcas se sumaria su cardcter de varén, de
macho que supuestamente pretenderia aparearse con las mujeres tebanas;
pero su aspecto fisico y el travestismo de género que él mismo realiza e
induce a realizar ponen en escena su figura feminizada'®. En efecto, la des-
cripcién de su semblante en boca de Penteo, hecho que el rey reiterard en
el momento de la captura de Dioniso (vv. 453-459), refuerza a su turno
los dos elementos no identitarios ya indicados al caracterizar al dios como
“extranjero de figura afeminada” (v. 353: ANAVHOPEOV EEVOV),
es decir, agregando una tercera marca antipolitica: un hombre que parece
una mujer. Su mdscara, nos recuerda Vernant, presenta tanto al “dios
en el theologeion como el extranjero lidio «con aspecto de mujer» en la
escena, uno y otro vestidos con el mismo ropaje, moviendo la misma
mdscara, indiscernibles y sin embargo distintos™".

Pero este travestismo es también un atributo que se transmite: Ti-
resias y Cadmo, en primer lugar (vv. 170-183), pero sobre todo Penteo
adoptardn el ropaje femenino (vv. 821-822, 828). Que esto termine
ocurriendo con el propio rey, que aparecia como la encarnacién de la
ley de la pdlis (cf. Kalke 1985), es un hecho fundamental para entender
el cardcter antipolitico, de una politica que se opone a otra, de esta epi-
fanfa de Dioniso: el travestismo de Penteo (vv. 925-942) y la irrupcién
del menadismo suponen una feminizacién de la ciudad toda. Como
indicaba el propio rey, antes de caer presa del dios: “Ya se propaga,
como un fuego, aquf cerca el frenesi (DBPLGLQ) de las bacantes. ;Gran
afrenta (WOYOG) para Grecia!” (vv. 778-779). El éxtasis que provoca en

17 Cf. Bac. 260-262: para Penteo el vino implica desorden; ibid. 279-283: para Tiresias
el vino es un remedio para las penas (PAPLOKOV TOV®V) y el exceso, al inducir el
suefo y el olvido de los males cotidianos; ibid. 772-774: para el mensajero el vino no es
tan sélo un quitapenas (TOVGIAVTTOV) sino el que permite que haya Cipris, es decir,
amor, y placer (TEPTVOV).

18 Al respecto, ver la aguda interpretaciéon de Segal (1978) = (1987): 242-62; cf. idem
(1982): 158-214.

19 J.-P. Vernant, “El Dioniso enmascarado de las Bacantes de Euripides” [1985] = Vernant
& Vidal-Naquet (1989): 247-80, esp. 250.
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las bacantes profundiza, pues, la alteridad que Dioniso viene a poner en
escena, no sélo debido a sus practicas menddicas sino, sobre todo, por el
hecho de ser mujeres®. Finalmente, algo que aqui s6lo mencionaremos
de pasada: las animalizaciones a las que el propio dios se asocia, en este
caso bajo la forma de un toro (vv. 100, 920-922) (cf. Seaford 1987),
asi como las que producird en los humanos al descargar su poder (vw.
1330-1334), destacan atin mds sus aspectos perturbadores del orden de lo
dado. La identidad ciudadana queda desbordada por sus “otros” siempre
amenazantes®', que sin embargo no son exteriores a esta politica sino su
propio limite interno, una politica de la que cabria decir, pensando con
Jacques Derrida (1989: 47), que no estd rodeada sino atravesada por su
limite, por el surco maltiple de sus mérgenes.

Otredades que son propias del dionisismo, pero que se exhiben en
una Atenas que si bien le ha dado a Dioniso un lugar fundamental entre
los cultos oficiales, no es la Atenas unida que las tragedias ponen en es-
cena sino mds parecida a la anticiudad que Tebas ha venido encarnando
en el registro trdgico. En efecto, las distintas formas de disolucién de los
limites que las Bacantes plantean nos permiten tener una idea de cudles
son las tensiones a las que queda sometida la identidad ciudadana, mas-
culina, tebana, en la escena teatral. ;O deberfamos decir azeniense, habida
cuenta del cuestionamiento que las representaciones teatrales vehiculan
en el marco de los festivales? ;Serfa pertinente asumir que las disoluciones
de la identidad que Euripides pone en escena, alteraciones que afectan
al conjunto de la pdlis, se conectan trdgicamente con las mutaciones que
los propios atenienses venian sufriendo en el proceso de extenuacion de
su politica (cf. Segal 1978: 189)?

En las Bacantes, Dioniso pone en escena cuanto sea posible para el
entendimiento humano la experiencia de la alteridad. Aun cuando se tra-
te de la representacién de una experiencia que se pretende universal (cf.
Arist6teles, Poética 1451b 5-8), y que por ende trascenderia en si misma
la situacién singular de la Atenas de fines del siglo v, que el drama se haya
representado en esa época no deja de producir cierta perplejidad, habida
cuenta de las circunstancias acuciantes que los atenienses soportaban.
En La democracia en tiempos de tragedia he planteado que, en tanto que

20 Véase el completo andlisis de Goff (2004) sobre el lugar de la mujer respecto de la ciu-
dadania masculina y la representacion de su posicién a partir de un conjunto de rituales.
Segtin la autora (p. 214), las mujeres “parecen haber participado en ritos colectivos de
posesién extética, o «menadismo», que pueden ser leidos como una reunién de la «ciu-
dad de las mujeres» en oposicion a la de los hombres; cf. ibid., 214-17, 264-80, sobre
menadismo, y 350-52, sobre las mujeres representadas en Bacantes.

21  Respecto de otras inversiones representadas en Bacantes, Scott (1975).
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modo de pensar los efectos del acontecimiento de la democracia, el héroe
trégico oficiaba como metdfora del ciudadano democritico colocado en
la disyuntiva de tener que tomar decisiones en asamblea.

Pero en el agotamiento de la politica democrdtica un héroe como
Penteo ya no pondrd en escena la escisién subjetiva, que caracterizaria
también el proceso asambleario de decisién democrdtica, sino la exte-
nuacién de la capacidad productiva de esa subjetividad que se habia
configurado a partir del despliegue efectivo de la soberania popular. Para
destacar de la forma mds trdgica posible los aspectos de esta extenuacion,
antes de perder definitivamente su poder, esto es, su vida, la figura de
Penteo se ha feminizado. ;O deberfamos deducir, siguiendo a Ana Iriarte,
que el poder se representa bajo una forma feminizada como modo de
exponer ante el publico su propio proceso de agotamiento??

En este sentido, el desmembramiento de Penteo (vv. 1114-1147) ya
no viene a representar una metifora de la escisién subjetiva del ciudadano
ante el problema de la decisién sino un estallido de sus partes: si Penteo
es la ley de la pdlis, su descuartizamiento vendria a simbolizar el quiebre
sin retorno de un funcionamiento politico, ruptura que en boca del coro
significard la justicia que se aplica contra el sin dios, sin ley y sin justicia
(vv.1111-1116: TOV GO0V &VO]J.OV JO1KOV). Este desgarramiento
ya no es la conciencia sin sutura, o la tensién de un desenlace, sino la
imposibilidad futura de nuevos desenlaces debido a la imposibilidad de
volver a decidir: ya no hay cuerpo politico.

Ciertamente, las tensiones, alteraciones y ambigiiedades que las repre-
sentaciones teatrales ponen en escena no trazan una relacién término a
término, expresiva o alusiva, con los acontecimientos politicos puntuales;
es verdad. Pero manifiestan sobre la escena teatral mucho de cuanto
pueda decirse respecto de la precariedad de la condicién humana y de
la mutabilidad, por ende, de las estructuras de la pdlis. Si el teatro dtico
ha sido una caja de resonancia para los sucesos politicos, si ha podido
ensefiar a la ciudad a mirarse a s{ misma, las transformaciones que ésta
pudiera sufrir deberfan hallar un lugar también alli.

¢Qué relacién trazan entonces las representaciones teatrales en general
y el discurso trdgico en particular con respecto a las précticas politicas?
Retomando también ideas de La democracia en tiempos de tragedia (Ga-

22 Agradezco a Marta Gonzédlez que me haya sefialado esta cuestién durante la ronda de
debate desarrollada en el coloquio y que me enviara posteriormente una ampliacién de
su razonamiento recorddndome los planteos que, respecto de la actuacién de Efialtes,
el Are6pago y la Orestia, ha realizado Iriarte (2002: 72): “Encarnado en las Erinias, el
antiguo poder de Aredpago se feminiza justo antes de ser disminuido. ;O deberfamos
decir, se feminiza para poder ser relegado a un segundo plano en la polis?”.

SEGUNDA PARTE: Grecia Antigua 267



llego 2003: 396, 399), plantearé aqui que en los vinculos entre tragedia
y politica, si bien se debe considerar la posible relacién con el momento
histérico, se trata sin embargo de ponderar la funcién discursiva de lo
trdgico en tanto que forma de pensamiento situada en una posicidn de
lectura en interioridad respecto de la politica. La tragedia realiza una
tarea de pensamiento inmanente de la politica, y esto es lo que resulta
primordial senalar. Sus objetos no se constituyen en una relacién directa
o0 expresiva con respecto a las instituciones de la ciudad, o a partir de
la imposicién de la practica politica. Si bien hay que reconocer que la
préctica politica democrdtica ha abierto la posibilidad de nuevos campos
de localizacién de los objetos inherentes al discurso tragico, sin embargo,
los objetos del discurso trigico se configuran de acuerdo con el particular
modo de trabajar los enunciados que la tragedia posee.

Ahora bien, si el discurso trigico puede ser considerado un modo de
pensamiento en interioridad de la democracia ateniense, que se sefale un
limite activo para la productividad trigica, como ocurre en las Ranas, que
se conforme el triptico de tragedidgrafos y se los constituya en cldsicos, es
una forma fuerte de indicar, en un registro discursivo, el agotamiento de
una modalidad politica especifica, esto es, la extenuacién de las practicas
y las formas de pensamiento de la democracia radical. Y por consiguiente,
la enumeracién de acontecimientos mayores que haciamos anteriormente
siguiendo a Vidal-Naquet no deberfa desdenar aquello que las represen-
taciones teatrales, en tanto que acontecimientos politicos en si —como
nos lo ha recordado Ana Iriarte a partir del propio Vidal-Naquet (2002:
18-40)—, tienen para decirnos acerca de la ocurrencia de un corte en su
articulacién con los acaecimientos que ritman la alteracién definitiva de la
democracia radical. En efecto, la eleccién de Dioniso como protagonista
de la comedia aristofdnica es, con respecto a la obra euripidea, una suerte
de balance que, al hacerlo subir por segunda vez a escena en las Leneas de
una fecha que ahora para nosotros es enero de 405, refuerza la primera
de sus entradas ocurrida pocos meses antes en las Grandes Dionisias de
una fecha que, también desde nuestras convenciones, es marzo de 406.
Y este refuerzo serfa incluso mds activo, tendria mayor eficacia atn, si
hemos de aceptar la idea de que las Ranas volvieron a representarse de
inmediato, en las Dionisias de 405. La conexidn se establece en el plano
de la representacién, pero cabria pensar que entre ambos terminan cons-
truyendo una especie de “intertexto” tendido al pablico ateniense. Su rol
como dios de la ficcidn teatral y como actor principal es el mismo, tanto
cuanto pueda predicarse de Dioniso alguna identidad estable: presidir/
actuar las representaciones, exigir que se le brinde culto adecuadamente,
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descargar su poder sobre los humanos cuando no lo hacen, elegir al poeta
trigico que le haya rendido mejores honores, etc. Como ha sostenido Zoe
Petre (1992: 281-82) en su bello articulo sobre las Ranas:

...Hay una fuerte presuncion, creo, a pensar que las Ranas ha sido com-
puesta en réplica a las Bacantes de Euripides. El texto de la tragedia no
estd, ciertamente, entre aquellos que Aristéfanes alli parodia; pero algu-
nos de los trazos mds destacados de la obra de Euripides, comenzando
por el rol de protagonista jugado por el dios y por el lugar privilegiado
de sus travestismos, nos hacen pensar irresistiblemente en las Bacantes
(de la que, quizés, el poeta cémico habia solamente oido hablar cuando
componia las Ranas). Lo contrario serfa, a decir verdad, sorprendente,
porque —prosigue Petre—la comedia de Aristéfanes es una reflexién sobre
la funcién civica del teatro a través de la estética del drama, y ha sido sin
duda inducido a plantear estos problemas no sélo por el conjunto de su
experiencia del teatro ateniense y por la muerte, casi simultdneamente,
de los dos grandes poetas, sino también por lo que él habia aprendido
de la dltima obra de Euripides, que seria representada algunos meses
mis tarde, en las Grandes Dionisias de ese mismo afio 405 en que, en
las Leneas, Aristéfanes habia ganado el primer premio con las Ranas.

La afirmacién de Petre acerca de que no hay parodia de las Bacantes
en las Ranas deberia ser revisada, tomando en consideracién los apor-
tes que al respecto han hecho Jean Carriere (1966: 121-24, 134-39),
Raffaelle Cantarella (1974: 292-301) y Carlo Corbato (1990), entre
otros. Es preciso sefialar también, sobre la posible fecha de exhibicién de
ambas obras, que varios criticos creen que la de Euripides se representd,
como dijimos, en las Dionisias de 406, mientras que la de Arist6fanes,
como también dijimos, hubo de hacerse en las Leneas de 405, lo cual
refuerza la idea de “intertexto” antes sefialada (aunque estdn también
los que coinciden con Petre)®. Pero retengamos igualmente lo que Petre
viene a decirnos en cuanto a la conexidn entre una representacién y la
otra, asf como las sugerencias con las que la autora prosigue su andlisis,
reflexiones que no resultan menos sustanciales que las que hemos citado
previamente y que hemos hecho en buena medida nuestras reflexiones:
la comedia aristofdnica se construye como un metatexto de la trage-
dia, como sintoma del agotamiento del discurso trdgico, puesto que la

23 Sigo aqui los argumentos esgrimidos por Cantarella (1974: 291, n. 3, con bibliografia
previa), que no obstante concede la posibilidad de que Bacantes se haya representado en
las Dionisias de 405, lo cual supone que Aristéfanes conociera su contenido a partir de
los ensayos del coro durante el afio anterior.
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parodia revela en la escena teatral la configuracién de este discurso en
tanto que tal empujindolo asi hacia el aniquilamiento y el vacio. ;Qué
queda, se pregunta Petre, de ese teatro trigico y de la ciudad modelada
por sus representaciones?

Podemos ensayar aqui una respuesta, a tono con las afirmaciones de
Petre asi como con las de Segal citadas al comienzo. Considerando las
representaciones teatrales en su conjunto, es decir, tanto las trdgicas como
las cémicas, cabe pensar que este rol de la parodia decretando de manera
activa el agotamiento del discurso trdgico soporta la figura del barroco
acufiada por Jorge Luis Borges (1974: 291): “Yo dirfa que barroco es
aquel estilo que deliberadamente agota (o quiere agotar) sus posibilidades
y que linda con su propia caricatura... Yo dirfa que es barroca la etapa
final de todo arte, cuando éste exhibe y dilapida sus medios”. En efecto,
el despliegue de la tragedia y el de la comedia antigua han estado vital-
mente ligados al de la politica ateniense, a pesar de lo que haya opinado
recientemente Peter Rhodes (2003). En alguna medida, pues, las Ranas
no sélo decretan el final del discurso trégico sino el del teatro mismo
tal como éste habia quedado anudado a la democracia radical del siglo
v, la de los tiempos de tragedia (cf. Segal 1961). Su agotamiento resulta
coincidente con el de la soberania popular y es, por ende, un envés, si
cabe la expresidn, de la extenuacién de esta politica.
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Pierre Bonnechere | Université de Montreal

LOS ORACULOS GRIEGOS Y LA GRAN
POLITICA. UN CONTRA-EJEMPLO.

EL ORACULO DE DODONA Y LA ‘GUERRA DE
LAS LAGRIMAS” EN EUTRESIS EN 368/7 A.C.*

a influencia de la mdntica sobre la gran historia es dificil de pre-

cisar (Rougemont 1998). Los testimonios son numerosos pero

su interpretacién divide a los historiadores, desde hace tiempo
repartidos entre escépticos radicales y crédulos convencidos, sin olvidar,
entre los dos extremos, los crédulos ocasionales. Durante mucho tiempo
estdtico como una guerra de trincheras, el debate fue reabierto por Hugh
Bowden (2005), a propésito del papel real que tuvo la adivinacién en
la conducta del estado ateniense.

Entre los canales adivinatorios posibles, que van desde la consulta de
las colecciones de predicciones realizadas a la observacién del higado de
las victimas sacrificiales, uno de los més nobles consistia en interrogar
a los santuarios panhelénicos, Delfos y Dodona o, en menor medida,
Olimpia, y luego, en la época romana, Didima o Claro. Estos pocos
santuarios, siempre citados, no deben eclipsar por otra parte las decenas
de manteia locales que sirvieron a los mismos fines pero cuyas respuestas
no han sido conservadas ni en la literatura ni en la epigrafia.

Plutarco, en su tratado sobre Los ordculos de la Pitia (28, 408b-c),
toma nota de la pequefiez y la banalidad de los asuntos regulados por el
ordculo de Delfos en su época:

Pero hoy, los asuntos por los cuales se consulta al dios denotan una
tranquilidad de la cual, por mi parte, me alegro y me felicito; porque
reina una gran paz y una gran calma; toda guerra ha cesado; no se ven
mds emigraciones ni revueltas, tampoco tiranias, ni tampoco esas otras
enfermedades y flagelos de Grecia que reclaman de alguna manera la
accién de remedios numerosos y extraordinarios. Para el ordculo, no
hay més nada de complicado, de secreto, ni de temible: las preguntas
que se le dirigen, como los temas propuestos en el colegio, tratan sobre
las pequenas preocupaciones de cada uno; se le pregunta si uno debe
casarse, realizar tal viaje, prestar dinero, y las consultas mds importantes

*  Traduccidn de Alejandra Chaluff; revisién de Carlos G. Garcia Mac Gaw y Julidn Gallego.
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de las ciudades se relacionan con las cosechas, con la ganaderfa, con la
salud.

Un filésofo cinico puesto en escena en el didlogo Sobre la desaparicion
de los ordculos, se revelaba contra el hecho de que se pudiese interrogar
al dios sobre depésitos de dinero, herencias y uniones ilegitimas, sin
hablar de planteos sofisticos. En otro tratado pitico, Sobre la E de Delfos
(5, 386¢), Plutarco agregaba a estos planteos: “ocupa el lugar preferente
en las preguntas que los consultantes hacen en cada ocasién: si van a
vencer, [...] si cultivan la tierra, si salen de viaje”. Poco antes, en Los
ordculos de la Pitia, Plutarco (26, 407d-¢) venia de precisar mejor el tipo
de preguntas planteadas en una época anterior:

Porque, jpor Zeus! No era tal o cual que descendia a consultar al ordculo
acerca de la compra de un esclavo o sobre tal empresa, sino ciudades
muy poderosas, reyes, tiranos con vastas ambiciones, que se dirigfan
al dios por asuntos de importancia: hacerlos enojar, irritarlos por las
respuestas que eran contrarias a sus deseos no era conveniente para los
ministros del ordculo... Entre las revelaciones hechas a los pueblos, im-
portaba también disimular el acontecimiento a los tiranos y no develarlo
antes a los enemigos: por lo que el ordculo las rodeaba de equivocos
y circunloquios, que ocultaban el sentido de la prediccién a los otros,
sin escapar sin embargo a los interesados y sin engafarlos, cuando se
esforzaban en comprender.

De estos textos, que valia la pena citar casi in extenso, se deduce la
idea de que la Grecia helenistica y romana habria visto escapdrsele el
dominio sobre la gran historia que se mostraba ahora bajo otros cielos,
y que los ordculos, forzados a adaptarse a esta situacién, se habrian
vuelto hacia las pequefias preocupaciones que la politica romana hacfa
el favor de dejarles’. Si la consulta répida del catdlogo de respuestas
piticas parece acreditar esta hipdtesis, nos damos cuenta sin embargo
de que casi todas las consultas pablicas relacionadas con la politica son
tributarias de las fuentes literarias, Herédoto, luego Diodoro de Sicilia,
Pausanias y Plutarco (Vidas y Moralia), para alrededor de la mitad de

1 Traducido a partir de la edicién de R. Flaceliere [CUF], levemente modificada. Estas
preguntas simples, contintia Plutarco, ya no reclaman de la Pitia que se exprese en verso:
la simplicidad se impone.

2 Traduccién de M. Garcia Valdés, Madrid, Ed. Akal, 1987.

Es también la idea general que se deduce de la lectura del trabajo pionero de Parke y

Wormell (1956).
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ellas?. Cuando nos volvemos hacia el ordculo de Dodona, sobre la base
de una documentacidn casi exclusivamente epigréfica y ya no literaria,
el cuadro se transforma por completo. Mi objetivo no es analizar en
detalle el corpus de respuestas de Dodona, sino simplemente dar un
marco de conjunto que pueda servir de trasfondo al tema de la “Guerra
de las ligrimas” que serd analizado a continuacidn.

En Dodona, las consultas realizadas por las ciudades o las 4oind, en
primer lugar, sélo representan 16 tabletas sobre las 167 que comprende
la nueva edicién de Eric Lhote (2006)5, es decir, el 10% de las tabletas
hasta el momento editadas, resumidas aqui en la nota®. Una sola se refiere

4 Fontenrose (1978), catdlogo que ha categorizado las respuestas que habfan sido pre-
sentadas segtin la cronologia de los acontecimientos y no de las fuentes, por Parke y
Wormell (1956: t. I). Valdria la pena analizar estas listas mds en detalle, pero un rdpido
vistazo al catdlogo de Fontenrose muestra que la guerra y la politica eran el centro de
las preocupaciones délficas, tal como se observa en las fuentes literarias: se cuentan asi
6 predicciones “histéricas” sobre 75, 70 predicciones “cuasi-histéricas” sobre 268, 25
predicciones “legendarias” sobre 176 y 2 predicciones “ficticias” sobre 16. Es necesario
agregar a ello todas las consultas por hambre y plagas que, amenazando a la ciudad de
erradicacion, tienen un sentido mds politico que a primera vista. La investigacion estarfa
completa si le agregdramos las respuestas de Claro (Merkelbach y Stauber 1996: 1-53
= Merkelbach 1997: 155-218) y de Didima (Fontenrose 1988). Ver también Busine
(2005). Pero éste no es el lugar de semejante enumeracién.

5  Seguiremos su enumeracién, dejando de lado las tabletas con una lectura demasiado
hipotética, como la N° 10.

6 Ne 1 (ca 400-350): “los corcirenses preguntan a quién sacrificar y hacer las stplicas
para gobernar lo mejor posible y con toda tranquilidad” [restituciones importantes pero
aseguradas en comparacién con la N 2].

Ne 2 (ca 350-300): “los corcirenses y oricianos preguntan a quién sacrificar y hacer las
stplicas para: 1- gobernar lo mejor posible y con toda tranquilidad; 2- una abundante
cosecha y el provecho de su buena cosecha”.

Ne 3 (ca 400-350): “los corcirenses preguntan a quién sacrificar y hacer las stiplicas para
establecer la concordia en su propio interés”.

Ne 4 (2) (s. IV): “los corcirenses preguntan [algo]
Ne 5 (cz 350-280): “La ciudad de los tarentinos interroga (...) sobre la prosperidad ge-
neral, [sobre cosas, quizds sobre los territorios] que ella tiene en mano (?) y sobre...”.
Ne 6A (430-400): “Los heracleotas preguntan si ellos administran su ciudad con toda
seguridad, ellos y los filarcas de los heracleotas”.

Ne 7 (ca 350): “Sobre el tema del conjunto de sus posesiones y de sus bienes, los biliones
preguntan a qué dios sacrificar para alcanzar el mejor éxito posible”.

Ne 8B (ca 300-167): “El koindn de los mondeates interroga (...) con respecto al dinero
de Thémis: ;es admisible y ventajoso para la diosa prestar ese dinero?”.

N° 9 (ca 170-168): “[tal koindn] pregunta (...) si es bueno para su seguridad cerrar ahora
un tratado de sympoliteia con los molosos”.

Ne 11 (c2 330-320): “La pdlis de los caones solicita (...) desplazar y reconstruir el templo
de Atenea Poliada”.

Ne 12 (ca 425-400): [tal poblacién] acerca de una emigracién (2).

Ne 13 (ca 400-350): “Los... -esmeos preguntan si existe una plaga (;[/loim]os?) que
amenace a su pais’.

Ne 14 (s. IV-III): “Los dodoneos preguntan (...) si es por causa de la impureza de algtin
individuo que el dios envia las inclemencias”.

»
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con certeza a la politica extranjera (N° 9): se trata de un acuerdo de sum-
politeia, en los alrededores de 170 a.C. Otro se refiere a una emigracién
(N° 12), a fines del siglo v a.C.; sin embargo, es dificil extraer de ¢l lo
que fuese, dado el estado lamentable del texto. Tres consultas de la época
cldsica (N° 1, 2, 6A) podrian haber sido hechas por consideraciones de
politica extranjera’, si se le da al componente de la frase “gobernar con
toda tranquilidad” un sentido a4 hoc, que podria incluir decisiones re-
lativas a la guerra. Este sentido no es seguro del todo, y aunque lo fuese,
constatarfa fehacientemente cudnto la ciudad se limitaba a una cuestién
general, cuiddndose de preguntar al dios “qué hacer”, o incluso citar las
circunstancias que hubieran llevado a la decisién de someterla a la divini-
dad. Esta expresién me parece concebida sobre un plano mds amplio, en
la medida en que por tres veces estd asociada a otra pregunta igualmente
vaga y sin relacién con la guerra o la politica extranjera: “gobernar de la
mejor manera posible” (N° 1y 2) y la cosecha (N° 2).

Las otras cuestiones publicas estdn regularmente escalonadas desde
la época cldsica hasta el saqueo del ordculo en el 167 a.C. Dos se re-
fieren seguramente a la politica interna: establecer la concordia (N° 3)
y una cuestién relativa a la proxenia de un individuo (N°15); pero las
otras ocho se refieren a problemas sin relacién directa con la politica:
la prosperidad general (N° 5, 7), un asunto financiero (N°16), dos
problemas ligados a los cultos (N°© 8B, 11). Otras tres, de los siglos 1v
y/o 11 a.C., finalmente, parecen apuntar a la esfera agraria en sentido
amplio: a la cosecha, a una plaga potencial (si la restitucion es correcta)
y a inclemencias preocupantes (N° 2, 13, 14).

En lo concerniente a la cronologfa, la datacién de las inscripciones
establecida por E. Lhéte se presenta igualmente en contra de la corriente:
tenemos dos consultas publicas hacia fines del v a.C.,, siete para el 1v,
cinco para el perfodo helenistico (330-167), sin olvidar dos casos que
podrian ser del siglo 1v o del 111. El siglo 1v es el que ha proporcionado
la mayor cantidad de textos. Como sea, no existe ruptura seguramente,
en el corpus dodoneo, entre “una cultura civica” de la época clésica y

Ne 15 (c2 300-167): “Es que, en lo concerniente a la atribucion de la proxenia a Cleolais
Ne 16 (s. IV-III): “Los diaitoi preguntan (...) si es preferible, en lo concerniente a las
garantfas que cierta persona ha recibido del Estado conforme a la justicia, que los diaitoi
gasten esta suma junto al pritaneo conforme a la justicia”.

Ne 17 (¢ca 375): “Con respecto a Heraclea, a qué dios es necesario sacrificar y dirigir sus
stplicas para obtener [tal resultado]”.

7 Alas cuales se podria agregar la N° 17, donde el objeto de la pregunta no estd conservado
en el texto, sin que se pueda estar seguro, por otra parte, de que haya sido expresamente
indicado.
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“una cultura individualista”, incluso si empobrecida y banalizada, del
periodo helenistico.

El répido recuento de consultas privadas que representan, lo recuer-
do, el 90% de los casos, confirma estas conclusiones. Por el contenido,
en primer lugar, las preguntas planteadas en Dodona se superponen
casi perfectamente con los temas que Plutarco cree caracteristicos de
su propia época. Un cuadro lo expresard mucho mejor que una extensa
enumeracién®:

. Precisiones sobre los temas Numero de tabletas
Temas citados en .
encontrados en Dodona, relativas a estos
Plutarco para Delfos en .
y temas no explicitamente temas, en Dodona,
torno del 100 d.C.
retomados por Plutarco entre 525y 167 a.C.
Matrimonio Mamrr}'omo, felicidad conyugal, 30
tener hijos
Adulterio Hijos legitimos 2
Herencia -
Viaje, travesia Viaje, residencia, emigracién 21
Oficio 35
Dinero 23
Exito de una empresa 26
Victoria 1)
Preguntas “sofisticas” 20
Compra de un esclavo Preguntas sobre los esclavos 5()
Asuntos religiosos privados 18
Preocupaciones personales | Salud, enfermedad 10
Descubrir una realidad oculta 5

La concordancia es impresionante. Solo dos de las categorias de
Plutarco son menos netas: las preguntas sobre la victoria’ y sobre las
herencias, aunque varias preguntas de Dodona'® sobre los bienes y el
dinero hablan explicitamente del haber de los descendientes. Creo,

8  Algunas tabletas contienen dos aspectos, a veces tres, y ellas han sido contabilizadas varias
veces. No pretendo un cdlculo rigurosamente exacto.

9 Filetas, actor trdgico, pregunta algo al dios, pero la tableta estd dafiada. Es posible que
haya preguntado si serfa vencedor en un concurso (N° 104, ¢z 400-375 a.C.). Muchas
ldminas de plomo se refieren simplemente “al éxito de una empresa”, que el consultante
conserva como un secreto entre el dios y él. Preguntas sobre la victoria en los juegos
pueden estar incluidas evidentemente aqui, pero no se lo podria afirmar.

10 LaNe° 116 (ca 425-400) es una pregunta acerca de todos los bienes del consultante, los
de su mujer y los de su descendencia. Las N° 58B, 65, 114, 115 y 141B se refieren a
“todos los bienes”.
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por otra parte, no traicionar al filésofo reagrupando bajo su rubrica
“preocupaciones personales” los asuntos religiosos privados, la salud y
la voluntad de poner en claro las cosas ocultas.

sQué sucede paralelamente con la cronologia de las consultas privadas
en Dodona? El siglo 1v a.C., nuevamente el mds rico, totaliza él solo
81 tabletas, 33 el siglo v, 2 el siglo v1, 16 en los siglos 11-11. Se debe
agregar a esto las tabletas cuya fecha es imprecisa: 41 se encabalgan entre
los siglos 1v y 111, y 2 entre el v y el 1v. Las estadisticas basadas en una
muestra deficiente carecen de valor absoluto, pero podemos deducir
razonablemente de ellas que los siglos v y v, en los cuales se supone que
el espiritu civico soplaba mds fuerte, entregan su lote pleno de preguntas
“mediocres”, y que los siglos posteriores no innovan en nada respecto
de este modelo.

Con ¢l fin de precisar este cuadro cronoldégico ponemos un limite,
arbitrario pero significativo, en el 350 a.C. Para un razonamiento ade-
cuado, es necesario tener en cuenta el fenémeno de los palimpsestos,
las tabletas que al ser recuperadas de tanto en tanto, acentuaron la des-
aparicién de los textos mds antiguos. En resumidas cuentas, la menor
cantidad de consultas para los siglos viy v a.C. no significa una afluencia
menos importante. Es esencial, por el contrario, subrayar en qué medida
las preguntas formuladas son en todos los puntos idénticas a las que se
realizardn mds tarde: sobre la pregunta del matrimonio, la mitad de los
textos data incluso de antes del 400, sin que podamos sacar conclusio-
nes acerca de ello'’. Incluyo las tabletas encabalgadas entre los siglos 1v
y 1 en el tramo mds tardio, pero indico su niimero entre paréntesis.
Es probable que algunas de ellas deban ubicarse en la otra columna y
equilibrar més las cifras. Una vez mds, lo esencial es obtener un cuadro
de conjunto creible.

11 Después de todo bastaba con que un lote se hubiera conservado mejor por casualidad.
Sabremos més cuando sepamos exactamente dénde fueron encontrados, si esta infor-
macién llega alguna vez a nosotros.
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Temas Antes de 350 a.C. Después de 350 a.C.
Politica 6 10
Matrimonio 16 15 (6)
Adulterio 1 1
Viaje 9 12 (4)
Oficio 13 21 (5)
Dinero 7 15 (10)
Exito de una empresa 7 18 (6)
Victoria 1 -
Preguntas sofisticas - 2(1)
Compra de un esclavo 2 3
Asuntos religiosos privados 7 11 (3)
Salud, enfermedad 3 7 (4)
Descubrir una realidad oculta 1 4(2)

La tnica cosa que no se corresponde entre la visién de Plutarco y
la situacidn oracular, es la evolucién hacia una banalizacién de las pre-
guntas, ya que los interrogantes venales, sin ninguna duda, ocuparon
siempre el protagonismo de la escena, mientras que las preguntas de gran
politica fueron rarisimas y siempre vagas'?. Para finalizar sehalemos que
las preguntas dodoneas relativas a la pdlis atraviesan también, y para la
época cldsica, los temas evocados mds tarde por Plutarco para Delfos:
cosecha y flagelos.

* * *

Esto en cuanto a los hechos en Dodona. Rechazar 4 priori cualquier
implicacién oracular en la politica de las ciudades no es mds realista
que rechazar la idea segtin la cual la mayoria de las predicciones fueron
creaciones post eventum. Se trata entonces de “fabulaciones”, consignadas,
elaboradas y transformadas sin duda décadas, incluso siglos, después de
los eventos. Estas falsificaciones fueron sin embargo consideradas como
veridicas por la mayoria de la gente, lo que les otorgé en el pasado un
peso histérico real, y ahora son una buena via de acceso a la mentalidad
griega. De esta forma tomé cuerpo, desde la época cldsica y més atn en
el periodo romano, una visién, canénica en los espiritus pero errénea en
los hechos, que hacia de los ordculos un polo fundamental de la accién
politica y militar.

12 Contrariamente a lo que se supone con frecuencia, las consultas politicas existen siempre
después de la época clésica, pero estdn limitadas al escalafén local.
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La batalla que los espartanos entablaron en Eutresis contra los ar-
cadios y los argivos en 368/7 a.C., y en la cual, segtn algunas fuentes,
el ordculo de Dodona habia jugado un papel importante, proporciona
un excelente ejemplo. El hecho tiene lugar justo en medio de la lucha
bien conocida por la hegemonia en Grecia, en el segundo cuarto del
siglo v a.C.

En sus Helénicas (7, 1, 22-32), Jenofonte brinda un relato detallado
de la campana, mds preciso de lo que se podria esperar, de las operacio-
nes diplomdticas y religiosas que habian precedido a la guerra sobre el
terreno’. Dos grupos, con sus aliados, estdn presentes: los esparciatas,
atn bajo el efecto de su fracaso en Leuctra, frente a los tebanos, potencia
en crecimiento. Una tercera potencia, la confederacién arcadia, intenta
emanciparse de uno y otro, y recibe por ello el desprecio general. Entra
entonces en escena Filisco de Abido, un emisario griego enviado por el
sdtrapa Ariobarzanes, que ya habfa intervenido durante las negociaciones
de la paz de Antélcidas en 386. Filisco, valiéndose de una gran suma de
dinero persa, retine en Delfos a los protagonistas y entabla conversacio-
nes. Pero, como dice Jenofonte, cada uno tenfa una idea demasiado alta
sobre su propio poder y los tebanos rompieron las negociaciones por
el problema de Mesenia, que a su parecer no podia permanecer bajo la
tutela lacedemonia. La guerra se reanudard entre los tebanos y los lacede-
monios, quienes reciben de Filisco un cuerpo de mercenarios financiado
por el dinero del Gran Rey'. Luego del fracaso de esta conferencia en la
cumbre, las operaciones militares se concretan: Arquidamo, hijo del rey
de Esparta Agesilao, marcha contra los arcadios de Parrasia, luego debe
enfrentar a los arcadios y sus aliados argivos que, en la ruta de Eutresis,
bloquean su regreso a Esparta. El combate es rdpido y contra toda expec-
tativa los arcadios sufren una sangrienta derrota®. El rey envia entonces
a Esparta a un heraldo para anunciar, cito a Jenofonte (Helénicas, 7, 1,

13 Traduccién de O. Guntifas Tunén, Madrid, Gredos, 2000. También Diodoro, 15, 70,
2y 72, 3; Plutarco, Agesilao, 33, 5-8; Apotegmas de los esparciatas, Arquidamo, 5, p. 218f.
Sobre los eventos, ver Buckler (2003): 317-19; (1980): 107-109; Cartledge (1987): 387;
David (1981): 95-97; Hamilton (1991): 234-36; Roy (1971): 569-99 y las criticas de
Thompson (1983): 149-60; (1994%): 187-94, esp. 192-93.

14 Sobre la conferencia de paz en Delfos, ver Ryder (1965): 134-35, ap. V: “Philiscus’ Peace
Proposals”.

15  Las ventajas reales de la guerra fueron minimas para los espartanos, si no fuera porque
recobraron la confianza en sus medios. Los arcadios, sin embargo, se recuperaron y
fundaron la ciudad de Megal6polis para prevenir tentativas de invasién espartana. Ver
las obras citadas en la n. 13.
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32): “la importancia de la victoria y que ningtin lacedemonio habia
muerto, pero de los enemigos muchisimos™°.

Volvamos a la implicacién oracular. A propésito de las negociaciones
de paz en Delfos, Jenofonte (Helénicas, 7, 1, 27) insiste sobre un hecho
que nos interesa sobremanera: “Después de llegar [a Delfos], [los pro-
tagonistas] empezaron las deliberaciones sin consultar en absoluto con
el dios cémo obtener la paz”". Otro testigo, sin embargo, Diodoro de
Sicilia (15, 72, 3), que en el libro XV parece seguir a Eforo (Stylianou
1998: 49-50), hace intervenir un oraculo de Dodona:

Poco tiempo después, los lacedemonios entablaron un gran combate
contra los arcadios, que ganaron de manera brillante. Asi, después de
la derrota de Leuctra, era la primera vez que la suerte les sonrefa, y de
manera sorprendente: del lado de los arcadios cayeron mds de 10.000
hombres, mientras que los esparciatas no perdieron ni uno solo. Las
sacerdotisas de Dodona, en efecto, les habfan anunciado que la guerra
serfa “sin ldgrimas” para los lacedemonios'®.

Aunque mucho mds breve y a veces impreciso, Diodoro (15, 70,
2) coincide con el conjunto de los datos de Jenofonte, y menciona
igualmente la tentativa de mediacién persa. Dicho esto, ;la prediccién
de Dodona relatada por el compilador es auténtica? A primera vista,
la ausencia de este ordculo en Jenofonte no es suficiente en si para
cuestionar esta informacién: Diodoro —y, segin la precaucién usual,
su o sus antecesores—, aunque sigue sin duda al historiador ateniense
para este acontecimiento, se inspira visiblemente en fuentes indepen-
dientes. Jenofonte no da el nimero de muertos arcadios, que Diodoro
fija, exageradamente parece, en 10.000; tampoco cita la cifra de 2.000
hombres para el contingente de mercenarios agregado al ejército espar-
tano por Filisco después del fracaso de las conversaciones. La mencién
del orculo de Dodona podria provenir entonces de otra fuente, Eforo
por ¢jemplo.

Sin embargo, varias objeciones serias deben ser sefialadas. La precisién
de Jenofonte en su relato, en primer lugar, es fundamental: por una vez,

16 elbug Emeuev oikade ayyeholvra Amuotédn Tov kfouka THs Te vikmg To wéyelos <xai>
o1t Aaxedaipoviwy pév olde eig Tebvain, Ty 0¢ moAewiwy mauTinbers.

17 éxer 0¢ éMBovtes 1@ uev Bed oldéy dvekovwaavTo 6mws av 1 elpnyn yévorto, alrtol 0
éBovAetovTo.

18  wet oMiyov ¢ xpovoy Aakedaiuovios mpos Aokadas éyéveto weyary waym, év 7 évi-
knoav Aakedaioviol émbavds. weta yap Ty év AelkTools AV ToUTo TE@TOY AUTOIS
mapadoSov eUTiymua éyéveto: émeaoy yap Apkadwy wey Umép Tolg wupious, Aakedaiuo-
viwy & oldeig. Tooermov & alTois ai Awdwvides iépeiat, Mot ToAEUog 0itog Aakedaiwoviols
adakpug EoTal.
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alli donde generalmente estamos limitados a las conjeturas, estamos
seguros de que ninguno de los beligerantes ha consultado al ordculo
de Delfos. Estd explicitamente dicho, y por un autor que tiene plena
confianza en la adivinacién oracular. En esas circunstancias, no veo por
qué, después de haber rechazado ciegamente una mediacién délfica, los
espartanos habrian decidido recurrir de repente al ordculo de Dodona. Y
si lo hubieran hecho, no veo tampoco por qué el filolaconio Jenofonte,
que venia de lamentarse de que Delfos no hubiera sido consultado, hu-
biera silenciado una consulta esparciata ante Dodona, en tanto que esa
consulta habria sido favorable a su marca de calidad y habria estado en
linea con las concepciones de Jenofonte. Se lo comprenderia menos ain
cuanto que Jenofonte se toma la molestia de detallar los buenos presagios
que favorecieron la victoria espartana: relimpagos e infortunios en un
cielo claro justo después del discurso patridtico de Arquidamo, y la posi-
cién ideal del ejército a la derecha de un santuario de Hércules, divinidad
de la cual pretendia descender el propio Arquidamo. El ordculo citado
por Diodoro toma evidentemente la forma de un enigma, caracteristica
literaria del género oracular. Evidentemente también, anuncia la verdad,
la victoria espartana, lo que presenta un problema para nosotros, que ya
no creemos en la omnisciencia de las divinidades griegas: no podemos
admitir, en efecto, que los ordculos hayan predicho, antes de cada acon-
tecimiento grandioso, la verdad. Una palabra para terminar a propdsito
del testimonio de Plutarco que, en el Agesilao (33, 5), parece seguir a
Jenofonte, de quien corrige para la ocasién el partido anti-tebano'® que
¢l habia tomado: no menciona ni el oriculo de Dodona, ni el nimero
de los arcadios muertos en la persecuciéon®.

Por todas estas razones, estoy de acuerdo con rechazar la autentici-
dad del ordculo de Dodona, del cual se ha destacado tanto la extrema
rareza de las intervenciones en los asuntos politicos como la formulacién
muy vaga de las preguntas. Se elogiard sin embargo la flexibilidad del
espiritu griego que se transparenta en Diodoro: privado de su tradicio-
nal posibilidad de una interrogacién pitica, explicitamente negada por
Jenofonte, la traslada en seguida a otro santuario oracular reputado, el

de Dodona?'.

19 Es dificil seguir a Plutarco en sus fuentes. Jacoby cotejé Democares (FGrHist 76),
Teopompo (115), Calistenes de Olinto (124), Dioscorides (594) y un anénimo sobre
Esparta (596). Agregaremos a ello: Dicearco (19, 9), Douris (3, 2), Hier6nimo (13, 7),
Teofrasto (2, 6; 36, 11), Tucidides (33, 7) y varios pasajes de Jenofonte (18, 2; 19, 7 y
9; 295 34, 4). Ver Flaceli¢re y Chambry (1973: 88-92).

20  Sin duda esto no desacredita el testimonio de Diodoro, jpero tampoco lo refuerza!

21  La autenticidad del ordculo es aceptada por Parke (1967: 138), que sigue el camino
inverso: bastante curiosamente, dice, Jenofonte, un autor contempordneo, cuenta la
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Este caso nos permite seguir entonces etapa por etapa, me parece,
uno de los raros procesos conocidos de elaboracién de un ordculo post
eventum. En el ordculo dodoneo transmitido por Diodoro se revela, en
efecto, una elaboracién sobre el tema de las ldgrimas que bien vale un
rodeo, porque este mismo tema, precisamente, ya estaba presente en
Jenofonte, pero fuera de toda consideracién mantica.

Volvamos al texto del historiador ateniense. El mensajero® que
anuncia la victoria en Lacedemonia provoca en la ciudad un profundo
alivio (Jenofonte, Helénicas, 7, 1, 32): “Afirmaron que todos los que lo
oyeron en Esparta lloraron, comenzando por Agesilao, los ancianos y
los éforos™.

La acotacién tipica, éphasan, denota como minimo una duda de
parte de Jenofonte en cuanto a la veracidad de la historia. Esta duda,
sin embargo, no es burlona, y el historiador explica en seguida este
acontecimiento, al cual no ha asistido, por una interpretacién de tipo
psicolégico que podria justificarlo si realmente se hubiera producido:
“efectivamente —dice—, las ldgrimas son comunes a la alegria y al dolor”.
Poco importa saber por otra parte si el rey y las elites se deshicieron
realmente en ldgrimas, lo esencial es saber que en el momento en que
Jenofonte redactaba la dltima parte de sus Helénicas, digamos hacia
el 360 a.C., el episodio estaba muy presente en las memorias, sin ser
pese a esto llamado la “Guerra sin ldgrimas”. El texto de Plutarco es un
desarrollo erudito moralizante de algunos elementos entresacados de
Jenofonte, que opone la “Batalla sin ldgrimas” (ddakrus makhé) y las
ldgrimas liberadoras del pueblo espartano®.

batalla pero no habla del ordculo. Mds curioso atin: Jenofonte es un autor que cree en la
autoridad de las profecias. Mds sorprendente atin: menciona las ldgrimas de los espartanos.
Por consiguiente, “it is hard to believe that Xenophon would have written in this way
about the reception given to the victory if he had heard of it as the ‘Tearless Battle’. It
looks as though the association of it and the use of it to provide the fulfillment of an
oracle were later developments”. Si ¢l entrevé la posibilidad de una construccién post
eventum, toma enseguida la defensa de la posibilidad opuesta.

22 Dicho heraldo es extranamente llamado Demoteles, pero se trata de otro problema que
no se puede tomar en cuenta aqui.

23 Tovs uévtol év ZmapTy épacay axoloavtas apSauévous amo Aynaihdov kai TOY yepoyTwY
Kal TOY éopwy TavTas KAaiE” oUTw Kooy TI doa Kaod Kal AiTy ddkpud, EaTiv.

24 Enlas Helénicas (7, 1, 30y 32), Jenofonte coloca en el discurso de Arquidamo que precede
la batalla los siguientes elementos: los espartanos deben levantar la cabeza, para poder
(1) mirar a la gente de frente y no avergonzarse delante de (2) sus hijos, (3) sus mujeres,
(4) los ancianos, (5) los extranjeros. Después del combate, envia a un heraldo que hace
deshacer en ldgrimas a (6) Agesilao, (7) los gerontes y (8) los éforos. En su Agesilao,
Plutarco aumenta lo patético y reordena los elementos de Jenofonte (33, 8): no hay mds
heraldo, sino el ejército de Arquidamo que, acercidndose a Esparta, es recibido por el
pueblo emocionado que desciende al rio. Agesilao (6) llorando precede a sus magistrados
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Con la versién transmitida por Diodoro se ve c6mo la anécdota tradi-
cional, sin vinculacién méntica, ha dado lugar a una elaboracién religiosa
que iba en el sentido de la omnisciencia de los ordculos. La profecfa de
Dodona, en efecto, juega sobre los elementos de época, la salida feliz de
la guerra y la efusién psicolédgica, pero recuperdndolos bajo la forma de
un ordculo en donde se reencontraba, como debe ser, la ambigiiedad de
toda profecia que se respete. Dodona prometia una “Guerra sin ldgrimas”
(ddatkerus polemos), es decir, sin ldgrimas que derramar por los muertos en
combate. Y es cierto que eso habia sucedido. Pero la ambigiiedad jugaba
sobre las ldgrimas de alegria que los esparciatas derramaron incluso con
el final de su feliz batalla. De alguna forma, el ordculo se cumplié, pero
habia sido en parte mal comprendido, segin el zopos tradicional.

;Cudndo se establecié esta version del ordculo? En teorfa, entre Je-
nofonte y Diodoro, o mejor entre Jenofonte y las fuentes helenisticas
de Diodoro, o sea dos siglos, por exceso o por defecto: pero todos los
elementos del rompecabezas parecen haber sido ubicados para la crea-
cién de una prediccién desde la época de la redaccién de las Helénicas,
y no me asombrarfa en absoluto que esta variante haya aparecido muy
rdpidamente. La “tradicién” oracular era tan fuerte en Grecia que no
importaba cudl fuera el acontecimiento, éste podia ser justificado por
un ordculo  posteriori poco después de los hechos. Citaré como ejem-
plos los dos ordculos dados a los atenienses por la Pitia a propdsito de
la invasién persa del 480, que hicieron correr tanta tinta y que son
cualquier cosa excepto verosimiles. Pero los propios atenienses, entre los
afios 480 y 440, fecha en la que seguramente Herodoto puso por escrito
las “predicciones”, pudieron considerar como auténtica la conducta
exegética de su asamblea después de haber recibido el supuesto ordculo
(cf. Bowden 2005: 100-107, con bibliograffa reciente). En el caso que
nos ocupa la tradicién oracular no se impuso unilateralmente, ya que
Plutarco, no obstante ser un ferviente defensor de la méntica, no parece
haberle dado crédito.

Entonces, ;quién ha elaborado esta historia? Aunque se pueda eli-
minar por una vez la “propaganda délfica”, la respuesta no es para nada

(7 y 8), luego vienen las mujeres (3) y los ancianos (4) que agradecen al cielo. Esparta
ve brillar su prestigio nuevamente y lavar sus afrontas (= tema de los extranjeros, 5) y
de ahora en mds, los hombres se atreverdn a mirar de frente (1) a sus mujeres (3) sin ser
humillados por la derrota. Solo el tema de los hijos (2) no fue retomado. La efusién tan
poco espartana impulsa a Plutarco a concluir que la ciudad estaba en un desarraigo total
y en completa oposicion a la moral tradicional. Dicha conclusién fue retomada a veces
por los modernos: Cartledge (1987): 387. Idéntico arreglo para la derrota de Leuctra, y
mds particularmente su anuncio en la ciudad de Esparta: comparar Jenofonte, Helénicas,

6, 4, 16 y Plutarco, Agesilao, 29.
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fAcil. El santuario de Dodona, los esparciatas vencedores, los arcadios
vencidos, todos habrian sacado algo de ¢él: el santuario habria previsto
el futuro con exactitud, los esparciatas habrian obtenido la victoria de-
bido a una accién piadosa, los arcadios habrian excusado su desbandada
gracias al mal destino que los dioses habrian decidido con anticipacién,
volviendo de un mismo golpe su derrota mucho menos humillante. La
elaboracién oracular, y mds ain su difusidn, serfa el producto de un
reflejo en el pensamiento griego, que retrotraeria siempre la historia a
la decisién de los dioses que fijarfan el curso de las cosas, y a los cuales
habria sido “hibristico”® oponerse. Y como todo el mundo pensaba
segtin ese modelo, el impulso podia venir de cualquier parte, antes de
caer en manos de los historiadores que lo difundirian, si ellos no habian
sido los inventores. En este sentido, por lo demds, la cultura griega estd
movida mucho mds por la idea de una revelacién divina que lo que
habitualmente se dice.

Para concluir: existen sobradas razones para pensar que la prediccién
dodonea presentada por Diodoro o sus fuentes es un afloramiento post
eventum resultante de los elementos reales que el pensamiento griego
habia llevado al campo adivinatorio. Las Helénicas de Jenofonte aportan
la prueba de que no es auténtica y permiten percibir el proceso mismo de
creacién del ordculo post eventum. Si hubiéramos perdido las Helénicas
de Jenofonte, Diodoro, que presenta la consulta de un ordculo como un
testimonio tipico del rol politico de las manteia como se ve un poco por
doquier, habria podido ser considerado con cierta seriedad.

;Habria que concluir que todos los ordculos de indole militar o
politica serfan falsos? No. Pero como las circunstancias que permiten
asegurarse de la autenticidad de un ordculo, o liberar los canales de su
creacion literaria, son casi siempre desconocidas, es necesario tener en
cuenta que la mdntica es un campo de extrema dificultad para la critica
histérica. Es por el contrario fascinante verificar cdmo una misma socie-
dad puede creer una cosa y actuar de una forma diferente: no consultar el
ordculo, pero estar persuadida, algunos meses o afios mds tarde, de que el
ordculo se ha consultado. Es un hecho que se debe tanto a la mentalidad
religiosa de los griegos como al cardcter bdsicamente oral de su cultura,
y que adn no ha sido suficientemente estudiado.

25 N. del Ed.: se trata de la forma en espaiiol del neologismo utilizado por el autor
(“hybristique”) en referencia a la palabra griega hsbris. Una traduccién aproximada de
la idea serfa “furibundo”.
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EL GOBERNADOR PROVINCIAL,
DE CICERON A PLINIO EL JOVEN

n los afios setenta del siglo pasado, comenzé a imponerse entre

los historiadores una visién del impacto de Roma en las pro-

vincias que podemos denominar minimalista, pues consideraba
que las transformaciones inducidas por su accién y su presencia fueron
meramente supetficiales en la mayor parte de los casos, debido a factores
tan diversos como la resistencia ofrecida por los pueblos indigenas, el
desinterés de las autoridades romanas, el bajo nivel de alfabetizacidn,
la ausencia de una burocracia propiamente dicha o las limitaciones
de la técnica'. La suya fue, de acuerdo con este punto de vista, una
dominacién que dejé escasa huella en las poblaciones que gobernaba,
o en todo caso, cuando lo hizo, cuando de verdad transformé las vidas
de sus stbditos, ello se debié a la propia iniciativa de éstos, que volun-
tariamente asumieron elementos, objetos y hdbitos de los romanos.
Esta perspectiva atin se mantiene viva en buena medida entre algunos
historiadores de la Antigiiedad, pero, a mi juicio, resulta dificil de sos-
tener desde el momento en que ponemos al romano en relacién con los
restantes imperios conocidos. Pensemos en los “imperios de la estepa”,
interesados tinicamente en la obtencién de botin, o en los imperios
maritimos (Portugal, Holanda, Inglaterra), mucho menos empefiados en
la administracién directa de sus posesiones. Por el contrario, el ejemplo
romano es, precisamente, el que llevd a Doyle (1986: 92-97) a acufiar el
término “umbral augusteo” para referirse a aquellos imperios en donde
se ha logrado construir una administracién directa de las provincias,
gracias a lo cual ha disminuido la importancia del factor militar en la
dominacién, en beneficio de otros de tipo ideolégico, econémico o bien
politico. Sélo China y Roma lograron superar ese umbral, mientras que
el caso espanol es dudoso. Otros, como la Rusia de los zares o el imperio
otomano, claramente no lo alcanzaron?.

Dos obras que marcaron esa tendencia fueron Bénabou (1976) y Pippidi, ed. (1976).

2 En opinién de Doyle (1986: 119-122), el imperio espafiol si cruzé el umbral augusteo,
mientras que Miinkler (2007: 74) opina que no lo hizo. Ambos estin de acuerdo respecto
de Roma y de China.
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En estas pdginas, nos detendremos en analizar la actuacién del go-
bernador provincial como el agente mds destacado de la politica ro-
mana. Veremos que disponfa de medios suficientes para alcanzar los
fines propuestos, a saber, una limitada transformacién de los mores que
garantizase la conservacién de la paz en su territorio con un minimo
recurso al ejérciro.

Medios

Los fines, dado que no cabe interrogar a los emperadores, sélo pode-
mos inferirlos a partir de lo que hacfan, en particular, los gobernadores
provinciales, pues la intervencién directa del emperador era ocasional,
aunque mucho mds relevante, cuando se producia’. Naturalmente, el
método que consiste en responder a la pregunta “qué es” (el empera-
dor) analizando “qué hace” estd asociado a la impresionante obra de
Millar (1992: 6), pero ahora vamos a dejar la cuestion de los fines para
mids adelante, porque primero tenemos que ocuparnos de los medios.
Una de las ideas mds arraigadas entre los historiadores es que Roma
contaba con medios muy escasos, los imprescindibles para recaudar los
impuestos, pero en modo alguno suficientes para llevar adelante una
politica de “ingenierfa social” de amplio alcance. Roma ha sido puesta
como ejemplo de “gobierno sin burocracia”, debido al escaso niimero
de personas que desempefiaban funciones puablicas, ya que estas tltimas
no estaban encuadradas en un sistema jerdrquico claramente disefiado,
por lo que ni siquiera se las podria considerar “funcionarios” propia-
mente hablando. A mi entender, ésta es una conclusién excesivamente
radical. Sin duda, si nos atenemos a lo que Max Weber (1964: 176-77)
denominé “dominacién legal con administracién burocrdtica”, el caso
de Roma no satisface varios de los criterios. Para Weber era esencial que
el nombramiento obedeciese a los conocimientos técnicos de la persona
nombrada, algo que en Roma no sucedia: las relaciones personales, el
apoyo o patronazgo tenfan un papel mucho mds relevante que la cuali-
ficacién profesional, cuando se trataba de ascender en escalera adminis-
trativa. Es verdad que los conocimientos técnicos podian aportarlos los
esclavos puablicos o imperiales, pero ellos tampoco satisfacen los rigidos
criterios de Weber, pues para ¢l la relacién tenia que ser libremente

3 Hurlet enumera las materias en las que intervenia el emperador: construccion de vias,
creacién y promocién de ciudades, concesién de privilegios, determinacién de qué
ciudades son sede de conuentus, rios y puertos, y cuestiones fiscales, como la inmunidad
(Hurlet 2006: 282-287).
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consentida. En efecto, Roma no entra en esta categorfa weberiana, pero
ninguna sociedad preindustrial lo hace. Weber (1964: 177-79) sefalaba
que habfa condiciones esenciales, de cardcter técnico, en los medios
de comunicacién, de manera que, a su juicio, la burocracia requiere
del teléfono, el ferrocarril o el telégrafo. Puesto que los de Weber son
criterios excesivamente restrictivos para el historiador, creo preferible
utilizar conceptos mds amplios de burocracia, como el de Finer (1997:
64), definido por los siguientes criterios: jerarquizada, en funciones
permanentemente, especializada en dmbitos diferentes, cualificada por
vocacién o educacién, retribuida por su trabajo a tiempo completo, y,
por ultimo, sometida a normas. Segun estos criterios, el propio Finer
(1997: 550) consideraba que, en el siglo 11 d.C. podia hablarse de una
burocracia imperial en el pleno sentido de la palabra.

Puesto que lo que nos importa a nosotros ahora es el impacto de
Roma en las provincias, intentemos hacernos una idea de los medios
con que contaba. Veamos la tabla adjunta:

India (hacia 1930)

Hispania (s.1 d.C.)

Britannia (s.I d.C.)

Poblacién total

300 millones

4 millones

2 millones

Funcionarios

4.000 (0,001%)

250 (0,006 %)

250 (0,0152 %)

60.000 (0,02 %),

Soldados pero 300.000 a princ. 7.000 (0,175 %) 55.000 (2,75 %)
S.XIX
Civiles
2 2
(colonos) 90.000 b b

No podemos tomarnos estas cifras al pie de la letra, porque natu-
ralmente la definicién de qué es, en cada caso, un “funcionario” puede
variar mucho y ademds, las cifras para Hispania y Britannia son muy
hipotéticas. Para la India, el dato procede de Smith (1981: 52), y para
Britania, de Mattingly (2004), mientras que el caso de Hispania es ela-
boracién propia. He aceptado la cifra que da Carreras (1996), es decir,
cuatro millones, para la poblacién total, sensiblemente més baja que la
de Beloch (1886: 446-8): seis millones. Asimismo, he utilizado el cdlculo
que hace Haensch (1997: 720) de que unos cien soldados formaban
el officium del gobernador (cornicularii, commentarienses, speculatores,
beneficiarii, etc.) en provincias con una legién, como es el caso de la
Tarraconense. En provincias sin legiones, el officium se formaba con
soldados de las provincias vecinas y era mucho més reducido, digamos
20 para la Bética y otros tantos para la Lusitania. A estos 140 hay que
anadirles los procuratores ecuestres (18 puestos atestiguados en Hispania,
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aunque seguramente hubo algunos mds), los puestos senatoriales y los
esclavos y libertos del emperador. En conjunto, unos 250 “funcionarios”
haciendo un cdlculo a la baja. No parece una cifra demasiado pequena.
El problema es que se tiende a comparar a Roma con la China de la
dinastia Han, porque en efecto, se trata de dos imperios aproximada-
mente contempordneos (c. 202 a.C.-264 d.C. para los Han), similares
en tamafio y poblacién (unos 50-60 millones en el caso romano y algo
mids para los Han) y fundamentalmente agrarios. En la China de la di-
nastfa Han habia 130.285 funcionarios, una cifra con la que Roma, ni
siquiera la Roma del Bajo Imperio, no puede competir (Finer 1997: 479),
pero de ahi lo Gnico que cabe inferir es que Roma no era un imperio
fuertemente burocratizado, algo que ya sabiamos de todas formas. En
parte, estas deficiencias se compensaban con el ejército, mucho menos
numeroso en el caso de los Han, pues en tiempos de paz podia haber
unos 50.000/100.000 soldados, mientras que el romano alcanzaba mds
del doble. Llama la atencién el hecho de que para alistarse en la legién
se requiriese saber leer y escribir, algo que se explica por el uso que se
hacia de la escritura en el ¢jército (como lo demuestran las tablillas de
Vindolanda), pero también porque habitualmente se empleaba a solda-
dos en tareas de la administracién civil.

Fines

Para la cuestién de los fines, podrfamos partir de algunos textos, no
muchos, pero elocuentes, que describen el proceso de transformacién im-
pulsado por Roma. Uno de los mds conocidos es Técito, Agricola, 21:

El invierno siguiente lo empleé (Agricola) en medidas muy saludables.
Pues, con el fin de que estos hombres rudos, que vivian dispersos y
por eso mismo estaban siempre dispuestos para la guerra, se acostum-
braran, mediante los placeres, a la paz y al orden, comenzé a exhortar
en privado y a ayudar en publico para que se construyeran templos,
foros y casas, alabando a los entusiastas, castigando a los remisos. De
este modo, el deseo de honor sustituy6 a la necesidad. Educaba a los
hijos de los principes en las artes liberales y anteponfa el ingenio de
los romanos a los estudios de los galos, de manera que quienes poco
antes rechazaban la lengua romana aspirasen a la elocuencia. De ahf la
admiracién a nuestras costumbres y el uso frecuente de la toga; poco a
poco se fue cayendo en los vicios, en pérticos y banos, en la elegancia
de los banquetes. A esto los ignorantes lo llamaban humanitas cuando
no es sino parte de la esclavitud.
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Hay otros textos similares, si bien menos escépticos, como el de
Livio (45,18,1), en donde el imperio se presenta como el protector de
la libertad de los débiles. Plinio el Viejo (Historia natural, 3,39) alaba a
Italia por haber conseguido que tantos pueblos feroces traten entre si,
dialoguen en lugar de combatir, hasta el punto de convertirse en patria
comun de todos ellos. El argumento es similar en todos estos autores y
responde a una dialéctica marcadamente colonial, que aparece tanto en
Floro (2,60) como en Winston Churchill (cf. Fergusson 2004: 23): el
cambio en las costumbres, haciendo que asuman las romanas, contri-
buye a mantener la paz. Compensa, por tanto, el esfuerzo que se hace
romanizando porque se reducen mucho los conflictos. Ticito es algo mds
cinico que los demds. Segtin él, si el interés por el latin y por la elocuencia
y el uso de la toga son cambios beneficiosos, la introduccién del lujo
—pérticos, bafios, banquetes— no es tanto sefial de civilizacién como el
inicio de la decadencia y, por eso, “parte de la esclavitud”.

Los textos literarios que hemos analizado someramente nos dan
una visién demasiado general. Si queremos entrar en detalle, el mejor
camino pasa por estudiar la actividad de los gobernadores provinciales,
no sélo en la capital sino sobre todo, en el obligado recorrido anual por
la provincia. En cada una de las etapas de ese recorrido, se reunian en
asamblea delegados de los pueblos circundantes y todo aquel que quisiera
acudir al gobernador. Esas asambleas recibian el nombre de conuentus
iuridici. Los historiadores han prestado una desmedida atencién a una
tarea, a mi juicio, imposible y en todo caso, escasamente importante:
fijar los limites territoriales de estos conuentus. Digo imposible, porque
no creo que tuvieran limites territoriales: el gobernador sélo necesitaba
saber qué poblaciones acudfan a cada uno de estos conuentus, no la
“frontera” del conuentus, que en ninglin caso estaba claramente fijada. La
moderna preocupacion por las fronteras internacionalmente reconocidas,
rasgo principal del estado moderno, no se debe trasladar sin mds a las
realidades antiguas. En cambio, los historiadores, tan preocupados por
el territorio, han atendido mucho menos la cuestién de qué era lo que
se hacia en estas asambleas, quiénes acudfan, qué asuntos se trataban,
etc. Eso es lo que vamos a ver a continuacién.

Una interesantisima carta de Cicerén (4 los familiares 15,4,2, de fines
del 51 o principios del 50 a.C.), describe, en términos muy elogiosos,
su ejemplar gobierno al frente de la provincia de Cilicia:

Puesto que llegué a la provincia el 30 de agosto y, dada la fecha, con-
sideré que debia reunirme a toda prisa con mi ejército, pasé dos dias
en Laodicea, luego cuatro en Apamea, tres en Synnadis, otros tantos
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en Philomelion; en todas estas poblaciones, se congregaron grandes
asambleas (conuentus), liberé a muchas ciudades de impuestos abusivos,
pesadisimas usuras y falsas deudas.

Tras estos doce apresurados dias, Cicerdn se puso al frente de las
tropas y obtuvo una pequena victoria en el monte Amano, por la cual
quiere que el Senado le conceda nada menos que el triunfo y con ese
fin ruega a su destinatario (Catén) que apoye su causa. César sigue un
orden semejante: durante el verano combate en las Galias, pero dedica
el invierno a recorrer las sedes de conuentus de su provincia, la Cisalpina
(Guerra de las Galias 1, 54, 3; 6, 44,3; 7, 1,1). Esos breves dias son el
tinico momento en que los provinciales tienen la oportunidad de en-
contrarse con su gobernador, que en época republicana, tiene poderes
absolutos: la provincia entera estd pendiente del gesto de un solo hombre,
pues alli no hay proteccién tribunicia, ni senado ni pueblo que puedan
interferir (A su hermano Quinto 1,1,22); administra justicia protegido
por sus lictores, con el ldtigo y la segur siempre prestos, como un au-
téntico dominus sobre sus esclavos, con la tnica diferencia de que, en
provincias, el dominus cambia cada afo (Livio 31,29). Naturalmente,
en el Imperio las cosas ya no son asi. El gobernador tiene que atenerse
a las instrucciones dadas por el emperador (los mandata) y consultarle
muchas de las decisiones que adopte.

Ahora bien, dentro de esos poderes mds o menos absolutos, querria-
mos saber qué hace verdaderamente, a qué asuntos dedica su atencién.
Para responder a esta pregunta, contamos esencialmente, con dos fuentes,
complementadas por otras de menor importancia, que son: por un lado,
la carta que Marco Cicerdn le escribié a su hermano Quinto cuando
éste comenzaba su tercer afio como gobernador de Asia (A su hermano
Quinto 1,1), a finales del 60 o principios del 59 a.C. y, por otro, el libro
X del epistolario de Plinio, que contiene las cartas que se intercambid
con Trajano, mientras estuvo al frente de Bitinia-Ponto, es decir, algo
menos de dos afos, hacia el 110 d.C. (el afio no puede precisarse con
exactitud: o bien 109-111 o bien 110-112). Vemos, pues, que unos
ciento setenta afos separan a Plinio de Quinto Cicerdn, un espacio de
tiempo en el cual la Republica ha dado paso al Imperio, y la posicién
de los gobernadores, como hemos visto, cambié de modo sustancial,
pues tuvieron que subordinarse a los deseos del principe. Tanto més ha
de sorprendernos, por tanto, el acuerdo que existe entre ambos, indicio
claro de que la relacién que Roma mantenia con sus provincias discurria
por unos carriles claramente fijados, donde los cambios eran pocos y
lentos. Aparte de esa subordinacién al emperador, sélo podemos sefalar,
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como diferencia significativa, que los publicanos, tan importantes en la
carta de Marco Cicerén a su hermano, han desaparecido por completo
del epistolario pliniano. Cicerdn se para incluso a justificar el cobro
de impuestos por parte de Roma. Segin ¢él, las quejas de los griegos
no estdn justificadas, porque deben al imperio la ausencia de guerras,
tanto externas como intestinas, y esto es algo que no puede hacerse sin
dinero (A su hermano Quinto 1,1,33). Plinio no parece que considere
ya necesario dar una justificacion.

Naturalmente, no podemos suponer que estas fuentes nos den una
enumeracion exhaustiva y fidedigna de las tareas del gobernador, porque
para ninguna de ellas es ésa su finalidad. No tenemos ninguna razén
para asumir, por ejemplo, que Plinio publicase todas las cartas que se
intercambié con Trajano: pudieron omitirse algunas poco interesantes o
que mostrasen la cara menos amable del emperador. En cualquier caso,
no cabe generalizar a partir de sélo dos ejemplos, pero creo que la sus-
tancial coincidencia entre ambos resulta significativa. Asi, los quehaceres
del gobernador se repartian entre cuatro temas distintos.

1. Jurisdiccién: ésta era, sin duda ninguna, su principal tarea. Marco
reconoce que la administracidn provincial consiste, fundamentalmente,
en jurisdiccion’, y esta faceta aparece también en el epistolario de Plinio,
aunque aminorada su importancia, porque Plinio no le consultaba al
emperador los asuntos rutinarios, aunque ocupasen seguramente la
mayor parte de su tiempo. El oscuro asunto en el que se vio envuelto
Dion Criséstomo (Ep. 10,81-2) Plinio lo menciona porque sobre él
planea la negra sombra de la maiestas, el cargo de alta traicién. En todo
caso, el gobernador es un juez. Gracias a la ley Irnitana (cap.84) sabemos
que la jurisdiccién de los duoviros se limitaba a casos de poca cuantia
—la cifra concreta podia variar de un municipio a otro— y no incluia
las acciones llamadas infamantes’. Esto quiere decir que, para todo lo
demds, habia que acudir a la jurisdiccién del gobernador, de modo que
entre las ventajas que Dion Criséstomo (40,10) destaca del hecho de
ser sede de conuentus figura la de no verse obligado a afrontar un juicio

4 Cicerén, A su hermano Quinto, 1,1,20: “Ac mihi quidem uidetur non sane magna uarietas
esse negotiorum in administranda Asia, sed ea tota iuris dictione maxime sustineri; in qua
scientiae praesertim prouincialis ratio ipsa expedita est, constantia est ahibenda et grauitas
quae resistat non solum gratiae uerum etiam suspicioni”. Entiendo que aqui, scientia es el
derecho civil: “en ésta [es decir, en la jurisdiccion], la razén juridica, especialmente la
referida a provincias, es ttil”

5 Burton (1996) corrige la idea, un tanto fantéstica, de Rodger, para quien los asuntos
que no se vefan en el municipio los resolvia el emperador.
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en otra ciudad. No podemos ni siquiera calcular de modo aproximado
cudntos asuntos llegaban a presentarse ante el gobernador, durante la
reunién anual, pero no eran necesariamente pocos. Sabemos que entre
sus competencias estaba la de proceder a una manumisién uindicta
del esclavo de un ciudadano romano, pero estas manumisiones, por lo
rutinarias, encuentran muy poco eco en nuestras fuentes (Lépez Barja
de Quiroga 2008: 16-30).

Asi pues, el gobernador es un juez, pero al menos en teorfa, estd so-
metido a las leyes, tiene que juzgar segin su propio edicto. Podemos ha-
cernos una idea de cdmo era el edicto del gobernador por el resumen que
Marco hace del suyo cuando fue gobernador de Cilicia (A4 A#. 6,1,15
= SB 115). Marco permitia que los griegos litigasen segin sus propias
leyes y con sus propios jueces. El resto se gobernaba segtin la ley romana
y el edicto especificaba las normas de aere alieno, de usura, de syngraphis,
de hereditatum possessionibus, de bonis possidendis. El capitulo 85 de la
ley Irnitana obligaba a tener expuesto, en lugar bien visible y durante la
mayor parte del dia, el edicto del gobernador. Esto tuvo consecuencias
de cierto calado. Los provinciales se acostumbraron a reglamentar sus
relaciones sociales, estableciendo marcos legales e incluso poniéndolos
por escrito. Los mejores ejemplos de ello proceden del valle del Ebro:
son dos bronces, el de Contrebia y el de Agén (Fatds 1980; Beltrdn Lloris
2006). En ambos casos vemos c6mo las comunidades indigenas utilizan
categorias exclusivas del ius ciuile, como el procedimiento per formulas
en el bronce de Contrebia.

2. Una de las tareas principales consiste en poner buen cuidado en
que las ciudades sean gobernadas por gptimates. Cicerén le reconoce
este mérito a su hermano Quinto (1,1,25). El jurista Ulpiano afirma
que los gobernadores suelen escribir a las curias proponiendo algtin
nombre para que lo designen magistrado (Digeszo 49,4,1,3). El edicto de
Cicerén en Cilicia dedicaba un apartado a lo relativo al nombramiento
de magistrados, aunque por desgracia ignoramos los detalles (Caras a
Atico, 6,1,15). Plinio, por su parte, propone rebajar a veintidés afios
la edad minima para entrar en los senados locales, que la ley Pompeya
para Bitinia habfa fijado en treinta. La razén que da es muy reveladora:
a su juicio, era mucho mejor admitir en la curia a los hijos de hombres
honestos antes que a plebeyos (Ep. 10,79). Aun cuando el gobernador
no manipulase abiercamente las elecciones locales, no cabe duda de que
su respaldo debfa de contar mucho en el resultado final.
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3. En tercer lugar, debe vigilar las cuentas y las obras publicas. El
gobernador responsable inspeccionaba la contabilidad de las ciudades en
cada conuentus. Plinio tuvo que renunciar a hacerlo con las de Apamea,
cuando ésta ciudad esgrimié como proteccidn sus privilegios coloniales
(10, 47-48); esto indica, sin embargo, que las restantes no podian ne-
garse. La principal preocupacion del gobernador se centraba en asegurar
el equilibrio presupuestario. Por esta razon, intentaba cancelar pasadas
deudas que hubieran contraido las ciudades y anulaba gastos que con-
sideraba superfluos. Plinio suprimié la embajada que iba todos los afios
desde Bizancio al encuentro del Principe, para presentatle sus respetos
(10,43-44). Quinto Cicerén determiné que las ciudades no podian
gastar nada del dinero puablico para la organizacién de ludi: el coste
total debfa ser asumido por el evergeta (A su hermano Quinto, 1,1,26).
Los mandara imperiales prohibian hacer donaciones a particulares con
dinero procedente de la caja municipal (Plinio, Epistolas, 10,110-1). Al
tiempo que se reducen los gastos, se intenta asegurar, en lo posible, los
ingresos. Plinio se preocupa por la cantidad que en algunas ciudades
tenfan que pagar los decuriones por el honor de haber sido elegidos (el
llamado honorarium decurionatus) y también de que los deudores paguen
lo que deben a la ciudad. Quinto Cicerén se asegura, incluso, de que el
reparto de la carga impositiva en el interior de las ciudades se haga de
modo equitativo. Asimismo, el gobernador se preocupa de que salgan
adelante las obras publicas imprescindibles. El dinero, por lo general, lo
ponen los oligarcas locales, de modo que su misidn se limita a conseguir,
primero, que se comprometan y luego que cumplan sus compromisos.
Quinto Cicerdn, al decir de su hermano, hizo revivir a dos ciudades casi
desiertas: Samos y Halicarnaso. La lista de obras puiblicas que menciona
Plinio es larga: unas termas en Prusa y en Claudiépolis, un teatro y un
gimnasio en Nicea, un canal que conecte Nicomedia con el Mar Negro,
facilitando el comercio, un acueducto en Sinope y cubrir una cloaca en
Amastris. Algunos de estos proyectos tal vez no llegaron a terminarse,
pero da la impresién de que casi nada de cierta importancia podia hacerse
en ninguna ciudad sin contar con el permiso y el respaldo de la mds alta
autoridad de la provincia.

Relacionado con esta preocupacién por las obras y las cuentas, de-
bemos mencionar otro aspecto, pese a que tanto Plinio como Marco lo
pasan por alto: intervenir para fijar los limites entre ciudades y resolver las
disputas que se produzcan. La epigrafia ha mostrado que ésta es una de
las tareas mds importantes de los gobernadores, pero por su irrelevancia
no la mencionan nuestras fuentes literarias (Burton 2004).
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4. Por supuesto, el gobernador debia garantizar el orden publico.
Mis alld de las disquisiciones juridicas sobre el ius gladii, él era la Gnica
autoridad que podia condenar a muerte o bien, en su caso, remitir a los
acusados a Roma para que fuesen juzgados alli. Los cristianos, puesto
que conocian el itinerario que seguia el gobernador cada afio, podian
elegir la ciudad y el momento de su martirio. Asi lo hizo el obispo Ci-
priano, permaneciendo escondido mientras el gobernador celebraba el
conuentus en Utica y presentdndose ante él cuando ya habia regresado
a la capital, Cartago. Naturalmente, el gobernador debe perseguir a los
ladrones, garantizar la seguridad de los caminos y todas esas cosas, pero
lo que mds ha de preocuparle es evitar la discordia en la ciudad. Marco
lo dice de modo explicito en la carta a su hermano Quinto. Trajano, por
su parte, niega la autorizacién para que se forme un collegium fabrum en
Nicomedia con el fin de combatir el fuego (10,33-34) y no permite que
se constituyan éranoi (asociaciones con un cierto cardcter festivo) en las
ciudades, salvo en Amisus, por ser ciuitas libera et foederata (10,92-3):
todas estas organizaciones, dice el emperador, acaban convirtiéndose en
Jactiones, acaban dando problemas, de una manera o de otra, da igual el
nombre que adopten. Plinio, por su parte, quiere limitar las ocasiones en
las que se puede repartir dinero a los decuriones y a la plebe (10,116):
aparentemente teme que se congregue demasiada gente. Este es un
punto crucial en la relacién entre el gobernador y los oligarcas locales,
que se fundamenta por entero sobre la base de que éstos son capaces
de mantener bajo control a la plebe inquieta y levantisca. Los consejos
politicos de Plutarco lo muestran de una forma muy nitida: la labor
del politico en su ciudad ha de cefirse exclusivamente a la dificilisima
tarea de preservar la homdnoia, evitar a toda costa los desérdenes y las
revueltas, pues, si se produjesen, obligarian a Roma a intervenir, con
toda la destruccién y la violencia que la hizo famosa.

Jurisdiccién, gobierno de los optimates, obras y finanzas puablicas
y, por tltimo, mantenimiento del orden publico. Ahadamos la recau-
dacién de impuestos, a la que alude Marco, pero que Plinio pasa por
alto. Estos son los cinco ejes sobre los que descansé la actividad de los
gobernadores, desplegada de manera especial durante sus visitas anuales,
donde tenfa lugar el contacto entre el poder imperial y las oligarquias
locales. El contacto no era prolongado, pues podemos imaginar que los
gobernadores no permanecerfan més alld de unas pocas semanas en cada
sede de conuentus, aunque la duracién de su estancia variaria mucho,
dependiendo, entre otras cosas, del tamafio de la provincia.
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A mi juicio, esta coincidencia, en lo sustancial, entre Quinto Ci-
cerén y Plinio sugiere que habia una politica romana respecto de las
provincias y que esa politica iba mds alld del mero mantenimiento del
orden publico y cobro de impuestos. Trajano afirma que puso a Plinio
al frente de la provincia de Bitinia-Ponto con el fin de que moderase los
mores de esa provincia y dispusiese lo necesario para asegurar una paz
duradera en ella (10,117). El objetivo tltimo es asegurar la estabilidad,
la ausencia de revueltas internas, pero Trajano sabe que la paz pasa por la
transformacién mds o menos profunda del modo de ser de los sometidos
al imperio, es decir, que lo que nosotros denominamos “romanizacién”
es requisito primordial para la paz. No creo que fuese Trajano el Gnico
emperador que pensase de esa forma.

Ciudadania

Uno de los instrumentos de romanizacién mds poderosos fue la
difusién de la ciudadania. La guerra de los aliados constituyd, como es
sabido, un momento clave porque a su conclusién toda Italia (salvo la
Cisalpina, que se incorporé en el 42 a.C.) obtuvo la ciudadania romana.
Este cambio llevd a una situacién nueva, muy dificil de definir: el imperio
ya no era una ciudad que se habfa extendido mediante la conquista y
la derrota de sus rivales. Italia, el nuevo centro, no era ni podia ser una
nacién, pero habia dejado de ser un imperio. Roma, compartiendo su
ciudadania con los vencidos, habia transformado su propia naturaleza.
El proceso continué hasta que en el Bajo Imperio ya se parecia mucho
alo que habrfan de ser las monarquias medievales, porque la ciudadania
habia perdido toda relevancia. De este modo, todos los que residieran
dentro de las fronteras habfan pasado a convertirse en stibditos de los
emperadores, aunque el viejo y venerable lenguaje de la ciudadania no
hubiese desaparecido del todo ain.

Hemos ido demasiado lejos. En el Alto Imperio romano, la ciuda-
dania todavia tenia importancia, y Roma seguia compartiéndola con
los vencidos como habia hecho en la Republica. En esto se aparté del
exclusivismo griego cldsico, pero también, de un modo radical, se apar-
t6 del camino que siguieron las potencias coloniales modernas. De los
170 virreyes que hubo en la América hispana hasta 1813, sélo cuatro
fueron criollos, es decir, nacidos en ultramar, no en la Peninsula y, por
descontado, ningun criollo alcanzé jamds un puesto de importancia en
Espana (Lynch 1973: 18). Lo mismo ocurrié en el caso inglés. Inglaterra
hizo un esfuerzo por “inglesizar” a una minoria que quedé confinada
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en su colonia, para administrarla, pero sin dejarle ocupar un puesto en
otras colonias ni, por supuesto, en la metrépoli (Anderson 1991: 83-94).
Una vez completada su formacidn, los integrantes de la elite colonial
muy rara vez podian abandonar la colonia que se les habian confiado
o formar parte de la administracién de otras posesiones imperiales. La
politica imperial francesa o japonesa coincidié en esto con la espafiola
y la inglesa. No podemos siquiera imaginar que alguien de ascendencia
azteca o hinda pudiera haber llegado alguna vez a sentarse en el trono
espanol o en el britdnico. Sin embargo, en el trono y el senado romanos
abundaron los hispanos, africanos, galos o asidticos, tanto o mds que
los itdlicos. Probablemente, esta diferencia fue un factor, que junto a
esa “transformacién de las costumbres” a la que aludia Trajano, evitd
que se produjeran sublevaciones “nacionales” antirromanas, con la ob-
via excepcién de los judios (Brunt 1965; Miles 1990). Por més que la
influencia del proceso descolonizador y, en particular, de la guerra de
Argelia, hiciera creer otra cosa, la verdad es que la resistencia a Roma
nunca fue intensa ni sistemdtica. Las rebeliones se produjeron en los
primeros momentos tras la conquista y, una vez aplastadas, no tuvieron
continuacién. El modelo es conocido: baste con mencionar algunos
nombres como Vercingetorix en la Galia, la reina Boudica en Britania
o Bato en Pannonia. Por este motivo, Emmanuel Todd (2003: 95-96)
se equivoca cuando considera el universalismo (que él define como “la
capacidad de tratar de forma igualitaria a hombres y pueblos”) una ca-
racteristica general de los imperios. En realidad sélo lo es de muy pocos,
Roma entre ellos, y tal vez Estados Unidos, si los prejuicios a favor de
la minoria anglosajona dejan paso, definitivamente, a una concepcién
neutra de la ciudadanfa (Kaufmann 2004: 201).

Roma nunca fue una nacién que dominase un imperio. El ciudada-
no romano de nacimiento libre no tenia que dar explicaciones acerca
de su origen. Lo que se le exigia era humanitas, esto es, una esmerada
educacion y las virtudes que, se suponfa, iban aparejadas. Ni su lengua
ni su lugar de nacimiento ni el de sus antepasados resultaba un obstd-
culo insalvable: para formar parte de la aristocracia que gobernaba el
imperio le bastaba con un elevado patrimonio y una exigente paideia. El
emperador Augusto destituyé de su puesto a un gobernador provincial
por cometer una falta de ortografia (Suet. Aug. 88). Al mismo tiempo,
es evidente que Cicerén o el provincial Séneca no debieron a su virtud
militar sus éxitos politicos: lograron acceder al nicleo del imperio por-
que destacaron por su excepcional dominio de la retdrica, el uno, y de
la filosofia el otro.
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Conclusiones

Concluyamos. Roma tenia los medios suficientes para influir de
modo notable en la vida de las provincias, aunque sin duda, de manera
muy desigual. Su influencia era mayor en los lugares donde tenfa tropas
acuarteladas y en las ciudades que eran sede de conuentus y que, por lo
tanto, los gobernadores visitaban cada afio. Era menor, en cambio, alli
donde la presencia de soldados o de administradores romanos era me-
nos frecuente o por completo extraordinaria. También variaba segin la
escala social. “Romanizarse” resultaba caro porque implicaba conseguir
una exigente educacién y toda una serie de lujos, desde la pesada toga a
los lujosos pérticos, pasando por los inevitables bafios. Ademds, Roma
puso toda su atencidn, como hemos visto, en ganarse la lealtad de las
oligarquias locales, mientras que mostré6 mucho menos interés por con-
graciarse a las capas populares. Esto no quiere decir que los pobres no
se vieran afectados en absoluto, pero si que lo fueron en grado menor
y de una forma indirecta. Asi, en términos generales, podemos decir
que la romanizacién fue menos intensa a medida que descendemos
en la escala social o nos alejamos de las sedes administrativas o de los
cuarteles de los soldados.

En estos tltimos afios se ha desarrollado un cierto debate sobre lo
inadecuado del término “romanizacién”, una critica con la que estoy
sustancialmente de acuerdo porque creo que “romanizacién” designa
demasiadas cosas, es demasiado ambiguo y puede utilizarse para desig-
nar cambios completamente superficiales como el uso de determinados
estilos cerdmicos. Otra cosa es que sea facil sustituir este término por
otro mds preciso y satisfactorio. Ahora bien, si queremos saber a qué
cambios nos referimos cuando hablamos de “romanizacién”, se nos
empiezan a plantear problemas. Como han mostrado algunos historia-
dores y arquedlogos britdnicos, no tiene sentido hablar de romanizacién
como si fuese la sustitucién de una monolitica identidad indigena por
otra romana no menos monolitica. Se trata, mds bien, de identidades
multiples, cambiantes, que se interfieren entre si, porque en ocasiones
las influencias que observamos en el registro arqueolégico no proceden
directamente de Italia sino que viajan de unas provincias a otras. Un
ejemplo gallego servird para ilustrar lo que quiero decir (Gonzélez Garcia
y Lépez Barja, e.p.). Hace unos pocos afios, se encontrd en el lugar de

6 Webster y Cooper (eds. 1996); Mattingly (ed. 1997); Woolf (1998); Webster (2001);
Hingley (2005); Lo Cascio (2007), entre otros.
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Crecente una estela funeraria de casi tres metros de altura. En la parte
superior de la estela se representa a dos mujeres sentadas y a un joven
de pie: los tres aparecen mirando de frente al espectador. En la parte
inferior, tenemos la inscripcién funeraria. La huella de Roma es clara-
mente visible en varios lugares: en las ropas que visten, en el uso de la
escritura, en el latin y en las convenciones epigraficas. Sin embargo, la
mujer muerta se llamaba Apana, hija de Ambolo (una onomdstica nada
romana) y era del castellum Miobrisy céltica supertamarca. A juzgar por
las dimensiones de la estela, hacerla debié de resultar caro, asi que pode-
mos pensar que Apana fue una mujer de buena posicién dentro de los
célticos supertamarcos, a los que pertenecia. La estela, ademds, procede
de Crecente, a unos cincuenta kilémetros de Lugo, sede de conuentusy
por lo tanto, uno de los lugares donde, como hemos visto, la influencia
de Roma hubo de sentirse con mds fuerza.

El proceso al que nos resignamos a denominar “romanizacién” adop-
t, por tanto, formas muy distintas segtin tiempos, lugares y personas. El
sincretismo no es un fendmeno exclusivo de la historia de las religiones.
Hay, sin embargo, un elemento que pienso que tuvo una incidencia ma-
yor que otros. A mi juicio, y con esto termino, el principal agente en este
proceso fue el tribunal del gobernador en la sede del conuenzus. Alli tuvo
lugar, todos los afios y a lo largo de varios siglos el encuentro periédico
entre el enviado de Roma y las oligarquias locales. Greg Woolf (1998:
72) ha puesto el acento en la imposicién de la ley romana, porque, de
acuerdo con la ensefianza griega, un cambio de politeia suponia asimismo
un cambio de modo de ser. Estoy de acuerdo siempre que no pensemos
especificamente en las leyes romanas en bronce que conocemos de varias
ciudades de la Bética. A mi juicio, la “romanizacién” consistid, mds bien,
en el uso continuado de la ley romana por parte del gobernador en la
sede del conuentus.
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LA CONFERENCIA DE CARTAGO DEL 411:

POLITICA Y JUSTICIA SECULAR EN LA
RESOLUCION DEL CONFLICTO DONATISTA

n este trabajo se analizardn los posibles condicionamientos po-

liticos que llevaron a las autoridades romanas a resolver defini-

tivamente el cisma que durante un siglo dividi6 al cristianismo
africano. En el afio 411 el emperador Honorio llamé a una reunién en la
ciudad de Cartago a los obispos catélicos y donatistas. La misma estaria
arbitrada por un delegado imperial a los efectos de determinar cudl era la
“verdadera” Iglesia en el Africa. La convocatoria de la conferencia estaba
ligada con aspectos politicos y religiosos. Los religiosos se explican por el
largo enfrentamiento entre las dos iglesias que competian por el control
de las provincias africanas desde hacfa un siglo. Pero los acontecimientos
politicos en la corte modificaron rdpidamente la politica basculante lle-
vada por el gobierno imperial a lo largo de ese conflicto. La crisis abierta
por la caida de Estilicon en la corte de Honorio, alcanzé su cenit en el
saco de Roma por parte de los ejércitos godos de Alarico. Estos sucesos
explican el peso determinante que adquirieron las provincias del Africa
para la supervivencia del gobierno de Honorio. El imperio de occidente
se reducia entonces a las zonas inseguras de Italia y de las provincias
balcdnicas, ademds de los territorios de ultramar. Mientras tanto Galia,
Hispania y Britania eran disputadas por Constantino, Constante y Ge-
roncio. Los problemas africanos se colocaron entonces en el centro del
interés de la politica imperial.

La Conferencia del afio 411: antecedentes de la propuesta

Esta Conferencia se abrié el primero de junio del afio 411, en la ciu-
dad de Cartago. Reunié a obispos defensores de las partes en conflicto, la
Iglesia donatista y la ortodoxa, con el fin de solucionar definitivamente el
cisma que desde pricticamente un siglo antes, tenia lugar en las provin-
cias romanas africanas’. El impulsor mds entusiasta de esta convocatoria

1 Sobre el surgimiento del donatismo y el conflicto con la Iglesia catélica ortodoxa, ver
Martroye (1904-1905); Monceaux (1912); Frend (1952); Brisson (1958); Tengstrom
(1964).
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fue, seguramente, Agustin de Hipona, quien desde el mismo comienzo
de su ordenacién, y antes de haber llegado al episcopado, habia promo-
vido la reunién de las partes para dirimir el conflicto, aunque entonces
ponia como limite los alrededores de la didcesis de Hipona (Aug., Ep.
23.6). Durante los afios 395 y 396, habiéndose convertido ya en obispo
auxiliar, realizé proposiciones similares a Proculiano, obispo donatista
de su misma ciudad (Aug., Ep. 33 y 34). Estos ensayos se multiplicaron,
e incluso llegé a reunirse con Fortunio, obispo donatista de Thubursicu
Numidarum (Khamissa), de donde surgié la iniciativa de convocar a una
conferencia que reuniera a diez obispos de cada parte®. Posteriormente
desafié al obispo donatista Crispino de Calama (Guelma), propietario
del fundus Mappaliensis, a realizar un debate poniendo como 4rbitros a
los propios colonos que éste habfa rebautizado (Aug., Ep. 66.2). Ninguna
de estas iniciativas se implementaron.

Como senala Lancel (1972-1975: 1, 13), es muy probable que
también haya sido Agustin quien presionara en los concilios en donde
aparecen iniciativas al respecto, a pesar de escudarse en el anonimato
de esas decisiones. Asi, en el concilio de septiembre del 401 se decidié
discutir con los donatistas, por lo que se envié una delegacién que debia
desplazarse de didcesis en didcesis para predicar la paz y la unidad,
pero carecemos de informacién sobre los resultados de estas acciones
(Cod. Can. Eccl. Afric., c. 85, Mansi, 111, 782-783 = Maier 1989, II,
111-116).

En el concilio general africano catdlico reunido en Cartago en agosto
del 403 se elaboré un nuevo proyecto de conferencia de paz (CCL 149,
208 = Maier 1989, II, 118-121). La Iglesia reclamd la intervencién del
Estado para que se les proveyera apoyo. Aurelio, el obispo de Cartago, le
pidi6 al procénsul Septimino que ordenara a los magistrados municipales
colocarse a disposicién del obispo catélico de cada ciudad para realizar
la convocatoria (Gesta, 111, 174)3. La intermediacién de las estructuras
estatales garantizé que la convocatoria arribara alli donde existian obispos
de ambas partes. Sin embargo el resultado fue igualmente decepcionante
para los catélicos: los donatistas convocaron a un concilio que rehusé
la confrontacién.

La situacién entre ambas iglesias se fue deteriorando progresivamen-
te. Aumentaron las violencias por parte de los donatistas secundados

2 Aug., Ep. 44.12. Ver Crespin (1965: 148-49). Sobre la voluntad de realizar otros contactos
ver Aug., Ep. 49.1y 52.1.

3 Enlamedida en que no se indique lo contrario, esta numeracién hace referencia a Gesza
Conlationis Carthaginiensis, editada por Lancel (1972-1975).
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por los grupos de circunceliones, lo que llevé a un endurecimiento de
la legislacidén, cuya culminacién fue el edicto del 12 de febrero del 405%.
Alli se proclamaba el restablecimiento de la unidad religiosa a favor de
los catdlicos, otorgdndoles el provecho de las basilicas de los cismdticos
y asimilando el cisma a la herejfa por la prictica del rebautismo. Esta
situacién llevé a los propios donatistas a dirigirse al prefecto del preto-
rio para pedirle audiencia, pero no se puede afirmar con seguridad que
hayan demandado la convocatoria de una conferencia general con los
catélicos’.

En la primavera del 410 el gobierno vacild respecto de la politica a
implementar hacia los donatistas y emiti6 un edicto de tolerancia que
tuvo poca existencia (De Veer 1966). Los catélicos se reunieron en un
concilio el 14 de junio del 410, y poco después se embarcé desde Africa
hacia Iralia la mayor delegacién de obispos hasta el momento enviada
por la Iglesia catélica hacia la corte®. El resultado fue que en el mes
de agosto fue dirigido un rescripto por Honorio al comes Heracliano
revocando la anterior ley de tolerancia y decretando la proscripcién
y la pena capital contra los herejes pasibles del delito de reunién (CT°
16.5.51). La delegacién catélica logré también la convocatoria de una
Conferencia entre las dos iglesias. El emperador Honorio hizo llegar al
tribuno Marcelino un edicto, que constaba de una larga introduccidn,
que acababa convocando a la conferencia (Gesza, 1, 4)7.

Antecedentes politicos del llamado a la Conferencia

Como veremos aqui, podria afirmarse que la resolucién del conflicto
abierto por el cisma donatista, implementada por la conferencia del 411,
se debe mds a cuestiones politicas que religiosas. Los aspectos religiosos
ligados con la convocatoria de la conferencia se encuadran en el conflicto
abierto entre ambas iglesias cristianas por el control hegemdnico sobre las
provincias africanas desde el 312 (Frend 1977; Lancel 1968 y 1979). Sin

embargo, el desarrollo de los acontecimientos politicos en el centro del

Sobre los circunceliones ver Garcia Mac Gaw (2008a).

5 Ver Monceaux (1912: 1V, 285); también Aug,, Ep. 88.10 y Brev. Conl. 3.4.4. En las
actas del 411 (Gesta, 111, 129), los donatistas negaron haber demandado tal conferencia
—segin afirmaban los catdlicos— pero se opusieron enérgicamente a que fuera leida la
gesta del afo 406.

6 Las actas de este concilio estdn perdidas, cf. Maier (1989: 170-71).

Sobre la terminologia para nombrar el decreto (lex, constitutio, edictum, etc.) véase Lancel

(1972-1975: 1, 26).
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poder tuvo consecuencias directas que terminaron por resolver acelera-
damente este largo enfrentamiento. Se podria decir que la crisis politica
tuvo consecuencias religiosas determinantes para el cristianismo africano
en un momento en que la inestabilidad politico-militar se encontraba en
su punto mds agudo para el gobierno de occidente. Esta situacion critica
se podria datar a partir de la caida del jefe militar y principal figura de
la corte de Honorio, el vandalo Estilicén.

La Galia y Britania estaban bajo el control de usurpadores, que luego
extendieron su poder sobre Hispania, y las tropas godas de Alarico se
habian estacionado en la zona del norte de Italia demandando el pago
de un rescate en dinero (Jones 1964: I, 185-187)8. La voluntad de
Estilicén de cumplir este reclamo desaté un conflicto con los sectores
senatoriales reacios a contribuir y puso en discusién la cuestién de los
ejércitos germanos federados asi como la politica de alianza abierta por
Teodosio I y continuada por el vindalo. La muerte de Arcadio en el
Oriente y el ascenso de Teodosio II desencadené el comienzo de un
complot en contra de Estilicén organizado por Olimpio®. El ascenso
de este tltimo implicé una fuerte purga en contra de los partidarios del
anterior gobierno. El emperador se divorci6 de su esposa, Termancia,
hija de Estilic6n, mientras que el resto de los familiares del ex-regente
fueron perseguidos, cuando no ejecutados. Los soldados del norte de
[talia masacraron a los familiares de los federados brbaros acuartelados
en la regidn. Segin Zésimo, 30.000 de estos hombres se pasaron al ejér-
cito de Alarico, quien traté de establecer una paz a cambio de dinero y
que se le otorgara la Nérica y la Panonia para asentar allf a sus hombres.
Pero la corte, a pesar de encontrarse en una situacién desesperada, cerré
las negociaciones a instancias de la politica avanzada por Olimpio (Zos.,
5.35.6y 36.1-2).

Agustin saludé con el envio de una carta la llegada al poder de
Olimpio (Ep. 97, en los comienzos del invierno del 408/9). Duplicaba
as el trdmite oficial emprendido por los enviados catélicos —Restituto
de Thagoray Florencio de Hippo Dhiarritus— como resultado de las de-

8  No entraremos aqui en la compleja relacién entre Alarico y Estilicdn, y la posible voluntad
del dltimo de utilizar las tropas godas en contra de la corte oriental: ver Mazzarino (1942: 275

ss.); Demougeot (1950); (1979: 162 ss.); Heather (1991: 208-18); Cesa (1994: 101 ss.).

9 Zos. 5.32 ss. Su muerte se puede establecer, con ligeras variaciones, el 22 de agosto
del afio 408 (Zos. 5.34.4-5). Sobre la fecha exacta véanse las indicaciones de Paschoud
(1979: V, n. 77, 242). Igualmente véanse las referencias a la personalidad de Olimpio
(n. 71, 229-232). Zésimo sigue una fuente favorable a Estilicén y fuertemente critica
a Olimpio, que undnimamente se identifica con Olimpiodoro. Sobre este tltimo autor
y la posibilidad de la reconstruccién de su vision histérica a partir de los autores que lo
utilizan como fuente, véase Matthews (1970).
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terminaciones tomadas en el concilio de Cartago del 13 de octubre del
408 con el fin de mantener las leyes antiheréticas existentes (CCL 149,
219; Monceaux 1912: 1V, 381). Seglin expresa Agustin en esta carta, los
donatistas crefan que las medidas existentes de persecucién en su contra
eran producto del sesgo pro-catélico de Estilicén, y no de la voluntad
del propio emperador, llegando a hacer circular —segtn parece— un falso
edicto de tolerancia®.

Segin Frend (1952: 270) el corolario natural de esta visién implicé
la revancha de quienes habian sufrido cualquier forma de represion
por parte de los catdlicos. En la nota que se conserva del concilio de
Cartago del 13 de octubre, se indica la muerte y los maltratos sufridos
por algunos obispos a manos de los donatistas. También las epistolas
de Agustin sefialan otros crimenes para la misma época (£p. 97, 108 y
111). Estos conflictos se inscriben en una situacion critica mds amplia
en el Africa: un poco antes, para mediados del 408, se habfan producido
levantamientos de grupos paganos en Calama'.

Hay que senalar la paradoja de que Estilicén habria resultado para
ambos grupos un indeseable, aun cuando la politica de persecucién de
los donatistas es evidentemente fruto de su gobierno. Sin embargo los
catdlicos vefan en el emperador al realizador de la politica de represién
llevada adelante a reganadientes por Estilicon, mientras que los donatis-
tas crefan que Honorio habia consentido, en contra de sus simpatias, en
que fuera su ministro quien impusiera finalmente la politica de repre-
sién'?. La postura de los catélicos es asi consecuente con la visién critica
de Estilicén como filopagano, que elabora posteriormente Orosio en su
historia, cuyas fuentes africanas son de primera mano por haber formado
parte del circulo de personas que rodeaban a Agustin'®.

10 Hecho destacado por todos los historiadores. Ver, entre otros, Martroye (1913: 120);
Monceaux (1912: IV, 381); Frend (1952: 269-70); Maier (1989: 11, 158); Lancel (1999:
414). Cf. Aug., Ep. 105.6.

11 Aug., Ep. 90 y 91. Ver también Frend (1952: 269). Martroye (1913: 120), integra den-
tro de estos levantamientos la probable muerte del comes africano a manos del pueblo,
referida por la Chron. Gall., n° 59, en MG, AA, T. IX, p. 652.

12 Cracco Ruggini (1968) dice que es posible reconstruir de forma bastante neta la fisono-
mia de los medios senatoriales cat6licos hostiles a la politica filogerménica de Estilicén,
como en el caso de Lampadio y Manlio Teodoro. Para ella estos grupos habian logrado
concesiones de parte del regente en materia religiosa en un momento en que su posicion
politica era débil, favoreciendo una serie de leyes antiheréticas y antipaganas que contra-
decfan una linea anterior de ambivalente tolerancia religiosa. Véase también Matthews

(1975: 262, 276, 285), y Garcia Mac Gaw (2008b: cap. 4, passim).

13 Véase Modéran (1989: 823 ss.), y también Frend (1989). Es notable que Orosio atribuye
la victoria de Estilicén sobre el ejército de Radagaiso a Uldino y Saro (7.36.4-12 'y 37), dos
lugartenientes del vandalo. Su hijo Euquerio aparece como perseguidor de los cristianos,
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De acuerdo con el pedido de los circulos catélicos Olimpio actué
inmediatamente: una ley del 24 de noviembre enviada al procénsul
Donato ordenaba la pena de muerte contra los donatistas y judios que
intentaran realizar cualquier accién en contra de la Iglesia catélica'.
Tres dias mds tarde, otra ley dirigida esta vez al prefecto del pretorio,
Teodoro, ordenaba que los defensores, curiales, y todo el personal admi-
nistrativo debia velar para que no se pudieran realizar reuniones ilicitas
en contra de los sacerdotes catdlicos; obligando a entregar al estado esos
lugares y amenazando con la proscripcién y el exilio a quienes osaran
oponerse (C716.5.45). A comienzos del afo siguiente (enero 15 del
409) un texto dirigido al prefecto del pretorio amenazaba con pesadas
sanciones a los gobernadores y magistrados poco celosos en la represién
de la herejfa, y en particular del donatismo®. Esta nueva ley desnuda
uno de los graves problemas que habia tenido la corte imperial para
instrumentar la represion del donatismo en el territorio africano: la
connivencia entre ciertas autoridades locales y los grupos perseguidos.
Si bien no es la primera vez que el gobierno trataba de ajustar estos me-
canismos, puesto que otras leyes se refieren anteriormente al debido celo
de los magistrados, pareceria que en la ocasidn la corte estaba dispuesta
a transformar la situacién'®. La longitud de la ley es un sintoma de ello.
Parece haber allf una referencia explicita a los atentados organizados a
la caida de Estilicdn, y se critica la autoridad de los jueces africanos que
no perseguian, con el poder que se les habia confiado, a los autores de
esos crimenes, entendiendo que era imposible que no hubiesen conocido
esos hechos". En junio del mismo afo fue emitida una nueva ley, que

y Estilicon que demuestra su impiedad atacando a Alarico el dia de la fiesta de pascuas
(7.37 y 38.1-6), merece su trigico final que adquiere la forma de la venganza divina.
Contrariamente Alarico es presentado como un cristiano cercano al mundo romano, la
espada justiciera encargada de castigar a los paganos en el momento del saco de Roma,
y “temeroso de Dios en el momento de otorgar la muerte”, puesto que perdona a los
cristianos romanos (7.37.8).

14 CT'16.5.44. Segtin Lancel (1999: 414), Olimpio se adelanté a la voluntad de los africanos
al emitir esta ley. Véase Aug., Ep. 100, enviada a Donato, donde le pide que suavice las
duras medidas emitidas en contra de los donatistas.

15  El texto de la primera ley estd recogido de forma completa en la Cons. Sirm. 14, en
Mommsen Th. (ed.), Theodosiani Libri XVI cum Constitutionibus Sirmondianis, Berlin,
1954 (2da. ed.). Sobre la fecha de dicha ley véase Martroye (1913: 122-25); también
Maier (1989: 162, n. 8).

16 Véase, por ejemplo, la ley del 15 de noviembre del 407 enviada al prefecto del pretorio
Curcio, recogida por la Cons. Sirm. 12, en CT, op. cit.

17 Per prouinciam Africam tantum quorundam temeritati licuisse comperimus ut christia-
nae legis antistites de propiis domibus raptos uel, quod est atrocius, de ecclesiae catholicae
penetralibus protractos cruciatibus diuersis afficerent, alios uero ad solam dinini cultus
iniuriam awulsa capillorum parte foedatos uel alio iniuriae genere deformatos concurrentium
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complementaba a la anterior. El fragmento que retiene el c6digo indica
que si alguien intentaba intervenir, incluso apoydndose en otras leyes
(etiam cum adnotationis nostrae), en contra de lo que se habia establecido
para el bien comtn que no obtuviera satisfaccién. El “bien comtn” debe
entenderse en favor del interés de la santa Iglesia catélica y en contra
de los heréticos y los seguidores de creencias opuestas (C7716.5.47). Se
trataba asi de allanar un camino tortuoso producto de marchas y con-
tramarchas constantes, aunque abriendo una puerta franca al arbitrio,
puesto que la ley es genérica, por lo menos en el texto que se conserva,
respecto de la validez de unas leyes sobre otras.

Mientras tanto los ejércitos de Alarico llegaron hasta las puertas de
Roma iniciando un asedio durante el invierno del 408/409 que no habia
sido previsto por el emperador a pesar de su politica de confrontacién.
La presién desatada provocd en Ravena la caida de Olimpio, que fue
seguida por una serie de purgas politicas, entre las cuales la més signifi-
cativa fue el nombramiento de Jovio como prefecto del pretorio de Italia
(Zos., 5.46.1). Jovio habia tenido estrechas relaciones con Alarico en
Iliria, regién de la cual habia sido prefecto en el 405 (Matthews 1975:
293). Inmediatamente Jovio convocé a Alarico para mantener conver-
saciones en Ariminum, pero las demandas del godo fueron rechazadas
por el emperador. Después de haberlas moderado, Alarico renové el
ofrecimiento de paz a Honorio sin resultados positivos. En consecuencia
se dirigié a Roma, le puso sitio por segunda vez, y tomd los graneros
de Portus, que contenian los alimentos previstos para el invierno. Hacia
fines del afo 409 el senado romano se rindi6 ante su propia debilidad
y convino en el nombramiento de un emperador marioneta manejado
por Alarico, el senador Prisco Atalo, quien desde el mes de marzo estaba
encargado de la praefectura Urbis, por decisién de Honorio'®. Alarico y
Atalo convinieron en que era necesario controlar el Africa en manos del
comes Heracliano, fiel al emperador, para garantizar el abastecimiento de
granos de Roma, aunque no se pusieron de acuerdo en la mejor manera
de realizarlo. Alarico queria enviar un gran cuerpo de brbaros al mando
de su mejor general, Druma'®. Atalo se mantuvo firme en su iniciativa,
y s6lo se limité a nombrar un nuevo comes africano, Constante, a quien
envi6 con un reducido grupo de hombres. El usurpador se rendia asf,

speculis exhiberent ut esset circa eos uenia grauior, quorum salutis contemptui ignouerat. [...]
Ignorari ab his potuisse non credimus quod comissum in ciuitatibus publice memoratur...

18  Sobre los sectores senatoriales participantes en la conjura, véase Matthews (1975: 295-97).
19 Zos. 6.7.5. Romanelli (1959: 630), indica que la voluntad del rey godo era, posiblemente,

hacer del Africa la dltima meta de su periplo, atraido por su clima y sus riquezas.
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de acuerdo con la versién de Zdsimo, a la seguridad transmitida por
los sacerdotes paganos de que se transformarfa en el amo del Africa sin
combatir. Sin embargo es mds probable que temiera que las provincias
de Africa quedaran en manos de los godos®

En el 410 Atalo y Alarico se dirigieron a Ravena para ponetle sitio
a Honorio. La mediacién de Jovio, quien inmediatamente cambié de
posicién respecto de sus lealtades, complicé aun mds la ya desesperante
posicién del emperador. Atalo le ofreci el exilio con la amenaza de sufrir
la mutilacién®'. Honorio se prepard para abandonar inmediatamente
Ravena hacia el Oriente, pero para esa época arribé un cuerpo de 4.000
hombres provenientes de Constantinopla y prefirié entonces esperar el
desarrollo de los acontecimientos. Centraba asi sus expectativas en la
posibilidad de que Heracliano fuera capaz de resistir el ataque de las
fuerzas de Constante en el Africa, para preparar una defensa consistente
contra las tropas de Alarico (Zos., 6.8.1-3).

La guarnicién italiana fue inmediatamente vencida en el Africa, y
Atalo ide6 una segunda tentativa consistente en el envio de soldados
romanos portadores de recursos monetarios, para lograr el apoyo de parte
del ejército y la poblacién africanos, aunque resulté igualmente infruc-
tuosa. El triunfo de Heracliano implicé la continuidad del control del
abastecimiento de granos por parte del general de Honorio, lo que llevé
a una inmediata modificacién de las condiciones militares en Iralia®
En poco tiempo se harfan sentir las carencias alimenticias en Roma. La
cuestién africana fue nuevamente el centro de las discusiones entre los
conjurados romanos y los godos. Mientras Atalo mantenia su negativa, la
mayor parte del senado se inclinaba ahora a enviar un ejército al mando
de Druma hacia Africa, seguin se desprende del texto de Zésimo (6.12.1).
El rey godo obligé entonces a Atalo a renunciar, y, entre mayo y junio del
410, envi6 sus insignias a Honorio proponiendo nuevamente un tratado
de paz?. Estas conversaciones fueron interrumpidas por el consejo de

20  Zos. 6.7.5. Marotta (1993: 584-85), sostiene que Atalo decliné la oferta militar de
Alarico porque temfa que los godos, habiendo ocupado esa rica provincia, no quisieran
volver a evacuarla, y un poco més adelante indica que el usurpador mantuvo su posicién
aun habiendo comenzado la carestia de alimentos en Roma por el temor de no pocos
senadores de perder sus latifundios africanos. Véanse las opiniones de Paschoud (1979:
n. 127, 46-48).

21  Sobre la inverosimilitud de esta amenaza, que segin Zos. 6.8.1, habria provenido de
parte de Jovio, véase Paschoud (1979: n. 128, 48-50).

22 Por su parte el emperador manifesté su agradecimiento a la lealtad de los africanos por
medio de un decreto fechado el 25 de junio del 410, en el que se perdonaba a los africanos
los atrasos impositivos; C7"11.28.6.

23 Oost (1966: 236), indica que la retencién de granos efectuada por Heracliano, asi como
su exitosa resistencia a los intentos de Atalo de tomar el control del Africa “helped ma-
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Saro, el general godo de Honorio opuesto a las conversaciones de paz,
que planteaba un choque frontal. Alarico marché nuevamente hacia
Roma, con el expreso objeto de castigar la cambiante politica imperial.
El sitio de la ciudad caus6 una terrible hambruna, hasta que la puerta
Salaria fue traicioneramente abierta desde el interior en la noche del
24 de agosto, y las tropas godas iniciaron el saqueo de Roma, que se
mantuvo durante los tres difas subsiguientes®.

Después de la caida de Estilicén en el 408, y hasta la llegada de
Constancio en el 411, el gobierno occidental no consiguié establecer
una linea politica firme frente a las presiones de Alarico. Esta basculd
entre la barbarofobia de Olimpio, volviendo a una politica conciliadora
con Jovio, pasando luego al control de Eusebio y Allobico —ambos eje-
cutados por sospechas de traicién—, y retornando a Olimpio, finalmente
¢jecutado por Constancio®.

Estos acontecimientos sefialan el peso determinante que tenfa el
Africa para la supervivencia del gobierno de Honorio. El imperio de
occidente se reducia a las zonas inseguras de la Italia, abandonadas a
su suerte después de la caida de Roma, y de las provincias balcdnicas,
ademds de los territorios de ultramar. Galia, Hispania y Britania eran
disputadas por Constantino, Constante y Geroncio.

terially to bring about Alaric’s repudiaton of his own creature and the latter’s downfall”.
Mis atin, la contribucién de Heracliano con dinero para Honorio, le permitié a este
ultimo pagar sus tropas en esa dificil coyuntura.

24 Uno puede preguntarse el porqué de este reiterado mecanismo de presién militar por parte
de los ejércitos godos, seguido de la busqueda de negociaciones con la corte imperial.
Liebeschuetz (1990: 72), sefiala, a mi juicio con acierto, en dénde radicaba la debilidad
de las tropas comandadas por Alarico, y luego por Atatlfo: “Their recurring weakness
was inability to provide sufficient food for themselves by plundering. Repeatedly they
were forced to try to reach agreement with Roman authorities, because only the Roman
authorities had at their disposal the administrative machinery needed to bring adequate
supplies to the Goths”. Heather (1991: 216-18), sefiala en cambio la voluntad por parte
de los godos de un reconocimiento oficial para lograr un asentamiento dentro del te-
rritorio imperial e indica que la demanda de trigo para las tropas en realidad result6 un
aspecto importante en las negociaciones entre los romanos y los godos, pero que “supplies
are thus more likely to have been merely a part of the Goth’s income”. Aun cuando esto
resulte cierto, la importancia de la idea de Liebeschuetz debe pensarse en funcién de la
logistica militar: esos recursos permitirfan una mayor capacidad de maniobra al ejército
godo, y no estdn relacionados en forma directa con la masa de los bdrbaros que seguia
a su ejército. La cuestién de la busqueda de tierras para un asentamiento definitivo,
como sugiere Heather estd ligada a las necesidades de esa masa que seguia al ejército de
Alarico.

25  Matthews (1975: 302): “Thus, the Roman government was unable, during this period
following the fall of Stilicho, to maintain continuity either of policy or of personnel;
with the troops open to the interference of rival politicians and political groups, it was
unable to command loyalty in the army; and court political life disintegrated into a
violent mélée of warring factions, wich the emperor himself was completely unable to
contain”.
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Los sucesos politicos del 409, marcados bdsicamente por la caida
de Olimpio, permitieron una mejora temporaria de las condiciones de
los donatistas. Una ley de Honorio del 14 noviembre del 408 revocd
la emitida a instancias de Olimpio que reservaba el servicio del palacio
para los catélicos (C7 16.5.42; Lancel 1999: 416). De todas maneras
no se puede pensar en un “periodo corto de influencia pagana” como
sefala Frend (1952: 272), sino més bien en un arreglo de circunstancias
que relajé la dureza demostrada hasta el momento en la politica religiosa
de la corte. En la primavera del 410 el emperador envi6 un edicto de
tolerancia al comes Heracliano garantizando la libertad de culto a los
herejes y paganos®. La critica situacién de Italia y la amenaza sobre las
provincias africanas obligaron a reconsiderar la rigidez de las medidas
religiosas impulsadas por Olimpio”. Esta ley se corresponde con la
informacién que nos transmite Zésimo (5.46.2-5) en referencia al pro-
blema suscitado por el nombramiento del general Generido, bérbaro y
pagano, a la cabeza de las tropas estacionadas en Dalmacia por Honorio.
Generido se habria negado a tomar el cargo a causa de la existencia de la
ley que impedia a quienes no eran cristianos ocupar cargos en el palacio
imperial. Zdsimo indica que el emperador, empujado a la vez por el
pudor y por la necesidad, permitié a cada uno revestir sus funciones y
ejercer sus cargos conservando sus propias convicciones.

Los obispos catélicos africanos reaccionaron rdpidamente y convoca-
ron a un concilio en Cartago que se reunié el 14 de junio. Las actas no
se conservan, y s6lo disponemos de un breve resumen donde se indica
el envio de una delegacién en contra de los donatistas®®. Pero para esa
época se invertia rdpidamente la posicién del gobierno de Ravena a raiz
del fracaso de la tentativa de anexién africana por parte de los conju-
rados en Roma. Honorio debe haber estado dispuesto a escuchar las
demandas de los catdlicos africanos, garantizdndoles una satisfaccion

26  Texto que se conoce s6lo de manera indirecta a partir de la evocacion realizada en el
concilio de Cartago del 14 de junio del 410 y en el edicto del 25 de agosto que abrogé
el anterior (C716.5.51).

27  En ese mismo sentido véanse las opiniones de Maier (1989: II, 170); Lancel (1999: 416);
Chuvin (1990: 91); De Veer (1966). Al respecto, Lancel (1972-1975: 1, 22-24), esp. n.
4, p. 22, entiende que se habria tratado de una ordenanza liberal de cardcter general que
no concernia especialmente a los donatistas. De Veer cree que esta ley esté relacionada
con la nominacién de generales paganos de origen germano en altos cargos de la corte, lo
que habria obligado a abrogar la ley que exclufa de las dignidades atlicas y del servicio de
la corte a todos los que no pertenecieran a la religién catélica (Ley del 14 de noviembre

del 408, C7°16.5.42). En el mismo sentido que Stein (1959: 1, 256-57).

28  Extractos del Registro de la Iglesia de Cartago, en CCL 149, 220 = Maier (1989: II,
170): In hoc concilio legationem susceperunt contra donatistas (..., eo tempore quo lex data
est ut libera woluntate quis cultum christianiratis exciperer.
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inmediata. El 25 de agosto, el dia posterior al comienzo del saqueo de
Roma, el emperador envié una corta, pero extremadamente aguda, nota
a Heracliano, donde se revocaba el decreto de libertad religiosa anterior,
y se argumentaba la necesidad de la proscripcién y la pena de muerte
para los herejes®. Esto fue seguido por el envio del comes Marcelino, un
alto oficial de la cancilleria imperial, para supervisar los arreglos de una
conferencia entre donatistas y catélicos®.

El edicto imperial y el inicio de la Conferencia

El 14 de octubre de 410 Honorio envié a Marcelino un documento
convocando a la conferencia entre donatistas y catdlicos®’. Es interesante
notar que el dia posterior a la caida de Roma se revocd la libertad religio-
sa, y no habfan pasado dos meses cuando se convocé a la Conferencia con
los donatistas mientras las tropas godas todavia devastaban los territorios
italianos. Monceaux (1912: IV, 392), dice que las palabras con las que
comienza el edicto de Honorio, “attestent le sang-froid imperturbable
ou l'inconscience ou la routine de la chancellerie impériale” (Lancel
1972-1975: 1, 27, n. 3; y Crespin 1965: 79, se inclinan por la tltima
posibilidad). El emperador indica alli que en medio de muy grandes
preocupaciones para el reino, el respeto de la ley catdlica es siempre lo
mds importante, y que los esfuerzos en la guerra y las deliberaciones en
tiempos de paz no tienen otra finalidad que hacer respetar el verdadero
culto de Dios por los pueblos del orbe (Gesta 1, 4, 4-5).

sEncubren estas palabras una justificacién por el momento elegido
para proclamarlas? ;Por qué el emperador decide organizar la conferencia
en una situacién tan critica? ;Se trata en realidad de una casualidad, o

29 CT 16.5.51: sciant omnes sanctae legis inimici plectendos se poena et proscriptionis et san-
guinis, si ultra conuenire per publicum exsecranda sceleris sui temeritate tentauerint. Sobre la
estupefaccién de los historiadores respecto de la fecha del edicto, y la discusién al respecto
véase Maier (1989: 11, 172, n. 11). Martroye (1913: 131), dice que la fecha del rescripto
no se puede explicar a menos de suponer que haya sido enviado a Heracliano con la
orden de mantenerlo en secreto y ejecutarlo cuando las circunstancias lo permitieran.
Notese que ello no explica el absurdo de tomar tal determinacién justamente en ese dfa.
Para Pietri (1976: 11, 1171), la victoria de Honorio sobre los bdrbaros dependia de la
fidelidad del Africa, y el emperador y sus consejeros estaban tan firmemente convencidos
de ello que “au moment ot le barbare détruit les monuments de la Ville, le 25 aotit 410,
ils légiferent contre les donatistes”.

30  Sobre Marcelino véanse Frend (1952: 275), y Lancel (1972-1975: 1, 61-65), con visiones
opuestas respecto a una relacién de amistad anterior al desarrollo de la conferencia entre
el notario y Agustin. Véase igualmente Mandouze (1982).

31  Lancel (1972-1975: 1, 30), y Monceaux (1912: IV, 393), entienden que Marcelino
probablemente habria recibido en persona instrucciones mds precisas de la corte para
llevar adelante la reunién.
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la convocatoria tiene una relacidn estrecha con los restantes elementos
politicos que estdn en juego?

La provincia de Africa era observada como el tltimo bastién del
imperio occidental frente a la amenaza barbara. Los ejércitos godos se
desplazaban a voluntad por el territorio de Italia, y las provincias de
Hispania y las Galias no ofrecian mejores garantias. Es posible pensar
que tal vez Honorio haya querido preparar el terreno para un desembarco
de la corte en las tierras africanas. La convocatoria a la conferencia se
inscribe en una serie de medidas que tratan de pacificar las provincias
africanas, entre las cuales la primera fue la baja de impuestos que se
sancioné una vez conocida la victoria de Heracliano sobre las tropas
enviadas por Alarico y Atalo (CT 11.28.6). Por otra parte esta idea no
era novedosa, puesto que algunos de los aristécratas romanos mds ricos
habian emprendido para esa época una desordenada fuga hacia las costas
del Africa. Vale la pena recordar que las cartas de Agustin testimonian la
visita a Hipona de Melania la joven y su esposo Piniano, mientras estaban
residiendo en la ciudad de Thagaste después de haber huido desde Italia
(Aug., Ep. 125y 1265 cf. Lancel 1999: 439-442).

El edicto imperial y la convocatoria efectuada por Marcelino no
hacen, evidentemente, ninguna referencia a estos aspectos politicos y se
centran en la cuestién religiosa. Sin embargo, tal vez no haya que darle
un alcance meramente formal a las palabras iniciales contenidas en el
edicto de Honorio cuando dice: [...] gui (los donatistas) Africam, hoc
est regni nostri maximam partem et secularibus oficiis fideliter servientem,
uano errore et dissensione superflua decolorant, caracterizando al Africa
como “la mayor parte de nuestro reino y fielmente sometida a nuestra
administracién civil”. El contraste con el resto de las dreas sometidas al
gobierno de Honorio carga doblemente esta descripcion del Africa. La
idea de que en algunos dmbitos de la corte se especulara con una mudan-
za hacia zonas mds protegidas y atin a salvo de las presiones militares de
los ejércitos barbaros no parece descabellada, pero con las informaciones
disponibles sélo puede quedar como una hipétesis de trabajo.

De acuerdo con el texto de la Gesta (I, 1) el concilio se abrié con el
registro escrito del comienzo de las sesiones, donde consta el término del
tiempo prefijado para la reunién y la presencia de las partes convocadas
alli*2. Una vez que los obispos entraron a la sala, Marcelino dirigié unas
palabras a los presentes: “Dios quiere ver corregido el error que desde

32 Sobre el texto de las actas cabe indicar que se trata de un mosaico de documentos adjun-
tados al registro del proceso verbal realizado por taquigrafos y controlado por notarios.
Véase en detalle en Lancel (1972-1975: 1, Chap. V, passim).
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hacia ya tiempo el antiguo enemigo impulsé, para que la verdadera
religién no brinde a los paganos durante mds tiempo el espectdculo de
la disencién”. Para ello habia sido elegido como juez para solucionar el
asunto, “a fin de que, esclarecida por las discusiones entre los obispos
presentes, la verdad brille finalmente de forma mds manifiesta™®. Es
decir que para el juez resultaba claro quién era el “antiguo enemigo de
la verdadera religién” y entendia que aunque la verdad ya brillaba, de
acuerdo a la discusién que se realizara, este brillo seria mds evidente. A
continuacién ordend la lectura del edicto imperial que habfa convocado
al concilio al cual nos hemos referido m4s arriba.

El texto de la convocatoria de Honorio no oculta el resultado es-
perado para la reunién. Como ya se ha indicado, dice que entre los
cuidados del imperio, el respeto de la ley catélica es el primero, cuando
no el tinico*. Esto no necesariamente implica desde ya una toma de
partido. Resulta evidente que el interés de Honorio no se inclinaba
por el triunfo del grupo donatista, pero cabe recordar que la referencia
a la ley catdlica para los donatistas no tenfa que tener un significado
especial, puesto que ellos mismos se reconocian la verdadera Iglesia, y
por lo tanto, catélicos®.

Pero el pdrrafo siguiente no deja lugar a dudas sobre cudles eran las
intenciones de la corona imperial. Se reconoce alli que ya se habia re-
primido, sea por medio del terror o de la amonestacion, a los donatistas
cuyo “vano error y superflua discordia manchan el Africa™. Se indica
también la posibilidad de reiterar medidas de represién que habian sido
antes suspendidas, haciendo una explicita referencia a la orden imperial
que prescribia una liberalizacién en materia religiosa, y que habia ser-
vido como excusa para reavivar los enfrentamientos entre ortodoxos y
donatistas en el Africa®. El edicto dice que se habia tomado la decisién
de revocar dicha ley para evitar que la ocasién fuera aprovechada en
favor de las supersticiones (I, 4, 21: ne qua superstitionibus praestaretur

33 Gestal, 3, 5: Sed quia id quod dudum error antiqui hostis inmisit Deum certum est uelle
nunc corrigi, ne diutius germana religio concertatione sua spectacula gentibus faciat [...] 13:
...ut tandem praesentium disceptationibus episcoporum manifestius ueritas elucescat...

34 Gestal, 4, 4: Inter imperii nostri maximas curas, catholicae legis renerentia aut prima semper
aut sola est.

35  Asi Petiliano, Gesta 111, 22, 2: Catholicos se sine praciudicio nostro dixisse. ..

36  Gestal, 4, 10: ...uel terrove uel monitu... El “terror” hace referencia a medidas concre-
tas de represion fisica. Ibid. 12: ...qui Africam [...] uano errore et dissensione superflua
decolorant.

37 Ibid. 17: ...sermo caelestis oraculo. En el fin del mismo edicto reaparece la referencia a
dicha ley; Id. 1, 4, 54: ...nouella subreptione submota; véanse las aclaraciones de Lancel
(1972-1975: 11, 566, n. 3). También De Veer (1966: 193-194).
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occasio), para que no se propagara el error de la funesta interpretacion
de los donatistas (I, 4, 17: quem errori suo posse proficere scaeua donatis-
tarum interpretatio profitetur) y para que no se confundiera la actitud de
condescendencia imperial como una incitacién para actuar en contra de
la “divina religidn” (I, 4, 24). Para no dejar una sombra de sospecha, el
edicto senala que, aun cuando “prevalece la opinién undnime y mani-
fiesta de que la ley catdlica estd establecida por el culto ortodoxo de los
fieles y por la decisién del emperador”, la corte se hace eco de la voluntad
de la delegacién de los obispos (la referencia es a la parte catélica), para
que se retinan vy, designando cada parte obispos delegados, “la razén
manifiesta refute la herejia al final de los debates™®.

Como puede verse, de acuerdo a los fragmentos que hemos tomados
del texto, aunque se haga referencia al “juicio” que serfa instruido por
el delegado imperial, bien lejos estamos de toda posibilidad de que éste
fuese imparcial. El resultado que se esperaba de la convocatoria es obvio:
la condena de los donatistas, situacién que estaba ya anticipada por varios
edictos de persecucion. El proceso, antes de haber sido efectuado, tenia
inscripto en su convocatoria el juicio final. Cabe entonces preguntarse
por qué el gobierno romano habia elegido esta particular forma de solu-
cionar el diferendo. Lancel (1972-1975: 1, 67-8) indica que la intencién
de Honorio no era que se llevara a cabo un proceso entre particulares,
“mais d’obtenir, 4 la faveur d’une grande confrontation, la justification
éclatante et définitive d’une politique répressive a 'egard de toute une
Eglise”. Por eso, segn el autor, se prefirié la figura de un rescripto
indirecto (pragmaticum rescriptum) dirigido al juez que desarrollaria el
proceso en lugar de ser enviado directamente a los donatistas. Mon-
ceaux (1912:1V, 392-3) afirma que no deja de sorprender la parcialidad
ingenua o cinica del edicto, asi como el tono de la introduccién y la
confirmacién intespestiva de las leyes de proscripcién, en un documento
oficial destinado a preparar un juicio arbitral.

Ademids Lancel (1972-1975: 1, 68) sostiene que, aunque existe una
amenza de juicio en caso de ausencia (in contumaces) contra los donatis-
tas, en realidad no habfa ni demandantes ni defensores sino que ambas
partes estaban situadas en un mismo plano. Esto en realidad nos estd
indicando la dificultad de poder encuadrar adecuadamente en los mar-
cos juridicos legales la naturaleza del proceso. Por mi parte tengo sobre
el particular un juicio diferente. Las dos partes convocadas al proceso,

38 I, 4, 25-28: Er quamuis una sit omnium et manifesta sententia catholicae legis plenam
ueritatem recto hominum cultu et caelesti sententia conprobatam. [...] 32: ...habitis
disputationibus, superstitionem ratio manifesta confutet.
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catélicos y donatistas, no estaban en un mismo plano, o por lo menos no
lo reconocian, de alli la insistencia de los donatistas en precisar algunos de
los aspectos formales de la convocatoria, y en particular sobre la persona,
a fin de establecer claramente quién era el demandante y quién era el
defensor®. Por otra parte, como se desprende del andlisis que hemos
realizado sobre el edicto de Honorio, los catdlicos contaban con el apoyo
del aparato del Estado, que hasta entonces habfa perseguido sélo a los
donatistas, aunque no de forma sistemdtica, y la convocatoria del Con-
cilio de Cartago era el paso final para su definitiva proscripcién. Plantear
una igualdad de los actores convocados al mismo no resulta correcto.
La conferencia resulta una impostura para forzar una situacién que los
donatistas nunca habrian aceptado, es decir discutir con los catdlicos
sobre el origen del cisma, porque ellos entendfan que eso era un aspecto
resuelto®. De alli la necesidad de organizar algo similar a un proceso,
pero que se desenvolviera como un concilio. Sobre esa ambigiiedad es
que se despliega la defensa, condenada desde el comienzo al fracaso, que
trataron de elaborar los donatistas. La inevitabilidad de la derrota de
los cisméticos no dependia en este caso de la posible impericia de sus
defensores, sino de la parcialidad de la convocatoria.

Monceaux (1912: 1V, 393) supone que el edicto imperial no fue
conocido por los donatistas hasta el momento de su lectura en la Con-
ferencia. Encuentra verosimil que Marcelino haya publicado su propio
edicto, que hacfa referencia al del emperador, y que haya ocultado este
tltimo para tratar de dejar de lado cualquier indicio que pudiera de-
latar una posicién adoptada de antemano. Se apoya para ello en las
instrucciones especiales enviadas por el emperador a Marcelino, que
no conocemos, para suponer que allf se habrian ajustado estos detalles
con el juez (Gesta 1, 4, 49: ut et ea quae ante mandata sunt, et quae nunc
statuta cognoscis). Por mi parte encuentro dudosa esta sugerencia. Los
edictos de persecucién imperiales nunca se caracterizaron por este tipo
de sutilezas. Alcanza recordar la ley del 24 de noviembre del 408 san-
cionada por Olimpio, enviada al procénsul Donato donde ordenaba la
pena de muerte contra los donatistas y judios que intentaran realizar
cualquier accién en contra de la Iglesia catélica, cuyas consecuencias
directas fueron tan violentas que el propio Agustin se vio en la necesi-
dad de solicitar a Donato que suavizara esas medidas (Aug., Ep. 100;

39  Lancel (1972-1975: 1, 84-88), presenta el problema en el apartado “La discussion sur
la persona’.

40  Aun cuando ellos mismos habian recurrido a las autoridades seculares en un primer
momento para tratar de resolver a su favor la disputa por la cdtedra de Ceciliano, con
resultados adversos.
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el texto de la ley en C7716.5.44). O igualmente la nota enviada por
Honorio a Heracliano el dia siguiente al comienzo del saqueo de Roma
donde se revocaba el decreto de libertad religiosa anterior, y se imponia
la proscripcién y la pena de muerte para los herejes (C7°16.5.51). Por
otra parte, la forma en que fué organizada la defensa por parte de los
donatistas a lo largo del proceso, permite entrever el acabado conoci-
miento que tenfan sobre el final de la conferencia. También aparecen
repetidas menciones a la persecucién que sufren los donatistas durante la
larga lectura de los mandatarios en la primera sesién de la conferencia*!,
lo que indica claramente que el donatismo ya era un grupo en retirada,
fuertemente hostigado por la politica imperial*>. No parece sensato creer
que los donatistas podrian esperar salir airosos de la conferencia. Este
espiritu pesimista se trasluce claramente en su mandatum, donde se eli-
gen defensores “contra los «traidores» y perseguidores nuestros, que nos
sumieron en la inquietud, quienes a través de sus stplicas obtuvieron el
edicto publicado para llevarnos ante el tribunal del clarisimo y respetable
tribuno y notario Marcelino™. Los donatistas, antes que pasar a discutir
cualquier tema que fuese, intentaron obstaculizar el proceso a través de
todos los recursos legales imaginables.

La causa de que se haya realizado la conferencia bajo esta forma par-
ticular creo que radica bdsicamente en dos hechos. El primero es que de
esta manera el gobierno se aseguraba la resolucién del cisma en su lugar
de origen, con un tiempo de finalizacién previamente establecido de tres
dias, y con la parodia de un arbitraje estatal como garantia. El segundo
es que tales condiciones sirvieron como base para realizar una amplia
difusién propagandistica ya que las actas de la conferencia fueron dadas

41 Gestal, 116, 20; 126, 104y 133, 162, 185, 209; 134, 4. Podria igualmente considerarse
que buena parte de los casos de conversién del donatismo al catolicismo atestiguados,
se deben a esa misma politica agresiva, por ejemplo 1, 121, 35; 128, 111 y 130; 133,
18y 286. Sin embargo es dificil sefialar aqui el momento en que estas conversiones han
ocurrido, excepto en contados casos. Véase ahora Lancel (1972-1975: 1, 121, y n.1), con
la lista exhaustiva de las conversiones registradas en la conferencia por parte de ambos
bandos. Es curioso que el autor resalte que estas conversiones se hayan hecho “en dépit
du terrorisme exercé par les circoncellions” —aun cuando esto sea en parte correcto—, y
no senale el peso de la represion estatal para lograr las catélicas.

42 Igualmente véase la referencia de Petiliano al exilio sufrido por algunos de los donatistas
como producto de la politica imperial, lo que habia sido aprovechado por los catélicos
para ocupar esos sitios y conquistar a las comunidades de fieles, I, 165, 17 : ... illis mul-
titudinem bella conquirant, dum absentibus nobis aut in locis, aut in ciuitatibus nostris,
aut in diocesibus passim multas imagines erigunt ut numerosi esse uideantur. ..

43 Gesta 1, 148, 11: ...defensoresque uos facimus aduersus traditores persecutoresque nostros
qui nos in iudicio uiri clarissimi spectabilis tribuni et notarii Marcellini, per supplicationem
suam proposito edicto, inquietare uoluerunt. ..
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a publicidad. Para que no hubiera ninguna duda sobre esta publicacién,
el juez imponia un complicado mecanismo de suscripcién de cada in-
tervencion para convalidar las transcripciones realizadas en el registro
llevado por los taquigrafos*. Esta edicién oficial luego era copiada en
varias reproducciones para ser expuestas en los edificios de ambas iglesias
en Cartago y las demds didcesis africanas, buscando asi garantizar la
imposibilidad de que alguno de los participantes en el debate pudiera
contradecirse sobre sus afirmaciones. Como se partia de la idea de que se
alcanzaria la verdad sustentada por la Iglesia catélica, la autentificacién de
los registros apuntaba bdsicamente a la difusién de ese resultado. Todos
los participantes de la Conferencia tenfan claro este aspecto del debate.
El obispo donatista Petiliano, verdadero portaestandarte de la iglesia
cismdtica, en un momento de la discusién dice lo siguiente: “Tenemos
responsabilidades frente al pablico. Tt (refiriéndose al juez Marcelino)
también has querido tener en cuenta al publico, a quien hiciste juez de tu
juicio” (Gesta 111, 135). El mandato de los donatistas leido en la tercera
jornada de la conferencia le solicitaba al juez que sus acciones tuvieran
equidad “sobre todo porque invitas al pablico, en tus edictos, a juzgar
la equidad de tu tribunal” (Gesza 111, 258, 10).

De esta manera el gobierno de Honorio generaba las condiciones
para una pacificacion religiosa, cuidadosamente instrumentada desde el
Estado en combinacién con la jerarquia catélica. Asi, se podia garantizar
un control social mds efectivo sobre la Ginica zona del imperio occidental
que no estaba bajo la presién militar de los ejércitos germdnicos. Para
cerrar esta idea quisiera recordar que cuando los vdndalos controlaron
el norte de Africa, la capacidad de resistencia del estado romano de
occidente frente a los germanos se diluyé rdpidamente dando paso a su
definitiva desaparicion.

44 El proceso comportaba tres pasos: el primero consistia en el registro de las intervenciones,
probablemente en tablillas enceradas, por estendgrafos oficiales supervisados por cuatro
obispos archivistas por cada una de las partes en conflicto; el segundo implicaba una
transcripcién de las versiones taquigraficas sobre hojas de pergamino reunidas en un
volumen vy fijadas por una tela, donde los oradores autentificaban sus intervenciones;
finalmente, en el tercer paso, se retranscribian estos registros (sceda subscripta arque
emendata) con los sellos del juez y los ocho obispos archivistas para conformar el registro
original que probablemente se depositaria en los archivos del procénsul del Africa. Cf.

Lancel (1972-1975: 1, 346-53).
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Pablo A. Cavallero / Universidad de Buenos Aires
/ CONICET

ESTRATEGIAS DE CONVERSION
RELIGIOSA EN SIMEON EL LOCO
DE LEONCIO DE NEAPOLIS

na de las obras hagiogréficas mds llamativas de la literatura
bizantina es sin duda la Vida de Simeén el loco'. En el marco de
un proyecto de traduccién, estudio y anotacién del corpus com-
pleto de Leoncio, vamos aqui a hacer una cala en el texto enfocdndonos
en los procedimientos de evangelizacién utilizados por el ex anacoreta.
Porque Simeén abandona el desierto, donde estaba retirado con
su amigo de juventud, Juan el eremita, tras unos dias en el cenobio, y
después de treinta afios de oracién y ascetismo al estilo de un boskds?,
decide volver a la ciudad (142: 7 ss.)>. Esta decisidn, cuestionada cier-
tamente por su amigo®, estd fundada en el hecho de pensar que serfa
mucho mds til, una vez logrado por él un notorio grado de perfeccién
espiritual, pasar a ayudar a la gente no ya con la oracién oculta sino con
acciones presenciales. Esto queda claro en la introduccién misma que
hace Leoncio, quien sefiala que Simedn

no creyd justo que el honrado y glorificado asi por Dios menospreciara
la salvacién de los congéneres, sino que, recordando al que dijo «amards

1 Sobre la presencia de personajes similares en el mundo ruso cf. Rochcau (1980), quien se
centra en Andrés (s. x1) y Pelagia (s. x1x); ver también Ivanov (1999), que pasa revista a
diversas manifestaciones regionales y temporales para centrarse luego en la ‘santa locura
rusa, su persecucion, su popularidad, la canonizacién de algunos representantes, e intenta
una explicacién del fenémeno. Simén Palmer (1999), hace una revisién de la figura del
‘santo loco’ en el mundo bizantino. Déroche (1995: 155) menciona cinco ‘locos’ de los
que se conoce solamente el nombre. Rydén (1981: 111) observa que tras la pérdida de
Egipto, Palestina y Siria, Bizancio pierde el impetu de estos ascetas y que aparecen algu-
nos que viven como locos por un tiempo y por razones especiales; en realidad, también
Simedn ‘se hace el loco’ por un tiempo y con fines especificos.

2 Se denominaba boskds a quien vivia en un estado cuasi salvaje o primitivo. Simedén
mantendrd en Emesa algiin rasgo, dado que a veces come carne cruda.

3 Cito por la edicién de Festugiere-Rydén (1974). No incluyo los textos griegos por razones
de espacio y técnica.

4 La vida monacal era vista entonces como imagen tipica de la santidad. Cf. Ubierna (1997).
Por otra parte, el monje era visto como alguien consagrado a la ‘soledad’ (monakhés) y al

servicio de Dios (therapeutés), sin las preocupaciones comunitarias, sociales y apostdlicas
del sacerdote (cf. Roques 1962: 210-1).
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a tu préjimo como a ti mismo» (Lucas 10:27), quien tampoco considerd
indigno revestir forma de esclavo sin desviarse a causa de la salvacién del
esclavo, imita también él a su propio Amo, poniendo verdaderamente
su propia alma y su cuerpo para salvar a algunos. (123: 20 ss.)

Y que esto lo hace

...cuando por humildad tomé para si la impasibilidad como vestidura de
adentro y de afuera y fue considerado digno de la filialidad adoptiva, de
acuerdo con la voz que dice en el Cantar de los cantares acerca del alma
pura e impasible, que es «toda bella» (Canzar 4:7), dice Cristo al alma,
«toda bella, vecina mia, y en ti no hay reproche», entonces también él
salté al mundo desde el desierto como a un combate singular contra el
diablo, por un llamamiento de Dios. (123: 14-20)

El principal logro de la vida retirada del ‘loco’ es la apdrheia, la im-
pasibilidad que surge de la negacién de las pasiones del cuerpo como
herramienta para el fortalecimiento del alma’®. Este autodominio de
tradicién ya pagana es el que le permite ‘abusar’ de lo material sin que
esto le afecte el alma.

Cuando el texto ingresa en la tercera parte —tras el prélogo y el sector
dedicado a la vida en el desierto—, parte en la que se resefian las acti-
vidades de Simeén en Emesa, el relato incluye una serie de anécdotas,
en muchas de las cuales se producen milagros, resumidos previamente
por Leoncio (145: 6 ss.) para destacar que era disposicién de Dios que
la virtud de Simedn quedara oculta, dada la evidente maravilla de sus
logros®. Si analizamos estas anécdotas encontramos’:

5  Le dice el amigo Juan: “Pero si enteramente has tomado la capacidad proveniente de
Dios, hermano, de modo que cuantos hdbitos o palabras o acciones haga el cuerpo, tu
mente permanezca inmévil e imperturbable y tu corazén de ningtin modo sea ensuciado
o dafiado por esas cosas, realmente yo me regocijo en tu salvaciéon” (143: 31 ss.).

6 Sobre la estructura en cuatro partes (prologo, desierto, predicacién, epilogo), véase
Syrkin (1982: 154). El estudioso observa que la tercera parte, que aqui nos ocupa,
carece de organizacidn cronoldgica y tiene al salds como centro del relato de su vida
urbana, a diferencia de la segunda, que es cronolégica y tiene al boskds como uno entre
otros de la vida eremitica (cf. también Krueger 1996: 19; el andlisis del género hecho
por Rydén 1999, y por Giannarelli 1976; Rapp 1999, niega que la hagiografia sea un
género). En realidad, esa estructuracion en cuatro partes es similar a las de las biografias
de Suetonio. Cox (1983: 9) observa que desde el Agesilao de Jenofonte, la biografia se
divide en prixeis (hechos cronolégicos) y éthos (tratamiento sistemdtico del cardcter),
enfatizando la juventud y educacién del héroe: en el caso de Simedn, la cronologia se
da en la primera parte, que a la vez es la que construye el érhos del personaje, érhos que
le permite acceder a una nueva secuencia de prixeis que lo ponen de manifiesto en su
akmé (‘punto culminante, esplendor’) pero sin cronologfa.

7 Simén Palmer (1999: 63) hace una breve clasificacién de los treinta y un episodios de
Simeén en Emesa.
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a)

algunas que simplemente ‘disfrazan’ a Simeén como loco: el entrar
a Emesa arrastrando un perro muerto (145: 21 ss.), de modo que
inmediatamente los nifnos lo consideren 7207ds; el ingresar a la iglesia
en plena misa y dedicarse a cascar nueces y apagar las velas (145: 25
ss.); el volcar las mesas de los pasteleros (146: 2 s.); el regalar y devorar
la mercaderia que se suponia debia vender (146: 9 ss.)%; otro caso
es el de defecar en publico (148: 14 ss.), o el desnudarse en la calle,
antes de entrar al bafio (148: 26 ss.), o el apedrear a los jévenes para
que lo dejen jugar con ellos (149: 23-24), o el llevar salchichas col-
gadas como una estola (160: 25 ss.). Simedn obtiene de estos hechos
solamente burlas y golpes, que se toma con tranquilidad e incluso
ironfa consigo mismo (“Humilde Simeén, realmente asi no vives
en las manos de éstos ni una semana...”, 146: 4-5); en su intencién
evangelizadora, esto sirve para su humildad y para pasar inadvertido,
de modo que sus buenas obras no motiven gloria personal;

algunas anécdotas sirven para mostrarlo falsamente vicioso. El relator
advierte que cuando la gente se daba cuenta de que Simeén habia
obrado una buena accién, enseguida cambiaba él de regién para ser
olvidado o “figuraba algo inconveniente” para ocultar esa virtud (147:
5 ss.). Ejemplo de esto es el episodio de la jarra envenenada: como
el tabernero se dio cuenta de que la habia roto porque sabia que
contenfa veneno y entonces “lo tuvo por santo” (147: 24), Simedn,
para que no lo glorificara, incurre en una visita ambigua por lo que
la esposa del tabernero lo acusa de querer violarla, con lo cual su
marido cambia de opinién y tiene a Simeén por desquiciado. Otro
caso es el de devorar publicamente carne o pasteles después de haber
soportado largo ayuno, virtud ignorada por los demds (148: 10-12;
156: 23 ss.). Asimismo, cuando da lugar al parto de la esclava por
la confesién de ésta, baila y toca castafiuelas, de modo que los que
lo creen loco convenzan a los que vefan en ese parto un prodigio de
santo (151: 23 ss.). Devora lupines a tal punto que escandaliza a los
‘sabios’, a uno de los cuales le da una bofetada (153: 5 ss.); también
baila con prostitutas y se deja toquetear por ellas (154: 28 ss.; 156:
13 ss.);

El motivo de la ‘gula’ y otros vinculados con la comida son tipicamente comicos (cf.
Cavallero 1996: n° 51 a 57). Curtius (1955: 612) lo sefiala como presente también en
varios géneros del medioevo latino. Simedn incurre en desnudamiento que, aunque no
sea involuntario (variante propiamente cémica; cf. Curtius 1955: 615), genera ridiculo.
Cabe destacar que el estudioso alemdn sefiala que la literatura hagiografica occidental
asume rasgos que se hallan ya en la oriental.
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otras anécdotas, en cambio, permiten que la gente se asombre de sus
prodigios; pero el relator advierte que esto ocurre a pesar de Simedn
y con el fin de que los demds se vean movidos a conversién; asi, por
ejemplo, cuando quema incienso en su mano o en su manto sin que
éstos ardan, lo cual asombra a la mujer del vendedor de posca (146:
19 ss.). No lo oculta, sin embargo, Simedn, cuando da manjares al
comerciante que hab{a visitado a Juan el eremita; empero, éste no se
anima a contarlo por la fama de loco que tiene su bienhechor (159:
5 ss.);
otros episodios muestran curaciones, pero todas ellas son efectuadas
de un modo ‘no convencional’, podriamos decir, utilizando métodos
indirectos que a la vez disimulan el hecho. Asi, por ejemplo, golpeay
desmaya al hijo de su amigo Juan el didcono para sacarle el demonio
de adentro, y esto en medio de un supuesto juego callejero (149: 26
ss.); o le arroja una piedra a la mano del prestidigitador para secdrsela,
hasta que prometa no hacer cosas ilicitas (150: 10 ss.); o retrasa el
parto de la esclava hasta que enmiende su calumnia (151: 10 ss.); o
quema los labios de los sabios para que no cuenten lo que les habia
dicho, y esto en razén de que son “desubicados” como Origenes, es
decir, con tendencias heréticas (153: 16); también manda al diablo
en aspecto de etiope a romper las cosas en la tienda de la vendedora
de posca y le advierte a ésta que eso continuard si no se convierte,
con lo cual logra que ella y su esposo dejen la herejfa acéfala (153:
18 ss.): recordemos que la vendedora de posca ya habia presenciado
el milagro de que Simedn no se quemaba con las brasas, por lo que
a pesar de sus ‘locuras’ ¢l tenia cierta autoridad moral sobre ella. El
artesano hebreo que ve que dos dngeles conversan con Simedn mien-
tras se lava, recibe en suefios el pedido de que no lo delate; como el
judio pensaba hacerlo, el loco lo enmudece; al rogarle que lo cure,
Simedn le dice que si se bautiza, lo cura, cosa que ocurre post mortem
(154: 12 ss.).

En este tipo de actitudes, que parecen inadecuadas y violentas,
hay que tener en cuenta lo que dice santo Tomds:

En cuanto a por qué habiendo pecado uno es castigado otro, hay que
saber que la pena tiene dos aspectos, lesidn y remedio. Pues a veces es
cortado un miembro para que el cuerpo entero se conserve; y asi, la
pena infiere la lesién de aquél en tanto es cortado, pero tiene remedio
en tanto conserva el cuerpo. Sin embargo, nunca un médico corta un
miembro més noble para la conservacién del menos noble, sino al revés.
En las cosas humanas, el alma es mds noble que el cuerpo y el cuerpo es
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mds noble que las cosas exteriores; y por eso nunca ocurre que alguien
sea castigado en el alma en pro del cuerpo, sino mds bien en el cuerpo
para remedio del alma’.

A veces alguien es flagelado no para correccidn de cosas pretéritas sino
para preservacién de futuras; asi se lee acerca de Pablo en 2 Corintios
[12: 7]: “para que no me ensoberbezca la magnitud de las revelaciones,
me ha sido dado el aguijén de mi carne, dngel de Satands, que me

abofetea”°.

Por esta razén controla Simedn a las prostitutas que prometieron
ser sus amigas: si no guardan continencia, les envia una enfermedad
o un demonio para que recuerden el convenio y vuelvan a la vircud
(155:14-18 y 156: 5 ss.). Al intendente que lo cree fornicador, le ata
la lengua cada vez que intenta calumniarlo ante los demds (156: 14
ss.). A las muchachas difamadoras las hace bizcas pero las cura si se
corrigen de su actitud (157: 17 ss.): el mismo santo explica la causa
de este método al decir a la fuente del relato, “Si no las hubiera hecho
bizcas Dios, habrian superado en libertinaje a todas las mujeres de
Siria. Pero por medio de la enfermedad de sus ojos, se apartan de sus
muchos males” (158: 5-8). A la adivina fabricante de amuletos le da
un amuleto que le impide seguir desarrollando su oficio, con lo cual
evita la seduccién de los demds y el desvio de la propia adivina (162:
22 ss.). Al hebreo fabricante de vidrios hace que éstos se le rompan;
al asociar esto con su postura religiosa, logra que se convierta (163:
7 ss.);

) en otros casos, las curaciones o beneficios se producen para mover a
no repetir errores pasados, pero sin causar ‘dafio’ en el beneficiario. En
el caso de su amigo Juan el didcono, acusado falsamente de asesinato,

9 Tomds de Aquino, Comentario al evangelio de Juan n° 1297. “Quare autem uno peccato
alius puniatur, sciendum, quod poena duo habet, laesionem et remedium. Nam aliquando
abscinditur membrum ut totum corpus conservetur: et sic poena huius laesionem infert in-
quantum abscinditur, sed remedium habet inquantum conservat corpus. Numquam tamen
medicus nobilius membrum abscindit propter conservationem minus nobilis, sed e converso.
In rebus autem humanis, anima nobilior est corpore, et corpus nobilius exterioribus rebus; et
ideo numgquam fit ut aliquis propter corpus in anima puniatur, sed potius in corpore propter
remedium animae’”. S. Thomae Aquinatis, Super evangelium S. loannis lectura, cura P.
Raphaelis Cai, O. P, editio V revisa. Taurini-Romae, Marietti, 1952. Las traducciones
son nuestras: cf. Tomds de Aquino, Comentario al Evangelio segiin san Juan, Buenos Aires,
Agape, 2005.

10 Ibidem n° 1302. “Quandoque autem flagellatur aliquis non propter praeteritorum correctio-
nem, sed ad futurorum praeservationem: sicut de Paulo legitur IT Cor. XII, 7: ne magnitudo
revelationum extollar me, datus est mihi stimulus carnis meae, Angelus Satanae, qui me
colaphizet’.
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Simedn ruega por él y logra que se aprese a los autores del hecho
exactamente cuando Juan iba a ser ahorcado; pero luego le explica
a su amigo que ese mal le habia ocurrido por faltar a la caridad con
unos necesitados (159: 16 ss.). Tras la curacién del ciego, le aclara
que lo hace para que no vuelva a robarle cabras a su vecino (161:
12). Al restituirle lo robado a un amo golpeador, le advierte que debe
dejar de maltratar a sus esclavos y, ante el intento de retractarse de la
promesa, le advierte que si lo hace perderd sus bienes (161: 13 ss.). A
los pobladores que lavaban ropas les da manjares y hace que nunca
les falte comida en sus casas; con esto logra que unos abandonen sus
malas costumbres y otros se hagan monjes, sin que pudieran empero
contar a nadie lo ocurrido (163: 16 ss.). Al magnate lo salva de perecer
jugando a los dados con la Muerte para hacerlo dejar sus conductas
addlteras (165: 15 ss.);

algunas supuestas locuras son hechas para beneficiar a la sociedad,
sin tener que ver esto directamente con su santificacién, pero si con
un acercamiento de la gente a Dios al verse protegida por EL Asi,
por ejemplo, el golpear las columnas para que no caigan durante el
terremoto (150: 20 ss.); el bendecir a los nifios que serfan victimas
de la peste (151: 1 ss.); el impedir que pasen por una calle donde el
demonio puede asaltarlos (157: 5-11); el convertir el vino en vinagre
para que el mulero ponga una tienda de posca, de modo de reparar
su quiebra porque era compasivo (164: 14 ss.).

La clave de este personaje es la falsa locura. La intencién de ‘hacerse

el loco’ es explicita en el relato: se usa el giro 2n salon poiein (146: 6), el
verbo salizein (154: 19) y la frase prospoietds estin (156: 12); mediante

€sa

farsa, Simeén disimula su capacidad taumaturga y la vircud que es

causa de ella, impidiendo que la gente piense que es un santo. Este deseo
responde a la ensefianza evangélica: “que tu mano izquierda no sepa lo

que hace la derecha” (Mateo 6: 3). Dice el relato:

330

A veces se hacfa el que era cojo, otras daba saltos, otras se arrastraba por
las asentaderas, otras le ponia el pie a alguien que corria y lo hacia caer.
Ademis, en la luna nueva se hacia el que miraba hacia el cielo y cafa
y daba patadas y a veces se hacia el que pregonaba. Pues decia que tal
figuracién era la mds grande de todas las figuraciones para adaptarse y
parecerse a los que se hacian los estiipidos a causa de Cristo. Pues por
medio de esto muchas veces no sélo censuraba sino también reprimfa
pecados y mandaba la ira de Dios a alguien para su correccién y predecia
algunas cosas y hacfa cuanto queria, solamente que cambiaba su voz y
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sus ademanes. Y por cuanto hacfa, lo tenfan como a los muchos que
pregonan y profetizan por obra de demonios. (155: 20 ss.)

Su tinico objetivo era la conversién de la gente, por eso queda expre-
samente claro que Simedn oculta su virtud para evitar ser alabado por los
hombres (144: 23-24; 147: 25)"". La caridad en Simedn va junto con la
propia humildad y modestia. Como advierte el relator, “de sus acciones,
algunas las cumplia el justo por salvacién y compasién de los otros, otras
para que se ocultaran sus costumbres” (149: 16-18). Y reitera:

En efecto, todo el objetivo de este muy sabio Simedn, como ya queda
dicho, era éste: primero, salvar almas, sea por medio de asaltos que les
enviaba burlesca y metédicamente, sea a su vez por medio de milagros
que llevaba a cabo como esttipido, sea por medio de encargos que les
decia haciéndose el loco, para que entonces no fuera conocida su virtud
ni recibiera elogio ni honra por parte de los hombres. (157: 12-16)

El tnico en Emesa que sabe que Simeén finge locuras y es un santo
es Juan el didcono, el amigo que relatard su vida: asi, por ejemplo, le dice
que no se escandaliza si lo ve comer carne cruda (158: 12-14), a la vez
que presencia tanto sus milagros (160: 9 ss.) cuanto su cordura espiritual
(160: 19-24). Y el mismo relato aclara que Simeén le advertia que, en
caso de delatarlo, tendria sufrimientos en la otra vida. Esta ‘amenaza’ la
hace en vista de un bien mayor: si él pasa por loco, puede cumplir su
misién. Por otra parte, con Juan el didcono Simeén aplica otra estrategia,
mis tradicional, que es la prédica directa: en 166: 27 ss. llama la atencién
sobre la pureza y perseverancia, bondad y laboriosidad de mucha gente
humilde, recomienda el amor misericordioso y la reconciliacién con los
hermanos. Pero esta técnica la aplica solamente antes de morir, e incluso
su muerte y su entierro son una leccién de humildad (167: 29 ss.).

Otra forma, que podriamos llamar tradicional y que se vincula con
los prodigios presenciados por la gente y mencionados més arriba (punto
£), son los milagros post mortem. De ahi que, cuando se relata el traslado
del cuerpo a su sepultura, se registra el testimonio del vidriero judio,
que afirma ofr salmodias angélicas (168: 16 ss.), y el de Juan el didcono
y otros quienes, al pretender levantar el caddver para darle mds honrosa
tumba, encuentran que el sepulcro estd vacio (168: 26). Estos milagros
obrados por Dios para revelar su santidad, provocan que los hombres

11 La conversién de la gente incluye la de los monjes mismos (cf. 152: 5 ss., 153: 4). No
es exacto que Simeén no denuncie los pecados de los monjes (Magdalino 1999: 93),
aunque ciertamente no ocupa este aspecto un lugar relevante.
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comiencen a atar cabos, a contarse mutuamente los beneficios recibidos
y a entender la estrategia del loco.

En todo el relato de la vida de Simeén, hay un concepto fundamental
que opera como clave de su conducta: es la apdrheia. El ‘no-cuerpo’, como
ya sefialamos, es una herramienta para el fortalecimiento del alma, base
permanente del ascetismo. Esta apdrheia de Simedn es la que le permite
‘abusar’ de lo material sin que esto le afecte el alma (cf. 123: 15-16),
de modo que puede incurrir en técnicas que lo hacen pasar por vicioso
o loco —lo cual sirve a su humildad— y tener ademds trato intimo con
gente a la cual su cercania beneficia, como mendigos y prostitutas. En
148: 17-20 se dice:

Pues preservado, como se ha dicho muchas veces, por el poder del Es-
piritu Santo que habitaba en él, se hallaba por encima de la inflamacién
del diablo, sin ser danado por ella de ninguna manera.

Esto se ve claramente cuando entra al bafio de mujeres sin inmutarse
(149: 5 ss.) y es explicado luego en el relato de la bendicién especial que
le impartié Nicén en el vientre durante un tiempo de tentacién en el
desierto (155: 4 ss.).

Podria pensarse que la tercera parte de la hagiografia, es decir, las
anécdotas que hemos resefiado y clasificado, dan poca cabida a lo espi-
ritual. Todo lo contrario: el relato destaca que lo ‘externo y corporal’,
aparentemente malo, puede ocultar una gran virtud ‘interna y espiritual’.
Lo que vale mds, por ser inmortal, es el espiritu athdnatos y asématos
(135:5, 168: 23, 170: 7), por ello el cuerpo es utilizado como inductor
a la correccién del alma, sobre todo cuando hay contumacia, como son
por ejemplo los casos de la mano desecada (150: 10 ss.), de los ojos
estrabicos (157: 17), del parto obstaculizado (151: 10 ss.), etc. Simedn
opta por predicar la conversién desde la aparente locura, desde la para-
doja de un cuerpo y de una actitud externos que asombran, perturban,
sacuden y confunden al que los ve, como son la falta de respeto al culto
o el bailar con prostitutas o no guardar normas de decoro. Hace esto
con dos objetivos:

1. ocultar humildemente su propia virtud, su interioridad santa;

2. demostrar, a posteriori, que lo exterior es engafioso, es “vanidad de
vanidades” y que, por lo tanto, debe conformarse, adecuarse, a lo
espiritual, para lograr la unidad que es el hombre'’; que no hay que

12 Cf. p. 169: no juzgar sin conocer el espiritu de la persona. Dionisio, tan ‘mistico’ y
‘espiritual’, destaca la bondad del cuerpo (Los nombres divinos IV 27 y 28) y que éste
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quedarse en el parecer sino en el ser, enfoque de conversién que Je-
sucristo advirtié a los fariseos hipécritas (Mateo 6: 2 ss., 15: 7 ss.).

Precisamente este modo paradéjico de predicar no puede aceptar
la calumnia®®: por eso reacciona Simeén ante quien lo cree fornicario
(156: 11 ss.) y ante quien lo acusa de violacién (151: 25 5.). En cambio,
cuando su virtud se hace evidente, se aleja o calla al testigo (147: 6; 153:
16), para evitar asi la alabanza, de modo que logra su segundo objetivo
sin quebrantar el primero.

Lo que parece una concepcion barroca de oposicién cuerpo-alma,
interior-exterior, no es mds que un enfoque que apunta al logro de
una verdadera unidad coherente entre cuerpo y alma, interioridad-
exterioridad, unidad eminentemente catélica y ortodoxa, por cierto no
maniquea ni protestante. Si se diluye esta supuesta oposicion, también
se diluye en el relato la oposicién desierto-ciudad: el retiro sigue siendo
fundamental para la ascesis y la oracién, pero la santidad es posible
también en la ciudad.

En realidad, este enfoque se vincula con la paradoja evangélica: Cris-
to mismo presenta su Buena Nueva como una aparente contradiccién
—recordemos por ejemplo las bienaventuranzas— y se muestra El en
actitudes y dichos que, si se toman al pie de la letra o se entienden des-
de lo meramente exterior, resultan escandalosos'®. Hay entre Simeén y
Jesucristo muchos paralelos, algunos de los cuales han sido sefialados
ya por la critica'®:

merece la resurreccién junto con el alma a la que acompané (ibid. V1 1; La jerarquia
eclesidstica VII 1).

13 Compidrese con Agatén (PG 65: 121 C), quien deja que se lo injurie pero no que se lo
trate como hereje.

14 Las actitudes del ‘loco’ son también “signo de contradiccién” (Lucas 2: 34), segtin lo

expresa Déroche (1995: 196).

15  Cf. Syrkin (1982: 165), quien compara ademds la entrada de Simedn, que arrastra un
perro, con la de Jests montado en un asno, detalles que no nos parecen asimilables. La
vinculacién de Juan el eremita y Juan el didcono con Juan Bautista y Juan Evangelista,
es posible. Véase también Krueger (1996: 108 ss.). El mismo Leoncio enuncia, ademds,
la imitacién de Cristo por parte de Simedn: cf. 123: 20-24. Algunas aproximaciones
entre Simedn y Jests no son tan exactas: por ejemplo, la previsién del terremoto por
parte del loco y la previsién de la destruccién futura de Jerusalén por parte de Jests; el
lenguaje cifrado utilizado por Simedn cuando da vivas al emperador o cuando dice que
Origenes se sumergid, y el lenguaje de doble sentido utilizado por Jests en las pardbolas.
Déroche (1995: 228) se pregunta si los treinta y un afios pasados en el monasterio y el
desierto (dos més veintinueve) tienen semejanza con los treinta afios que Jests pas6 en
familia antes de su predicacién.

TerRcERA PaRTE: Mundo Romano 333



16

334

Simedn tiene vida en familia, se retira al desierto, pasa por Jerusalén
y hace vida publica; Jests vive en Nazareth con sus padres, se retira
al desierto e inicia una vida puablica que incluye Jerusalén;

Simedn se aleja de su madre (127: 24 ss.); Jests llama madre y her-
manos a quienes hacen la voluntad de Dios (Mateo 12: 49);
Simedn convierte el vino en vinagre (165: 2); Jests convierte el agua
en vino (Juan 2: 3 ss.);

Simeén dispone de dinero y comida a necesidad, como Juan, en
bien de los demds (155: 15, 158: 30 ss., 159: 5 ss., 164: 1 ss.); Jestis
multiplica los panes y los peces ante la necesidad de las multitudes
(Mateo 14: 19 ss.; 15: 36 ss.);

Simeén suele hacer ayunos, tanto en el desierto como en la ciudad,
pero también disfruta de buenas comidas (143: 25; 148: 10-12, 20
$s., 156: 23 ss.); Jestis ayund en el desierto, pero no rechaza banquetes
(Lucas 4: 2, 5: 29; Juan 2: 8);

Simedn falta el respeto al culto (145: 25 ss.); Jests ‘viola' el sdbado
arrancando espigas y haciendo curaciones (Mateo 12: 1 y 10);

el loco vuelca las mesas de los pasteleros a la puerta de la iglesia (146:
2'5.); Jests vuelca las mesas de los vendedores del templo (Mateo 21:
12);

Simedn baila con prostitutas y se deja toquetear por ellas (154: 28 ss.;
156: 13 ss.); Jests se rodea de y come con publicanos y prostitutas
(Mateo 10: 3, Lucas 5: 27-29, Juan 8: 3 ss., etc.);

Simedn cura al ciego con mostaza y lavaje de ajo y vinagre (161: 3
ss.); Jesus cura al ciego con barro y lavado con agua (Juan 9: 6 ss.)'
ambos utilizan la frase huipage nipsai, aunque en otro orden;

el loco hace exorcismos (149: 26 ss., 162: 12 ss.); también Jests cura a
endemoniados (Mateo 9: 32 ss., 12: 22; Marcos 5: 1 ss.; Lucas 8: 27 ss.);
los demonios reconocen como santo a Simedn (162: 15 ss.); lo mismo
ocurre con Jesucristo (Marcos 5: 6 ss.);

el loco impone silencio a quienes fueron testigos de sus milagros (153:
16; 154: 12); Jests pide a sus discipulos que no cuenten la curacién
del sordomudo (Marcos 7: 36; cf. 1: 44; Lucas 5: 14);

Simedn se retira a orar a solas, preferentemente en su cabafia (166:
6 ss.); Jesus ora frecuentemente en soledad (Mateo 14: 23, 26: 36;
Marcos 6: 46, 14: 32; Lucas 4: 42, 5: 16, 6: 12, 9: 28; la recomen-
dacién de orar a solas estd en Mateo 6: 6);

el santo tiene clarividencia, por la cual sabe qué hablaron, por ejem-
plo, Juan y el comerciante (159: 5 ss.) o Juan y los sabios (153: 13

Cf. Simén Palmer (1997: 109), quien sefiala esta correspondencia como ‘inversién’.
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ss.); Jests también conoce los pensamientos de los hombres (Mateo
9:4, 12:25; Lucas 5:22, 6:8, 9:47, 11:17);

Simedn lucha contra el demonio en el desierto pero también cuando
evita una muerte (165: 15 ss.); Jesis combate con el diablo por si
mismo y por los demds (Mateo 4: 1 ss., 17: 18; Marcos 7: 29, 9: 26;
Lucas 4: 35);

a Simeén lo creen un brujo (phdrmakon, 154: 9) y a Jests los judios
lo consideran endemoniado (Juan 10: 20-21; cf. Marcos 3: 21 donde
se lo cree loco");

el santo loco tiene un conocimiento anticipado de su muerte (166:
24-26; 167: 22-23); Jestis sabe que la pecadora lo unge para su muerte
y que la suya es la tltima cena (Mareo 26: 12);

tres dias transcurren entre la despedida de su ‘discipulo’ Juan el did-
cono y la desaparicidn del cuerpo (167: 22); tres dias transcurren
entre la Ultima Cena y la Resurreccién;

a Simeén lo sepulta un judio que lo reverencia (168: 22); a Jesus lo
sepulta José de Arimatea, un fariseo que lo venera en secreto (Mateo
27: 57 ss.);

la tumba humilde de Simedn es hallada vacia (168: 26); el sepulcro de
Jesucristo es encontrado vacio por las mujeres y los apdstoles (Mazeo
27: 64, 28: 2 ss.; Marcos 16: 5 ss.; Lucas 24: 1 ss.; Juan 20: 1 ss.);
las virtudes de Simedn no estdn todas incluidas en el relato (169: 2);
tampoco las obras de Jesus caben en el relato evanggélico, segin dice

Juan 21: 25.

Por supuesto, estas semejanzas se dan mutatis mutandis'®; pero asi

como el evangelio de Marcos es llamado el evangelio de los milagros

porque mediante ellos quiere demostrar que Jesus es Dios, la biografia
e Sime6n muestra, mediante estos paralelismos, que el loco es un emu-
de S t diante est lel 11

lador de Ciristo que se ha tomado a la letra aquello de san Pablo: “el que
quiera ser sabio en esta era, hdgase tonto para hacerse sabio” (1 Corintios

3:18), “nosotros somos tontos por causa de Cristo” (¢6. 4: 10), “porque
la tonteria de Dios es mds sabia que los hombres” (i4. 1: 25).

17

18

Déroche (1995: 163) sefiala a propésito de este pasaje de Marcos, que suele no citarse,
afiadido al de Pablo, que muchos pensaron que ‘hacerse el loco’ era imitar a Jess.

Obviamente, Jesucristo es Dios y no ‘se hace el loco’ ni generan burlas sus obras, salvo
en el momento de la Pasién. Los rasgos ascéticos de Simedn corresponden al ejercicio
tipico de la imitatio Christi. Véase Cameron (1999). No concordamos con Déroche
(1995: 180) cuando afirma que “el asceta reviste literalmente la naturaleza y el cuerpo
de Jests y de los dngeles; todo en él es, por consecuencia, sobrenatural”, lo cual podria
entenderse incluso como blasfemia. Por otra parte, si esto fuera asi, la santidad del ‘loco’
pasarfa a ser un modelo inalcanzable para el cristiano, sea monje, clérigo o laico. Hay
que distinguir entre el ‘hacerse como’ los dngeles y el asumir “literalmente” su naturaleza
(menos atin la de Cristo).

TerRcERA PaRTE: Mundo Romano 335



Para evaluar esta estrategia evangelizadora, hay que tener en cuenta
que el hombre sélo puede empezar a conocer a partir de lo externo; de
ahi que la exterioridad de Simeén tenga dos aspectos: el aparentemente
escandaloso, que oculta su virtud, y el evidentemente milagroso, que
revela su santidad". Incluso las honras espirituales se revelan por sim-
bolos materiales, sean las coronas vistas en suefios (166: 21) o los cantos
angélicos de muchedumbres invisibles (168: 14 ss.). Esto hace a toda una
‘teologia del simbolo’, que tiene base gnoseoldgica y que el Areopagita
expuso en su Corpus Dionysiacum: aunque el hombre puede tener acerca
de Dios un conocimiento intelectual, accede a éste a partir de simbolos
materiales, sean las metdforas de la Biblia, los enigmas de los dngeles,
las pardbolas y milagros de Ciristo o los ritos sacramentales®. El mismo
arte bizantino utiliza la materialidad como via de acceso simbélico a
lo espiritual; y recordemos que s#mbolon significa en griego ‘signo de
reconocimiento’, ‘parte que remite a otra, complementaria de ella’. Todo
simbolo, pues, debe ser interpretado intelectual y espiritualmente.

La biograffa de Simedn, entonces, como sefiala el prélogo (cf. 121:
18 ss.), es presentada como método de conversién para aquellos a quie-
nes ni la conciencia ni los preceptos les bastan, sino que necesitan un
ejemplo visible que los conmueva. En la economia del relato, es este
marco cultural, es decir, la necesidad del simbolo sensible para los de-
mis y el imperativo de humildad para el santo, el marco en el que se
inserta el obrar de Simeén, que es simultdneamente estrategia diddctica
y camino mistico.

A diferencia de la predicacién ‘oficial’, la que puede dar el clero des-
de la homilia o en sus ejemplos de vida cotidianos, la vida de Simedn
propone otra estrategia de evangelizacién que surge del buen obrar
atribuible simplemente a Dios, dado que oculta la intercesién del santo.
En este sentido, no concordamos con Déroche cuando afirma que la
‘locura’ reemplaza el alejamiento espacial de los anacoretas porque “el
salds es en este caso la negacién de la relacién con otro™': las anécdotas
analizadas aqui demuestran que Simedn se compromete con el otro,

19 Rochcau (1978: 216) opina que “la cuestién del escindalo dado por los sa/o7 permanece
sin respuesta’. No concordamos con que el sa/ds sea un ididtes, alguien que se mueve
individualmente sin relacién con el contexto social (p. 218): Simeén actda con inde-
pendencia, pero en funcién de un beneficio social y dentro del tejido social mismo.

20  Cf. Jerarquia celestial 11y 2; Jerarquia eclesidstica 1 2; Epistolas IX 2. Sobre el posible
influjo de Dionisio Areopagita en Leoncio, cf. Cavallero (2004-5). Véase también la
Mistagogia de Méximo, PG 91: 657 ss., quien destaca que el simbolismo de la imagen
y la liturgia permiten acceder al mundo inteligible y a Dios.

21  Cf. Déroche (1995: 166). Déroche senala luego (p. 168) que el salds favorece a los demds
mediante la caridad y la oracién.
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se involucra en su bienestar y en su salvacién, de modo que la locura
no lo aleja del préjimo sino que le sirve para ocultar temporalmente su
santidad y mostrar que las apariencias enganan.

Las escasas palabras que Simeén dirige a la gente en general mues-
tran que él da prioridad al érgon frente al ldgos, pareja de términos y de
actitudes muy cara al espiritu griego?: Simedn prefiere actuar’ més que
‘hablar’ para su predicacién, conforme a la importancia que la Epistola
de Santiago otorga al obrar. En el fondo, hace ‘teologia moral’ desde la
préctica, no desde la teorfa.

Si nos centramos en la figura del autor resulta quizds asombroso
que un Obispo haya considerado conveniente divulgar este modo de
accionar, dado que el jerarca suele predicar desde el pilpito o desde
los documentos oficiales o escritos teolégico-espirituales. Leoncio ad-
vierte, al inicio de su biografia, que quien quiere ensefiar a los demis
primero debe aprender ¢l mismo y, por lo tanto, el Obispo prefiere
ensefiar mediante la vida de alguien perfecto como Simeén. Recurre,
pues, a una vida atestiguada por tradicién oral y por escritos previos, a
la cual, evidentemente, aplica una recreacién literaria. Su intencidn se
encuadra entonces en una ‘politica pastoral’ por la que cree conveniente
dar al publico capaz de leer este texto o de oirlo leer (122: 25-26) un
instrumento educativo diferente, que puede parecer ridiculo “a los mds
insensatos y despreciativos” (122: 27) pero que, para quien estd bien
dispuesto hacia las paradojas evangélicas, resulta un incentivo para vol-
carse al apostolado seglar.

De tal modo, la vida de Simeén resulta altamente moderna en tanto
destaca la posibilidad del logro de la santidad en el mundo, sin anacoresis,
objetivo propio del laico y del clero secular en el cual se hace hincapié
desde el Concilio Vaticano I y al cual se dedican también algunas 6r-
denes religiosas y los Movimientos laicos surgidos numerosamente en el
siglo xx. Para esto salié Simeén de su cueva y retorné al mundo: su estra-
tegia de conversién debfa utilizar las armas y los dmbitos del mundo®.

22 Cf. Tucidides II 35.1-46.1, doce ocurrencias; Euripides Medea 708, Platon Apol. 32 a'y
d, Santiago 2:15-16, etc. Véase Liutprando, Antapédosis, 2: 538-9, 5: 629-630.

23 No creemos que haya un influjo del mesalianismo: esta corriente tiene bastante de
maniquea al considerar que no puede el hombre abrigar a la vez a Dios y al demonio y, por
lo tanto, los ascetas quedan de un lado y los laicos y clérigos del otro (Cf. Déroche 1995:
222y 300). El hombre es templo del Espiritu Santo pero, por naturaleza, estd expuesto
a los embates del demonio. Simedn muestra que no importa ser monje, clérigo o laico:
todos deben luchar contra el mal que acecha, pero todos pueden lograr el triunfo.
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‘“COMO HA SIDO QUE
LA FIEL CIUDAD DE SION
SE HA CONVERTIDO EN PROSTITUTA?".

APUNTES SOBRE LA TIPOLOGIA IMPERIAL EN
LA HISTORIOGRAFIA ANTICALCEDONIANA

| interrogante que anima este trabajo puede resumirse de la si-
Eguiente manera ;qué relacion podemos establecer entre el derrum-

be del dominio romano en las provincias orientales durante la
primera mitad del siglo v y las disputas teoldgicas que las sacudieron
en siglos anteriores? Desde una perspectiva muy arraigada desde prin-
cipios del siglo xx (Bury 1923; Stein 1928; Vasiliev 1945: 172; Voobus
1973) la herejfa anticalcedoniana fue una forma de oposicién politica al
Imperio por parte de la poblacién autdctona en las provincias. Si bien
esta afirmacién puede ser aceptada en términos generales, ella adolece
de muchos puntos débiles que ya no necesitan ser refutados (cf. Jones
1959; Brown 2001: 107). Sin embargo, su pervivencia en argumentos
mds o menos sofisticados entre los estudios generales, o incluso espe-
cializados (Kennedy 1989; Harvey 1990: 4-13; Palmer 1993; Menze
2004) requiere ain ciertas precisiones. Este trabajo intenta analizar un
aspecto de esta relacién, a partir de la compleja interaccién entre los
fenémenos sociales, y las herencias culturales (Haldon 1990; Hoyland
1997; Robinson 2001; Brown 2001) como el factor que expresé los pro-
fundos cambios que hicieron posible dicha relacién. En otras palabras,
las disidencias religiosas de los siglos v a v1 no guardaron una relacién
causal con el colapso del Estado tardoromano, sino que su existencia
es una condicién fundamental, pero de ninguna manera una causa,
del éxito de las comunidades cristianas en acomodarse a un cambiante
escenario que desafiaba su propia identidad. Esto quiere decir que, la
existencia de Iglesias que podian identificarse en tanto cristianas pero
no romanas (en el sentido de pertenecer a la Iglesia imperial) permitié
la acomodacién de las poblaciones de Siria a fines de la antigiiedad a
un nuevo orden politico-religioso (primero la breve, pero significativa,
ocupacién persa del 604-627 y luego el Islam) sin perder su cohesién.
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Esto se debié a la posibilidad de generar una eclesiologia ajena a cual-
quier identificacién con un programa politico determinado que con el
tiempo abrid paso a una percepcién de la Iglesia como una comunidad
cultual, basada en la autoridad carismdtica ejercida por una nueva elite
de origen monistico.

Este trabajo no se concentrard en la “reaccién” de los cristianos del
cercano oriente ante la emergencia del Islam, sino que buscard en el
pasado inmediato las herramientas ideoldgicas que permitieron, un
siglo después, asimilar dicho fenémeno dentro de una concepcién
providencialista de la Historia, en la que la relacién entre religién y
orden politico permanecia esencialmente ambigua. Esta “redefinicién”
se produjo a través de un discurso alternativo cuyo mecanismo funda-
mental fue la manipulacién de la exégesis imperial, y cuyo resultado fue
la creacién de una nueva “eclesiologia” opuesta al modelo ecuménico.
Esta eclesiologia, como veremos, permitié establecer nuevas formas de
identidad basadas en la primacia de la autoridad carismética.

Las diversas aproximaciones en torno al problema de la relacién
entre la Iglesia y el Estado en la Antigiiedad tardia y el mundo bizantino
(Dagron 1996; Ullmann 2002) coinciden en sefialar el estrecho vinculo
entre ambos, que se expresaba en la definicién de la Iglesia como corpus
integrado al Estado imperial. Esta nocién derivaba tanto de su insercién
dentro de las competencias legislativas del Emperador (C.J. 1, 5, 18),
como de la eclesiologfa paulina (De Lubac 1949). La funcién de la Iglesia
en tanto corpus emanaba asi de una concepcidn de la oikonomia divina
como la manifestacién de la voluntad de Dios en el devenir histérico,
que atribuia al imperio el papel de instrumento en la consumacién de
dicho plan. Dos consecuencias emanaban de esta idea de la Iglesia como
corpus garante de la salus Rei publicae: por un lado el papel privilegiado
de la definicién dogmdtica, que derivaba en los debates en torno a la
correcta adoracién (orthopraxis) y la correcta expresion de las verdades
de fe (orthodoxia); por otro lado, la formulacién de una eclesiologia
que identificaba al cuerpo del Imperio, la romanitas, con el cuerpo de
creyentes, la christianitas, uniendo el dominio universal romano a la
ecumenicidad cristiana. Sin embargo, esta forma de entender la relacién
Iglesia-Imperio no puede ser calificada meramente como cesaropapismo,
ya que su aplicacién en la prictica encerraba una fuerte ambigiiedad.
Esta vinculacién apenas sugeria la instrumentalidad del Imperio en el
cumplimiento de la providencia divina y, si bien ambas instituciones
eran percibidas como dos funciones complementarias en el plan divino
para el mundo, a la vez su distincién limitaba los alcances de la autoridad
imperial sobre la vida interna de la Iglesia (Dagron 1996: 290-322).
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Esta ambigiiedad quedaba claramente expresada en la teologfa im-
perial. Construida sobre la base de paradigmas biblicos, la “tipologia
imperial” adquirié dos lenguajes predominantes. En primer lugar, asi-
milaba la figura del emperador, en tanto legislador, a figuras biblicas
como Moisés, David, Pablo de Tarso y al Imperio como un zypos del
pueblo de Israel. En segundo lugar, la tipologia imperial se apropiaba
del lenguaje escatoldgico cristiano, para transformar el orden politico
vigente en un reflejo terrenal de la monarquia divina (Dvornik 1966:
611ss). Esta asociacién entre orden terrenal y orden celeste se inspiraba
en el modelo de la apocaliptica judeocristiana, combinada con las tradi-
ciones helenisticas acerca de la realeza sagrada (Mango 1984: 431-432;
Podskalsky 1984; Magdalino 1993). El resultado fue la formulacién de
una teologfa politica que ponia el acento en su cardcter providencialista,
en el que los acontecimientos adquirfan sentido dentro del plan divino
para la creacién y, en el que cada uno de ellos apuntaba hacia la con-
sumacion final (suntéleia) del orden temporal (Magdalino 1993: 3).
Pero este uso de la teologia imperial estaba cargado de ambigiiedades,
que fundamentaban el poder imperial pero que a la vez, lo limitaba y
reservaba opciones para el discurso de la disidencia.

De estas mismas ambigiiedades se sirvieron los historiadores anti-
calcedonianos para referirse a su relacién con el imperio. Su percepcién
acerca del papel imperial en la vida de la Iglesia, no se diferencia en
gran medida de la de los epigonos de Eusebio (Van Ginkel 1992). Sin
embargo, su apego a esta tradicién no estuvo exento de manipulaciones
que demostraban un dnimo polémico que estaba motivado por la pro-
paganda facciosa. Esta, se habia construido a partir de los testimonios
de los mértires de la causa monofisita (ascetas, obispos e incluso laicos)
en su lucha por la defensa de la verdadera fe. Es asi que el discurso
ascético fue la estrategia primaria por la que construyeron un princi-
pio de legitimidad, que se complementaba con un particular uso de la
tipologia biblica como estrategia discursiva que definia, desambiguaba y
validaba la santidad de acuerdo a patrones especificos. Asi, las historias
de la resistencia anticalcedoniana eran reinterpretadas a la luz del texto
biblico y la tipologia adquiria un lugar fundamental en tanto fue la clave
presente en el devenir histdrico.

Un buen ejemplo de la manipulacién de la tipologia imperial se
encuentra en las Pleroforias de Juan Rufo'. La anécdota que cierra la
obra, dedicada a la memoria de un ermitafio que vivia en la puerta del

1 Nau, F (ed.) Jean Rufus évéque de Maiouma: Pleroforiai. Patrologia Orientalis 8,
8-194.
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palacio imperial de Antioquia en la década del 460, esta compuesta por
dos partes (una narrativa y otra doctrinal) constituidas primariamente
por una cadena de referencias biblicas. A su vez, la parte narrativa de
la anécdota se divide en dos secciones. La primera (Plerof. 140-142) es
una breve semblanza del santo, mientras que la segunda describe la visita
que el autor y el obispo Nono de Qenneshrin le hacen circa 469 (Plerof:
142-146), en la que el ermitano rompe su voto de silencio perpetuo para
profetizar la futura apostasia del obispo por la herejia calcedoniana.

La narracién da paso a un largo excursus en donde el autor expo-
ne sus argumentos contra los calcedonianos, siguiendo una secuencia
argumentativa en la que cada paso estd enmarcado por diferentes refe-
rencias biblicas. La primera parte estd dedicada a criticar los aspectos
estrictamente cristoldgicos que parten de una mala interpretacion de
la literatura patristica (Plerof. 146-147). La polémica se trasladaba, de
aqui en mds, a un plano litdrgico. El ndcleo de su argumentacién con-
siste en atacar la liturgia eucaristica calcedoniana como consecuencia
inmediata de sus errores doctrinales, por lo que el autor llama a los
fieles a no participar en ella. En efecto, éste ataca la férmula eucaristica
calcedoniana “e/ cuerpo del justo” (pagreh dezadiki) por sus connotaciones
adopcionistas.

Este ataque no obedece al mero purismo formular sino que ex-
presa una preocupacién por el valor eclesioldgico de la liturgia y sus
implicaciones escatolégicas. En efecto, la liturgia eucaristica se articulaba
en un doble simbolismo; en primer lugar era un ritual comunitario, en
el cual la Iglesia, en tanto imagen terrenal del cuerpo de Cristo, expresa
su unidad adorando a Cristo, humano y divino en una reedicién del
sacrificio de la tltima cena (De Lubac 1949). En segundo lugar, el as-
pecto sacrificial (Taft 1977) de la eucaristia, que comunicaba al cuerpo
de los fieles con Dios, asegurando la “unién” entre éste y su Iglesia. Asi
la Iglesia expresaba simbdlicamente su unidad y su cardcter sagrado. Por
otra parte, reafirmaba la centralidad de la jerarquia eclesidstica, concebida
como cuerpo de “especialistas en lo sagrado” (Menze 2004: 152). En
suma, a pesar de la falta de una teologfa eucaristica plenamente desa-
rrollada en el siglo vi (Menze 2004: 168), la comunidn era un elemento
central de la vida eclesidstica. No sélo porque en ella se pone en juego la
salvacién individual (Menze 2004: 170-172), sino también porque en
tanto sacrificium, la eucaristia pone en primer plano la conexién entre
Dios y el cuerpo de creyentes por medio de la orthoprixis, que es el com-
ponente esencial en la identificacién del orden politico como un orden
sagrado (Deroche 2002). Esta “participacién” de lo terreno en lo divino
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proyectaba a la liturgia en un contexto escatolégico, en la medida que se
convierte ademds en un zypos de la segunda venida de Cristo (Dalmais
1990), y antytipos de la divinizacién personal (Beggiani 2003: 544).

Asi, laintencién primaria del autor es demostrar que las implicaciones
de una liturgia eucaristica celebrada incorrectamente exceden el plano
individual y se proyectan hacia lo colectivo. Para él, no sélo estd en
juego la salvacién personal sino que el destino colectivo de la Iglesia se
encuentra en riesgo en tanto la misma liturgia calcedoniana, al separar
ambas naturalezas del verbo encarnado, perdia su cardcter de “comunién”
entre lo humano y lo divino para convertirse en una praxis perjudicial
para el corpus eclesial. Desde este punto de vista la liturgia adquirfa una
connotacién claramente politica gracias a su estrecha relacién con la
salus publica (McCormick 1986).

El vocabulario con el que Juan Rufo expresa esta relacién entre pie-
dad y orden terrenal parte de la proyeccién de la l6gica retributiva de la
salvacién personal en Hebreos 10: 28-29, al plano colectivo, ddndole al
texto biblico un valor normativo y a la vez profético:

Es a ellos que corresponde decir con justicia la siguiente sentencia del
apéstol “Si, en efecto, aquel que ha transgredido la ley de Moisés, mue-
re sin misericordia con la presencia de dos o tres testigos, cuan duro
castigo recibird, segin ustedes, aquel que ha pisoteado al hijo de Dios,
que ha tenido por vulgar la sangre de su alianza por la cual hemos sido
santificados, y que ha ultrajado al espiritu de la gracia (Hebreos 10: 28-
29)”. (Plerof: 148)

Este doble valor queda implicito en las marcas de autor que estdn
interpoladas en la cita, las cuales transforman el valor admonitorio ori-
ginal de Hebreos 10: 28-29 en una profecia de la ruptura de la alianza
entre Dios y los hombres. La integracién de la cita estd disefiada para
demostrar que el concilio de Calcedonia y sus derivaciones littrgicas
implicaban una ruptura radical entre la Iglesia y Dios, a través de la
contaminacién del cuerpo eclesial con la enfermedad de la herejia (Ste-
ppa 2002: 155-160). De esta manera, la Iglesia, en tanto es una imagen
terrenal del cuerpo de Cristo, se encuentra desprovista de toda legitimi-
dad al separar sus dimensiones sagrada y humana. Asf, las consecuencias
escatol6gicas de las précticas litdrgicas heréticas aparecen en un primer
plano. Si la liturgia es el punto de contacto entre el mundo celeste y
el mundo terrenal, partiendo de una légica regida por el principio de
la mimesis, la ruptura en este principio, lleva a la ruptura entre ambos
mundos anulando en él el status de corpus y transformdndolo en una
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pseudoiglesia. Si la Iglesia pierde su cardcter de corpus, pierde, por l6gica
transitiva, su proteccién divina, y en tanto comunidad politica devenia
un orden mutable y efimero.

El siguiente paso en la secuencia consiste en aportar un testimonio
de esta légica, que se construye a partir del paralelo tipolégico entre la
historia de Israel y el trdgico destino de la ciudad de Roma. Para eso,
introduce como ejemplo el episodio de josué 7: 1-12 en el que Israel es
derrotado por los Amorreos luego de que uno de ellos (Acdn) tomara
objetos reservados a Dios durante el saqueo de Jericd. Juan Rufo dedica
un espacio privilegiado al discurso de lamentacién de Josué por las
desgracias derramadas sobre Israel, y la respuesta admonitoria de Dios.
De ahi se desprende que la derrota de Israel es consecuencia directa del
anatema que ella contiene (Acdn) y por lo tanto, Dios lo ha abandonado
a causa del hombre que ha cometido un acto sacrilego, y s6lo volverd a
favorecer a los Israelitas si ellos apartan al impfo.

El libro de Josué permite a Juan Rufo volver su atencién al destino
de la ciudad de Roma. La historia de la derrota de Israel es un vehiculo
eficaz para reflexionar sobre la relacién que existe entre el pecado de los
romanos y la ruptura de la nueva Alianza (Plerof. 150). La caida de la
ciudad de Roma se apoya sobre dos elementos convergentes. El primero
de ellos es la evocacidn de las lamentaciones por la caida de Jerusalén:

Porque he aqui que el Imperio de los romanos (malkithi derhomyebh)
ha llegado a su fin luego de que ha sido el principio del mal y ha hecho
aparecer la abominacién que se llama la carta de Ledn?, la ciudad que era
ama y soberana de todo el mundo habitado ha sido tomada y oprimida
por los bérbaros. Es por ella que Jeremias se lamenta diciendo: “;Cémo
permanece solitaria esta ciudad que estuvo llena de pueblos?” y luego
“la princesa de las regiones ha sido sometida a tributo” (Lamentaciones
1:1); “la gran ciudad, coronada de gloria, alegria de toda la tierra, ha
sido despojada de toda su belleza.” (Lamentaciones 1:6) “Jerusalén ha
multiplicado sus pecados; es por lo que ella se ha convertido en un ob-
jeto de horror, porque el sefior la ha reducido a la pobreza a causa de su
gran nimero de iniquidades porque hay anatema entre sus habitantes”
(Lamentaciones 1:8). (Plerof. 150-151)

Por medio de las referencias biblicas el autor establecia una “conexién
vertical” (Auerbach 2000) entre la caida de Roma en manos de los bar-
baros y la caida de Jerusalén. Ambas ciudades fueron las ciudades santas

2 Se refiere al Tomo de Ledn, columna doctrinal del calcedonianismo.
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del pueblo elegido. La primera del reino davidico, la segunda, habia
sido la capital de la nueva alianza. Ambas han caido por sus pecados
en manos de los extranjeros, y permanecieron en ruinas y sometidas a
tributo por sus captores.

En este caso podemos notar que la superposicién de citas biblicas
actda con los mismos criterios de la escatologfa imperial, aunque invierte
los términos. Aquella reconocia en la victoria militar sobre sus enemi-
gos la sefal inequivoca del cardcter sagrado del orden que representaba
(McCormick 1986; Haldon 1999: 21-27). En su cardcter de Imperio
Cristiano la victoria sobre sus enemigos, que eran a la vez los enemigos
de Dios, podia ser entendida a la luz de las victorias de los héroes bibli-
cos sobre los enemigos del pueblo de Israel. Sin embargo, de acuerdo
con la l6gica de Juan Rufo, Roma ha cometido apostasia como su #ypos
(Israel) y eso condujo al abandono de Dios en manos de sus enemigos.
En otras palabras, gracias a su herejia ha dejado de ser el pueblo elegi-
do, la manifestacién terrena del orden celestial, para convertirse en un
orden politico meramente humano, es decir sometido a las leyes de las
cosas terrenales.

Pero el paralelo no se limita a establecer una simple correlacién entre
piedad y destino politico. De la misma manera que Jerusalén, Roma se
ha convertido en desierto, es decir, ha dejado de ser parte del mundo
civilizado, de la oikumene cristiana:

De la misma manera Isafas llora sobre esta ciudad (Roma) “;Cémo ha
sido que la fiel ciudad de Sidn se ha convertido en prostituta? Estaba
llena de equidad, y la justicia habitaba en ella y ahora se encuentra
llena de pueblos que matan las almas y no conocen la verdad” (Zsaias
1:21) Es a ellos (es decir los romanos) a los que les dice en otro lugar
(...) Ay de ustedes hijos rebeldes! Ustedes hacen planes mas sin mi,
ustedes han hecho un pacto pero en contra de mi espiritu” (fsaas 30:1)

(...). (Plerof- 151)

La admonicidn de Isafas adquiere aqui, un doble valor. En un primer
sentido, que podriamos llamar terrenal (De Lubac 1949), la imagen de
la prostitucién de la ciudad santa se refiere estrictamente al contexto
histdrico del Antiguo testamento, pero, por otro lado en un sentido
superior la ciudad que fue dominadora del mundo se ha prostituido (es
decir, ha abrazado la herejia) y por esa razén habia caido bajo el poder de
los barbaros. Pero estos lamentos nos permiten ver no s6lo una inversién
de la ideologia imperial, sino también el lugar que ocupa la herejia en el
plano providencialista. Ese significado excede el mero destino trdgico de
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la ciudad que fue arrasada por los barbaros. La Roma cristiana, por su
herejia, es un nuevo anatema, que ha sido desvinculado de la oikoumene
cristiana en tanto que, al abandonar la ortodoxia, ha renunciado a la
nueva alianza que representa el Imperio.

Esta misma idea se ve reforzada por una segunda referencia biblica.
A diferencia de la primera, ésta se proyecta hacia el futuro, en el marco
de la escatologia pseudopaulina.

Pues creemos que se ha cumplido en esta trasgresién que tuvo lugar en
el concilio de Calcedonia, la profecia hecha por el Apéstol; me refiero a
la rebelidn que seguird a la llegada del Anticristo... (Plerof: 153)

Debemos observar que esta identificacién no se corresponde con una
expectativa concreta de la consumacién del tiempo sino que se orienta
a integrar la caida de Roma en un marco que alude al providencialismo
imperial, en el que el concilio es un antecedente del Anticristo, es decir,
la ruptura de la alianza entre Dios y los hombres. Por medio de aquel,
Roma se transforma en anatema, es decir un elemento extrafio que
corrompe el cuerpo eclesial y que lo aparta de Dios. Asi, su verdadera
intencién no es dar un valor especifico a la profecia, sino ubicar la caida
de Roma en la Historia de salvacién. En la medida que la teologia politica
imperial implicaba una lectura providencialista y a la vez escatoldgica
(transformando al imperio romano en una manifestacién terrenal de la
corte celestial), la herejia se transforma en una rebelién contra el orden
divino que, como una enfermedad, socava la salud del cuerpo eclesial.
Por esta razdn el autor hace un esfuerzo consciente por ubicar el destino
de Roma en un contexto inteligible, que dota de significado al devenir
histérico. En otras palabras, el “fin” no es ubicado en el contexto del
final efectivo sino como un castigo retributivo hacia la impiedad como
afirma mds adelante:

Es en ese repudio que se cumplié la palabra del apéstol, he aqui que
la soberania del reino de los romanos ha encontrado su fin, aquello
que nunca se produjo en Roma luego de que ella se convirtiera en
dominadora, pero (ha ocurrido) ahora. Ella cometié un gran pecado: la
impiedad hacia Dios y apostasia, y ella abrié el camino de la impiedad
que se llama el tomo de Led. (Plerof. 152)

En este punto, nos encontramos con ¢l corolario de la argumentacién
de Juan Rufo. Este hace un esfuerzo consciente por encadenar los sucesos
romanos en la referencia escatoldgica. Para lograrlo, cita el largo pasaje
de 27és. 1-13 con una larga descripcion de los sighos que preceden a
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la venida del Anticristo (Plerof’ 153). Asi Roma es su antecedente, al
precederlo en su impiedad, y porque resume todos los vicios de los
hombres en el tiempo final. Lo notable en esta construccién es que no
se trata de un fin preciso sino que el argumento descansa en la cualidad
mimética del devenir histérico. Roma es un antitipo que prefigura su
typos futuro (la consumacién de los tiempos). El pasaje concluye con un
breve y curioso comentario exegético:

En cuanto a aquello que ha de venir dice que “el misterio de la iniqui-
dad (razd d%l4) ya ha comenzado a actuar; sélo falta que aquello que
lo retiene ahora sea quitado del medio”. (27¢s. 2:7) Los Santos Padres y
los doctores han dicho que él (Pablo) habia hablado del Imperio de los
romanos que hablaba por signos. (Plerof. 154)

Una nueva clave interpretativa se encuentra en la mencién del “mis-
terio de la Iniquidad’ que tiene una importante carga simbdélica’. Juan
Rufo se hace eco de la tradicién patristica para relacionarlo con el destino
de Roma y su exclusién de la oikoumene. Luego de un breve pérrafo en
el que Juan exhorta a mantenerse fieles ante los embates de los heréticos,
agrega:

Y asi se cumplird propiamente la profecia del profeta Zacarias que dijo:
“No habrd mds anatema ni cananeos en la casa del Sefior” (Zac. 14: 11)
El concilio de Calcedonia, con su fe perversa y sus decretos innovadores
es el signo impuro del fin, el anatema, el precursor del Anticristo y
aquellos que han participado en él como aquellos que lo han aceptado
voluntariamente son los cananeos malditos y execrables... (Plerof’ 154-

155).

En suma, la superposicién de diferentes referencias biblicas ofrece una
sumatoria de significados coherente con una intencionalidad especifica:
explicar el destino de la ciudad imperial en un marco escatoldgico (el
mismo en el que opera el santo) en el que la Biblia se transforma en el
elemento aglutinante. En este punto debemos volver ahora a la parte
narrativa, en la cual es posible percibir una relacién intima con la parte
doctrinal que depende de un lenguaje escatolégico comtin. Una serie

3 Enelcontexto del N7 la palabra mustérion se relaciona con los designios atin no revelados
por Dios de la misma manera que en los textos de Qumram, donde aparece en una forma
hebreo-aramea 72z equivalente al Syr. raz4. En el NT el mustérion divino estd unido a
la imagen de Cristo; Gal. 1:12; 1 Pe. 1:7; Ap. 1:1 Col. 2:2. Por su parte, el mustérion tés
anomias es la contraparte de Ciristo, es decir, la manifestacién del anticristo. Pero en el
contexto eclesidstico del siglo v, mustérion | razd se relaciona con la liturgia cristiana,
en especial la eucaristica.
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de coincidencias lexicales entre la narracién de la vida del ermitafio
(cf. Plerof- 143-144) y la seccién polémica permiten pensar la estrecha
vinculacién entre una y otra. El resultado es la incorporacién del santo
en el mismo contexto escatoldgico de la caida de la ciudad de Roma.
Aquel era el testimonio de la consumacién de los tiempos de la misma
manera que la herejia representaba al Anticristo, la rebelién al plan de
Dios. Y en tanto es la antitesis de la Iglesia herética, su posicién es andloga
(pero opuesta) a la del Anticristo. De esta manera el santo es puesto en
el lugar de contramodelo moral de los obispos y la herejia calcedoniana.
Es el paradigma de una Iglesia que estd compuesta por santos, ascetas
y mdrtires, y representa un modelo de autoridad que se opone al poder
del officium imperial representado en el obispo. Su autoridad no deviene
de su inclusién en el entramado de poder vinculado al Estado sino de
su propio carisma.

Podemos ver que, de esta manera, el lenguaje biblico resulta el criterio
que construye la polaridad. De un lado se agrupan la figura del obispo
herético, el clero de Antioquia y la Iglesia de Roma. Este conjunto
conforma una pseudoiglesia, paradigma de la rebelién a Dios y anticipo
del juicio y de la célera divina hacia la desobediencia. Esta Iglesia no
es un corpus divino sino un orden puramente humano (cuyas bases son
ademds demonfacas) y aislado de su correlacién divina.

Por otro lado el santo ermitano representa a la verdadera Iglesia, una
comunidad de santos y mértires que luchan por la verdadera fe. Es una
comunidad espiritual que trasciende la dimensién profana del orden y
se asienta en el poder carismdtico que emana de la inspiracién divina. Su
autoridad no deviene de un modelo providencialista del poder sino de
su santidad, corroborada por sus intervenciones milagrosas. Pero, en un
marco en el cual lo sobrenatural puede ser tanto divino como demonfaco,
el patrén biblico funciona como desambiguador de lo sagrado. Este hace
posible distinguir la autoridad que viene de Dios del poder demoniaco de
una pseudoiglesia. En ambos casos lo sobrenatural demuestra la accién
de Dios en la Historia. Uno lleva a la salvacién del individuo, el otro a
la ruina que antecede el juicio retributivo de Dios. Asi, el discurso es-
catolédgico nos permite identificar un doble modelo de la Iglesia, como
reflejo terrenal de la consumacién en el tiempo por venir. Por un lado la
Iglesia de los santos como anticipo terrenal del reino de los cielos y por
el otro la pseudoiglesia del emperador y los obispos como anticipacién
del Anticristo y la rebelidén que anticipa el final. Esta lectura es posible
debido a que el texto biblico estd contenido del presente histdrico, el cual
a la vez, estd modelado por la narracién biblica. Por medio de un cui-
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dadoso manejo de referencias, el texto biblico aparece en una secuencia
cuya virtud es conferirle unidad 16gica al relato. Es una concepcién de
la historia que, si bien no es ciclica, permite integrar el pasado biblico
con el presente como parte del plan divino de la Historia.

En este punto debemos interrogarnos de qué manera este mecanis-
mo podia contribuir a la construccién de una identidad alternativa de
la Iglesia anticalcedoniana. Es seguro que los opositores al concilio no
se percibieron como una Iglesia separada de las estructuras sustentadas
por el Imperio sino hasta las primeras décadas del siglo v1. En este pro-
ceso el discurso historiografico jugd un papel fundamental, y es en este
contexto que debemos entender la composicién de las Pleroforias. En
ellas, la interaccién del texto biblico y el discurso ascético se combinaban
para definir un conjunto de pricticas e ideas que debian ser consideradas
como medida del carisma espiritual. Esta estrategia expresaba los cambios
en la conformacién de las elites al fin de la antigiiedad. Asi, la narracién
de Juan Rufo coincide con la emergencia de una nueva cultura en la que
la ortodoxia conformaba las redes de identidad y solidaridad, para las
que el carisma espiritual era un elemento dominante (Cameron 1998:
147 ss.). La manera en que Juan Rufo concibe ese carisma constituye la
base para la construccién de un modelo de comunidad cristiana tanto
en sus aspectos politicos como sociales. El elemento caracteristico de la
nueva configuracién social es su aspecto jerdrquico y estratificado, pro-
pio de una concepcidn cristiana donde un Dios todopoderoso (como el
emperador) gobierna a sus sibditos. En ese contexto, el discurso ascético
de las Pleroforias puede entenderse como una herramienta que construye
una cultura alternativa (sin abandonar los principios bdsicos de la cultura
dominante) en el marco de una sociedad jerdrquica y con tendencia a la
homogeneidad, que, por definicién, implica disciplina y uniformidad,
no es tolerante y estd construida sobre certezas absolutas. Por otro lado,
este discurso ascético enfatiza la tension entre el monje y el mundo que
lo rodea. Rechaza una de las pautas de autoridad consideradas como
propias del mundo secular, es decir, el ejercicio de cargos puablicos vin-
culados al Estado burocrdtico. Pero a la vez recrea nuevos patrones de
autoridad, sustentados en la preeminencia de los “especialistas en lo
sagrado” sobre el resto de la sociedad. Si bien es comiin que este discurso
ascético se presente como un desafio a las normas sociales vigentes, no
desaffa una concepcidn jerdrquica de la sociedad, sino que representa
una forma superior de organizacién donde la autoridad carismdtica
regula las relaciones a partir de preceptos autoritarios y homogéneos

(Cameron 1998: 149).
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En este ultimo aspecto radicaba su atractivo. La santidad podia con-
tribuir en la ruptura de los limites que restringfan la disidencia. Asi
el papel del discurso ascético es parte de un proceso mds amplio de
construccién de un nuevo sistema de valores sustentado en la idea de
una sociedad uniforme en sus précticas en el que las estrategias retéricas
juegan un papel no menor (Cameron 1998: 156). Pero, por otro lado, el
discurso ascético se define en primer lugar por sus demonios. Su defini-
cién es de por si negativa y excluyente. No puede aceptar la diversidad
y por definicién es uniforme. Por eso, es un vehiculo central tanto en la
definicién de ortodoxia como en las resistencias a esa definicién.

En estas tensiones inherentes a la autoridad dentro de la Iglesia
subyacia una tensién aun mayor en torno al cardcter mismo de la Igle-
sia en tanto corpus. Esta se organizaba como una red de comunidades
urbanas en donde la autoridad del obispo era el eslabén central de una
jerarquia que ascendia hasta el emperador. Pero también comprendia
a una comunidad de fieles cuya pureza de comportamiento otorgaba
verdadera identidad. La ortodoxia es a la vez un elemento particular,
constitutivo de la identidad de las Iglesias como comunidades auténo-
mas, y a la vez es el elemento unitario que, desde la ideologia imperial,
aglutina elementos dispersos y les otorga unidad y sentido de pertenencia
(Magdalino 2006). En el movimiento anticalcedoniano esta identidad
se expresa claramente en la tensién entre el principio de centralizacién
de la Iglesia (y su incorporacién como corpus dentro del Estado tardo-
romano) y su externalidad (su principio ascético).

Pero, al postular la supremacia del santo sobre la autoridad episco-
pal, Juan Rufo no pensaba en una simple oposicién entre el carisma
mondstico y la autoridad episcopal (Bacht 1953; Frend 1972), sino una
reformulacién de los principios sobre los que se asentaba el liderazgo
comunitario, en otras palabras lo que se intenta desde las Pleroforias es
una redefinicién de las bases mismas sobre la que se funda una elite.

Una parte esencial de las elites en la Antigiiedad tardia estaba com-
puesta por los miembros del clero urbano. Por supuesto esta elite eclesids-
tica comprende una compleja jerarquia asociada a la cdtedra episcopal,
la que, a la vez, es la cabeza de una amplia red de solidaridad social que
se mueve en dos direcciones. Hacia abajo abarca el clero local, monjes
(y monjas) tanto de monasterios como de ermitas y laicos entrelazados
en una cadena jerdrquica de clientelas que inclufa tanto a la aristocracia
laica como a campesinos y pobres urbanos. Hacia arriba, esta red se
extiende en una aun mds compleja red de oficiales, civiles y eclesidsticos,
y miembros de la aristocracia imperial que se entrelazan en una jerarquia
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cuya cabeza es el emperador. En este sentido, los variados lazos de depen-
dencia que enmarcaban las relaciones sociales en la Antigiiedad tardia se
expresaban en términos religiosos, esto es a partir del reconocimiento de
una herencia religiosa comun definida como ortodoxia. En la medida
que la parte ascendente de la red (expresada en el lenguaje que combi-
naba la imagineria cristiana con los aspectos burocrdticos del derecho
romano) retrocedia, dejaba lugar (en la parte descendente) a todo un
nuevo lenguaje que representaba los lazos sociales desde un vocabulario
exclusivamente cristiano. Para los anticalcedonianos, la Iglesia (en tanto
entidad local enmarcada en una red superior pero, al fin y al cabo, auté-
noma) y no la ciudad (entendida como cuerpo politico en la cual todos
los elementos se subordinaban a las estructuras burocraticas del Estado)
es la articuladora de las redes de solidaridad y obediencia.

En suma, el lenguaje de la disidencia se construyé sobre un criterio
alternativo pero no esencialmente opuesto, que utilizaba el discurso
ascético como la estrategia para construir un principio de legitimidad de
una elite en competencia por el monopolio de lo sagrado. Ese discurso
ascético se apoyaba en la tipologia biblica como estrategia discursiva que
validaba, desambiguaba y definia la santidad de acuerdo a un patrén
que oponia el principio carismdtico del poder al carisma institucional.
No se trata de una mera oposicién Iglesia monéstica-Iglesia episcopal
(en tanto una y otra faccién eran una combinacién de ambas) sino la
respuesta légica al monopolio que ejercian los defensores del concilio
de los cargos ligados a los officia urbanos.

Este camino, si bien no es novedoso, es la clave de una percepcién
distinta del liderazgo eclesidstico, desvinculado de su base urbana y tras-
ladado a los centros mondsticos. La Biblia aportaba modelos alternativos
a los que la autocracia Imperial construyé sobre otros textos biblicos.
Ante la monarquia y el sacerdocio del antiguo Israel, modelos propios
del Estado tardo-romano, los anticalcedonianos podian contraponer la
tradicién profética, que se oponia radicalmente al mundo, en particular
aaquellos elementos que definen los liderazgos tradicionales para asumir
nuevas formas de liderazgo, clandestinas incluso contestatarias pero con
la suficiente ductilidad para acomodarse a situaciones cambiantes. De
la misma manera, los anticalcedonianos contraponian a la escatologia
Imperial una nueva escatologfa, construida sobre elementos heredados de
la escatologia cristiana primitiva. El resultado fue una eclesiologfa en la
que las comunidades, tanto en las ciudades como en los lejanos distritos
rurales, se organizaban en los mdrgenes de las estructuras tradicionales
de poder, pero integradas en una red que, aunque marginal, mostré su
capacidad de supervivencia una vez colapsado el Estado imperial.
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EL SACERDOTE, EL REY

Y EL RECUENTO DEL PASADO.

LAS TENSIONES EN LA HISTORIA WAMBAE
DE JULIAN DE TOLEDO

na reconocida especialista en temas visigodos, Yolanda Garcia

Lépez (1993: 121-22) escribia: “Los estudiosos han leido el

retrato «ideal» del monarca legitimo que ofrece la Historia en
clave de panegirico, como un alegato «pro Wamba» de cardcter mds o
menos oficialista” "

La “Historia” a la que se refiere la fildloga espafiola es la Historia
Wambae; su autor Julidn, obispo de Toledo (679-690); y su fecha de
redaccién constituye justamente el objeto de discusion de Garcia Lépez
(1993: 136), quien con argumentos sélidos postula “situar la escritura
de la obra de Julidn no antes del 681 y probablemente no después de
6827,

sPor qué tanto revuelo alrededor de una fecha? ;Qué modifica un
decenio en la redaccién de una obra que iba a cosechar triunfos im-
portantes en la historiografia de los siglos posteriores (Hillgarth 1958:
12)? La Historia Wambae narra la guerra civil que estalla en 673 entre el
principe legitimo y el duque Paulo, rebelado en la Narbonense contra
la autoridad regia. De acuerdo a Julidn, los combates duran un ano
completo, al cabo del cual terminan imponiéndose las fuerzas de Wamba
(672-680) a las del caos y la perfidia®. Considerando que la obra se com-
pone en 681 después de la deposicién de Wamba —operacién de la que
pudo participar Julidn—>, Yolanda Garcia Lépez (1993: 137) argumenta
que la Historia no fue escrita con propdsitos propagandisticos dirigidos

Su postura va a ser apoyada por Diaz y Diaz (1996: 113) y Martin (2008).

2 Unasintesis rdpida de esta obra en Gonzalez (1979: 722). Para una biografia y comentario
de las obras de Julidn véase De Bernardino (1996: 109-114); menos actualizada Altaner
y otros (1962: 517-525).

3 Entre los especialistas se discute de qué modo participé, si fue con parte activa o pasiva,
por omisién, cf. Murphy (1952: 15-9); Hillgarth (1958: 8); Collins (1995: 77); Petit
(2001: 409) entre otros. Lo que interesa sefialar aqui es que el obispo de Toledo no podia
de manera alguna desconocer la trama conspirativa contra Wamba.
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al gobierno de este principe, sino antes bien para reforzar las politicas
de su rival y sucesor Ervigio (680-687).

Llegados a este punto, se vuelve necesario precisar el dngulo desde el
cual el obispo de Toledo se moviliza para la accién politica. El examen
de los pasajes biblicos fundamentales sobre los que reposa la Historia
Wambae revela que Julidn no acttia como portavoz de proyectos ajenos,
o como representante directo de una u otra faccién en danza. Redactada
para ser leida por clérigos y también por la letrada aristocracia laica?,
la Historia Wambae constituye —a nuestro modo de entender— un texto
cifrado, un arsenal de enunciados enigmdticos que elogian al tiempo
que exhortan, advierten y emplazan a la Corona a golpes de palabra
sagrada.

1 Sam 8, 22: Hazles caso, y haz que reine sobre ellos un rey

:Qué elementos pone en juego esta Historia que Julidn escribe? ;Qué
valores, qué perspectivas acerca de la corona visigoda trasunta la obra
de su obispo primado? Las observaciones de la editora moderna de los
textos de Julidn, Jocelyn Hillgarth (1970: 300), pueden servirnos de

piedra angular en nuestra tarea. Es esto lo que indica:

Since Julian was a leading theologian and Biblical scholar he was able to
use Biblical exegesis and providencialist history in the Court’s service.
Biblical parallels are stressed. Wamba, the holy champion of God, is sin-
gled out by a miracle at his anoiting. He is made to quote I Kings, when
insisting his army should be pure, and the Psalms after his victory.

De acuerdo a la autora, entonces, la fuente principal de donde abreva
la Historia Wambae es el texto biblico. En las sociedades cristianas del
siglo 11, tanto en oriente como en occidente, la Biblia ofrece las tramas,
los tipos y el vocabulario fundamental para la reflexién acerca del pre-
sente’. Y en la sociedad visigoda —émula como sabemos de la bizantina—

4 “Lavenir de cette fragile création nationale, aussi bien que celui de I'Eglise d’Espagne qui
(Isidore] a étrotement lié a son sort, exigent alors que la renaissance de la culture sous
des formes chrétiennes assure, elle aussi, son avenir, en élevant et restaurant le niveau
intellectuel et la qualité de la formation des sujets responsables dans I'Eglise et I'Etat
wisigothiques. C’est dire combien, & partir de la conversion de Reccarede au catholicisme
en 587, le probléme de I'enseignement se pose avec un acuité accrue par les nouvelles
responsabilités pour I'exercice desquelles I'alphabétisation n’est méme plus,  elle seule,
un indispensable minimum?”, Fontaine (1972: 154). En relacion a este tema, ver también

Mc Kitterick (1992).

5 Murray (1975: 1-2) analizando el pensamiento de dos figuras importantes de la iglesia
sirfaca del siglo v —Aphrahat y Ephrem— anota lo siguiente: “Their thought of the Church
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“aucun nouvel événement n'est tout A fait vrai, auncun nouvel empereur
nest tout & fait authentique tant qu’il nest pas reconnu et étiqueté sur
ce registre véterotestamentaire” (Dagron 1996: 70)°.

Resulta sin embargo significativo a primera vista el modo como Julidn
cita los textos biblicos. Las mas de las veces, sus referencias directas son
exasperadamente cortas: una frase en el primer caso’; una cita directa
de un versiculo en la segunda®. .. huellas, indicios al fin. Este modo que
elige Julidn para enlazar su texto con la escritura sagrada no obedece
seguramente a una caida pasajera en el pozo de la ignorancia, ni tampo-
co, de modo probable, a un capricho de momento: a través esta forma
indicial, el obispo de Toledo —experto en las letras divinas y en las artes
de la ensefianza’— empuja a su propio lector a buscar ozros niveles de
sentido, a establecer cadenas de significantes alternativas a lo que muestra
la superficie del texto. Como efecto prictico, esta promocidn estratégica
de niveles de lectura distintos desencadena que las interpretaciones del
texto sean diferentes también, conforme a la competencia que el lector
alcance de las sagradas escrituras. La Historia Wambae —segtin podemos
constatar— no se abre transparente al lector, sino que lo hace a través de
la mediacién sutil de la escritura divina.

Son dos las fuentes biblicas principales que Hillgarth (1970: 300)
senala para la Historia Wambae: el libro I de Reyes y también algunos

is expressed almost entirely through typology and imagery, either traditional or freely
invented. What formal or systematic concerns they have are quite different from those
of our western theological treatises. «Ecclesiology» in particular, as a formal subject of
study, is a late development even in the west”. Lo que advertimos a través de este estudio
puntual es que los tedlogos de occidente en el siglo vir utilizan idéntico utillaje.

6 “...A Byzance, I'Ancien Testament a valeur constitutionnelle; il a la méme normativité
dans le domaine politique que le Nouveau Testament dans le domain moral. UHistoire
des juifs, soigneusement déshistoricisée et déjudaisée par cette lecture chrétienne, a pour
fonction de préfigurer ce que sera ou devra étre la conduite de 'Empire, de comprendre
dans quelles conditions et par conformité avec quelle «figure» biblique un souverain
gagnera ou perdra sa légitimité, un fils héritera du pouvoir de son pére, un roi pourra

se dire prétre”, Dagron (1996: 70).

7 “Exemplum mihi praebere debet Eli sacerdos ille in divinis letteris agnitus, qui pro immanitate,
scelerum filios, quos increpare noluit, in bello concidisse audivit, ipse quoque filios sequens
Sractis cerbicibus expiravit.”, ul. Tol. Hist. Wam. 10, 247-251.

«

8  El texto de Julidn completo serfa: “Quo, viso princeps, protensis cum lacrimis ad caelum
manibus, ait: “1¢, Deus, conlaudo, regem omnium regum, qui humiliasti sicut vulneratum
superbum et in virtute brachii tui contervisti adversarios meos”, Iul. Tol., 25, 629-632.
Lo resaltado corresponde a la edicién.

9 No olvidemos, por ejemplo, que también es autor de una conocida gramdtica, que ha
llegado a nosotros probablemente a través de las notas de sus alumnos. Ver Ars Gram-
matica, Maestre Yenes (1973).
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salmos'’. Recordemos rdpidamente que en algunas de las nomenclaturas
de la Vulgata, por influencia de la versién griega, se denomina / Reyes
a Il Samuel'.

Comencemos por el salmo 88. En este poema de cardcter oracular'?, la
conducta y fidelidad de David fue compensada por Jahvé con el triunfo
militar y la promesa de que su estirpe se perpetuaria en el trono®. La
alianza anunciada, sin embargo, no es irreversible. Si los hijos de David
se desvian respecto a los mandatos del Dios tnico, serdn expuestos a
castigos severisimos'.

Como podemos observar, el salmo 88 no es un panegirico de la
monarqufa: la alaba al tiempo que la exhorta, somete lo que percibe
como pura fuerza a condiciones externas, superiores al horizonte de
control regio. Siendo uno de los textos —como indica la critica— que
otorgan sentido a la Historia del obispo toledano; su andlisis dificulta las
opiniones sostenidas por Hillgarth (1970: 370)", seguida en este punto
por Teillet (1984: 586)' y Petit (2001: 407)"7.

Analicemos el otro texto importante sobre el que reposa la escritura
de Julidn. Se trata, siguiendo a Hillgarth, del libro primero de Reyes/

10  [Nota 162] “Hist. Wambae, 10. (p. 510, 11 ff.) “Exemplum mihi pracbere debet Eli sacerdos
ille in divinis litteris agnitus...”. Also 25 (p. 520, 25 ff.) “Quo viso, princeps, protensis cum
lacrimis ad caelum manibus, ait: “Te, Deus, conlaudo, regem omnium regum, qui humiliasti
sicut vulneratum superbum et in virtute brachii tui contervisti adversarios meos” (Ps. 88, 11).
Cf. Wamba’ speech in the Iudicium in tyrannorum perfidia promulgatum (...) which
also seems inspired in I Kings”, Hillgarth (1970: 300).

11 Agradecemos sinceramente la gufa del doctor Pablo Cavallero en esta cuestion. La edicién
consultada de la Vulgata no adhiere a esta nomenclatura. Para un estudio de la difusion
de la Vulgata en Hispania ver Berger (1893: 8-17). De todas maneras, la versién del texto
biblico mds frecuentemente explotada por los padres visigodos no es tanto la Vulgata
Jeronimiana sino cepas itdlicas de la Verus Latina (Trebolle 1993: 371-2). Una postura
diferente acerca de esto en Ayuso (1953).

12 “El preludio, vv. 2-3 [del salmo], seguido de la evocacién de la alianza davidica, vv. 4-5,
y de un himno al Creador, vv. 6-19, introduce un ordculo mesidnico, vv. 20-38 y por
contraste, la evocacién de las humillaciones nacionales, vv. 39-46...”, Ubieta (1998:
762).

13 Cf. Ps. 89 (88), vv. 1-30.

14 Cf. Ps. 89 (88), vv. 31-53.

15 “John, Isidore and Julian of Toledo were doing essentially the same work as architects,
sculptors, jewellers and designer of coins in Visigothic Spain. They were promoting the
glory of the Visigothic Crown, using Byzantine models to assist in the creation of what
was almost a rival Byzantium in the west”.

16  “L'Historia Wambae est d’abord 'exaltation du rex gothorum”.

17 “[La Historia Wambael, acaso compuesta para celebrar solemnemente el aniversario de
la entronizacién de este rey a modo de recitatio o panegirico en prosa cortesano, en todo
caso refleja, con sus opciones de género, fuentes y léxico, el ambiente intelectual que

hace posible LV 45,6”.
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Samuel. Desde el punto de vista del plan global de la obra, estd lejos
de registrar inclinaciones mondrquicas'®. Antes bien, este texto biblico
postula a la corona como un mal, como un mal recesario. Dice explici-
tamente el libro de Samuel:

Dixit autem Dominus ad Samubel audi vocem populi in omnibus quae
loquuntur tibi non enim te abiecerunt sed me ne regnem super eos/ 8 iuxta
omnia opera sua quae fecerunt a die qua eduxi eos de Aegypto usque ad
diem hanc sicut dereliquerunt me et servierunt diis alienis sic faciunt etiam
tibi/ 9 nunc ergo audi vocem eorum verumtamen contestare eos et ]mzedic
eis {us regis qui regnaturus est super eos®.

“Audi vocem eorum”: el gobierno del monarca humano viene a reem-
plazar al reinado sin mediadores de Jahvé. La monarquia nace tolerada
por Jahvé pero a pesar de su deseo, enunciado que no encomia a la
institucién en absoluto. Tampoco cumple esta funcién la referencia al
episodio del sacerdote Eli sefialado por Hillgarth. Recordemos que este
pasaje de / Reyes/Samuel narra el castigo impartido por el dios de Israel
a su propio sacerdote a causa de la inconducta de sus hijos (£ Sam 2,
12-36): de modo parecido a lo que habfamos observado en el salmo 88,
la alianza con Jahvé tiene sus condiciones.

Concluyamos este breve examen relevando los topicos que mds mo-
dernamente sefialara Carlos Petit (2001: 407-411). En efecto, el profesor
de Huelva saca a la luz un interesante paralelismo entre Wamba, el rey
visigodo, y Sadl, el primer rey elegido por Dios y por el pueblo para el

18  Enel contexto de la Biblia Hebrea y de su formacidn, estos libros no registrarfan cardcter
propagandistico. Sobre el punto, escribe Trebolle (1993: 171-2): “La hipétesis segtin
la cual existié6 un Zetrateuco antes que el Pentateuco actual, remite al hecho de que el
Deuteronomio, por su estilo y contenido, constituye un cuerpo auténomo y extrafio en
el conjunto del Pentateuco. En muchos sentidos el Deuteronomio tiene mejor cabida
como prélogo de la llamada «historia deuteronomistica» integrada por los libros de Jos,
Jue, Sm y Re. El hecho de que el Deuteronomio aparezca integrado en el Pentateuco
viene a significar que el material legislativo contenido en el Deuteronomio, aunque no
sea de origen mosaico, es en todo caso anterior a la entrada de los israclitas en Canadn
y anterior por lo mismo a los hechos relatados en el libro de Josué. De este modo se da
a entender que la legislacion fundamental de Israel ya estaba promulgada antes de la
instauracién de la monarquia y que las instituciones mondrquicas carecfan de la autoridad
necesaria para establecer leyes de rango fundamental en Israel (...). La formacién de un
canon profético supuso el sefialar un corte radical entre la época profética, en la que Dios
habfa hablado a su pueblo a través de sus mensajeros los profetas, y la época posterior,
en la que el espiritu de la profecia cesé y la historia perdié todo cardcter paradigmdtico.
No quedaba ya mds recurso que la esperanza de que los tiempos escatolégicos trajeran
consigo la renovacion del espiritu de la profecia o que la interpretacion autorizada per-
mitiera descubrir nuevos sentidos en las revelaciones del pasado mosaico y profético”.

19 ISam.8,7-9.

TerRcERA PaRTE: Mundo Romano 359



pueblo elegido®. Satl, como Wamba, es un rey guerrero®'; caro a los

ojos de Dios?, pero que —una nueva alusién— por no haberse atenido a
las prescripciones del rito y haber superpuesto sus competencias a las del
sacerdote pierde los favores de Jahvé ( Sam. 15, 10-23). Sosteniéndose
en la figura controvertida de Saul, este cuarto y tltimo ejemplo tampoco

20

21

22

360

“Mediante la uncién Wamba enlaza ademds con los reyes del antiguo testamento”, Petit

(2001: 409).

Advirtamos un paralelismo en los perfiles guerreros de ambos monarcas, comenzando por
el biblico Satl: “I ascendit autem Naas Ammonites et pugnare coepit adversus labesgalaad
dixeruntque omnes viri labes ad Naas habeto nos foederatos et serviemus tibi/ 2 et respondit
ad eos Naas Ammonites in hoc feriam vobiscum foedus ut eruam omnium vestrum oculos
dextros ponamque vos obprobrium in universo Israbel/3 et dixerunt ad eum seniores labes
concede nobis septem dies ut mittamus nuntios in universos terminos Israhel et si non fuerit
qui defendat nos egrediemur ad te/ 4 venerunt ergo nuntii in Gabaath Saulis et locuti sunt
verba audiente populo et levavit omnis populus vocem suam et flevit 5 et ecce Saul veniebat
sequens boves de agro et ait quid habet populus quod plorat et narraverunt ei verba virorum
labes/ 6 et insilivit spiritus Domini in Saul cum audisset verba haec et iratus est furor eius
nimis/7 et adsumens utrumque bovem concidit in frusta misitque in omnes terminos Israhel
per manum nuntiorum dicens quicumque non exierit secutusque fuerit Saul et Samuhelem
sic fiet bubus eius invasit ergo timor Domini populum et egressi sunt quasi vir unus/ 8 et
recensuit eos in Bezec fueruntque filiorum Israhel trecenta milia virorum autem Iuda triginta
milia”, I Sam. 11, 1-7. Observemos el perfil de Wamba esbozado a su turno por Julidn:
“In quo bicipti consilio nutantes multos princeps ipse aspiciens, hac communi admonitione
alloquitur: “Ecce, ait, iubenes, exortum malum audistis est, quo se munimine incentor
seditionis huius armaverit, agnovistis. Praevenire ergo hostem necesse est,ut ante excipiatur
bello, quam in suo crescat incendio. Turpe nobis sit, aut talibus dimicaturi in occursum non
ire aut domos nostras, priusquam intereant, repedare. Ignominiosum nobis videri debet, ut,
qui rebelles nostros suis non potuit subicere armis, repugnare audeat tantae gloriae viris, et
qui abiectissimam unius hominis pellem devincere pro patriae quiete non valuit, hostem se
praebere audeat genti, quasi effeminatos et molles nos usquequaque diiudicans, qui utique
nullis armis, nullis viribus nullisque consiliis eius tyrannids resistere valeamus. Quae est enim
perituro illi virtus, si Francorum viribus nobiscum decertando confligat? Notissima eorum
nobis nec incerta est pugna. Ergo turpe sit vobis eourm testudinem has acies expavescere,
quorum nostis infirmiorem semper esse virtutem. Si autem coniuratione Gallorum nititur
vindicare tyrannidem, vile putandum est, ut gens sta extremo terrae angulo cedat, et hii, in
quibus dilatatum regnum porrigitur, horum motibus perturbentur, quos preaesidiali semper
vice defendunt. Sive enim Gallis sive Franci sint, tantae coniurationis, si placet, vindicandum
extiment facinus, nos tamen armis ultricibus gloriae nostrae nomen vidicare debemus...”,

Tul. Tol., Hist. Wam. 9, 176-201.

Satl, en efecto, es elegido por el pueblo y por Jahvé: “15 Dominus autem revelaverat
auriculam Samuhel ante unam diem quam veniret Saul dicens/ 16 hac ipsa quae nunc est
hora cras mittam ad te virum de terra Beniamin et ungues eum ducem super populum meum
Israhel et salvabit populum meum de manu Philisthinorum quia respexi populum meum venit
enim clamor eorum ad me/ 17 cumque aspexisser Samuhel Saulem Dominus ait ei ecce vir
quem dixeram tibi iste dominabitur populo meo”, I Sam 9, 15-7. Asimismo, el serenisimo
Wamba es elegido principe por la divinidad: “Adfuit enim in diebus nostris clarissimus
Wamba princeps, quem digne principari Dominus voluit, quem sacerdotalis unctio declaravir,
quem totius gentis et patriae communio elegit, quem populorum amabilitas exquisivit, qui
ante regni fastigium multorum revelationibus celeberrime praedicitur regnaturus”, Tul. Tol.,
Hist. Wam. 2, 11-16.
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contribuye a la hipétesis de una Historia promotora de las virtudes de
la institucidn.

El parecido entre Satl y Wamba senalado por este historiador po-
dria entrafar una semejanza concomitante en sus respectivos destinos.
Paradéjicamente, esta linea de interpretacién no favorece sus posiciones
respecto a la cronologia de la obra sino que, por el contrario, vigoriza los
argumentos de Garcfa Lépez. Escrita con posterioridad a la destitucién
de Wamba en 681, la Historia de Julidn estaria efectivamente reforzando
por medios intelectuales las politicas de Ervigio.

El examen de los textos biblicos que acabamos de realizar contribuye
a precisar los términos del apoyo ofrecido por Julidn. Este sélo posee
valor correctivo. En el marco de un pueblo conducido por un régimen
de gobierno apenas tolerado por Jahvé, los cambios de coyuntura po-
litica s6lo alcanzan para evitar desvios peligrosos, derroteros que no se
compatibilizan con los designios de la divinidad. Aunque mejora, el
reemplazo de una figura por otra no garantiza por si misma la erradi-
cacién definitiva de los problemas del reino. La alianza con Jahvé no es
irreversible, exige condiciones que deben ser mantenidas bajo pena de
severisimos castigos.

A diferencia de lo que piensa de Jong (1999: 378)%, la Historia
Wambae no muestra a un pueblo encaminado a paso triunfal a la vic-
toria. Se trata, a nuestro criterio, de un texto exhortativo dirigido a la
elite y, por su intermedio, al pueblo elegido: un pueblo que —como el
caso del viejo Israel- desea pero que no sabe; un pueblo que ha sido
escogido, pero lo merece bien poco; un pueblo que, peligrosamente,
puede desencarrilarse.

1 Sam 10, 23: Como pecado de hechiceria es la rebeldia

Si la Historia Wambae no acusa un rol propagandistico ;cudl es su
materia? ;Sobre qué se expide entonces? El texto de Julidn condena la
rebeldia del duque Paulo y todo ejercicio del poder que no se adecue a los
designios de Dios, incluida la institucién mondrquica. Esta constituye
una fuerza siempre en exceso, producto de la voluntad de los hombres,
ambigua por naturaleza. En este plan se explica el cuidado que el obis-
po pone en detallar los rituales que vuelven a la monarquia una fuerza

23 “The Historia Wambae is about the virtuous gens and patria of the Goths, beset by per-
fidious external enemies, but inexorably led to victory by God and its divinely elected
king”.
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inscripta*: la participacién del pueblo, la voluntad de Dios y la tantas
veces citada descripcién de la uncidn regia®, —rito que aparece por pri-
mera vez citado justamente en 7 Sam. 10, 1-6 (cf. Barbero 1970: 302-3;
Martin 2008)—. Como acabamos de observar, estos elementos no son
exactamente componentes de una retérica del elogio, sino operaciones
recomendadas para domesticar el exceso en la medida que lo humano
lo permite.

Que Julidn considere a la realeza como un “mal necesario” no debe
sorprendernos un dpice. El enunciado se inscribe con plenitud en la
rica tradicién isidoriana: en su Chronicon, como sabemos, el mismisi-
mo Isidoro hace aparecer a los principes y reyes en la segunda edad del
hombre, es decir, cuando ya la linea de los tiempos manifiesta su sentido
descendente, se comienza a adorar a los {dolos y se rompe la unidad
lingiiistica pristina que mantenia unidos hasta entonces a los seres hu-
manos®. Tampoco el testamento intelectual del hispalense, las célebres

24 “Adfuir enimin diebus nostris clarissimus Wamba princeps, quem digne principari Dominus
voluit, quem sacerdotalis unctio declaravit, quem totius gentis et patriae communio elegit,
quem populorum amabilitas exquisivit, qui ante regni fastigium multorum revelationibus
celeberrime praedicitur regnaturus”, Tul. Tol., Hist. Wamb. 2, 11-6.

25 “[Wamba] Quorum nom tam precibus quam minis superatus, tandem cessit; regnumque
suscipiens, ad suam omnes pacem recepit, et tamen dilato unctionis tempore usque in nono
decimo die, ne citra locum sedis antiquae sacraretur in principe. Gerebantur enim ista in
villula, cui antiquitas Gerticos nomen dedit, quae fere centum viginti milibus ab urbe regia
distans in Salamanticensi territorio sita est. 1bi enim uno eodemque die, scilicet in ipsis
Kalendis Septembribus, et dedicentis regis vitalis terminus fuit et pro susbsequentis iam dicti
viri praeelectione illa quam praemisimus populi adclamatio extitit. Nam eundem virum
quamquam divinitus abinceps et per hanelantia plevium vota et per eorum obsequentia
regali cultu iam circumdederant magna officia, ungi se tamen per sacerdotis manus ante
non passus est, quam sedem adiret regiae urbis atque solium peterer paternate antiquitatis,
in qua sibi oportunum esset et sacreae unctionis vexilla suscipere et longe positorum consensus
0b praeelectionem sui patientissime sustinere, scilicet ne, citata regni ambitione permotus,
usurpasse potius vel furasse quam percepisse a Dominum signum tantae gloriae putaretur.
Quod tamen prudenti differens gravitate, nono decimo postquam regnum susceperat die
Toletanam urbem ingreditur”, Tul. Tol., Hist. Waméb. 3, 33-54. Observemos el énfasis que
el autor coloca en la correccién y prudencia de los ritos que inauguran al nuevo monarca.
Un rito incorrecto tendrfa consecuencias aun peores para el destino del populus. Para

esto, ver De Jong (1999); Buc (2003).

26 “[2214] Sem anno secundo post diluvium, cum centum esset annorum, genuit Arphaxad, a
quo gens Chaldeorum exorta est. Iste Sem fertur fuisse Melchisedec, qui primus post diluvium
condidit urbem Salem, quae nunc vocatur Jerusalem... [2649] Heber, annorum CXXXIV,
genuit Phaleg, cuius tempore turris Babel aedificara est, factaque linguarum divisio Huius
turris altitudo quattuor milia dicitur tenere passum, paulatim a latioribus in angustiaas
coarctata, ut pondus imminens facilius sustentaretur. Descributn ibi templa marmores, la-
pidibus pretiosis, auroque distincta, et multa alia, quae videntur incredibilia. Hanc turrim
Neambrot gigas construxit, qui post confusionem linguarum migravit linde ad persas, eosque
ignem colere docuit. [2775] Phaleg, annorum CXXX, genuit Rehu. His temporibus primum
templa constructa sunt, et quidam principes gentium, tamquam dii, adorari coeperunt. [2905]
Rehu, annorum CXXXTI, genuit Seruch, sub quo Scytharum regnum exortum est, ubi primus
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Sentencias, entrega carta franca a la realeza: a este respecto, constituye
una muestra cabal la célebre frase isidoriana Reges a recte agendo vocati
sunt, ideoque recte faciendo regis nomen tenetur® .

El pensamiento de Julidn sobre la monarquia abreva entonces en el
doctor de Hispalis. Sin embargo, la elaboracién de Julidn se distingue
de su referente y maestro en dos rasgos nodales: primeramente, en la
consideracién acerca de la inminencia del fin del mundo; y en segundo
lugar, en la visién acerca del orden clerical.

Fiel seguidor de Agustin, Isidoro —como sabemos— desestima la capa-
cidad humana para conocer el lapso de tiempo que le queda al mundo®.
Las preocupaciones escatoldgicas de Julidn son mucho mds perentorias®.
Como lo demostrara Juan Gil con mano experta y lo siguieran muchos
otros, las convulsiones del momento —caida de Jerusalem en 638, triun-
fos contundentes de los ejércitos isldmicos en territorio bizantino, sitios
sucesivos a la ciudad imperial (668-9; 674-8)—; son interpretadas en
términos de sefiales que anuncian el advenimiento del mesias para las
aljamas, y la llegada del anticristo para las comunidades cristianas®. En

reganvit Tanaus. [3035] Seruch, annorum CXXX, genuit Nachor, Aegyptiorum regnum
sumit principium, ubi principium, ubi primus reganavir Zoes. [3114] Nachor, annorum
LXXIX genuit Thare, sub quo regnum Assyriorum Sicyoniorumue exoritur...”, Isid. Hisp.,
Chronicon, 1022-3, 7-11. Observemos que la realeza escita, pueblo considerado por la
antropologia antigua como antecesor de la estirpe de los godos, resulta mds antigua que
la egipcia y asiria.

27  Isid. Hisp., Sent. 3, 48, 7. En algunos pasajes de las Sentencias, Isidoro vincula inclusive
con mayor claridad la aparicién de la monarquia con la caida en el pecado. La monarquia
viene inicamente a impedir con el uso de su fuerza que el mal empeore: “Propter pec-
catum primi hominis humano generi poena divinitus illata est servitutis, ita ut quibus aspicit
non congruere libertatem, his misericordius irroget servitutem. Et licet peccatum humanae
originis per baptismi gratiam cunctis fidelibus dimissum sit, tamen aequus Deus ideo discrevit
hominibus vitam, alios servos constituens, alios dominos, ut licentia male agendi servorum
potestate dominantium restringatur. Namsi omnes sine metu fuissent, quis esset qui a malis
quempiam prohiberet? Inde et in gesntibus principes, regesque electi sunt, ut terrore suo populos
a malo coercerent, atque ad recte vivendum legibus subderent”, Isid. Hisp., Sent. 3, 47, 1.

28 “Residuum saeculi tempus humanae investigationi incertum est; omnem enim de hac re
quastionem Dominus noster lesus Christus abstulit, dicens: non est vestrum scire tempora,
vel momenta, quae pater posuit in sua potestate’, Isid. Hisp., Chr. 106, 122, col. 1056.
En este punto sigue a Agustin, De Civ. XVIII, LIII, 340.

29  En el tomo que Ervigio presenta para el concilio XII de Toledo celebrado en 681 “Non
dubium, sanctissimi patres, quod obtima conciliorum adiutoria ruenti mundo subveniunt,
si officiosis quae corrigenda sunt studiis peragantur et ideo quibus malis terra prematur
quibusque plagis proventur dierum succedentium feriatur, paternitati vestrae non reor esse
incognitum’, Tol. XII, introd.

30  Gil (1977); Hillgarth (1992); Garcia Moreno (1993; 1997); Beltrdn Torreira (2002).
Especifico sobre Julidn, Del Valle (1998). Un tratamiento general de la temdtica en
Landes (1992; 1993; 1988); Anderson (1932); Daley (1991). Un contexto histérico
del problema en Haldon (1997).
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686, unos afnos después de la redaccién de esta Historia, Julidn incluso
escribe un tratado en el que confronta con los judios proponiendo una
nueva fecha para la encarnacién de Cristo®'. Estas circunstancias expli-
can la dimensién exhortativa que ya hemos relevado en la escritura del
obispo de la sede regia®.

El segundo elemento se relaciona con lo que de un modo general
llamaremos la visién del orden clerical. Protagonista de la coyuntura
inmediatamente posterior a la conversién, Isidoro dedicé sus mejores
esfuerzos a consolidar un colectivo homogéneo de especialistas en lo
sagrado, un clero culto, eficiente y a la altura de la misién que habia
recibido de Dios a través de la ordenacién. La postura de Isidoro respecto
al orden clerical se basa en la colegialidad de los obispos®.

Cuarenta y tres afios después de la muerte del maestro, Julidn de To-
ledo es uno de los artifices mds importantes de la primacia de la cdtedra
toledana*. Piramidal serd su visién del cuerpo obispal, y piramidal su

31  En efecto, en este texto Julidn argumenta que la Encarnacién se realizé en 5325 desde
la creacién del mundo, a diferencia del afio 5228 que proponia la tradicién cristiana
iniciada con Eusebio, 5198 considerado por Isidoro y 3776 que postulaban los judios
de acuerdo al texto de Julidn: Ab initio itaque mundiusque ad tempus nativitatis Christi,
quando quadragesimus primus annus Octaviani Caesaris fuit, eveniunt anni VCCCXXV.
lam vero residuus annorum numerus, a tempore nativitatis Chrsiti usque in praesens, in
promptu est unicuique, et scire si volet, et supputare si placet, assumptis videlicet annis
secundum eram ab ipsa Domini incarnatione. Era enim einventa est ate XXX et VIII annos
quam Christus nasceretur. Nunc autem acclamatur eram esse DCCXXIIII. Detractis igitur
XXX et VIII annis, ex quo era inventa est, usque ad nativitatem Christi, residui sunt anni
DCLXXXVT’, Tul. Tol., De compr. 111, X, 104-114., en De comprobationis sexta aetatis
oratio, Hillgarth, J. (ed), Sancti Iuliani Toletanae Sedis Episcopi Opera, Pars I, CCSL CXV,
Turnholt, 1976.

32 “Fvidemment, au point de vue épistemologique, ces chapitres d’ecclesiologie relévent
d’un univers dominé para la typologie et le symbolisme. Au point de vue de I'inspiration
de Pecclésiologie, cela suppose une vision de I'Eglise, non comme institution juridique,
tout objective, anonyme et sans histoire, mais comme affectée par une histoire spirituelle”,

Congar (1968: 100).

33 “Sicut medici morbos imminentes curandos suscipiunt, futuros vero, ne irrepant, medicinae
obiecto quadam praescientia antecedunt, ita et doctoris boni, sic ea quae mala acta sunt
resecant, ut ea quae admitti possunt, ne perpetrentur, doctrina succurrente praeveniant’,

Isid. Hisp., Senz. 3, 46, 10.

34  “There are no exact parallels to the position achieved by the Toledan Church to be
found in other parts of western Europe. Rome is a special case, and even its authority
inside Iraly did not always go unchallenged. No Frankish archbishopric ever secured
preeminence, although individual bishops such as Hincmar of Reims (845-882) might.
The nearest comparision may be with Canterbury, but even its authority continued to be
disputed by York on into the twelfth century, and there were only the two ecclesiastical
provinces in England. On the other hand, Toledo’s rise in the sixth and seventh centuries
was unchallenged and its lead, in terms of definition of doctrine and attemps to impose
uniformity of practice, especially liturgical, was accepted without recorded demur... In
Julian the Church of Toledo had its most colourful and vigourous bishop, who advanced
significantly both the claims and the prerogatives of the see”, Collins (1995: 77-8).
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concepcidn acerca de las funciones y deberes del arzobispo. En este plan,
la escritura no responde a un gusto o a una inclinacién personal: es una
de las tareas principales, una verdadera carga. La pesada responsabilidad
de hablar en una situacién urgente sélo podia corresponder a Julidn, el
nuevo Samuel, del que “Todo Israel, desde Dan hasta Berseba, supo que
...estaba acreditado como profeta de Jahvé” (I Sam. 3, 20).

El libro de Reyes/Samuel, en suma, permite a Julidn pensar tipolé-
gicamente a su pueblo como un nuevo Israel, a su monarca como un
nuevo Satl, a la situacién como escenario de la lucha entre el bien y el
mal, y a su proyecto como conforme a los designios de Dios®. Se trata,
al decir de Petit (2001: 404), de una Historia, de una Historia sagrada.

Un dltimo acto de pensamiento libera en Julidn este texto biblico.
Lo que preocupa al escritor de Reyes/ Samuel es la indiferenciacién de
funciones, la posibilidad de que la monarquia comience a colonizar
funciones propias de los expertos en lo sagrado (cf. 7 Sam. 13, 7-15).
No era bueno que el poder se concentrase en manos de una investidura
humana dnica, porque la unidad s6lo correspondia al ser pleno, es decir,
a Dios. Para mantener en vigor la alianza con Jahvé, el nuevo David
debfa tener a su lado un nuevo Natdn.

Conclusiones

La Historia Wambae fue escrita por Julidn de Toledo muy proba-
blemente después de la destitucién de este rey. Su escritura se remite a
un contenido del pasado (la campana militar efectivamente llevada a
cabo por Wamba) para reflexionar sobre el presente (los vinculos entre
sacerdocio y poder regio, la nueva primacia de Toledo, un nuevo mo-
delo de relacién en el interior de la jerarquia obispal) y advertir sobre el
futuro (pena y castigo en caso de desvio de la alianza con Dios). En ese
sentido, constituye un discurso oracular. El estilo criptico de la escritura,
el contexto apocaliptico en que cobra significado y el narrador que toma
la palabra abonan esta lectura.

35  “Or cet «acte complet» qu'est 'ancienne exégese chrétienne est une trés grand chose. A
mesure qu'on I'étudie, on s'apercoit de 'ampleur de son champ, de la complexité de ses
implications, de la profondeur de ses soubassements, de I'originalité de sa structure. Avec
des nuances variées, elle fait ressortir «la nouveauté prodigieuse du Fait chrétien». Elle
met en oeuvre une dialectique, souvent subtile, de 'avant et de I'apres; elle définit les
rapports de la réalité historique et de la réalité spirituelle, de la société et de I'individu,
du temps et de I'eternité; elle contient, comme on dirait aujourd’hui, toute une théologie
de Phistoire, en connexion avec une théologie de I'Ecriture”, De Lubac (1959: 16-17).
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La consideracién de la Historia Wambae como palabra oracular nos
invita a pensar que la relacién entre “politica” y “religién” —tema de este
libro— en la sociedad visigoda es mds compleja de lo que aparenta. A lo
largo del reino visigodo catélico, la dindmica entre estas dos esferas del
poder siempre fue activa, requiriendo de producciones que relanzaran
el juego entre las partes una y otra vez.
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