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RESUMEN

El articulo intenta reconstruir la religién romana que aparece atestiguada en los textos de la
Cueva Negra. El pante6n constatado, los ritos, las cosmovisiones y, en la medida de lo posible,
la vivencia religiosa que los peregrinos deberfan experimentar. Hay algunas sugerencias sobre
la relacién de aquel mundo religioso con el actual poblamiento a través, sobre todo, de la to-
ponimia.
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ABSTRACT

The article tries to reconstruct the Roman religion that he/she appears attested in the texts of
the Black Cave. The verified vault, the rites, the cosmovisions and, insofar as possible, the reli-
gious vivence that the pilgrims should experience. There are some suggestions on the relations-
hip of that religious world with the current poblamiento to inclination, mainly, of the toponimy.

Keywords: Roman religion, rites, cosmovisions, pilgrims, toponimy.

I. LA RELIGION ROMANA EN EL ALTO IMPERIO

De la historia de la religién romana conocemos muchos nombres y pocas realidades. La li-
teratura, los documentos antiguos de toda fndole y, sobre todo, la epigrafia, nos vienen descu-
briendo multitud de sugerencias que nos hacen vislumbrar mundos de enorme interés histérico
y antropoldgico, pero no podemos captar cudl era la vivencia que subyacfa al documento. Co-
mo escribiera Pirandello, “L.os hechos son como un saco vacio, que no puede tenerse tieso si no

477



se llena con las razones que lo determinaron”!, y as{ ocurre con los datos que han llegado a
nuestro conocimiento referentes al culto y religién de los romanos: nos esforzamos por crear
imdgenes histéricas comprensibles de aquella vida; pero cuando se acaban las empresas nos da-
mos cuenta de lo llenas de hipétesis que estdn. Asi lo reconocen los investigadores del tema y
el dnico consuelo que nos queda es pensar que el esfuerzo continuado de muchos podra hacer
los vacios menores y las hip6tesis mas consistentes.

En esta perspectiva, el descubrimiento de las inscripciones de la Cueva Negra de Fortuna ha
sido un acontecimiento de gran relieve. Pocas veces en la Historia ocurre que aparezca un con-
Jjunto epigrafico que una valoracién muy prudente haga elevar por lo menos a un centenar el ni-
mero de los textos? de los que un primer intento sea capaz de ofrecer una panordmica como la
que aqui presentamos. Con los trabajos precedentes en este mismo volumen esto ha quedado
muy claro. Tratemos aqui de ponderar ahora algunas de sus perspectivas histérico-religiosas.

Segtin ha quedado expuesto en €l estudio de los Dres. M. Mayer y A. Stylow?, la paleogra-
fia estd por una datacion de nuestros textos entre los siglos I y III de nuestra Era, es decir, en
los tiempos del Alto Imperio y a partir del final de la casa Julio-Claudia.

JH.W.G. Liebeschuetz* nos ha expuesto la crisis de 1a religién romana en tiempos neronia-
nos tomando el pulso a la espiritualidad de Lucano. Para la linea de filosofia estoica en la que
se mueve Lucano, los dioses son algo redundante, si bien tal linea no fue la que prevalecié en
el desarrollo de la misma escuela; los oraculos existen y descubren la verdad, pero tienen poco
interés. Lucano es mds un sabio que un patriota: “El poema de Lucano, comparado con la Enei-
da de Virgilio, parece sefialar no sélo el rechazo de un sistema politico, sino también un des-
precio creciente para todo lo que puede realizarse en este mundo™. Nos describe luego el mis-
mo estudioso la ansiedad religiosa que acompaiia la caida de Nerén apoydndose en los Anales
de Técito; la restauracién llevada a cabo en tiempos de Vespasiano. El modelo de ideogia y de
sociedad que nos ofrece el poema Punica de Silio Itdlico refleja entre otras cosas un desarrollo
religioso respecto a lo que habia habido en la época augustea. La religién se ha moralizado. Hay
una tendencia a dar cuerpo sobrenatural al mal absoluto y sobre todo el estoicismo ha tenido un
auge en detrimento de las instituciones histéricas y de las costumbres de Roma.

Tras una exposicion detallada de los testimonios de la religién romana en el apogeo del Im-
perio, J. Beaujeu nos asoma a una visién similar de la espiritualidad romana en estos siglos del
Alto Imperio: “...diversidad local, por el impulso sistematico de los cultos tépicos, del particu-
larismo municipal y regional, multiplicidad de lo divino, por la exaltacién del politeismo tradi-
cional y la difusién de motivos mitolégicos; dioses de Roma y de Italia, de Espaiia y de Grecia,

1 PIRANDELLO, L., Seis personajes en busca de autor, acto, 1° escena 2* p. 73 de la edici6n espafiola de la
ed. Aguilar: Obras escogidas, Madrid 1959.

2 Yavanidentificadas unos 45 ritvii picti. Es dificil hacer un cémputo, pero razonablemente podemos pensar en
la posibilidad de que haya habido varios cientos e incluso varios miles. Todo depende de la superficie que debid pin-
tarse y de las veces que se repintd. La zona que en este libro aparece cuadriculada es s6lo una parte minima del espa-
cio repleto de textos. Recordemos que entre la zona cuadriculada y el pafio n® 1 hay unos diez metros, que cuadricula-
dos darian ya mds de trescientos metros cuadrados. No hay que pensar en una distribucién regular de los textos, pero
asf y todo el nimero de textos que hubo puede haber sido muy grande.

3 Cfr supra STYLOW, A. U. y MAYER, M., “Las inscripciones de la Cueva Negra. Transcripcién y comenta-
rio paleogréfico”. .

4 LIEBESCHUETZ, J. H. W. G., Continuity and Change in Roman Religion, Oxford 1979. Para otros aspectos
del contexto histérico pueden consultarse G. Willians, Change and Decline. Roman Literature in the early Empire, Ber-
keley 1978.

5 LIEBESCHUETZ,J. H. W. G., ibidem, p. 155.
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de Egipto y de Frigia, divinidades funcionales de la guerra y de la caza, de la naturaleza cam-
pestre y del mar, de la fertilidad terrestre y de la fecundidad femenina, de la autoridad politica
y del pensamiento racional, todos son honrados y a menudo con una decoracién mitica; se bus-
can dioses venidos a menos y hasta se encuentran algunos nuevos: jjamas la galeria de los dio-
ses ha sido tan rica y variada en la propaganda oficial del Imperio! Es verdad que esta multitud
aparente no es incompatible con una teologfa unitaria: la filosofia estoica o platénica y la reli-
gién bramdnica concilian un monismo fundamental con una multiplicidad de individuaciones
divinas; tras la fachada en la que la tradicién y el academicismo han multiplicado las imdgenes
de los dioses podia disimularse un ‘pantedn’ simplificado”.

“De hecho es bien sabido que ciertos espiritus cultivados, imbuidos por la filosofia, hacfan
este esfuerzo de racionalizacién y simplificacion: el ejemplo de Marco Aurelio es tipico a este
respecto; bajo su reinado por lo demds, la mitologia si no el politeismo experimenta un retro-
ceso profundo en la imaginerfa numismatica...”®.

(Qué aporta la Cueva Negra a estas perspectivas? ;En qué linea de vida y de reflexién hay
que situar a nuestras inscripciones? ;Son testimonio del espiritu del pueblo local que se siente
satisfecho y plenamente realizado con la atencién a sus exigencias espirituales tradicionales o
pertenecen a esa élite de espiritus filoséficos e inquietos que buscan 1a unificacién religiosa del
cosmos? En una palabra: ;Cémo situar el templo a las ninfas, que aqui aparece, en €l contexto
de la historia de la religién romana y de la historia religiosa de la regién?

II. EL SANTUARIO DE LA CUEVA NEGRA Y SU ADVOCACION

A quién estaba dedicado el templo que descubren los epigrafes existentes en la cueva? ;Co-
mo nombrarlo? La palabra leitmotiv de las inscripciones no hay duda de que es antrum. Esta-
disticamente, las divinidades que més aparecen son las ninfas (en tres de los textos, si bien dos
repetidos); v, si afiadimos las alusiones a las aguas (latices) y a las fuentes (fontes), a las gotas
(guttae), alusiones que no suelen ser unicas, unido al recuerdo de uno de los visitantes que es
sacerdote de Asclepio, divinidad estrechamente asociada a las aguas salutiferas’, parece que no
puede dudarse de que estamos ante un templo cuyas divinidades més peculiares y seguramente
originales fueron las ninfas.

Ya desde Homero se hallaba fijada la mitologia de las ninfas en sus tres divisiones funda-
mentales: ninfas de las montafias (Orestiadas), ninfas de las aguas (Ndyades o Kreneas) y nin-
fas de los campos (Agrénomas), a las que mds tarde se afiadieron las Amadriades o ninfas de
los drboles®. En nuesiro caso estamos, evidentemente, ante las ninfas de las aguas y a ellas he-
mos de limitarnos en el tratamiento presente.

Y para precisar més nuestro contexto vamos a recordar que este santuario a las ninfas estd
en intima relacién con un agua concebida como salutifera y por tanto nos hallamos ante un cul-
to salvador. Las ninfas Néyades, en efecto, siempre aparecen en contacto existencial con las

6 BEAUJEU, 1., La religion romaine a I'apogée de I’Empire I La politique religieuse des Antonins (96-192),
Parfs 1955, pp. 426-427. En igual sentido se expresa BAYET, 1. La religién romana. Historia politica y psicoldgica,
Madrid 1984, p. 253: “En los siglos imperiales es sensible el crecimiento de esta urgencia (hacia el monoteismo) en los
diferentes sistemas de fusién (sincretismo), de agrupacién unitaria o de seleccién restrictiva”.

7 DUPREZ, A., Jésus et les Dieux Guérisseurs. A propos de Jean V, Parfs 1970, p. 71: “Or le culte d’ Asclepios
ne se congoit pus sans une eau abundante”.

8 NAVARRE, O., “Nymphae”, en Ch. Daremberg -Ed. Saglio, Dictionnaire des Antiquites Grecques et Romai-
nes, tome Quatrieme, Premiere Partie, Graz (reprint 1969), pp. 124-126.
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aguas®, ya sean corrientes ya estancadas; pero su relacién es particularmente sentida en el caso
de las aguas dotadas de virtudes medicinales. Hay toda una serie de casos atestiguados en la his-
toria antigua que no vamos a repetir aqui', pero que tampoco conviene olvidar, ya que en las
inscripciones de la Cueva Negra hay paralelos verdaderamente llamativos con tales casos cono-
cidos!!, dato que es digno de nota y pone de relieve un aspecto que nos ocupard mas adelante.

9  El tema de la inhabitacién de las aguas por seres espirituales pertenece a la cultura comiin de los pueblos pri-
mitivos, sobrepasando completamente el &mbito del mundo clésico tanto griego como romano A. DUPREZ (op. cit p.
85ss) nos recuerda que “los semitas participan de esta creencia comin a muchos pueblos primitivos de que los dioses
o los espiritus viven en las aguas y en las fuentes. Los ejemplos son muy numerosos, ya que el culto al agua se en-
cuentra casi por todas partes. Tanto en Arabia como en Canadn o en Palmira, los rios son nombrados a menudo con los
nombres de las divinidades. La fuente es considerada como un ser vivo; a sus propiedades se las mira como manifes-
tacién de la vida divina, aunque propiamente hablando no parece que la fuente misma sea considerada como divina, ya
que no se le dedican ni sacerdotes ni sacrificios sangrientos que son el acto especifico de todo culto divino. Sobre el
fondo comin de veneracién al agua vienen a formularse diversas leyendas que relacionan el culto de una fuente o ma-
nantial con esta o aquella divinidad. Asi, segiin la leyenda, es la fuente de Chaboras, rio de Mesopotamia, donde Hera
(Atargatis) se bafiaba tras de su matrimonio con Zeus (Bel)”.

“En la literatura judia, ‘los dngeles de las aguas’ y ‘los 4ngeles de los rfos’ ocupan una categoria especial en la jerar-
quia angélica. Alaban a Dios al lado de los ‘4ngeles de las montaiias y de las llanuras’. Moisés, en su ascension, ve las aguas
del cielo y las ventanas del firmamento junto a las cuales se hallan estacionados los dngeles que vigilan el buen funciona-
miento de estas aguas. Hay una tradicién que explica por la accién de estos dngeles la captura de Jerusalén: segin la deci-
sién divina, ya no eran oidas las oraciones y cuando se invocaba al dngel del agua era el dngel del fuego el que respondia.”

“El agua podia ser también lugar de habitacién de espiritus malvados...” Sobre ¢l culto al Nilo pueden consultarse
DUFOURQ, Les religions paiennes, p. 37, MASPERO, G., Eludes de Mythologie et d’Arqueologie Egyptiennes, t. I1,
p- 333. Sobre el culto al agua en Mesopotamia véanse WUNSCHE, A., Die Sagen vom Lebensbaum und Lebenswasser
altorientalische Mythen, pp. 72-73; DELAPORTE, L., La Mésopotamie, pp. 153-157. De un modo general sobre todo
el mundo semitico, LAGRANGE, M. 1., Religions Sémiiiques, Paris 1903, p.160. Sobre los cultos africanos véase FRA-
ZER, I. G., Folklore en el Antiguo Testamento Madrid 1981, pp. 338 ss. Sobre los cultos a las aguas en la India hay un
libro aparecido en Londres en 1918 del que se public6 un resumen en francés por la sefiora MORIN en la Revue de [’-
histoire des Religions, t. CIV, octubre 1931. El autor del libro fue M.R.P. MASCANI. Sobre los cultos griegos, ademds
de los articulos de las enciclopedias cldsicas, puede verse el tema en monografias como la de BERARD, V., De [’ori-
gine des Cultes Arcadiens, Bibliotheque des Ecoles francaises d’ Athenes et de Rome, fasc. 67, 1894, p. 205. El tema
en el mundo romano fue abordado por TOUTAIN, J., Les cultes paiens dans I’Empire Romain, Paris 1907 ss (reprint
Roma 1967). Y sobre el culto a las aguas en diversas latitudes hay un sinntimero de monografias como p.e. HOLM-
BERG, Die Wasser Gottheiten der finnish-ugrishen Voller, Helsinki 1913; LACISIUS, De diis Samagitarum, Basilea
1615; RUNGE, “Der Quellen Kultus in der Schweiz”, Monatschrift des Wissenschaft-Vereins in Ziirich 1859; WEIN-
HOLD, Die Verherung der Quellen in Deutschland, Berlin 1898; HOPE, The Holy wells of England, Londres 1893. Nu-
merosos elementos relacionados con el tema se encuentran en la obra d¢ MANNHARDT,W., Wald und Feld Kulte, Ber-
lin 1875-1877. Para la Galia es obra fundamental VAILLAT, C., Culte des sources dans /a Gaule Antique, Paris 1932.

El fundamento para este fenémeno de difusién es simple y a la vez dificil de definir con precisién y nitidez. He
agui como lo formuid JULIAN, C., Histoire de la Gau/e t. 1, p. 135: “De todas las cosas del suelo, las fuentes... son las
més itiles a la vida humana; eran la cosa cuya existencia caprichosa recordaba en mayor grado esta vida misma: sus
murmullos, que despiertan imégenes poéticas en los tiempos literarios, multiplicaban entre los antiguos los sentimien-
tos de un contacto religioso. Al tranquilizar al hombre le distrafan o le hacfan eatrar en trance de admiracién. Las fuen-
tes no tienen para su imaginacién de nifio la frfa austeridad de los bosques inméviles. De todas las fuerzas de la natu-
raleza son las que estdn mas cerca del alma humana. Y, ademas jcuantos beneficios inestimables espera el hombre de
estas nodrizas buenas y vivas! Es la fuente la que refresca, hace descansar y purifica, la que quita la fiebre y cura la en-
fermedad; tenfa tantas virtudes como formas. Las fuentes son los puntos en torno a los cuales se mueven los grupos hu-
manos y fueron para estos mismos grupos los lugares de cita permanentes de sus plegarias, fueron las creadoras de las
primeras sociedades y de los primeros dioses”.

10 NAVARRE, O., op. cit.,, pp. 124-125.

11 Asi p.e. en Elis, junto al rio Anigros, habia una gruta de las ninfas Anigrides; una simple inmersién en las
aguas del rfo, con la promesa de un sacrificio a las ninfas, curaba todas las afecciones de la piel. En nuestra Cueva Ne-
gra se recuerdan, como veremos, los votos hechos a Venus con relacién a las ninfas y a la salud obtenida, o a obtener.
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No solian construirse templos propiamente dichos a las ninfas'2. El culto se les tributaba en
su lugar de residencia, ya fueran las fuentes, grutas, rios etc. En Fortuna hay cueva y hay fuen-
te, con lo que los montes excelsos constituyen un anténtico santuario sin romper el esquema
general.

Y no siendo norma erigir templos manufactos a las ninfas era frecuente que su culto se
enriquezca con otros cultos asociados a las mismas, que solian dirigirse a divinidades superio-
res con las que las ninfas tenfan alguna atribucién comun, por ejemplo, Jupiter, considerado
como dios de la naturaleza fisica; Apolo, en su cualidad de médico; Diana, diosa de las fuentes
y de los manantiales; Silvano, el genius pagi; Neptuno, Ceres, el caballero tracio'®, etc.
También nuestra Cueva Negra presenta esta caracteristica comun con otros centros de culto de
este tipo'4.

II1. LAS DIVINIDADES
IILI. Las ninfas
Aparecen nombradas en dos inscripciones de las que estd repetida:

(13=1l/3) NUMPHARUM LATICES
ALIOS RESTINGUITIS
IGNIS ME TAMEN AT
FONTES ACRIOR URIT
AMOR

(10=II/5) NUMPHARUM LATICES
ALIOS. RESTINGUITIS
ICENES. ME TAMEN. AD
FONTES.ACRIOR URIT
AMOR

12 NAVARRE, O., op. cit, p. 126: “Nulle part de temples propement dits”; lo mismo afirma BLOCH en
“Nymphen”, en ROSCHER, W., Ausfiihrlichos Lexilon der griechischen und romischen Mythologie, Leipzig
1884-1913, vol. I1I, col 500 ss., en la 526 dice: “Tempel in der Art, dass sic allein zur Behausung der Gottheit und sei-
ner Habe dienten, wie bel anderen Gottern, hat es fiir den Nynphenkult kaum jemals gegeben”. HERTER, H., “Nymp-
hai”, RE 34, Stuttgart 1937, col. 1.554, matiza més esta afirmacioén: “Tempel sind diesen Reprasentantinen der freien
Natur eigentlich nicht angemessen, wenn den Romer gab es auch regelrechte Tempel (CIC. nat. deoram 111, 43; VERG.
Georg IV, 541, VITR. 1,2,5; anders LUCRET, V, 948), die ebenfalls aus brunnenanlagen entwickelt gewesen sein mo-
gen (Bloch 540 s). Wir kennen den Tempel auf dem Marsfelde und einen weiteren bei Liris (CIL II, 3.786), ein landli-
cher Tempel ist bei Saladinovo gefunden. Aedes CIL X1, 2.595, der N.(?) und des Silvanus CIL IlI, 1958; aediculae der.
N. CIL X1, 2.926, vgl. 2.845 X111, 7.278...".

13 NAVARRE, O., op. cit., p. 117. Sobre el sincretismo del culto a las ninfas hay abundante material, quiza no
del todo elaborado. Puede verse BLOCH, op. cit. col. 512 s. 529-541 ss. 544 ss; HERTER, H., op. cit., col. 1.529-1.551
y sobre todo col. 1.572 ss. Puede consultarse con fruto el trabajo de ETIENNE, R., “Les syncrétismes religieux dans la
Péninsule Ibérique a I’époque impériale”, en Les syncretismes dans les religions grecque et romaine (Collogue de Stras-
bourg 9-11 juin 1971), Paris 1973; y también las paginas del cologuio de Beganson (22-23 octubre 1973) editado por
DUNAND, Fr. y LEVEQUE, P, le synoretisme dans les religions de ’Antiquité, Leiden 1975.

14 Lo normal es imaginar que las ninfas viven en grutas, ya que sélo suele tributarse culto a las Ndyades. Véa-
se BLOCH, op. cit., cols. 509-511, etc.
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(11=1I/7) VOTA REUS VENERI NYMPHIS
CONVICIA DONA
NIL PECCANT LATICES PAPHI
EN PLACATO VALEBIS

El culto a las ninfas en Hispania es muy abundante, igual que en todo el resto del Imperio!:
“Las fuentes no eran menos sagradas que los rios y los arroyos, para las poblaciones de la Pe-
ninsula Ibérica. El culto que se les tributaba tomé a veces una fisonomia greco-romana: las
fuentes fueron personificadas bajo la forma y el nombre de Ninfas en Capara (Nymphis Capar.
CIL I1,883.884.891 ?7); en la regién de Bracara Augusta (Nymphae Lupianae CIL 11,6288); en
el cuartel general de la Legio VII Gemina (Nymphae fontis Ameuch(i) o Amobi (CIL 11,
5084=567), cerca de Madrid (Nymphae Varcilenae CIL 11, 3067). Pero en ciertos casos fueron
las mismas aguas de la fuente lo que los fieles invocaban: por ejemplo las Aquae Eleteses, al
oeste de Salamanca; el Fons Saginiensis, al cual consagré un exvoto en la zona de los Astures
Transmontanos un aquilegus L. Vipsanius Alexis. Dos documentos nos parecen particularmen-
te importantes, ya que demuestran mejor que los demds que los habitantes de la Hispania ro-
mana habfan recibido de sus antepasados esta devocidn a las fuentes y no la habian tomado del
mundo grecorromano: el monumento al dios Tongoenabiacus, conocido con el nombre de Ido-
lo y que atin puede verse en los alrededores de Braga, y el texto de Plinio el Viejo sobre los Fon-
tes Tamarici del pafs de los céntabros”!6, Al igual que las montafias, los promontorios y los
acantilados, las aguas corrientes, los rios y las fuentes estaban dotados, en la Espafia romana,
de un cardcter divino, ya sea bajo los nombres grecolatinos de genii o de nymphae, ya bajo la
apariencia de divinidades indigenas como Mirobieus, Tongoenabiacus, y Fontes Tamarici'’).

Del culto que se debid practicar en la Cueva Negra hablaremos mds adelante. Por el mo-
mento destaquemos algunas de las peculiaridades que ofrecen nuestras inscripciones. Desde
luego, las ninfas aparecen como niimenes. Y forman parte de las divinidades objeto de culto y
del didlogo religioso del orante u oferente (Nymphis convicia dona). No hay dedicatorias hasta

15  TOUTAIN, J., op cit. vol. I Parfs 1907, p. 382, donde da una estadistica aproximada: “Fuera de Africa (don-
de, segiin TOUTAIN, no hay culto a las fuentes), en las otras provincias latinas, la difusién del culto a las ninfas pare-
ce haber estado en relacién con la densidad de la poblacién y en una cierta medida con la intensidad de la colonizacién
romana. Los documentos hallados sobre tal culto son méds numerosos en Espafia (a comienzos de siglo habia 14), en la
Narbonense (23 documentos para la misma época), en Aquitania (16), en Dalmacia (18), en Panonia (21), que en Bre-
tafia (5) o en la Germania Inferior (3). Desde la fecha en que escribiera TOUTAIN las estadisticas han cambiado, ya
que hay culto a las ninfas también en Africa (cfr. H. HERTER, H., op. cit., col. 1.569-1.570) y para las provincias his-
panas VAZQUEZ Y HOYS, A. M. (La religién romara en Hispania. Fuentes epigrdficas, arqueoldgicas y numismdti-
cas, Madrid 1982, val II, pp. 392-415) recoge 36 inscripciones, ademds de cinco esculturas, dos imagenes grabadas y
algunas series de monedas. Para la Galia Cisalpina, PASCAL, C. B. (The Cults of Cisalpine Gaul, Bruxelles 1964, p.
96) dice: “Las dedicaciones a las divinidades de las aguas realizan el mismo esquema que ya observara Toutain para las
provincias occidentales en relacién con los genii locoram y Yas nymphae. Los genios, segiin este sumario, atrafan las
dedicaciones de los soldados; las ninfas eran honradas tanto por los soldados y otros miembros del servicio imperial co-
mo por representantes de la poblacién indigena y por algunos magistrados municipales. En la Galia Cisalpina, las ins-
cripciones a Neptuno, a las ninfas y a los varios otros dioses de rios y fuentes llevan el nombre de cinco militares de-
dicantes, que es un nlimero pequefio, pero mas numeroso que para las otras clases de cultos...”.

16  TOUTAIN, I, op. cit., Tome 1, Libre II, chap. IIl. “Les divinites et les cultes du Pantheon greco-romain...
Les divinites des eaux: Neptunus, les Nymphes... p. 382.

17 TOUTAIN, I, op. cit., Tome U, Livre IV, Chap. II: “Les cultes iberiques”, p. 155.
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ahora detectadas'®, pero si hay datos para pensar que lo que subyace a los textos es que las nin-
fas constituyen un elemento muy dindmico en la vida religiosa (extinguen el fuego; a veces pa-
recen mostrarse juguetonas y despectivas con el orante, cuyo amor en vez de satisfacerse y cal-
marse, en ocasiones se exacerba junto a las fuentes).

Que la Cueva Negra no constituye una isla en el panorama religioso del levante hispano se
comprueba por la inscripcién de Valencia aludida mds arriba'®, en la que se habla de un templo
a las ninfas, cosa que no parece haber sido frecuente, como ya hemos indicado. Y hay, proba-
blemente, una referencia a las ninfas en dos amonedaciones de Carthago Nova de los afios 7 y
2 a.C.%0, en las que aparece una cabeza de mujer arrojando agua por su boca. Es dificil inter-
pretar el sentido de tal iconografia, pero es tentador poner tales emisiones en relacién con el
auge del culto en la Cueva Negra. La proverbial carencia de agua en el S.E. puede haber dado
ocasién a que los encargados de la amonedacién procurasen representar en los tipos monetales
la abundancia de agua para provocar la lluvia o los manantiales por magia mimética?l. En
cualquier caso, constituyen un buen contexto para situar y comprender mejor los cultos de
Fortuna, maxime si se ponen en relacién con la inscripcién de los duumviros de Archena, lugar
muy cercano en el espacio y muy afin en la funcién y en el hecho de poseer fuentes termales, a
Fortuna?2,

IIL.2. Amor (13=11/3 y 10=I1/5)

(Estamos ante el amor con mintiscula, esa afeccién desesperante y grata que el humano
siente a veces en determinados momentos de su vida, o estamos ante Amor con mayiscula,
nombre de un dios tomado del mundo griego y que con fuerza y vida se avecind6 también en
toda la cultura romana? La pregunta no es en absoluto ociosa, ya que en todo el mundo antiguo
el paso del efecto a la causa es muy frecuente y el hablar del amor sentido equivalia a hablar
del causante de tal sentimiento. En nuestras inscripciones transcritas 13=II/3 y 10=I1/5, el amor
es sujeto agente, con lo que la pregunta es aiin mas pertinente.

Como ha podido comprobarse en los trabajos del presente libro, los #ituli de la Cueva Ne-
gra rezuman lenguaje virgiliano y en Virgilio la palabra amor, sobre todo en nominativo, admi-
te muy variados sentidos, desde el de Amor, con maytscula, referido a Cupido y muy frecuen-

18  Pero atin es pronto. Mientras no pueda limpiarse todo el techo de la cueva y puedan leerse nuevas inscrip-
ciones o cuando se encuentre la favisa del santuario, sin duda el panorama adquirido hasta este momento cambiard pro-
fundamente.

19 Cfr. Nota 12 y en concreto CIL I, 3786: TEMPLVM NYMPHARVM / Q. SERT(RIVS) EVPORISTVS /
SERTORIANVS ET SERT./ FESTA VXOR A SOLO / ITA VTI EXCVLPTVM / EST. IN HONOREM
EDE(TA)NOR(UM)/ ET PATRONORVM SVORVM / S(VA) P(ECVNIA) FECERVNT.

20 Asi, VILLALONGA, L., Numismdtica antigua de Hispania, Barcelona 1979, p. 265, corrigiendo a GIL
FARRES, La moneda hispdnica en la Edad Antigua, Madrid 1966, pp. 306-395-417, quien las databa entre los afios 24
y 14 a.C.

21 Laexistencia y el uso de la magia mimética en la Antigiiedad estd perfectamente documentada también en
esta intencionalidad de atraer al agua. Es interesante notar que en toda la Regién de Murcia existe todavia en la actua-
lidad el rito religioso del bafio de la Cruz (atestiguado en Caravaca, Alguazas, Fortuna, Abanilla, Villanueva, etc.). Hay
documentacién de que tal bafio tenia en la mente de los fieles el papel de provocar la lluvia por mimesis Cfr.
GONZALEZ BLANCO, A., “La primera noticia impresa sobre ¢l culto a la Santisima Cruz de Caravaca”, Programa
de fiestas de Caravaca de la Cruz 1986.

22 CILII, C. CORNELIUS. CAPITO. L. HEIVS. LABEO / II VIR AQVAS EX D.D. REFICENDAS / CV-
RARVNT. LQ. P. cfr C. Belda, p. 148.
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te en la obra del poeta de Mantua, hasta diversos sentidos que tienen que ver con ansias o an-
helos de cualquier cosa que sea (lactis amor G. 3,394; insanas amor duri Martis E. 10,44; tan-
tus amor (moenia condendi) A 211,323; amor ferri A. 7,461 etc., etc.).

En la Cueva Negra, la palabra que nos ocupa tiene un particular interés sobre todo para la
captacién de la espiritualidad que dominé por lo menos a la parte culta de los peregrinos devo-
tos de aquellas divinidades. La influencia griega en la religién romana ya desde los ultimos si-
glos de la Republica y mds atin en los siglos del Alto Imperio es algo conocido y que no hace
falta subrayar. El tema del eros griego en su dimensién mitolégica, filoséfica y soteriolégica ha
sido muy estudiado ya en Platén y en todo el neoplatonismo?? y época virgiliana y en concreto
su lenguaje sobre el amor parece que estd muy marcado por la herencia griega.

Pero ya en Platén se ha visto que no es posible hablar de una filosofia en el sentido moder-
no del término, sino que su filosofia es existencial y reposa sobre un fundamento religioso. Se
la puede definir como una filosofia que es a la vez una soteriologia: “Nos recuerda en todo ins-
tante que es preciso cuidar continuamente de la salvacién de nuestra alma”?*, No existe en la
conciencia antigua separacién bien neta entre la religién y la filosofia. Ambas pretenden indi-
car el camino de la redencién, conducir al hombre a la verdadera vida, a la vida bienaventura-
da?. Desde Platén, el reino de las concepciones 6rficas y dionisfacas se abre ampliamente y las
ideas tomadas de la piedad determinada por los misterios se encuentran abundantemente
utilizadas?. \

Los més de quinientos afios que separan a Platén de Plotino ven una transformacién total en
la situacién espiritual de la Humanidad. Esta evolucién es de una importancia evidente en lo
que se refiere al eros. Este mévil, que implicaba un deseo de redencién y que provenia de la pie-
dad marcada por los misterios y que, més tarde, habia sido secularizada, reencuenira su cardc-
ter original?’. El problema de saber si en el siglo T de nuestra Era y en el Occidente del Impe-
rio influfa todo este complejo mundo de motivaciones.es dificil de aclarar, pero en el comenta-
rio a nuestra inscripcion es de importancia decisiva y seguramente el camino para hallar luz en
el avance es la filologia.

Ya hemos indicado el papel que juega en este terreno el mundo virgiliano por su relacién de
arquetipo de nuestros tituli y el mundo de Virgilio ha de ser unido al del resto de los escritores
de aquellos siglos para poder captar la marcha de las ideas. Por fortuna existe una primera apro-
ximacién al tema: en 1974, H. Fliedner publicé su tesis doctoral con el titulo de Amor y Cupi-
do. Investigaciones sobre el dios romano del amor y tal trabajo es una excelente atalaya para
reflexionar sobre nuestro tema presente. Durante el siglo I de nuestra Era se nota una tendencia
clara a usar mucho mds frecuentemente el nombre de Amor en la poesia, mientras que se pre-
fiere el de Cupido en la prosa. La designacién de Amor debié superar muy pronto a las ante-
riores formas de hablar y a la vez las sustituy6 y el fundamento de tal fenémeno debe ser bus-
cado en la significacién de los abstractos?s,

23 NYGREN, A,, Eros et Agape. La notion chrétienne de I’amour et ses transformations, Premiere Partie, Pa-
ris 1962 (la obra original, en sueco, data de 1930), pp. 173 ss.

24 WILAMOWITZ-MOELLENDORE, U. von, Platon, val. 1, 1919, p. 325.

25 NYGREN, A., op. cit., p. 182.

26  NYGREN, A., op. cit., p. 187.

27 NYGREN, A,, op. cit., p. 207.

28  FLIEDNER, H., Amor und Cupido. Untersuchungen iiber den romischen Liebesgott, Meisenheim am Glan
1974. De todas maneras hay que precisar, como hace el autor, que dentro de esa linea general de uso de lenguaje hay
divergencias muy importantes como p.e. Horacio sélo emplea la palabra Cupido (cfr. p. 62 s.). La obra de FLIEDNER,

484



Tras investigar 1a significacién de los abstractos, el autor concluye: “Este estudio del cam-
po semdntico que las palabras cupido y amor comparten con la palabra griega eras muestra,
pues, dos diversas concepciones ante el amor: la caracterizada con el término cupido, que de-
signa solamente el momento sexualcorporal, y la que designa la palabra amor, que también in-
cluye el 4mbito del alma y asf ofrece una imagen menos unilateral y mds compleja. A la vez es
claro que ya por el mero hecho de la eleccién de la palabra amor, la cual, fuera del dmbito de
lo erético, designa relaciones sentidas como totalmente valiosas, se prepara el camino hacia una
postura positiva y con ello a la apertura hacia el fenémeno del amor”?°.

Esta apertura da como resultado que en el siglo primero de nuestra Era, amor y cupido se iden-
tifican, no siendo posible averiguar por qué unos poetas prefieren uno u otro de los dos nombresC.

como buen trabajo de investigacién que es, recoge toda la literatura existente sobre el tema, que, por otra parte, no es
mucha. Hela aqui (aparte de los articulos de las grandes enciclopedias Mythol. Lexikon, RE, RAC etc.):

1953. HUBAUX, J., “Le dieu Amour chez Properce et chez Longas”, BAB 39, 1953, pp. 263 ss.

1953. LESKY, A., “Amor bei Dido”, Beitrige zur dlteren Kulturgeschichte, Festschrift R. Egger, Bd. II, Klagen-
furt 1953, pp. 169-178.

1954. BURCK, E., “Amor bei Plautus und Properz”, Arctos 1, 1954 (Festschrift E. Linkomies), pp. 32-60.

1958. W.C. Stephens, “Venus und Cupido in Ovid’s metamorphoses”, TAPhA 89, 1958, pp. 286-300.

1963. KISTRUP, A., Die Liebe bei Plautus und den Elegiakern, Diss Kiel (manuscrita) 1963.

1968. FISCHER, E., Der Begriff amor in der romischen Literatur bis Ovid, Diss Wien 1968 (manuscrita).

1968. FLURY, P., Liebe und Liebesprache bel Menander, Plantas und Terenz, Hedelberg 1968.

1969. STUVERAS, R., Le putto daos ltartromain, Brussel 1969.

1973. FISCHER, E., Amor und Eros. Eine Untersuchung des Wortfeldes “Liebe” im Lateinischen und Griechis-
chen, Hlidesheim 1973.

29  FLIEDNER, H., op. cit, p. 41. Es de enorme interés constatar la variacién de los romanos respecto al amor
apoyéndonos no sélo en la designacién del dios como amor, sino también en otros indicios. Fliedner expone el hecho
en las pp. 41 ss.: “Muy ricos en contenido son los acontecimientos del siglo III a.C. en el 4mbito del culto a Venus en
Roma. El primer templo a Venus cuya construccién conocemos fue erigido con el dinero de las multas a las matronas
que habfan delinquido contra la castidad; para entender tal medida hay que admitir que crefan que la causa del com-
portamiento contrario a las costumbres de aquellas matronas era un acto de rabia de la divinidad abandonada a la cual
ahora habfa que aplacar mediante la construccién del templo; aparentemente, la operatividad de la libido era conside-
rada como un especial rasgo esencial de tal divinidad. C. Koch, a mi juicio con razén, deduce que fue a causa de este
comportamiento temido y odiado de la divinidad por lo que el culto a Venus fue aceptado tan tarde entre los cultos esta-
tales romanos. Este mismo temeroso rechazo puede asimismo haber sido la causa de que al fundar el templo de la Ve-
nus Erycina en el Capitolio no se aceptara con él también la prostitucién sagrada que en Sicilia era una parte integran-
te del culto. Finalmente hay que prestar atencién al hecho de que cuando se erigié una estatua de Venus Verticordia en-
tre el 216 y el 204 a.C. por orden de los Libros Sibilinos ésta tenfa que conseguir que facilius virginum mulieramque
mens a libidine ad pudicitiam converteretur.

Todas estas medidas permiten captar una postura defensiva frente a lo erdtico que va muy bien con la identificacion
Eros=Cupido. A la vez es perceptible una fuerte contracorriente frente a esta postura rigorista en relacién con el amor,
ya que el que el dinero de las multas aludidas se empleara para levantar un templo a Venus hay que ponerlo en relacién
con el hecho de que una fuerte corriente de opini6én ya no consideraba recto y procedente el imponer aquellas multas.

La consagracion de una estatua de Venus Verticordia menos de cien afios después muestra que para entonces la ex-
pansién de una postura mds libre frente a lo erdtico debe haber tenido un fuerte incremento, lo que fue conceptuado como
intolerable por el circulo dominante conservador, al considerar que en este desarrollo existia un peligro para el Estado.

Tal cambio de costumbres presupone una postura positiva frente al amor carnal que, a mi parecer, se ve en la ecuacién
Eros=Amor. Pero la conciencia de que Cupido era el nombre originario del dios se mantuvo hasta la Antigiiedad Tardia...”.

30 H.FLIEDNER, H., op. cit., p. 62 ss.: “Poca informacién sobre la diferenciacién de los nombres Amor y Cu-
pido nos dan Horacio, Varrén, Lucrecio, la Apendix Vergiliana y el restante Corpus Tibullianum, puesto que el prime-
ro s6lo emplea Cupido, los otros sélo Amor. Tampoco en el caso de Propercio podemos decir con seguridad sf y cémo
distingue los nombres, ya que la dnica vez que emplea Cupido no lo contrapone a Amor... En el uso lingiifstico posto-
vidiano, ya no se puede poner el uso de ambos nombres en relacién con el significado de los abstractos y no somos
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Apuleyo emplea ambas designaciones para nombrar al dios del amor, Amor y Cupido; pero
emplea més frecuentemente Cupido y cuando lo llama de esta segunda manera, siempre lo ha-
ce de acuerdo con las concepciones populares de la divinidad, es decir, figurdndolo como el ni-
fio travieso que dispara sus flechas, como el acompailante y servidor de Venus. Por el contrario,
le llama Amor cuando tiene otras concepciones que expresar:

1) Cuando no quiere presentar la concepcién tradicional, como ocurre cuando habla en len-
guaje filoséfico®l, es decir, cuando le quiere enumerar entre los démones.

2) Cuando se quiere que la mencion del dios tenga doble sentido y se quiere dejar abierta la
cuestién de si se habla de una personificacién o de una abstraccién (como ocurre en Mer. X1,2),
0 se juega s6lo primariamente con representaciones de personas. Para tales casos hay que em-
plear los abstractos y Amor se emplea metonimicamente.

3) La designacién como Amor hace posibles determinados efectos estilistico-retéricos como
es que el juego de palabras especialmente buscado actie en una determinada linea de pensa-
miento o que la sonoridad sea un instrumento para hacer resaltar alguna cosa®2.

La divisién entre la concepcién popular que corresponde a la designacion de Cupido y la
concepcidn filoséfica que vendria dada por la designacién como Amor, tal como se ha podido
distinguir en Apuleyo, tiene continuacién. Aproximadamente medio siglo mds tarde, Minucio
Félix, en su didlogo Octavias, distingue ambas concepciones y otro tanto hard Marciano
Capella®.

El que, a la larga, la primitiva concepcion vuelva a alcanzar preeminencia, dice Fliedner, me
parece ser un indicio de que el dios del amor, en el siglo segundo después de Cristo, experi-
ment$ un crecimiento en su estimacién, que parece haber venido del campo de 1a filosofia. En
efecto, lo que en la filosofia perdieron de interés los dioses tradicionales por imaginarlos ca-
rentes de afectos, despreocupados de las cosas de la tierra e inalcanzables para los hombres, lo
ganaron los demonios, cuya ubicacién intermedia y funcién mediadora entre Dios y los hom-
bres fue reconocida y con ello se prestd una atencién creciente también al dios del amor, al que
Platén en el Symposium habia enumerado expresamente entre los démones y con ello habia es-
bozado una demonologfa. Muestras de la especial estimacién del dios del amor en la filosofia

capaces de determinar porqué motivos, p.e. Estacio no emplea el nombre de Cupido y Silio Itdlico no emplea el de
Amor. El grafito pompeyano mds arriba transcrito, que muestra una distincién personal entre los dos dioses es una ex-
cepci6n. Posiblemente, el hecho de que en la literatura del siglo I d. C. se abre paso la concepcién de una pluralidad de
erotes lleva consigo el que se olvide la antigua distincién entre Amor y Cupido. Sélo el estudio que hacen los gramati-
cos de la Antigiiedad Tardia de los estratos de la antigua literatura hace de nuevo claridad en las diferencias en el uso
de los nombres”.

31  “Entre los motivos que han podido llevar a Apuleyo a elegir el nombre de Amor, uno puede haber sido su in-
terés por la literatura arcaica. Es sabido que buscaba con frecuencia sus modelos en ella y el uso en su apologfa de un
fragmento de Afranio, que atribuye amare a los sabios y cupere a los demds, del cual ya hemos hablado puede ser adu-
cido en esta argumentacién” (FLIEDNER, H., p. 78, n. 41).

32 FLIEDNER, H., op. cit., p. 79: “Segiin testimonio de Apuleyo, su mundo espiritual estd marcado de manera
decisiva por dos componentes. No sélo por la religién de Isis, cuyo iniciado nos dice que es, sino también e igualmen-
te por el platonismo, cuyo representante se nos aparece en sus escritos de temas que estdn relacionados con el plato-
nismo medio. Un papel importante en sus explicaciones lo tiene la doctrina de los demonios que aparece expuesta en
todos sus escritos y que con ello se muestra como una pieza nuclear en la profesion de fe filoséfica de Apuleyo. El que
por dos veces se haga aparecer el amor como un ejemplo particularmente adecuado para aclarar, nos ensefia que esta
cosmovisién derivada de Platén corresponde a las propias concepciones de Apuleyo. Asi, la novela del Asno de Oro va-
le como un ejemplo impresionante de que la tradicién literaria y las concepciones populares son elementos decisivos
para la presentacién literaria de los dioses y no forman parte de la fe personal.

33 FLIEDNER, H., op. cit., p. 79.
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platénica las hay especialmente en Plutarco y Plotino en el mundo griego y en Apuleyo, Minu-
cio Félix y Marciano Capella entre los latinos.

Pero no sélo en el 4mbito de la filosofia relacionada con Platén obtuvo un rango especial el
dios del amor. Cornutus (ND 25) refiere que algunos conciben todo el cosmos como Eros. La
polémica entablada por Plotino contra tal concepcién muestra que también en su tiempo habia
defensores de tal opinién. Junto a ella existe una linea interpretativa que ve en el dios del amor
una encarnacion del fuego y simultdneamente del poder vivificador y creador del Todo y de la
potencia generadora de la Naturaleza. También aqui tiene el dios del amor una significacién de
primer orden. Finalmente, recordemos que en el tratado hermético denominado el Asclepius,
que se nos ha transmitido bajo el nombre de Apuleyo, tanto Hermes Trismegistos como el prin-
cipio creador del cosmos se llaman Cupido, con lo que también en este texto tardoantiguo tie-
ne el dios del amor una posicién muy significativa. Con ello queda claro que este dios experi-
mentd un gran aumento de estimacion en los siglos de la Antigiiedad Tardfa y que influyé mu-
cho en su alta valoracién también la poesia. As{ ocurre en las descripciones de Dracontio o En-
nodio, que hablan de la actividad del dios del amor sobre los elementos. Precisamente en estos
testimonios tardios de la literatura latina se atribuye al dios un poder y significacién césmica al
modo como se la veia en los primitivos testimonios al menos como indicio. Y junto a esto ya
no hay lugar para un tropel de amorcillos acompafiando a Venus, por lo que se entiende que esa
tradicién desaparezca de la literatura latina paulatinamente al final de la Antigiiedad>*.

La panordmica que nos ofrece el estudio filolégico de los documentos de esta época atdrea
de la literatura latina es de enorme interés: una cosa es el hecho indiscutible de la crisis del cam-
po semdntico del amor y otra las explicaciones de la misma. La historia de los textos y estratos
literarios nos dice poco, salvo que la integremos en un armazén més consistente. No son los gra-
maticos los que hacen la lengua, sino los que documentan el uso, que suele tener otras motiva-
ciones. Si en el mundo arcaico latino hubo un uso de esos conceptos que vuelve a aparecer en
Apuleyo, en toda la filosoffa platdnica, cuyo paso del antiguo platonismo al medio estd muy po-
co claro por la falta de documentacién en muchos de sus aspectos y si todo el tema estd inti-
mamente ligado con la vivencia y pensamiento religioso, mucho mds nos inclinamos a pensar
que los poetas presentaron sus escarceos literarios manejando un campo semantico que tenfa un
uso que retuvo y que ese uso tenfa que ver con las concepciones tradicionales romanas; pero de
todas maneras, si ya en el siglo II se puede documentar el papel relevante del amor precisa-
mente como “demon” y en tal sentido como divinidad en el 4mbito culto y a tal concepcién se
le puede seguir la pista hasta la Edad Media, la pregunta es: ;C6mo interpretar nuestra inscrip-
cién? ;Sobre 1a base del difuminado lenguaje poético cldsico? ;Sobre la interpretacién que de
esa base hace la literatura religiosa posterior? Dicho de otro modo: ;Estamos ante una poesfa
intrascendente? ;Estamos en un templo y su uso de la poesia estd marcado por el contexto y el
amor no es una mera designacion de un sentimiento, sino una alusién a una divinidad que es la
base de toda una concepcion que se ird manifestando cada vez con mayor claridad como la ba-
se de experiencias profundamente religiosas y aun misticas? Quede planteado el tema, ya que
sobre estas contrapuestas perspectivas volveremos3>,

34  Para la Antigiiedad Tardia hay que recordar el tema del Deus Charitas est jodnico y la enorme resonancia
que €l tema ocupa p.e. en toda la obra de un S. Agustin, as{ como en otros autores cristianos.

35 El problema del papel del amor en la religién ha sido muy estudiado y hay una abundantisima bibliografia
que no es tarea nuestra recoger aqui. A titulo de ejemplo recordemos SCHUBART, W., Religion und Eros, Miinchen
1964..
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IIL3. Sacerdos Asculepi Ebusitani (14=I1/4)

Un comentario expositivo de los aspectos histéricos y contextuales de la inscripcién ha que-
dado redactado en el trabajo de transcripcidn de los tizuli, asi como del probable sincretismo que
subyace en el culto a Asclepio en Ibiza. Pero resaltemos algunas notas.

Hasta ahora, la unién del culto a Esculapio y a las ninfas s6lo estaba atestiguada en el mun-
do griego®. Desde luego, no lo estaba en las divinidades de Hispania®’; por ésta, entre otras ra-
zones, es tan importante el pasaje que estamos comentando, por més que la unién de ambos cul-
tos aqui sea tan periférica que s6lo se nos indique que un sacerdote de Esculapio viene a hacer
aqui sus liturgias.

Asclepio fue un dios recibido muy pronto por Roma. Ya a fines del siglo IV a. C., la ser-
piente de Epidauro habia sido traida solemnemente a Roma®®, En el afio 180, A. Postumio Al-
bino, cénsul superviviente de la peste que devastaba Italia, a indicacién del gran pontifice Ser-
vilio y de los decemviros, tras de inspeccionar los libros, se encarga de consagrar y dedicar, en-
tre otras ofrendas, estatuas doradas a Apolo, a Esculapio y a Salus®.

En Hispania Antigua también tuvo culto. Recordemos que en Cartagena apareci6 un ara cua-
drangular con simbolos de olivo y serpiente que parecen asociados al culto a Asclepio*® y que
en la cima del monte de La Concepcién, también de esta misma ciudad, hubo un santuario a As-
clepio*!. Y notemos, finalmente, que aunque las inscripciones se hallan repartidas por toda la
geograffa peninsular, los materiales cultuales hasta ahora han aparecido en mayor abundancia
en las zonas orientales y en las costas mediterrdneas*?,

El culto a Asclepio no estd directamente documentado en nuestra cueva, ya que solo tene-
mos la inscripcion conmemorativa de unos viajeros, probablemente peregrinos, uno de los cua-
les es sacerdote del Esculapio de Ibiza. Por otra parte, descifrar el epigrafe y decidirnos por la
lectura propuesta ha sido tarea larga y penosa. Las discusiones en torno a la unidad del titulus
y entorno a la graffa misma han sido dificiles; por ello, todo cuanto hasta ahora se diga o su-
giera estd sometido a revision en la medida en que pueda estarlo la interpretacién del texto, pe-
ro si los viajeros vienen e introducen nuevos cultos en la Cueva Negra es de suponer que de al-

36 HERTER, H., “Nymphai” RE, val 34, Stulttgart 1937, col. 1.551 y 1.572 y el hecho es notable tanto en la
epigrafia como en las fuentes literarias.

37 VAZQUEZ HOYS, A. M., La religién romana en Hispania... pp. 303-307.

38  GAGE,J, Apollon romain. Essay sur le culto d’Apollon et le developpement du “ritas Graecus” a Roma des
origines a Auguste, Parfs 1955, p. 371. ‘

39  GAGE, J., ibidem, p. 338.

40 BALLESTEROS, Historia de Espafia (Salvat), vol 1, 2* ed., Barcelona 1943; BELTRAN, A., “El ara roma-
na del museo de Cartagena y su relacién con el culto de la Salud y Esculapio en Carthago Nova”, Ampurias IX-X,
1947-48, pp. 213 ss., lams. I-1I; FERNANDEZ DE AVILES, A., “El Museo Arqueoldgico Municipal de Cartagena”,
AEA 54, 1944, p. 91; GARCIA Y BELLIDO, A., Esculturas romanas de Espaiia y Portugal, Madrid 1949, n. 407,
14minas 288-289; PERICOT, L., Historia de Espafia (Gallach), vol. I: Espafia primitiva y romana, Barcelona 1934, fig.
p. 527.

41 BELTRAN, A., Serie de monedas latinas de Cartagena, Murcia 1948; BELTRAN, A., “Los monumentos de
Cartagena seguin las series de monedas y ldpidas latinas”, Crdnica del Il Congreso Arqueolégico del SE espariol, Alba-
cete 1947, pp. 305 ss.; VILLALONGA, L., Numismdtica antigua de Hispania, Barcelona 1979, pp. 292-295;
BLAZQUEZ, J. M., “Stadtebau und Religion in Neukarthago (Hispanien). Topographie: Tempel aus der Zeit der r6-
mischen Republik”, Romische Geschichte, Altertumskunde und Epigraphik. Festschrift fiir Artur Berz zur Vollendang
seines 80 Lebensjahres, Wien 1985, pp. 75-106, sobre todo 90-91.

42 Los materiales estdn recogidos en VAZQUEZ HOYS, A. M., op. cit., pp. 303-307.
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gun modo también el culto a Asclepio que aparece expresamente nombrado tenga realizacién
local ya directamente ya en sincretismo con alguno de los dioses traidos. En este sentido, cree-
mos poder hablar también aqui del culto a Asclepio. Y la conclusién es importante, ya que los
cultos a Asclepio est4n bien conocidos*? y esto nos abre perspectivas importantes sobre la acti-
vidad cultual en la Cueva Negra.

Recalquemos que la peregrinacién aqui conmemorada tiene lugar cuando ya el santuario es-
td en pleno funcionamiento. En efecto, el texto conmemorativo de esta peregrinacién es poste-
rior al titulas 13 = I1/3, como se comprueba por las lineas de separacién entre ambas, trazadas
por los autores del titulas de los ebusitanos.

H1.4. Phrygia Numina (14=11/4)

La primera lectura fue PHY.EI y la interpretacién mayoritaria era en favor de un PHYBEI
forma atestiguada de PHOEBEI, y personalmente yo pensara mds bien en un PHYSEI a enten-
der como alusién a divinidades de la naturaleza®*. La lectura PHRYGIA parece que es menos
fiable. Si fuera real, nos pondria ante el culto a los dioses frigios en la Cueva Negra, tema re-
cogido mas arriba junto con la transcripcién de los textos. Los problemas que plantea el culto a
Cibeles y a Atis y la infiltracion de las religiones orientales en el Imperio Romano son conoci-
dos y bien atestiguados, por lo que no insistimos.

II1.5. Fortuna

Nos permitimos hacer aqui una sugerencia alternativa a la interpretacién del fragmento re-
ferente al dia sexto ante Kalendas Aprilis, unido a que el nombre del municipio en que estd ubi-
cada la Cueva Negra es precisamente Fortuna.

43 Sobre el problema de la entrada de Asclepio en los lugares sagrados con aguas termales puede verse CRO-
ON, J. H., “Hot Springs and Healing Gods”, Mnemosyne. Bibliotheca Classica Ba ta va , serie IV, XX, 1967, 225-246,
que es un trabajo de los varios que el mismo autor ha publicado en esta revista (Cfr: afios 1956-1961). En el que hemos
citado, el autor, tras haber afirmado que el culto a Asclepio, es relativamente reciente, concluye: “Estas observaciones
nos ofrecen un punto de partida para responder a la segunda cuestién planteada al comienzo de este articulo. Todos los
patronos, anteriores a Asclepio tenian afinidades con la naturaleza y/o con el mundo cténico. Esto tiene un interés es-
pecial si parece aceptable que algunos antiguos cultos de Asclepio tuvieron conexién con fuentes de aguas calientes,
como es el caso de Cranon. Yo no propongo tomar partido en la famosa controversia de si Asclepio fue originariamen-
te un espiritu de la tierra o un héroe (en el sentido de que hubiera sido primeramente un mortal); pero en ambos casos
sus afinidades cténicas originarias son obvias. En la experiencia religiosa de una poblacién rural antigua, las fuentes de
agua hirviente eran producto de poderes sobrenaturales cténicos. Pero incluso si Asclepio fue originariamente venera-
do en esta capacidad, aparentemente fue mucho menos importante que los otros patronos. Y su conexién ya tardia con
las aguas termales apunta hacia una actitud mental completamente diferente de sus devotos. Ciertamente, las antiguas
creencias pudieron persistir. Todavia no hace muchos afios que los campesinos de Cythnus no se atrevian a baflarse en
las aguas termales de la isla. Pero el auge de los establecimientos de bafios en el mundo helenistico y romano muestra
que la poblacién urbanizada tenfa otras ideas religiosas. Usaban la naturaleza y sus dones para sus propios intereses,-
muy en concreto para el bien de la Humanidad, y al usar asf las aguas termales daban culto a un dios de la medicina ti-
picamente humano”. Sobre el culto de Asclepio ver, p.e.: WALTON, A., The Cult of Asklepios Ithaca 1894 (reprint
1965), KRUG, A., Heilkunst und Heilkult. Medicin in der Antike, Minchen 1985, pp. 121-187 y bibliografia en pp.
230-233.

44 El problema de las divinidades de la naturaleza es muy conocido en el mundo romano, lo mismo que €l cul-
to a Febo. Fue esta base la que nos hizo pensar al comienzo de nuestro estudio en estas lecturas alternativas, pero aho-
ra ya no vamos a divagar sobre estos temas.
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Las fiestas de FORTUNA BALNEARIS eran precisamente el dia 1 de abril y debian ser
muy importantes en el establecimiento termal que estd a muy poca distancia de la Cueva Negra
y que lleva el nombre de Bafios de Fortuna. Si hacemos un esfuerzo por escenificar las “pere-
grinaciones” de los devotos a la cueva, es muy verosimil pensar que algunas de las mds impor-
tantes se hicieran coincidir con las fiestas mas solemnes de la localidad, es decir las de FOR-
TUNA VIRILIS, y que siendo también fiesta imperial el 27 de marzo llegaran en esa fecha a la
cueva y asi lo hicieran constar. Sea de ello lo que fuere, el culto a Fortuna aqui es més que
probable®,

I11.6. Venus (11=11/7)

La figura y la funcién de Venus en la religién romana va siendo puesta en luz por diversas
investigaciones de enorme interés. Fue Schilling quien ya advirtié de la diferencia existente en-
tre la Venus romana y la Afrodita griega. Tras recordar la sensibilidad de la religién romana al
misterio divino y la carencia de imaginacién de la teologia romana, hecho por el que era parti-
cularmente débil a la tentacién de aceptar las fabulas de la mitologia griega, nos dice: “De to-
das maneras, nunca convendra olvidar el punto de partida, el hilo sutil que une a Venus a la
mentalidad latina de los origenes. Ante todo es a este punto de partida a lo que Venus debe una
orientacién absolutamente diferente de la de Afrodita. L.a oposicién cldsica entre la grauitas ro-
mana y la frivolidad poética griega no es suficiente para dar cuenta del contraste”®.

Y si de los origenes pasamos al momento del apogeo del Imperio, la idea permanece. Para
poder enfrentarnos con el contexto de nuestros tifuli hay que leer lo que sobre Venus escribe Be-
aujeu; después de recordar el auge del culto a la diosa ya antes de César, la devocion que le tu-
vieron Sila, Pompeyo y César, el interés de los versos de Lucrecio para comprender su culto,
este autor nos recuerda el perfodo de renovado esplendor que viene para la diosa con el co-
mienzo de la época de los Antoninos, cosa que se manifiesta entre otros muchos datos por la
consagracion que hace Adriano de un templo a las diosas Roma y Venus. Lo que nos interesa
destacar son las palabras con las que Beaujeu describe la esencia del culto a Venus y su funcion
en la religién romana: “...La Venus del templo de Roma se llama Vernus Félix... Es a Adriano a
quien toca el mérito de esta dichosa innovacidn; dichosa ya que resume de una forma simple y
juiciosa un conjunto de nociones y de relaciones que circulaban por todas partes desde hacia
tiempo. En efecto, Venus no preside solamente el amor humano, sino que también dispensa la
fecundidad a todos los seres, la fertilidad a todas las tierras; es ella quien mantiene la vida en
todo el universo y quien procura al hombre, junto con la prosperidad material, la dicha y el éxi-
to; incluso los librepensadores estdn en este punto de acuerdo con los creyentes, como lo mues-
tran los ejemplos de Lucrecio y de Plinio el Viejo, que reconoce al planeta Venus el poder que
otros, menos confiados en el poder de los astros, asignan a la mds bella de las Olimpicas™’.

45  Sobre el tema de Fortuna Virilis volveremos mas adelante. Puede verse GAGE, L., Matronalia. Essai sur les
dévotions et les organisations cultuelles des femmes dans I’ancienne Rome, Bruxelles 1963, sobre todo pp. 39-63.

46  SCHILLING, R., La religion romaine de Vénus depuis les origines jusqu’au temps d’Auguste, Paris 1954, p.
87. Sobre diversas perspectivas del culto a Venus Cfr.: WLOSOK, A., Die Gottin Venus in Vergils Aeneis, Heidelberg
1967; SINGLETON, N. E., Venus in the Metamorphoses of Apuleius, Ann Arbor, Michigan, U.S.A., 1980.

47  BEAUIJEU, J., La religion romaine a l'apogée de [’Empire I, La politique religieuse des Antonins (96-192),
Parfs 1955, p. 138; las pp. 136-141 son claves para todo este tema por el conjunto de visiones y noticias que contienen.
Un paralelo lingiiistico del texto de vota reus lo hay en Macrobio (Sat. 1, 12, 31): A Junio Bruto, quod... pulso Tarqui-
nio sacrum Carnae deae la Caelio monte voti reus fecerit.
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Dicho en pocas palabras, la Venus romana tiene poco que ver con la Afrodita griega a lo largo
de toda la historia de Roma y en concreto en los siglos en los que se escriben nuestros textos.
Y no es dbice a tal realidad el que en ocasiones la mitologia de la Afrodita griega se aplique a
la Venus romana, como es el caso mismo del pasaje que aqui consideramos, en el que Venus
viene llamada acto seguido Pafia.

El titulus que aqui comentamos tiene un interés grande sea cualquiera la interpretacion que
del mismo se dé, ya que es suficientemente abstracta como para admitir muchas y la opcién por
una de ellas depende de estas concepciones sobre Venus a que acabamos de aludir. En efecto,
el texto habla de una relacién del reus por una parte con Venus, a quien ha hecho uota, y con
las ninfas, que parecen no concederle lo que ha venido a buscar a la Cueva Negra. El remedio
que se le ofrece al reo es cumplir los votos, tras de lo cual la esperanza del oferente se verd cum-
plida. Venus aparece asi como una divinidad a aplacar dentro de la m4s pura tradicién romana®,
No sabemos a qué se refiere la esperanza del oferente, pero puede referirse a cualquier cosa,
tanto una curacioén como un aspecto cualquiera de la felicidad o incluso la paz del 4nimo*®, Ve-
nus se nos muestra como una divinidad superior, césmica, de cuya asociacién con Jipiter no
nos admiramos®’ y en perfecta consonancia con todo el panteén de la cueva. Las ninfas actian
al parecer como un mero instrumento en manos de Venus, que es quien lleva las responsa-
bilidades.

La personalidad y funcién de Venus en nuestra cueva se aclara més con la presencia de la
dedicatoria del conjunto a Chaon que luego comentaremos. Y su personalidad hace més rele-
vante el tema del amor que mas arriba hemos estudiado. Baste recordar que los romanos desde
fines del siglo I a.C. ponen al dios Amor y a Venus en relacién con la vida dichosa en el méas
alla!, asf como las funciones de Venus altrix*?, de Venus Felix> y la diferencia que Apuleyo

48  SCHILLING, R., op. cit., pp. 88-89: “El romano se sabe de una vez para siempre sometido al imperio de los
dioses; su tinica ambicién es ganar su favor. Estd persuadido en el curso de toda su historia de que la ayuda divina es
indispensable para el éxito. Este sentimiento es ¢l hilo conductor de la historia de Tito Livio. Y se expresa por la boca
de la tradicién romana en Cicerdén: “Mihique ita persuasi Romulum auspiciis, Numam sacris constitutis, fundamenta
iecisse nostrae ciuitatis, quae nunquam profecto sine summa placatione deoram immortaliam tantam esse potuisset”
(De nat. deoram 111,2).

49 Un ejemplo de suplicante a Venus (en este caso a Afrodita) es Adriano cuando, tras haber matado un oso en
Beocia y otro en Tespias, funda una ciudad, Hadrianotherai, y ofrece las primicias del oso beocio a Cupido acompa-
fiando su ofrenda con una dedicatoria en verso que se nos ha conservado: “Oh hijo de la melodiosa Cipria, arquero que
vives en Thespias, vecina al Helicon, cerca del jardin en flor de Narciso, seme propicio: acepta este presente que te ofre-
ce Adriano, las primicias del oso que ha matado él mismo desde lo alto de su caballo; td, en recompensa de esta ofren-
da, dale, como dios sabio que eres, los favores de Afrodita Urania”. ;Esperaba Adriano una gracia particular? ;Cudl?
(Qué relacién podia haber entre una ofrenda cinegética a Afrodita incluso si era la Urania y a Eros incluso si era cono-
cido como dios sabio? (Cfr. BEAUJEU, J., op. cit. p. 163, nota 2. Nosotros queremos recordar que aunque la ofrenda
es a Afrodita parece que tal Afrodita es la traduccién de la Venus romana. Y Cupido ‘sabio’ puede estar en la tradicién
platénica del Eros.

50  SCHILLING, R., op. cit., Chapitre I1: “La signification du culte des Vinalia. I. L’association de Japiter et de
Venus” pp. 91 ss.

51  FLIEDNER, H., Amor und Cupido..., pp. 94 ss.; cfr. GRIMAL, P., “Venus et I'inmmortalité (a propos de Ti-
bulle I, 3, 37 et suiv.)”, Hommages a W. Deonna, Bruxelles 1957, 258-262; HEILMANN, W., Bedeutung der Venus bei
Tibull unter besonderer Beriicisichtigung von Horaz und Properz, Diss Frankfurt 1959.

52 FLIEDNER, H., op. cit., p. 109, nota 5.

53 SCHILLING, R., op. cit., pp. 276 ss. Todo esto sin contar con los posibles sincretismos que puedan subya-
cer en nuestro centro de culto de los que luego hablaremos. Cfr. BLAZQUEZ, J. M., “El sincretismo en la Hispania ro-
mana entre las religiones indigenas, griega, romana, fenicia y mistéricas”, en La religion romana en Hispania, Madrid
1982, p. 183.
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estableciera entre la Venus caelites y 1a Venus Vulgaris, siguiendo la distincién platénica®. Re-
sulta evidente que no se puede afirmar a priori que el texto referente a Venus en nuestra cueva
ha de ser leido con ideologia de religién naturalista y mds bien parece que el espiritu de la in-
terpretacion puede y debe ir en consonancia con la opcién que hagamos en el caso comentado
del Amor y en otros similares.

IIL.7. Latices ( 11=Il/7 efr. 13=11/3 y 10=11/5)

Las aguas como divinidades y su identificacién con las ninfas, si el lenguaje no ha de ser
considerado como metaférico, es otro de los datos de los documentos de la Cueva Negra. Co-
mo, en parte al menos, el tema coincide con lo dicho a propésito de las ninfas, no vamos a in-
sistir aqui sobre ello. S{ que podemos, en cambio, recordar que en el caso de la Cueva Negra su
ubicacién fisica esta en el 4mbito geografico de las aguas termales de los bafios de Fortuna y en
tal contexto el culto a las aguas se potencia mucho, ya que también en los bafios debi6 haber un
culto a las aguas con todos los problemas que tal tema conlleva y que estdn estudiados en otros

lugares™.

IIL.8. Chaoni (39=I11/1)

Es sabido que Chaon era una designacion de Zeus. Al elegirla se confirma la tendencia pre-
sente de modo general en los textos de la Cueva Negra de emplear expresiones que podemos
calificar de “cultas”. Esto se ve no sélo en el hecho de ser métricas en su totalidad o en su gran
mayorfa, sino también porque en las alusiones mitolégicas abundan los helenismos (Paphien,
Nympharum, Pierides, Baccho) y ser éste uno de esos casos.

Pero si las formas son, a veces, griegas, las doctrinas son profundamente latinas y entre es-
tas formulaciones quizd no sea la menos peculiar la concepcion de Jipiter presidiento todo el
conjunto de textos y de este modo indicando la preeminencia del dios y muy en concreto una
preeminencia fisica. No es, sin embargo, este rasgo lo que es tipicamente romano, sino la unién
de Tipiter con todos los demds dioses que sirven como de mediadores en la religién romana.
Aqui, Jtipiter esté en el frontispicio, presidiendo todo, pero junto a €l aparece una brillante éli-
te de divinidades a las que, por supuesto en unién con €l, se dirigen las plegarias. De hecho, los
estudios sobre el culto y las concepciones del resto de las divinidades romanas no pueden pres-
cindir de las continuas alusiones a Jupiter que siempre subyace en el fondo de toda la teologia
romana’®,

54  FLIEDNER, H., op. cit., p. 115, nota 42. Sobre ¢l problema paralelo y concomitante de la sensibilidad reli-
giosa latina y romana cfr. WILHELM-HOOIIBERCH, A. E., Peccatam, Sin and Guilt in Acient Roma, Groningen 1954;
WAGENVOORT, H., “Orare, Precari”, Pietas. Selected Studies in Roman Religion, Leiden 1980, pp. 197-209.

55 DIEZ DE VELASCO, F. de P, “Balnearios y dioses de las aguas termales en Galicia romana”, AEA 58, n.
151-152, 1985, pp. 69-98; DIEZ DE VELASCO, Fde P, Balnearios y divinidades de las aguas termales en la Penin-
sula Ibérica en época romana, Madrid (Microtrabajos. Ediciones. Distribuciones) 1987, con bibliograffa.

56  Sobre el Jupiter romano puede verse KOCH, C., Der romische Juppiter, Franckfurt a. M. 1937; DUMEZIL,
G., Jupiter, Mars, Quirinus, Torino 1955. Sobre el culto a Jipiter en Hispania cfr. VAZQUEZ HOYS, A. M,, “El culto
a Jipiter en Hispania”, Cuadernos de Filologia Cldsica XVIII, 1983-1984, pp. 83-215; REDONDO RODRIGUEZ, J.
A., “El culto a Jupiter en la provincia de Céceres a través de sus testimonios epigraficos. Distribucién y nuevos hallaz-
gos”, Studia Zamorensia V1, 1985, pp. 69-77; MARCO SIMON, E.,, “El culto a Jupiter Dolichenus en el norte de His-
pania”, Veleia. Revista de Prehistoria, Historia Antigua, Arqueologia y Filologia Cldsicas, 4, 1897, pp. 145-158.
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Resulta raro que en la Cueva Negra no aparezca aludido e invocado més veces, pero no con-
viene hacer teorias sobre ausencias o presencias, ya que hay que esperar a que se lean més tex-
tos para poder hacer una valoracion del hecho. El que aparezca coronando el conjunto y como
recipiendario de todas las dedicatorias responde perfectamente a la teologia romana y muestra
la fuerza de la autoridad que debia regir €l santuario objeto de nuestro estudio®’.

I11.9. Baccho (37=II1/5)

La palabra puede tener dos acepciones. Su empleo, incluso en poesia, designa primaria-
mente al dios Baco; pero también, y segtin el tenor del texto, puede designar metonimicamen-
te el vino.

Desde luego, la presencia de alusiones a Baco en un santuario a las ninfas es algo tan con-
natural que podfa esperarse. Es bien conocida la relacién que existe, segin los relatos mitolé-
gicos, entre este dios y aquellos espiritus de las aguas, de las montafias y de la naturaleza. Ovi-
dio, entre otros autores, nos recuerda las viejas leyendas segiin las cuales el dios, tras de su na-
cimiento, es eniregado a las ninfas para su cuidado®®; segtin Horacio, Baco ensefia sus cantos a
las ninfas®®; segin Lucrecio, las ninfas en la concepcién popular son compafieras de los Fau-
nos, Satiros y Pan, todos ellos compafieros de Baco®. No es preciso insistir®!.

Mas no solamente la mitologia ponia en relacién a Baco con las ninfas. También la imagi-
nerfa cultual hacia que las cuevas fueran un escenario natural del culto a Baco: “El culto de
Dionysos, como el de Cybeles, ha mostrado una predileccién por las cavernas y grutas, quiza
bajo Ia influencia de los ritos sabacios. Segtin ciertas versiones del mito baquico, el dios habia
sido educado por las ninfas en una caverna del monte Nysa. Antros fueron consagrados a Baco
en Naxos y otros lugares. En la procesion de Tolomeo Filadelfo, en Alejandria, se llevaba en un
carro una gruta profunda construida de materiales diversos y Sécrates de Rodas nos habla del
pabellén que Antonio habia hecho construir en el teatro de Atenas, a imitacién de las grutas ba-
quicas para emborracharse alli con sus amigos”®2,

Pero lo que mas nos interesa aqui serfa conocer la vigencia que el culto a Baco tiene en la
época de los Antoninos y a este respecto hay un dato en la Cueva Negra que vale la pena pon-
derar: es la muy probable alusién al mito de Melampo.

El titulus 37=II1/5 lo componen quince versos de los que los primeros estdn tan estropeados
que son ilegibles. Los vv 10-12 no pueden leerse completos, pero se leen algunas palabras de
cada uno de ellos:

DOCTISSIMUS ISTE

SERPENTI

CUI SIGNVS ERAT EX ILLICE DICTVS

57  Cfr. RE sub voce *“Chaon”.

58  OVIDIO, Metamorphosis, 111, pp. 253-315.

59  HORACIO, Odas, 11, 19, pp. 1-4.

60 LUCRECIO, De rerum natura, IV, pp. 580-595.

61  Para toda la mitologfa de Baco, la bibliografia es abundante A. BRUHL, A., Liber Pater. Origins et expan-
sion du culte dionysiaque a Roma et dans le monde romain, Paris 1953 ; JEANMARIE, H., Dionysos. Histoire du cul-
te de Bacchus, Parfs 1970 con abundante bibliografia ; NILSSON, M. P., The dionysiac Mysteries of the Hellenistic and
Roman Age, New York 1975; DETIENNE, M., Dionysos mis a mort, Paris 1977 (tr. espaiiola La muerte de Dionisos,
Madrid 1982); DETIENNE, M., Dioniso a celo aperto, Bari 1987.

62 BRUHL, A,, op. cit., p. 305.
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Parece claro que estas indicaciones contienen referencias a un personaje o hecho histérico
o mitico, en cualquier caso, narrativo. Si, como es lo mds verosimil, los tres versos se refieren
a un mismo suceso O tema creemos que estamos ante una referencia al mito de Melampo, Fila-
co e Ificlo. En efecto, la mitologfa griega nos cuenta que Melampo obtuvo el PODER DE VI-
DENTE y el de ENTENDER EL LENGUAIE DE LAS AVES, porque unas SERPIENTES que
habian en una ENCINA, cerca de Pilos, le lamieron los oidos (Apolodoro 1,9,11). Con su poder
supo y anuncié a Filaco que podria curar a su hijo Ificlo de la esterilidad cuando encontrase un
cuchillo que afios antes habfa clavado en una ENCINA sagrada de Zeus en Otrys, Tesalia, y hu-
biérale dado a beber la herrumbre del mismo mezclada con vino®,

Es también muy conocida la relacién del personaje Melampo con los temas bdquicos. Apo-
llodoro (II, 26-29) nos cuenta Ia historia de Preto y de sus hijas segtin dos versiones que cono-
ce bien, una que remonta a los escritos de Hesfodo y la otra al cronista Acusilao, que se inspi-
ra probablemente en la historia tradicional de Argos. La historia se sitia en el contexto de ex-
plicar Ia introduccién del culto baquico en Argos y cuenta cdmo las tres hijas de Preto, llama-
das Lisippe, Ifinoe e Ifianassa, son presa de la mania “en época de su pubertad” (las versiones
difieren en el definir la causa de tal hecho). Bajo el influjo de la mania vagabundean a través
de todo el pais de Argos y llegan incluso a Arcadia, donde yerran en los lugares solitarios, des-
nudas y en un completo desorden. Melampo, inventor del tratamiento a base de remedios y pu-
rificaciones, promete curarlas si Preto le cede un tercio del reino para su hermano Bias. Tras una
discusion que hace que exija y consiga los dos tercios del reino, las cura y el procedimiento es
notable: “Reuniendo a los jévenes mds vigorosos, organiza una persecucién de las doncellas a
base de gritos rituales y un tipo de danzas de posesion que las hacen volver desde las montafias
hasta Sicién”.

Hay una segunda versién de esta misma historia recuperada con el hallazgo de un himno de
Baquilides. Seguin ésta, la historia habria tenido lugar en Tirinto, la causa de la locura habria si-
do la célera de Hera y para curarlas, su padre, habiendo salido en su busca, las encuentra cerca
del rio Lusos o Lusios, nombre que puede hacer pensar en el epiteto de Lysios que lleva el Dio-
niso que cura el extravio provocado por el Dioniso Baccheios. Tras haberse bafiado en el arro-
yo rogd a Artemis que librara a sus hijas de su “miserable acceso (Iyssa) de demencia prome-
tiéndole el sacrificio de veinte terneras de pelo rojo ain no sometidas al yugo”.

Notemos que, en la primera versién, la curacion viene por obra de Melampo, pero con pro-
cedimientos dionisfacos, y en la segunda, la curacién tiene al menos resonancias baquicas. El
paralelismo y la metodologia de curacién nos muestran una relacion entre Melampo y Dioniso
cuya leyenda ha tenido algunos desarrollos que le ponen en relacién con Baco®.

En efecto, cuenta Herddoto (1L, 49): “Por ello, me parece que ya Melampo, hijo de Amita-
6n, no ignoraba el susodicho ritual; al contrario, lo debia de conocer bastante bien. Como es sa-
bido fue, en efecto, Melampo quien dio a conocer a los griegos el nombre de Dioniso, su ritual
y la procesion del falo. A decir verdad, no debié de comprender todos los aspectos del ceremo-

63 Cfr. RE, sub voce “Eiche”, “Phylacus”, “Iphiclus”, “Melampus” para todas las variantes y citas del mito; cfr.
también NILSSON, M. P., Geschichte der griechische Religion, Miinchen 1967 (3* ed) vol I, pp. 613 ss.

64 JEANMARIE, H., op. cit., pp. 203-205. El mismo tema apunta DETIENNE, M., Dioniso a cielo aperto, Ba-
ri 1987, p. 87 cuando dice: “Técnica terapéutica practicada en cierta ocasién en la Argélide cuando Melampo, en una
version dura, traté a las hijas de Preto, que habian perdido el juicio, con una cura de danzas violentas y rumorosas guia-
das por una banda de j6venes varones. Danza entusidstica, pero de la misma naturaleza que las danzas biquicas, igual-
mente llamadas baccheiai, “bacantes”, ofrecidas a la humanidad junto con el vino puro del que constituyen la otra ver-
tiente, por un Dioniso que se venga de Hera, para el mayor bien de una humanidad hecha as{”.
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nial ni explicarlo con precisién —sino que los sabios que vivieron con posterioridad a €l lo ex-
plicaron més detalladamente—, pero, en todo caso, fue Melampo quien introdujo la procesién
del falo en honor de Dioniso y, merced a €1, los griegos aprendieron a hacer lo que hacen. Por
esto, yo sostengo que Melampo, que fue un sabio que se hizo experto en adivinacién, ensefid a
los griegos, entre otras muchas cosas que aprendié en Egipto, las ceremonias relativas al ritual
de Dioniso con unas ligeras modificaciones; pues, desde luego, no puedo admitir que el culto
que se rinde al dios en Egipto y el vigente entre los griegos coinciden por casualidad; ya que,
en este caso, armonizarfa con las costumbres griegas y no serfa de reciente introduccién. Asi-
mismo, tampoco puedo admitir que los egipcios hayan tomado este ritual u otra costumbre cual-
quiera de los griegos. M4s bien se me antoja qué Melampo debid de aprender el ritual dionisi-
aco de Cadmo de Tiro y de los que con €l llegaron, procedentes de Fenicia, a la regién que, en
la actualidad, se 1lama Beocia”%>.

Pero es muy interesante el comparar el texto herodoteo transcrito con la referencia al mis-
mo que hace Plutarco: “Cuenta que los griegos aprendieron de los egipcios las procesiones, las
peregrinaciones y a rendir culto a los doce dioses. Que él se enterd de que el nombre de Dioni-
so era Melampo entre los egipcios y lo ensefid a los demds griegos...”%.

Los textos citados son por demads significativos. A juzgar por Plutarco en su lectura de He-
rédoto, que debia estar hecha indirectamente, le atribuye entre otras falsedades el afirmar que
el nombre de Dioniso era Melampo; pero esto por lo menos testimonia que en tiempo de Plu-
tarco habia quien decia esto.

El conjunto de datos recogidos parece claro que descubre no sélo la persona de Dioniso, si-
no también el tipo de dios que es en el siglo II después de Cristo. Esto lo podemos sintetizar a
partir de tres puntos de referencia:

1) El texto del titulas que comentamos. La unién de los motivos de Melampo y de Baco sir-
ve de introduccién a la recomendacién que sigue de mezclar agua con vino, mezcla que servi-
ré para “conocer”. Ahora bien, el conocimiento es tipico de la gnosis y este rasgo como com-
ponente de la religién clésica es propio de tiempos ya por lo menos del helenismo muy tardio
y sobre todo de época romana. La religién se hace cultural. La antropologia religiosa pierde en
categorias naturalistas lo que gana en impostacién espiritual.

2) La historia del culto dionisfaco ya en época imperial y sobre todo a partir de los Antoni-
nos. H. Jeanmaire nos recuerda en el sumario que sobre el tema escribe al final de su historia
del culto a Baco que “es precisamente para la época imperial cuando la epigrafia nos hace co-
nocer, por la multiplicacién de inscripciones relativas a asociaciones de mistes y de bacantes, la
vitalidad de este género de asociaciones religiosas. Los relieves, los mosaicos, las pinturas —ya
visibles en la domus durea de Nerén o en Pompeya, en el periodo del cuarto estilo (hacia mitad
del siglo primero de nuestra Era)— atestiguan la voga persistente de motivos relativos a las le-
yendas de Dioniso y Ariadna, a la danza de la ménade y del sétiro, a las infancias o al carro
triunfal de Dioniso. Y sin duda se convierte en mucho més dificil el distinguir entre el reperto-
rio puramente mitolégico y los testimonios de una verdadera piedad. Pero cuando en el siglo si-
guiente, y en la tranquilidad de la gran época de los Antoninos, se asiste a una tentativa gene-
ral a la vez de reforma y de restauracion de la religion tradicional que se esfuerzan en desarro-

65  Citamos la traduccién de C. Schrider en ediciones Gredos, Madrid 1983.

66  De Herodoti malignitate 857 C-E. Agradecemos a la doctora A. Vera Muiioz el habernos sefialado este tex-
to en su tesis doctoral, Tipologia de la fiesta en MORALIA de Plutarco, Murcia 1988, texto que juzgamos de enorme
importancia para el tema que nos ocupa.
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llar y en depurar los aspectos misticos, hay muchos signos que tienden a hacer admitir que el
dionisismo participd en este renacimiento y conocid especialmente entre las capas de la alta so-
ciedad y en la nueva aristocracia, cosmopolita por sus origenes, un crecimiento de favor”.

En 1o que toca al modo de culto que se tributaba a Dioniso, el mismo auntor, apoyandose en
la inscripcidén de Torre Nova, cerca de Roma, dice que se detecta un empefio en acercar los mis-
terios dionisfacos a los de Eleusis y que quedamos admirados de la influencia probable de las
ceremonias del culto isfaco sobre aquellas bacantes y continiia: “Lo que seguimos conociendo
mal respecto a este dionisismo de tendencias si no orientalistas, por lo menos sincretistas del si-
glo II de nuestra Era, es en qué consistian exactamente la doctrina y los piadosos ejercicios de
estos circulos como parece que se llamaban en estos tiempos los antiguos thiasos. En estas con-
gregaciones sobre las que parece que se extiende el patronato de la alta burguesia que encuadra
alli al pueblo bajo de fieles encantados de enarbolar los titulos y las insignias de una jerarquia
de cendculo, ;qué es lo que quedaba del antiguo orgiasmo? ;Y en qué forma y en qué ocasio-
nes/iniciaciones de nuevos miembros, fiestas de las calendas, reuniones u oficios regulares se
conmemoraba o se recordaban los episodios de la leyenda del dios de los éxtasis de las antiguas
bacantes? Seguramente hay que descartar la idea de una uniformidad en las practicas religiosas
de los mistes o de las bacantes que se titulaban dionisfacos, tanto mds cuanto que desde Creta
al Africa del Norte o Siria, el culto de Baco se habla sincretizado con divinidades locales indi-
genas y habia debido tomar en tal sincretismo una cierta dosis de barbarie. Lo més probable es
que la parte cultural dedicada a los himnos, a las ceremonias simbdlicas, a las puestas en esce-
nay quizé a las piadosas homilfas haya crecido en la celebracién de estos misterios desolidari-
zados, al menos ampliamente, de manifestaciones desordenadas de la mania dionisfaca, y con-
vertidas en alimento de la vida espiritual de clases sociales suficientemente ligadas al orden es-
tablecido y lo bastante tradicionales para mantenerse al margen de las agitaciones milenaristas
y de una mistica disolvente de las costumbres”%7.

En las inscripciones leidas con posterioridad a 1987, el tema del vino y de la bebida del mis-
mo aparece con renovada insistencia (inscripcién 4). Es mds que probable que ello esté indi-
cando un culto muy sincrético, con posibles realizaciones a muchos niveles culturales, desde el
bajo pueblo, que todavia entenderia que el emborracharse es una forma de culto a Baco, hasta
la forma de comprension de la sociedad mds culta y refinada, en el que la bebida se limitaria a
una “degustacién” ritual a la que se le darfa un profundo sentido sacral y mistico, algo pareci-
do alo que ocurre con el culto cristiano en la actualidad

TIL.10. Las asociaciones de dioses

De lo més frecuente en la religién romana es la asociacion de varias divinidades en los lu-
gares de culto y muy especialmente en lugares que podriamos llamar “naturalistas”. Estd muy
estudiado y a grandes rasgos es muy conocido el problema de la abundancia de dioses de los la-
tinos tanto singulares como colectivos®®, La falta de imaginacién mitica y genealégica de los la-
tinos fue superada a comienzos del siglo IV por el influjo griego y estamos frente a un panteén
funcional, pero muy complejo. ;Cémo se ordenaba tal nimero de divinidades? ;Qué principios
teoldgicos sistematizaban esta multitud de dioses, tan diferentes por su origen y contaminacio-

67 JEANMARIE, H., op. cit., pp. 471-472.
68  BAYET, ], La religion romana. Historia politica y psicolégica, Madrid 1984, cap. VI: “Los dioses”, pp. 121 ss.
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nes, tan numerosos por la distincién de los nomina y tan heterogéneos por su poder e incluso
por su forma?%°.

Sin entrar ahora a exposiciones pretenciosas de la teologia latina, nos queremos limitar a ex-
poner el fendmeno constante en el culto de las asociaciones o en el culto simultdneo de varios
dioses independientes en el mismo lugar.

Un rasgo esencial de la religién romana es el “ritualismo” y su razon de ser fundamental es
la carencia de espiritu especulativo latino y su preponderante utilitarismo. El ritualismo se con-
vierte en proteccién contra la desintegracién divina y la anarquia de los presagios; el ritualismo
apoya el trabajo de los pontifices en la aceptacién de los cultos extranjeros. Y el ritualismo, con
las fuerzas que desencadena, probablemente es la razén de que para conseguir la pax deorum se
intente que todos los dioses participen en las atenciones de los devotos’.

Pero hay mds: estamos tratando para el caso de la Cueva Negra de una especie de culto que
podriamos llamar “de salvacién”. Nada sabemos de su origen. Es lo més probable que la cueva
como lugar de culto ya existiese desde antes de la llegada de los romanos a Hispania”! y es ca-
si seguro que en sus estadios pre- y protohistéricos el culto no estuviese muy diferenciado, de
suerte que no sea fécil de decir si tal culto de “salvacién” es muy.diferente del culto a dioses
c6smicos’2. Y tal situacién se mantiene en tiempos romanos. En efecto, partiendo de dioses te-
ofénicos en el lugar (las ninfas), posiblemente por el influjo de las fuentes termales de las cer-
canfas y su poder curativo, el lugar es particularmente apropiado para recibir el caricter de sa-
lutifero y muy especialmente para que se diera un fervosoro culto a Asclepio. En semejante con-
texto pueden y suelen darse simultdneamente los cultos a todos los dioses salvadores Démeter,
Dioniso, Cibeles, Isis, Serapis, Attis, Osiris.

Pero la salvacion espiritual seguramente viene mas tarde que la salud fisica y desde luego
estdn intimamente relacionadas. Y aunque la religién romana en sus rasgos esenciales y ms ar-
caicos no da mucho lugar al culto individual parece claro que desde muy pronto existié un cul-
to a dioses curadores’.

En el momento en que surgen los complejos cultuales ocurre un fenémeno que Bayet ha su-
brayado: “En términos més generales, los mitos mistéricos contenfan una teologfa y a menudo
pretendian dar forma a un orden filoséfico o cientifico del mundo: con ellos respondian, basa-
dos en una autoridad divina, a las nuevas necesidades del conocimiento. Asi se tomé y se ex-
tendi6 la costumbre de considerar que, tras los mitos genealdgicos de los griegos, tanto tiempo
desdefiados por la antigua religidén latina, se ocultaban significados profundos, a la vez sagra-
dos y racionales, acerca del mundo y su evolucidn; la interpretacién simbédlica, al principio
pitagérica, después estoica y finalmente neoplaténica, intentaba incesantemente profundizar en
estos arcanos; y mientras las simples imdgenes segufan siendo el tesoro de los humildes,
quienes les dirigian mas su fe que su comprensién, eran veneradas por la propia oscuridad de

69  BAYET, ], ibidem, pp. 126 ss.

70  BAYET, ], op. cit, pp. 66 ss.

71  Cft. en este mismo volumen SANMARTIN, J., “Graffas iberizantes en el latin de la Cueva Negra” v en ge-
neral todo el problema de los sincretismos en la romanizacién y en particular el problema del culto en cuevas en épo-
ca ibérica cfr. p. e. TARRADELL, M., “Cuevas sagrada o cuevas santuario: un aspecto poco valorado de la religion ibé-
rica”, Memorias del Instituto de Arqueologia y Prehistoria de la Universidad de Barcelona 1973, pp. 25-30.

72 BAYET, L., op. cit., p. 225s: “No se debe por tanto exagerar la oposicién entre las religiones salvadoras de
tipo biolégico y las que hemos Hamado cdsmicas: ambas responden a una afectividad ciertamente comiin, pero a me-
nudo confusa e inestable, y ambas de interfirieron, a lo largo del tiempo, durante el Imperio Romano”.

73 BECHER, I, “Antike Heilgotter und die romische Staatsreligion”, Philologus 114, 1970, pp. 211-255.
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su simbolismo. Asi se explica el que la mitologia tradicional, que tenderia a convertirse, a
principios del Imperio, en un patrimonio estético reservado a una élite, recobrase cierta fuerza
tanto en la religion como en las costumbres, aunque lo hiciese con un sentido nuevo, cdsmico
y filoséfico”’4.

En este contexto, las viejas asociaciones de dioses adquieren una fuerza nueva, ya que no se
asocian las divinidades en funcién de categorias o funciones, sino en razén de su fuerza evoca-
tiva; y en un lugar como la Cueva Negra pueden aparecer dioses tan variados como los que es-
tamos aqui enumerando.

De la importancia de Jipiter y su asociacion con todas las otras divinidades, ya hemos ha-
blado. De su relacién con Venus en las fiestas Vinalia (23 de abril y 19 de agosto) nos habla lar-
gamente Schilling”® y no nos extrafia que Virgilio haga a la diosa hija del Optimo Maximo
(Eneida 1,235; X,17).

Algo parecido hay que decir de Apolo. Su identificacién con Veiovis, su entrada en los olim-
picos s6lo al lado de Jupiter, su asuncidén de funciones antes atribuidas a Jupiter, el tema del Jii-
piter crescens de Virgilio en un contexto de milenarismo apolineo son buenos indicios de la re-
lacién entre ambos cultos, siempre bajo la preeminencia de Jupiter’®.

La asociacién de Jupiter con Baco es normal por la genealogia de éste en la mitologia hele-
nizada y por la relacién de Jupiter, Liber y Libera en el culto y pensamiento latinos tradiciona-
les, amén de por la metamorfosis del culto bdquico de la que hemos hablado antes”.

La unién de Baco con las ninfas’®, la asociacién de Baco con Fortuna’, la de Baco con Ve-
nus?® son datos conocidos en los que no vale la pena insistir.

En resumen, que la constelacién divina que aparece en la Cueva Negra puede considerarse
fruto del azar dentro de la coherencia de un mundo mental y ciiltico que se va imponiendo y de
unas concepciones religiosas que tienden a lineas de desarrollo monoteista que influye nota-
blemente en todas las concepciones particulares de cada divinidad y en la filosofia religiosa en
general®!,

IV. LOS CULTOS
IV.1. Los tiempos

Toutain, al hablar de los cultos similares al de la Cueva Negra en el resto del mundo del Im-
perio Romano occidental, dice: “Cuando los santuarios estdn colocados en el interior de las ciu-
dades o de los poblados, la cuestion de saber si las ceremonias del culto son frecuentes o no,

74  BAYET, ], op. cit, p. 248.

75  SCHILLING, R., op. cit. p. 91 ss.

76 GAGE, 1., Apollon Romain: Essai sur le culte d'Apollon et le dévelopment du “ritus graecus” a Rome, des
origines a Auguste, Parfs 1955; BECHER, L., op. cit, pp. 235 ss.; BAYET, J., op. cit. p. 138.

77  BRUHL, A, op. cit., pp. 208 y passim; R. Schilling, op. cit., pp. 120-121.

78  BRUHL, A, op. cit., pp. 72-137-142-146.

79 BRUHL, A, op. cit., p. 150.

80  SCHILLING, R., gp. cit., pp. 19-220.

81  BAYET,J., op. cit., pp. 252 ss. 259. Este es el fundamento de los abundantes sincretismos que aparecen por
todas partes y muy en particular en Hispania. Cfr. BAYET, J., op. cit. p. 218,y BLAZQUEZ, J. M., “El sincretismo en
la Hispania Romana entre las religiones indigenas, griega, romana, fenicia y mistéricas”, La religion romana en His-
pania, Madrid 1982, 179-223.
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periddicos o no, es menos importante que en los casos de los lugares altos o de las cavernas sa-
gradas. La ascensién a montes que hoy se llaman Dj. Bou Kournein y Dj. Taya para alcanzar en
la cumbre del primero el lugar alto de Saturnus Balcaranensis y en las pendientes mds elevadas
del segundo la caverna sagrada de Bacax, no podia ser de préctica corriente o cotidiana. Se ha-
bria podido creer que el culto se celebraba allf en forma de una peregrinacién de periodicidad
mds o menos frecuente, por ejemplo anual o mensual. Pero no es asi. Las inscripciones datadas
encontradas en ambos santuarios se oponen a una tal hipétesis. En el Dj. Bou Kournein, no pa-
rece que el culto a Saturno fuera celebrado en una época del afio con preferencia a otra; exvo-
tos han sido consagrados en los meses de abril, mayo, junio, julio, septiembre, octubre, no-
viembre, diciembre y quiza en febrero. Tampoco habia en los meses un dia especial para llevar
a cabo tales ritos: las tres partes del mes se encuentran mencionadas: antes de las nonas, antes
de las idus, antes de las calendas. La variedad de las fiestas es mucho menor en el Dj. Taya: de
nueve fechas ciertas o casi ciertas que se refieren todas al periodo del afio comprendido entre
las calendas de marzo y las idus de mayo, aparecen una vez las calendas de marzo, dos veces
la vispera de las calendas de abril, una vez las calendas de abril, una vez las calendas de mayo,
una vez el séptimo dia antes de las idus de mayo; tres textos abreviados o mutilados no permi-
ten distinguir si las fechas que llevan son del mes de marzo o del mes de mayo; en estos tres
textos se trata de las calendas o de la vispera de las calendas (CIL VIII, 5504=18828;
5507=18832; 18833; 5508=18834; 5509=18836; 5510=18837; 5511=18839; 5516=218846;
18847). Para el culto de la caverna sagrada de Bacax, lo mismo que para el lugar alto de Sa-
turnus Balcaranensis, no existfa una fecha del afio o del mes establecida por el uso, e invaria-
ble, en la que subieran al altar o a la gruta del dios los sacerdotes, magistrados o simples fieles.
Conviene notar la predominancia de las calendas y de la vispera de las calendas de marzo, abril
y mayo entre las fechas elegidas por los magistrados de Thibilis para ir a llevar sus homenajes
oficiales a Bacax. De todas formas, no hay nada comparable con la fijeza de las grandes fiestas
religiosas inscritas en el calendario romano”#2,

En este contexto, el comentario de nuestro fitulas 14=11/4 en su tltimo componente en-
cuentra un sentido perfecto y luminoso:

VI K APRIL

La fecha esta clara Ante diem VI Calendas Aprilis o bien simplemente sexto Kalendas Apri-
lis. Lamentablemente, no se indica el afio. ;Qué puede indicar esta fecha?

Consultando el calendario romano encontramos la siguiente informacién: (a.d. VI Kal. Apr.)

FFer(iae) quod eo die C. Caes. vicit Alesand. CAER.

NP hoc die Caesar Alesand. recepit. MAFF.

NP ferias quad eo die C. (Caesar) Alesandriam recepit. VERUL

El comentario que hace Kirsopp es el siguiente:

“El 27 de marzo tiene en comuin una peculiaridad con los dfas 9 de agosto y 3 y 23 de septiem-
bre. Todos ellos son ferias que conmemoran acontecimientos relacionados con la familia impertal,
pero mientras que en la mayorfa de los Fastos Julianos son NP, en algunos aparecen como F.

Ant. Mai. conserva sdlo el 3 de septiembre que aparece alli sefialado con C.

El 23 de septiembre tuvo que ser C. en el calendario republicano, puesto que en ese dia se
tuvieron los Comitia el afio 167 a.C. (LIVIO 43,16,12).

Si alguno de estos dias fue F. en el calendario republicano habria sido completamente in-
consistente con el médulo de los dias F.

82  TOUTAIN, 1., Les cultes paiens dans I’Empire Romain., vol 111, pp. 60 s.
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Sin embargo, Mommsen (CIL I(2),1, p. 295) y Wissowa (RK (2) 572,582,586), antes del
descubrimiento de Ant. Mai. clasificaron estos cuatro dias como F. en el calendario republica-
no, mientras que Lenze (108 n. 2,115.116 n.3), al discutir la nueva documentacién que aduce
Ant. Mai. para el dia 3 de septiembre, se inclina a pensar que todos ellos fueron C.

Degrassi, en su calendario prejuliano, cita los dias 3 y 23 de septiembre como C. y los dias
27 de marzo y 9 de agosto como F. (344; cfr. 331.345). Explica la F. asignada por algunos Fas-
ti a los dias de septiembre con la sugerencia de que César les confirié este cardcter el 45 a.C.
(331). Esto, desde luego, es posible; pero el motivo es oscuro y hace atin més chocante la ano-
malfa de los otros dos dias.

Me parece mds probable que en el calendario republicano los cuatro dfas fueron C. y que las
F. que aparecen en los Fastos Julianos son simples errores. Esta fue la conclusién que sacé Len-
za, quien apunta al hecho de que en el calendario juliano las letras nundinales para los dias 27
de marzo y 23 de septiembre son en ambos casos F. y que pueden haber sido repetidos por el
lapicida descuidado®3.

Recordemos que la nota NP indica, como ya escribié Huschke, que “en relacién con estos
dias, todo el mundo esta de acuerdo en que se trata de feriae stativae, es decir, de fiestas im-
portantes que caen en determinados dias regulados por el calendario o por lo menos de ferias
para todo el pueblo romano...”8%. Y el mismo autor est4 de acuerdo en que el primer uso coin-
cide con la designacién de las fiestas propias de la casa imperial ya en tiempo de César®>; y en
que las fiestas propias de la familia imperial dejaron de introducirse a partir de Vespasiano,
quien, ademds, nombré una comisién para purificar el calendario®, a raiz de cuyas determina-
ciones la fiesta del 27 de marzo parece que dejé de tener importancia, aunque siguiera conser-
vando su designacién como NP%7,

83  KIRSOPP MICHELS, A., The Calender of the Roman Republic, Princeton 1967, p. 175.

84  HUSCHKE, Ph. E., Das alte romische Jahr und seine Tage. Eine chronologischrechisgeschichtliche Unter-
suchung, Wiesbaden 1970 (reprint de la edicién de 1869) p. 232. Este autor explica muy bien las razones de semejan-
te acuerdo, que, entre otros argumentos, vienen dadas por el pasaje de Verrio Flacco, en su De verboram significatu,
del que discute la restitucién de Mommsen, y por el suplemento de Ursino que reza: “Nefasti dies notantur N litera,
quod iis nefas est praetori, aput quem lege agitur, fari tria verba do, dico, addico. NP notati ob ferias quidem aeq (qui-
dem aeque) nefasti ac superiores sunt; quia vero puri sunt, saepe iis servi liberati sunt sine piaculo sed et exercitus iis
scribuntur et in provincias ire licet: sacra quoque instituta fiunt et vota nuncupata solvi et aedes sacrari solent” (Ibi-
dem, p. 240). :

85  HUSCHKE, Ph.E., op. cit p. 238: “Respecto a la nota NP que el calendario presenta para estos dias no pode-
mos dudar que aparece por vez primera al comienzo del Imperio, y que la nota NP estd puesta para indicar nefastus pa-
ras, distinguiendo tales dfas de los NF, nefastus feriatus, o feriis, o festus...”. En la p. 239 dice: “Respecto a esta nota
NP quiero proponer mi suposicién de que procede de Verrio Flacco mismo en el sentido de que fue el primero en pro-
poner que su primer uso fue en tiempo de César, y para designar las nuevas fiestas de la casa imperial” en la p. 240: “El
recto conocimiento del origen de la nota NP nos otorga ademds la ventaja de poder afirmar con gran seguridad que to-
dos los dias que llevan tal anotacion sin otros nombres, son dias de fiesta que proceden de época imperial”, y en p. 241:
“Por lo demés, la creacién de tales nuevos dias de fiesta no sobrepasé la época de gobierno de la casa Julio-Claudia”.

86 HUSCHKE, Ph. E., op. cit., p. 242: “Por lo que se refiere a las fiestas de la casa imperial hasta entonces exis-
tentes en el afio 70 fue creada por el Senado una comisién de hombres de pro (Técito H 4,40), ‘qui... fastos adulatione
temporum foedatos exonerarent modumaque publicis impensis facerent’, y probablemente eliminaron ya entonces todos
esos dias sefialados desde César con la NP que no tenfan contenido tradicional”.

87  HUSCHKE, Ph. E,, op cit, p. 242: asi pudo ya Plinio, bajo Trajano, hacer una instancia de permiso precisa-
mente para septiembre, ni antes ni después, apoydndose en que en el mes de septiembre de nuevo habia complures dies
feriatos (ep 10,12(24),3), cosa que no es concebible si en el mes de septiembre se hubiesen conservado como dfas de
fiesta los dias 2, 3, 17 y 23, fiestas de la casa imperial, ademds de las idus, dado que tendria el mismo nidmero de fies-
tas que octubre (Meditrinalia, Augustalia, Fontinalia, Idus y Armilustrium).
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Un segundo elemento referencial para situar contextualmente el texto que comentamos son
las fiestas o Juegos Megalenses. “El emperador Claudio (mas verosimilmente que Antonino, un
siglo posterior) dejé en libertad todos sus poderes espectaculares y su eficacia —nueva sin du-
da— como religién salvadora. La gran liturgia publica del 15 al 27 de marzo mostraba, en efec-
to, anualmente a su joven compaiiero Attis, dios que muere y renace, bajo un simbolo vegetal,
pero como promesa de resurreccién. Una procesion de “portadores de caifias”, conmemorando
acaso el descubrimiento del nifio expuesto sobre el rio Sangarios, daba paso al sacrificio de un
toro de fertilidad y después a una semana de continencia y abstinencia. Entonces, un pino cor-
tado, figurando a Attis, cubierto de cintas y de guirnaldas de violetas como si fuese un muerto,
era acompafiado con lamentos de duelo, mientras que los sacerdotes (los Galli) y los neéfitos se
infligian heridas sangrientas y llegaban a la castracién para dedicarse por completo a la diosa
(el dia 24 de marzo, llamado Sanguis, “dia de la sangre™). Después de un ayuno estricto y de
una misteriosa velada finebre (Pannychis), el Archigallo anunciaba la resurreccién y los fieles
estallaban en violentas manifestaciones de alegria (Hilaria 25 de marzo). El dia 27, una proce-
sion triunfal, oficial, atravesaba Roma y su campiiia para llevar al idolo de Cibeles a su bafio en
el Almo (Lavatio): se trataba de un viejo rito destinado a atraer la lluvia. Hay que imaginarse la
extrafia suntuosidad de los trajes frigios, el nerviosismo de las musicas orientales, la exaltacién
frenética de los gestos y el trastorno mental debido a las mortificaciones y al brutal contraste
entre los lamentos colectivos y la alegria desmesurada”®®, Estando el titulas con la fecha deba-
jo de la inscripcién de los PHEBEIA (o PHRVGIA), NUMINA se ha unido con ella en un solo
epigrafe y esto parece lo mas natural, pero no es evidente, ya que el tipo de pintura no es el mis-
mo y conviente dejar abiertas todas las posibilidades por si con el avance de la investigacién se
hubieran de replantear los temas.

Aceptando, pues, como lo mas probable la relacién de la fecha con la introduccién del cul-
to a los dioses frigios, cabe apuntar dos sugerencias como posibilidades: la primera es que pu-
do haber sido escrita antes de la reforma de Vespasiano aludida mas arriba y en tiempos en los
que todavia las fiestas de la casa Julio-Claudia estaban en vigor, y la segunda, que puede tener
alguna relacién con la fecha del primero de abril o fiestas de la FORTVNA BALNEARIS, que
debid ser fiesta muy importante en torno a los bafios termales existentes cerca de la Cueva Ne-
gra. Si queremos escenificar las “peregrinaciones” de los devotos a la cueva es muy verosimil
pensar que algunas de las mds importantes se hicieran coincidir con las fiestas mayores de la lo-
calidad. Es decir, las de FORTVNA VIRILIS, y que siendo también fiesta imperial el 27 de mar-
70, en ese dia se personaran en la cueva los devotos.

En cualquier caso, algo es indiscutiblemente cierto y es la coincidencia entre lo que sucede
en Fortuna y lo que nos contaba Toutain que parece haber sucedido en el norte de Africa.

88  BAYET, ], op. cit.,, pp. 229-230 ; cfr CARCOPINO, J., “La réforme romaine du culte de Cybele et Attis”,
en Aspects mystiques de la Rome paienne, Paris 1941, pp. 49-111; LAMBRECHTS, P., “Les fétes phrygiennes de Cy-
bele et d’Attis”, Bulletin de I’lnstitut Belge de Rome XXVII, 1952, pp. 141-170; DOREN, M. van, “L’évolution des
mysteres phrygiens a Rome”, Antiquité Classique XXII, 1953, pp. 79-88, VERMASEREN, M. I, “Religiones helenis-
ticas”, en BLEEKER, C.J. / WIDENGREN, G., Historia Religionum. 1. Religiones del pasado, Madrid 1973 (ed. ori-
ginal Leiden 1969), pp. 483-518; TURCAN, R., “Le religioni orientali nell’Impero Romano”, en PUECH, H.-Ch., Le
religioni del mondo classico, Roma-Bari 1987 pp. 291-341 (ed original Paris 1970); SABBATUCCI, D., La religione
di Roma antica. Dal calendario festivo all’ordine cosmico, Bari 1988, pp. 148-151.
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IV.2. Caricter del culto

IV.2.1. Culto y literatura

Ya hemos indicado en otros lugares que la religién romana en época imperial se hace cada
vez mas una religién “culta”, cada vez mas rica en contenido filoséfico y césmico. Los epigra-
fes hasta ahora leidos testifican este dato de modo absolutamente chocante:

IV.2.1.1. Est in secessv... (41=I11/4; 33=I11/6; 38=I11/2)

Se ha dicho de la religion judia primero y luego de las cristiana y musulmana que son reli-
giones “de libro” y tal denominacion es exacta si con ella se pretende aludir a un origen histé-
rico y a una concepcion de la religién que se apoya en ese origen y en las doctrinas reveladas y
desarrolladas a partir de él y que estdn contenidas en tal libro; pero, en rigor, todas las religio-
nes organizadas en paises con alta cultura tienden a usar puntos de referencia escritos que sir-
ven de canon a sus doctrinas y de base a sus ritos. Asi ocurrié a la religion griega con la Ilfada
y a la romana con la Eneida. Sabemos muy poco de los ritos y experiencias vitales de estas re-
ligiones, pero lo que parece indudable es que, a medida que se fueron haciendo “histéricas”, es
decir, que fueron siendo practicadas por pueblos con conciencia de la historia y de su historia,
por pueblos que se iban haciendo “cultos” y buscaban de modo més o menos consciente inte-
grar la historia en sus vidas, la importancia del “mito” fue siendo creciente para el “rito”. El ori-
gen del teatro en Grecia es una buena prueba de ello y las religiones mistéricas que florecen so-
bre todo a partir de la época cldsica confirman el hecho.

En la Cueva Negra estamos ante una religion que, como ya hemos indicado més arriba, es
dificil de clasificar en los conceptos o esquemas recibidos. Por una parte es “de salvacion”, pe-
1o por otra parte sus divinidades son niimenes locales que podrian indicar una religién “natura-
lista”; lo importante es que las categorias que sirven para expresar la reaccién de los devotos
son formas de vida mental y espiritual de ciudadanos del Imperio, y que si las libaciones o los
bafios no necesitan de teoria que los explique o justifique, desde luego admiten “encuadres” y
“telones de fondo” no sélo fisicos, sino también culturales en los que realizarse. Estas contex-
tualizaciones son los textos que estamos considerando.

Cuando un peregrino elige, para recuerdo de su viaje devoto, dejar escrito un texto de la
Eneida, estamos ante un uso consciente de un texto “sacro” para dar sentido a un rito; estamos
ante un uso de un “libro sagrado” (no ritual, sino histdrico) para explicar el sentido de un rito.
Sin haberlo imaginado estamos ante una religién naturalista en su origen, pero contaminada o
“convertida” en religion mistérica y con historicizacién de su “mito”.

Son por 1o menos tres los epigrafes de la Cueva Negra que repiten con cierta libertad un tex-
to de la Eneida cuyo problema textual estd presentado en otros estudios de este libro, pero que
sirve espléndidamente para evocar y caracterizar a la Cueva Negra como lugar sagrado. Y no
porque originariamente los textos de la Eneida designaran los lugares aludidos en estos textos
como lugares sagrados, sino porque el texto entero de la Eneida, una vez convertido en “into-
cable” y “modelo obligado de referencia” por su aceptacién cultural y politica y por su uso, lle-
va consigo el que todas sus partes sean o puedan ser evocadoras que mds alld de su significa-
cién original han adquirido otra sobreafiadida, que funcionalmente da sentido a los ritos y actos
que explica y realza.

Los textos de la Cueva Negra se deben valorar como muestra de la difusién de la cultura
clasica en general y de Virgilio en particular por toda la geografia del Imperio; pero hay tam-
bién que ponderarlos como caso tipico de la utilizacién de esa cultura. Todavia dentro del si-
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glo primero, los textos virgilianos podian servir para la befa y escarnio de analfabetos y bro-
mistas —asi, al menos, parecen atestiguarlo las figuras de Anquises, Eneas y Ascanio con ca-
beza de asno que aparecen en Pompeya—; pero también servian para ambientar experiencias re-
ligiosas y seguramente era este el uso que la autoridad potenciaba dado el interés propagan-
distico con el que fue utilizada por todos los jerarcas de Roma ya desde el primer momento en
que vio la luz. Ademds de este papel politico advirtamos que la religién romana comenzé a
sensibilizarse artistica y césmicamente desde el final de la Republica y comienzo del Imperio,
si no antes, y que para entenderla hay que atender a esta evolucién, ya que de otro modo po-
demos falsificarla imaginando que todo en ella fue primitivismo y sensualidad. Mds bien pa-
rece todo lo contrario. Pudo haber y sin duda hubo personas “primitivas” en su comprensién
y pricticas de la religion cldsica romana en tiempos del Imperio, pero la linea mds cultivada y
teorizante del paganismo culto debié alcanzar un grado fuerte de misticismo y elevacién de
miras que no queda reflejada con palabras tales como “pitagorismo”, “platonismo medio” u
otras semejantes.

En la Cueva Negra, las citas literarias tienen como leitmotiv la palabra antrum (=cueva) y la
expresion arboribus plenus. Son, evidentemente, textos de ambientacién del lugar. Con tal am-
bientacion, el oferente o suplicante siente que su presencia alli se enlaza con toda la tradicién
de la mas antigua y pura esencia religiosa latina y asf adquiere conciencia de moverse en terre-
no més firme y “verdadero”. Se crea un lenguaje emotivo, pero a la vez “histérico” o histori-
zante que potencia la realidad de lo sagrado. Con ello, el rito que allf se practica queda dignifi-
cado, elevado y en algiin modo espiritualizado. La religién pagana también se convierte en re-
ligién “culta” o, como otros prefieren, “religion de burguesia encasillada en determinados va-
lores sociales y morales”®,

IV.2.1.2. Omnia sci (ens) nihil scribo (24=I1/14.15)

Es dificil dar una interpretacion de estas frases. Quiz4 el avance de la investigacion acla-
re este asunto. De momento hay dos posibilidades de comprension de este texto: o bien el
escriba quiso hacer algo serio y sentido por el dedicante y en tal caso puede expresar el
silencio consciente de quien ha experimentado y no quiere diluir en palabras su experiencia,
o bien es el chiste de quien se burla de tanta escritura sobre aquella roca. Pero hay algo
importante en ambos casos: la constatacion de que alli la palabra es abundante e importante.
Nos inclinariamos por la primera interpretacion en funcién de que debid haber en el santua-
rio un cuerpo de escribas para hacer las inscripciones y es dificil que ellos escribiesen algo
burlesco.

IV.2.1.3. Laetvs cris... (37=I11/5)

Una confirmacién de esta interpretacion “cultural” de la religion que se practicé en la Cue-
va Negra se puede hallar en el gran poema baquico de los epigrafes y muy en concreto en la
alusién a la alegria o, mejor dicho, a los poemas “alegres”, que son parte de la liturgia baquica.
No se nos va a hablar de bacanales ni de sacrificios, sino de poemas, justamente la parte mds
cultural y espiritual de ese culto.

890  JEANMARIE, H., Dionysos. Histoire du culte de Bacchas, Paris 1970), 471-472. Para el problema de los
cambios subjetivos y de la vivencia religiosa de los antiguos romanos cfr WAGENVOORT, H., “Orare, precari”, Pie-
tas. Selected Studies in Roman Religion, Leiden 1980, pp. 197-209.
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A. Bruhl, tras recordar los testimonios de Varron, Columela y Festus que nos cuentan los sa-
crificios que se ofrecfan a Liber con ocasi6én de las vendimias®®, contintia: “Que Baco se haya
convertido en un dios nacional para los campesinos italianos nos es confirmado por Virgilio. Si
un pasaje de la quinta bucdlica no es concluyente, ya que el poeta se queda muy cerca de los mo-
delos griegos (Bac. V,79: Ut Baccho Cererique tibi sic vota quotannis agricolae faciant...), es en
cambio mds significativo y claro el segundo canto de las Geérgicas, que estd consagrado al cul-
tivo de la vifia. Comienza por una invocacién a Baco, al Pater Laeneus, cuyos beneficios canta,
y le pide que venga a asistir a la recogida del racimo. Podria decirse que es un exordio literario.
Pero un poco més lejos, Virgilio describe las fiestas de la vendimia. Tras algunos versos sobre
las Dionisfacas atenienses, el poeta, fiel a su mision, evoca los ritos de los vifiadores italianos:

Nec non Ausonii, Troja gens missa, coloni

uersibus incomptis ludunt risuque soluto

oraque corticibas sumunt horrenda cauatis

et te, Bacche, uocant per carmina laeta (vv. 385-388).

En el cuadro, lleno de vida y de animacion, nos muestra a los campesinos que se entregan a
la alegria y celebran con cantos tradicionales, en versos saturnios, la madurez del racimo. Aho-
ra bien, su dios es Baco; es a él a quien invocan por medio de sus carmina laeta; es para €l pa-
ra quien cuelgan, segin la costumbre griega, los oscilla en las ramas de los pinos. Para dar gra-
cias al dios se le llevaran fuentes llenas de ofrendas y de dulces; sobre su altar se sacrificard un
macho cabrio cuyas entrafias serdn quemadas con madera de avellano. Pero se trata de una fies-
ta itdlica, ya que dice: “Ergo rite suum Baccho dicemas honorem, carminibus patriis lancesque
et liba feremus”. Debia existir un ritual latino para estas ceremonias risticas en honor de Baco
y, como explica Servio, los carmina patria eran los cantos en lengua latina. Virgilio, pues, in-
siste sobre el cardcter nacional de los mismos oponiéndolos a los cantos griegos™!.

El adjetivo laetus del dltimo verso debe tener una significacién mds rica que su mero senti-
do descontextualizado. En el ambito del culto baquico, en el que aqui se emplea, parece signi-
ficar el estado de exultacién religiosa que se producia en las orgias dionisiacas populares lati-
nas, naturalmente que transfigurado por la cultura cldsica latina y muy concretamente por el am-
biente culto de los discipulos de Virgilio que aqui escriben, dentro del espiritu que hemos in-
tentado captar en nuestro andlisis de los documentos.

El poeta que escribe en la Cueva Negra, ademads, ha escrito estos versos como introduccién
al verso ya existente de 33=I1l/6: Est in secessu. Parece claro por ello que la exaltacién del mun-
do latino, de la versién latina del culto baquico y muy probablemente de la magnificacion de
los cultos de la cueva Negra subyace al texto. A pesar, pues, de los helenismos aparentes en los
nombres y alusiones mitoldgicas, los ciudadanos que aqui hacfan sus ritos estan realizdndolos
con el espiritu y segtin la teologia mds pura de la religién romana, pero de la tradicién romana
culta, que selecciona los aspectos mds nobles del rito y los magnifica.

90 BRUHL, A., op. cit. En su tercera parte, la obra trata de “Baco en Roma en la época de las guerras civiles y
comienzo del Imperio”. Y el capitulo primero tiene como tema “Los diversos aspectos de Baco para los romanos del
siglo I antes de Jesucristo”. Comienza recordando que “en la Roma del siglo I antes de Jesucristo, Baco es un dios fa-
miliar a todos. Sus estatuas, obras maestras del arte griego compradas o robadas en Grecia, adornan los edificios pu-
blicos, los jardines, las moradas de los particulares. Pinturas murales representan episodios del mito dionisfaco. Los po-
etas cantan la infancia, los amores y las aventuras del hijo de Sémele, a quien, a imitacién de los alejandrinos, invocan
con el nombre de Lyaeus, Thyoneus y Nysacus o llaman con el nombre latino de Liber Pater. Como dios del vino y de
la vida, Baco es popular en toda la Italia peninsular.

91 BRUHL, A, op cit., pp. 120-121.
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Por todo lo dicho parece claro que la religion cldsica en su expresién en los documentos de
la Cueva Negra estd en caminos de transformacién bajo el influjo de la sociologia que le fue
impuesta por la reforma augustea y sobre todo por la presién cultural de la época de los anto-
ninos. Existe aqui la dimensién de conocimiento en la religién que podriamos designar ya co-
mo gnosis y que va a marcar toda la evolucién del hecho religioso®.

IV.3. Las divinidades

Hemos pasado revista mas arriba a las divinidades que aparecen nombradas en los
textos de la Cueva Negra. Hemos apuntado a su cardcter salutifero, advirtiendo, sin embargo,
gue no estamos, en principio, ante lo que suele llamarse en la religién romana cultos de
“salvacion”.

No lo es Venus, cuyo cardcter fisico en su acepcién mas puramente romana hemos creido
captar en nuestra exposicién. Y si se puede poner en relacion con la Dea Caelestis del norte de
Africa®, el dato aparece mucho mds claro adn.

No lo es Baco, que probablemente estd mucho mas cercano al viejo Liber latino que al Dio-

92  BAYET, J., op cit, pp. 258 s.: “La expansién, en época imperial, de la gnosis (de donde derivan los “gnésti-
cos”), es decir, la creencia en una sabiduria misteriosa revelada, constituye por tanto un fenémeno nuevo cuya impor-
tancia no se ha calibrado aiin exactamente”.

93 No estamos afirmando que en la Cueva Negra se dé la adecuacién entre Caelestis y Venus; estamos plante-
ando perspectivas de estudio. Segiin toda verosimilitud, Caelestis es més bien el paralelo africano de Hera o de Cibe-
les. Cfr. GLAY, M. Le, “Les syncretismes dans I’ Afrique Ancienne”, en DUNAND, Fr. y LEVEQUE, P. (Eds), Les sy-
neretismes dans les religions de I’Antiquité. Collogue de Beganson (22-23 octubre 1973), Leiden 1975, pp. 138 ss.:
“...La evolucidn sincretista que ha conducido a Juno Caelestis del Africa romana es menos compleja. Al lado del dios
supremo, simbolo de la fuerza (representado por ¢l carnero o el toro), los beréberes veneraban un principio femenino
Este principio femenino, cuya funcién principal era ser fecundado por el principio masculino con el fin de producir to-
dos los frutos de la tierra, en la época piinica fue semitizado bajo los rasgos de la diosa Tanit —cuyo nombre y signifi-
cado siguen en discusién— que aparece como un compuesto hecho de préstamos tomados de Elat-Asherat fenicia y de
la diosa bereber de la tierra Fue asimilada enseguida a la egipcia Sekhmet y a la Hera griega. Al igual que Cronos ha-
bia servido de lazo de unién entre Baal-Hammon y Saturno es Hera —la Hera de 1a Magna Grecia, la diosa de la grana-
da, diosa de la fecundidad y del mds alld— la que sirve de lazo de unién entre Tanit y Juno. Sélo que el juego de asimi-
laciones no se detiene ahi. En efecto, es siempre la misma diosa la que se halla venerada unas veces bajo el nombre de
Ops, otras de Tellus Genitrix o bajo el nombre de Nutrix. En Oes (Tripoli), de donde es el genio, figura como Tyche, ro-
deada de Apolo, Atenea y los Didscuros. En Naraggara (Sidi-Yucef) se la implora como proveedora de Iluvia. En un re-
lieve de Trab Amara, en Argelia, es representada como sefiora de los animales, sentada sobre un ledn entre los bustos
del sol y de la luna En los siglos IT a III fue confundida con Cibeles. Beneficiaria de un vasto movimiento sincretista,
que desde el siglo V antes de Cristo ha reunido todos los trazos mds caracterfsticos de las principales diosas-madres
orientales y occidentales, con toda naturalidad se ve promovida al primer rango y se impone como una irnagen parti-
cularmente representativa de la gran Diosa-Madre mediterrdnea. Es éste, sin duda, el motivo que movié a Heliogébalo
cuando la unié a su dios de Emesa, El-Gebal, antes de introducirlos a los dos en el pantedn oficial de Roma”.

Con esta larga cita no se ha dicho todo, pues, como el mismo Le Glay anota, esta exposicién estd esperando la te-
sis de Mme Rossi-Landi. Y ademds hay aspectos que complican mds el problema como, p. ., algunos detalles de su
imagen que recoge TOUTAIN, op cit, vol 111, Roma 1967, p. 72: “Hallazgos semejantes (de imégenes de palomas) han
sido hechos en el santuario de Pupput, excavado por los sefiores Haack y Vaubourdolle. Por lo demas se sabe que la pa-
loma era un ave particularmente consagrada a la diosa de Chipre y Siria, que los griegos han asimilado a su Afrodita,
los romanos a su Venus y que en el Africa romana se ha convertido en Caelestis”. Y algo parecido habria que decir del
tema de la prostitucién sagrada, que también podrfa entrar en la discusién del problema. Los datos pueden verse en
TOUTAIN, ibidem, pp. 80-83.
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niso griego™ y esto no sélo originariamente, sino que también en la formulacién mitolégica de

los poetas latinos cldsicos hay algo de césmico®.

Jupiter no es en sentido estricto un dios de salvacion. Es el sefior fisico del universo y la ca-
beza del pantedén de la Cueva.

Asclepio, cuyo culto no estd atestiguado més que de manera indirecta, es dios de curacién
mads que de salvacién. Su culto fue introducido en Roma el afio 293 a. C. como ha quedado in-
dicado®®, Parece estar presente aqui més bien por su relacién con las aguas y por ello estamos
ante un caso en el que se puede hablar de culto salutifero c6smico, con mas propiedad que en
otros casos de culto de salvacion”’. Y que Asclepio tiene un carécter ctonico en ocasiones de
capta, por ejemplo, por la forma como se acultura en su versién africana’®. Las serpientes que

\

94  TOUTAIN, J., op. cit, vol I, p. 360: “Liber Pater y Libera eran, como Ceres y Pluto, divinidades esencial-
mente cténicas: su asociacién a Ceres en el templo levantado por el dictador A. Postumio en el 406 y consagrado tres
afios mds tarde por el cénsul Sp. Cassio basta para probarlo. Posteriormente, una asimilacién mds estrecha se estable-
ci6 entre el Liber Pater itélico y el Dioniso griego: Liber Pater se convirti6 entonces en el dios de la vifia y recibié co-
mo atributos la corona de pampanos y la yedra y el tirso”.

95  BRUHL, A,, op. cit., pp. 138 ss: “Horacio se declara presa de la posesion dionisfaca “pleno Bacchi pectore”
(Odas 11, 19 6). En otra parte dice que la yedra, adorno de frentes doctas, le mezcla con los dioses del cielo, y en la oda
II1, 25, se siente arrastrado hacia los bosques y los antros por Baco, del cual estd lieno en e/ momento en el que le vie-
ne una inspiraciéon nueva:

Quo me, Bacche, rapis tui

plenum? quae nemora aut quos agor in specus

velox mente nova?...

Pretende escribir un poema sublime y nuevo a la gloria de Augusto y se compara a las Bacantes de Tracia arreba-
tadas por el éxtasis. Dejandose guiar por la inspiracin biquica, se llega a alcanzar las més altas cimas de la poesfa. No
cantard nada que no sea grande y divino, ya que “es un dulce peligro el seguir al dios que cifie sus sienes de pdmpano
verde”.

“También Tibulo ha cantado al dios de la embriaguez y de la inspiracién... El poeta, que sufre de la crueldad de
Neera, su amada, pide al dios del vino que alivie su dolor y compone un verdadero himno que comienza por la férmu-
la de carécter religioso Candide Liber ades. Recuerda en Elegfas II1, 4, 43 44 a Baco en compafifa de las Piérides:

Casto nam rite poetae

Phoebus et Bacchus Pleridesque favent,

Evoca el combate que el Amor y Baco mantienen dentro de €l y canta la omnipotencia del hijo de Sémele, que ha-
ce a los corazones ricos, quebranta al orgulloso y lo pone a merced de una duefia, somete las tigresas de Armenia y los
leones amarillos y domestica a los seres indémitos. El vino hara olvidar su tristeza al amante traicionado.”

Es interesante la unién de Baco y las Piérides, como en nuestro titulas 1il/ 5. Y notemos, adem4s, que ya en Tibu-
lo aparecen en unién con Baco ideas de purificacién y de inmortalidad (I1I, 17, 6).

96 - En el afio 293, una delegacién romana acudié a Epidauro para traer desde allf una de las serpientes sagradas
e iniciar asf oficialmente el culto en Roma (GAGE, J., Apollon Romain..., pp. 151-153-371, etc.).

97  CHIRASSI COLOMBO, I, “Acculturation et cultes thérapeutiques”, en DUNAND, Fr., y LEVEQUE,
P.(Eds), Les syncretismes dans les religions de I'Antiquité, p. 108: “En las Galias, por ejemplo, los cultos salutares tan
frecuentes en testimonios epigraficos y arqueoldgicos no pueden ser estimados simples supervivencias de cultos indi-
genas que derivan de un sustrato religioso particularmente ligado a la devocién a las aguas salutares. En muchos casos
se puede suponer, por el contrario, que se trata de fenémenos de adaptacion, de respuesta de aculturacién que hallaban
en la tipologfa particular del culto idtrico la posibilidad de conciliar los elementos nuevos solidificando y transforman-
do a la vez las estructuras tradicionales”. En Fortuna, a pesar de la aculturaci6n, parece evidente que predomina el ele-
mento césmico.

98 LEGLAY, M.Le, op. cit., p. 129 s.: “El ejemplo de Esculapio lleva casi al mismo resultado. Su caso ha sido
muy bien asimilado por PICARD, C. Ch. (Rel. Afr. Ant., Paris 1954, 125-127)... Se sabe que, ciertamente muy pronto,
fue asimilado al dios pinico Eshmoun, cuyo templo ocupaba en Carthago la parte sur de la colina del teatro. Fue tam-
bién asimilado a los genios beréberes provistos de poderes curadores, como el Macurgum del relieve a los siete dioses
de Beja, en los cuales se ha querido reconocer a los dii Mauri. Es claro que en Leptis Magna y generalmente en el Africa
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aparecen citadas en los fituli (30, 38=I11/2 y 37=I1I/5) también son simbolos de dioses cténicos.
Son los cultos de la vegetacién los que estdn presentes siempre que aparece la serpiente. Asf
ocurria en las Arretoforias atenienses®; asi ocurria con las Cereres africanas!'®; asf ocurria en
las representaciones de Aion y en las relaciones de esta abstraccion con Serapis, dios de la muer-
te, y con las Cereres!?!,

Sélo los cultos frigios pertenecerian en sentido estricto a los de salvacién y sus divinidades
serfan salutiferas, pero si observamos lo que pasa en otros puntos del Imperio Romano asisti-
mos a una “acomodacién” de estos cultos al modo de ser romano: “A pesar de los excesos ri-
tuales que tuvieron que repugnar al modo de ser y vivir de los pueblos del occidente, se ve que
el culto de la Magna Mater frigia estaba més firmemente arraigado que el de la mayor parte de
las divinidades extranjeras. Esto en parte refleja la prioridad de su llegada a Roma y la impor-
tacién de su culto de acuerdo con los ordcuios sibilinos en un momento de crisis durante la se-
gunda guerra pinica. La institucién de la procesién del Palatino por Claudio lo proveyd de un
rito dignificado y de un drama religioso emotivo, cosa que fue decisiva para su adaptacién a las
costumbres romanas. Aunque los ciudadanos no podian formar parte de los sacerdocios profe-
sionales, la diosa recibia ofrendas votivas de ellos en mimero considerable, especialmente de las
mujeres. Los colegios de los dendréforos que se contaban entre las tres asociaciones funerarias
mds importantes de las municipales contaban con el patrocinio de conspicuos ciudadanos”02,

proconsular, en Cartago y en Thuburbo Maius, el Esculapio grecorromano, cuyas estatuas adornan a menudo las termas
y que ha tomado el lugar de Eshmoun, ha sabido guardar intactos su carécter y sus aspectos griegos, como ha sefiala-
do con precision L. Robert. El descubrimiento reciente en Cartago de un altar dedicado en el siglo II a Aesculapio ab
Epidauro lo confirma con brillantez. Y, sin embargo, incluso en la proconsular es posible que en ocasiones haya toma-
do ciertos rasgos del dios ptinico, por ejemplo, cuando se le pone en relacién con Caelestis, heredera de Tanit, como en
Thugga (Dougga) y en Thibaris (Hr Thibar). Al revés, en Numidia y en particular en los medios y villas militares
—piénsese en el Asclepieum de Lambesa—, el dios de la medicina aparece fuertemente marcado por trazos indigenas o
piinicos”.

99  DEUBNER, L., Attische Feste, Berlin 1932, p. 9; SCHILLING, R., op. cit., pp. 20-21: “En el mes de Ski-
roforion, las Arreforas llevaban pequefios panes en forma de serpientes y de falos al recinto de los jardines de Afrodi-
ta. Estos objetos durante su permanencia bajo tierra debian impregnarse de virtudes de fecundidad...”.

100 TOUTAIN, J., op cit., vol. L pp. 349-350-367.

101  DORO LEVI, “Aion”, Hesperia X111, pp. 269-314, donde queda clara la relacién de Aion con divinidades
cténicas como son Serapis o Kore (cfr. p. 276).

102 PASCAL,C. B., The Cults of Cisalpine Gaul, Bruxelles-Berchem 1964, p. 58. Es interesante leer la pano-
ramica que ofrece la Galia Cisalpina en el culto a los dioses frigios. En el corazén de la cultura romana hay abundan-
tes dedicaciones. Hay aculturacién clara. Los dendréforos constituyen la més extendida de las asociaciones cultuales:
“Su gran frecuencia en las ciudades del Imperio y su estrecha relacién con las asociaciones de fabri y de centonarii, los
singularizaba como algo mds que una simple asociacion religiosa. Su posicién privilegiada como collegum licitum y el
patronazgo que les ofrecian personas de alta posicién social en las comunidades en las que estaban creados muestran
que ejercian una determinada funcién social aparte del mantenimiento del culto a la diosa para merecer su conserva-
cion y esto hasta el siglo V. Esta especial cualificacién se ha deducido con argumentacién indirecta y consiste en haber
sido provisores de madera para la construccién de barcos o el servir como voluntarios entre los bomberos. Sea cual fue-
re la razén eran los mds ampliamente extendidos entre los participantes de procesiones a la diosa” (p. 58).

R. Turcan, “Le religioni orientali nell’Imperio Romano” (Cfr. supra n. 88), ha indicado los pasos como el culto a
los dioses frigios pudo avecindarse en la mentalidad romana: “El Estado prohibia a los ciudadanos romanos castrarse.
Estos, sin embargo, tenian la posibilidad de tomar parte en los carismas del culto de Cibeles sin contravenir a la ley, y
ello se realizaba a través del taurobolio o del criobolio... En esta fase (época de los Antoninos), los santuarios de la dio-
sa frigia se difunden en todo el mundo romano. Aqui y alld, Cibeles se beneficia del sincretismo local. En Italia se aso-
cia a Ceres. En Africa, a la Dea Caelestis, con su cabeza adornada con torres y a caballo de leones... En la Galia se in-
merge en la religién local de las Matres...
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Pero si los cultos frigios se han convertido en cultos de salud (mas que de salvacién), algo
parecido les ocurre a los demds que en su origen eran cultos naturalistas o cténicos y que tam-
bién pasan a ser dioses de salud (y en algin sentido también de salvacién). En otras palabras:
la impresién es que en la Cueva Negra estamos asistiendo a una homogenizacién de las divini-
dades en funcién del mismo proceso que sabemos que existe en todo el resto del Imperio por
obra de la predominancia que va adquiriendo la dimensidn filoséfica en al vida religiosa.

IVA4. Los ritos

Es muy escasa la informacién directa que encontramos en los textos de la Cueva Negra pa-
ra poder afrontar este importantisimo tema. Las alusiones a SEDIBUS (14=I1/4)!%, UOTA
(11=II/7), al acto de escribir SCRIPSERVNT (14=I1/4) son demasiado poca cosa para preten-
der hacer teorfas novedosas. Cuando se encuentre la favisa del templo, si alguna vez ocurre tal
maravilla, podremos saber de las ofrendas que se colocaron en la gruta; pero mientras tanto te-
nemos que contentarnos con trazar una panoramica de probabilidades.

A los cultos frigios ya hemos hecho alusiéon mds arriba con su drama sacro, sus procesiones
y su viveza ritual y ornamental.

Del culto a Baco y de su probable acomodacién a las costumbres romanas algo hemos di-
cho al comentar el texto ;En qué medida participaban los rituales de la Cueva Negra de la “sun-
tuosidad teatral de las danzas y actuaciones de los ‘technitas’ (colegios de actores sagrados); del
fervor delirante de las procesiones, al modo de Africa donde se perpetuaban los gestos extati-
cos y violentos de los tiempos primitivos? ;En qué medida existfa por aqui alguna de esas so-
ciedades de culto bien reguladas, bajo una jerarquia sacerdotal compleja, que armonizaba los
arcaismos pedantescos y los nuevos puntos de vista, al modo de la que regia Agripinilla (hacia
el afio 125 cerca de Tasculo o al tfaso de los Iobacchoi de Atenas?'%. Es dificil decir. Dejemos
el tema abierto.

En qué medida se dio en la Cueva Negra algtin tipo de asimilacién entre Venus y la Dea Ca-
elestis o la Magna Mater y en qué medida ritos de estas religiones fueron acomodados o em-
pleados en esta geografia, es hoy por hoy imposible de decir.

Mis probable es que si que se dieran aqui los ritos tipicos de los asclepieos. La existencia
de ritos de curacién en la Cueva Negra, si tenemos en cuenta la cercania de los bafios de For-
tuna y su casi segura unidad cultual-medicinal, es mds que probable. Por otra parte, el lugar re-
une todas las caracteristicas que componian los elementos distintivos de aquellos centros de pie-
dad y de salud: una caverna sombreada, circundada por un recinto, con un pequefio bosque, pér-
ticos abiertos, fuentes de agua fresca, con una decoracién que las realzase y luego altares a As-
clepio, un templo que solia estar colocado en relacién con tal cueva y que nunca solia ser una

Esta ola de influencia frigia trajo consigo implicaciones de orden teoldgico, al menos en los circulos intelectuales
y filos6ficos. La secta gndstica de los naasenos elucubra en torno a la mandorla preexistente que da a luz a Atis, el Lo-
gos que se asimila a Osiris, Adonis o Pan. Para el neoplat6nico Porfirio, Atis es la flor primaveral que languidece an-
tes de dar fruto... Para el emperador Juliano, Atis es el tercer demiurgo puesto directamente frente al mundo sensible...

Atis ha sacado beneficio del culto solar. E1 25 de marzo era el dia en que el Sol pasaba al hemisferio superior.

Si recordamos las noticias que nos dan las fuentes literarias como es el caso de Asno de Oro de Apuleyo es posi-
ble que haya que matizar mucho sobre estos cultos en unos y otros lugares, entre unas gentes y otras. No estd ain di-
cha la iltima palabra sobre el fenémeno de la forma de practicar la religion en la Roma del siglo II.

103 Sedibus era la primera lectura y sigue siendo una palabra dudosa. Recogemos aqui su posibilidad.

104  BAYET, J., op. cit., pp. 227-228.
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estructura imponente, ademds de estatuas u objetos de culto. Por lo demés habia una gran va-
riedad entre los diferentes asclepieos!%,

Las précticas curativas en este tipo de centros es asunto poco conocido. La relacién de sa-
cerdotes y médicos en el templo es algo que los estudiosos disputan y s6lo podrd ser estableci-
do por la determinacion del culto en las diferentes localidades. Estos usos dejan ver una gran
diferencia de usos y costumbres: donde “el énfasis recaia en el ritual, los médicos estaban su-
bordinados a los sacerdotes y en ocasiones no habia médicos; pero si el tratamiento de los su-
plicantes era de tipo médico, el sacerdote dejaba al suplicante a la puerta del dormitorio y el mé-
dico se hacia cargo de €él. En algunos lugares el culto se tributaba al dios Asclepio, mientras que
en otros el templo se convertia en hospital y el culto era algo subordinado!%,

Muchas de las curaciones (en Epidauro) se llevaban a cabo mediante el uso de medicamen-
tos cuya naturaleza no podemos determinar. Se seccionaba un parpado y se le ponfa una medi-
cina; un hombre no tenia globos oculares, pero la aplicacién de determinada medicina a las cuen-
cas vacias Ie devolvia la vista... Un elemento esencial era el suefio en el templo, la incubatio'?,

La incubatio es un fenémeno a la vez elemental y complicado!%. En esencia era un suefio
para recibir una revelacién del mundo del mds alld'® y en los templos de Asclepio en particu-

105 A. WALTON, A, The Cult of Ascleplos, Cornell University 1894 (reprint Johnson 1965), capitulo III: “The
Sanctuaries of Asclepios” pp. 36-46.
106  Ibidem, cap. V: “Medical procedure in the Asclepiea” pp. 57 s.
107 WALTON, W., op. cit., p. 62.
108  La bibliografia sobre la incubatio es enorme y de gran interés. He aqui la mds significativa:
1850. F.G. Welcker, “Incubation. Aristides der Rhetor”, en Kleine Schriften za den Alterthiimenern der
Heilkunde bei den Griechen, Griechische Inschriften, zur alten Kunstgeschichte, Bonn 1850, 89-157.
1894. WALTON, W., op. cit., pp. 62 ss.
1899. ROHDE, E., Psyche, Leipzig 1899-1900.
1900. DEUBNER, L., De incubatione (Diss Leipzig), editada en 1909 con el titulo De incubatione capita
quattuar, Leipzig 1909.
1906. HAMILTON, M., Incubatio or the Cure of Disease in Pagan Temples and Christian Churches, St.
Andrew 1906.
1909. WEINREICH, O., Antike Heilungswunder. Untersuchungen zum Wunderglauben der Griechen und
Romer, Giessen 1909,
1923. PEASE, A. S., Cicero, De divinatione (ed), lllinois 1923.
1925. DELEHAYE, H., Les recueils antiques de miracles des Saints, Bruxeles 1925.
1931. HERZOG, R., Die Wunderheilungen von Epidaurus, Philologus Suppl XXII, 1931.
1934. NOCK, A. D., “A vision of Mandulis Aion”, HThR 27, 1934, 53104.
1940. C. A. MEIER, C. A., Antike Inkubation und moderne Psychoterapie, Ziirich 1940.
1960. TAFFIN, A., “Comment on révait dans les temples d’Esculape”, Bull. Assoc. G. Budé S. 1V, 3, 1960,
pp. 325-366.
1967. MEIER, C. A., “Le réve et I’incubation dans 1’ancienne Grece”, en Le réve et les sociétés humaines,
Parfs 1967, pp. 290-305.
1969. GIL, L., Therapeia. La medicina popular en el mundo cldsico, Madrid 1969.
1972. G. MICHENAUD, G. / DIERKENS, J., Les réves dans les “Discours sacres” d’Aelius Aristides. Es-
sai d'analyse psychologique, 1972.
1975. MARCOS, N. E, Los Thaumata de Sofronio. Contribucion al estudio de la incubatio cristiana, Ma-
drid 1975.
Ademis de todos los articulos sobre el tema en todas las grandes enciclopedias: RE, DACL, LThK, RGG, etc.
109  H. DONRIE, H., “Inkubation”, RGG Tiibingen 1959 (reprint 1986) col. 755 s.: “Para recibir un ordculo en
suefios, el que lo buscaba (generalmente un enfermo) se acostaba a dormir en el templo o en el lugar de culto, segiin
una preparacion ritual. En la época més antigua se acostaba directamente sobre la tierra porque lo daba el ordculo de
Gea o Plut6n o lo daban aquellos héroes que antes habian sido videntes, Jos cuales tenfan que ser evocados de su repo-
so en la tierra: asi, Anfiarao, sobre todo en Oropos... y Trofonio en Lebadea. Como la expansién del culto de Asclepios,
en el siglo VI tardio, la incubatio se especializd para ser un ordculo para enfermos. Podia darse ante o de parte de varios
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lar, del propio dios. Solfa ir precedida de una serie de ritos profildcticos y purificatorios que va-
riaban segin los distintos santuarios. Los ritos del Asclepieo de Epidauro comparados con los
de otros santuarios eran de los més sencillos!!?. Ya en estos ritos preparatorios comenzaba la
complicacién; pero donde la discusién no acaba es en la interpretacion del fenémeno: ;Eran
suefios provocados mediante hierbas? ;Eran suefios hipnéticos? ;Eran suefios demoniacos? ;Se
daban auténticos milagros en estos lugares de curacién?

¢ Qué elementos de los enumerados se daban en la Cueva Negra? ;C6mo era la vida cultual
en el recinto sagrado? Lo m4s probable es que fuera un lugar del tipo de los conocidos y estu-
diados en el norte de Africa con un gran sincretismo, con visitantes que venfan a pedir diversas
gracias y favores y que en determinados momentos del afio tendrian especiales fiestas. Por el
contexto balnear podemos imaginar que predominaron los cuitos y stplicas de la salud corpo-
ral, pero también por el nombre de FORTUNA es muy proable que se celebraran con particular
relieve las fiestas de esta divinidad. M4ds no nos atrevemos a decir en espera de que nuevas lec-
turas de inscripciones no ocultas arrojen mds luz al respecto.

IV.5. Responsables del culto

Poco podemos decir sobre el tema, pero hay un detalle que queremos ponderar y es el he-
cho mismo de que existan inscripciones en el templo. Y que sean inscripciones en verso, prin-
cipalmente en hexdmetros, que era precisamente el metro en el que se solfan dar los ordculos en
los santuarios griegos antignos. El dato puede ser valorado desde, al menos, dos perspectivas.

Por una parte era una forma que se daba en Roma para indicar la presencia de algo que in-
teresaba poner ante los ojos de los eventuales clientes. Asf se solian poner 1nscr1pc1ones en ver-
so en la tienda de un librero!!l.

Pero, por otra parte, el que todas las inscripciones tengan calidad paleografica y estén en
verso parece estar exigiendo que aquéllo no haya sido producto de una bella casualidad, sino
que en el templo existieran rapsodas al servicio del templo y de los peregrinos, oferentes, pe-
ticionarios o enfermos y que existieran igualmente escribas o pintores encargados de poner ta-
les versos en el lugar mds adecuado. Esta idea se confirma por la situacién de las inscripciones
que necesitaron de medios para poder subir hasta aquella altura y serfa verdaderamente extra-
flo que cada peregrino que llegara tuviera a mano escalera, pintura, cdlamo, ademds de la
inspiracion poética adecuadas!!?2. Es con mucho una idea mds verosimil aceptar que entre los

dioses de salud como p.e. también de Isis y Serapis; pero fue tipica en las curaciones de Asclepio. Era indispensable la
preparacion a base de dieta (o ayuno), lavado, purificaciones, ofrendas y oracidn; tras de la incubatio, su significado
era revelado por el sacerdote. Se practicé durante toda la Antigiiedad... En el comienzo del Cristianismo, en el lugar de
Asclepio entraron Cosme y Damidn, San Miguel Arcangel, Santa Tecla, etc.

110 FERNANDEZ MARCOS, N., Los Thaumata de Sofronio, Madrid 1975, p. 33. Sobre la incubatio cristiana,
ibidem cap. III, pp. 23 ss.

111  Agradecemos a don J. A. VILLARREAL, colaborador en las jornadas epigraficas de Fortuna y contertulio
en aquellos felices dias de 1986, el habernos sugerido el pasaje de Marcial, Ep. I, 117, donde el poeta recomienda a uno
que quiere tener sus obras que se pase por la tienda de un librero que se conoce precisamente por las inscripciones que
“adornan” su pared y puerta:

Contra Caesaris est forum taberna

scriptis postibas hinc et inde totis,

omnis ut cito perlegas poetas.

112 Sobre la mantica antigua y el modo de actuar recoge algunas noticas FERNANDEZ DELGADO, . A., Los
ordculos y Hesiodo. Poesia oral mdntica y gnomica griegas, Céceres 1986.
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servidores del templo existfa todo un cuadro encargado de los menesteres poéticos y de su
plasmacién préctica.

IV.6. Los oferentes

La prosopografia, aun pobre en niimero, leida en la Cueva y estudiada en otro lugar de este
libro y muy en concreto los dos nombres de OCVLATIVS RVSTICVS Y ANNIVS CRES-
CENS, parece confirmar la misma impresion que sobre temas similares viene recogiendo la in-
vestigacion. En efecto, los visitantes de la Cueva Negra no deben haber sido masivamente ité-
licos; en general, personas de la administracién; mds bien gentes devotas, seguramente indige-
nas en su mayoria, muy romanizados y de clase acomodada. También es muy probable que, si
el lugar era de culto para obtener la salud fisica, viniesen toda clase de enfermos de toda con-
dicién, pero que s6lo los acomodados y cultos dejaran huella de su visita'3.

1V.6.1. Las asociaciones de indole religiosa (30)

Hay un pasaje particularmente importante a este respecto. Se habla en él de SODALES. No
sabemos mucho sobre las sodalidades del tipo de la que aqui se constata; pero sabemos bastan-
te del fenémeno asociativo romano!4. Tampoco sabemos mucho del cardcter de las mismas ni
de sus actividades. Hasta donde podemos recrear la situacién hay que pensar que eran miem-
bros de un collegium'> y que constitufan una organizacion religiosa, probablemente con fines
funerarios y religiosos. En nuestro contexto, la palabra es importante, porque siendo sodales y
ademds teniendo algo que ver con Heliconi, parece claro que su posible actividad poética ha de
ser encuadrada en un marco religioso. Con lo que tendrfamos un primer punto de acercamien-
to para responder a la cuestién de si ¢culto o literatura?: en cualquier caso, culto; quiza también
literatura, porque era una forma de culto.

IV.7. La cronologia

La anarqufa militar parece haber marcado el final de las inscripciones hasta ahora detecta-
das segiin la cronologia expuesta en el trabajo de los Dres. Stylow y Mayer en esta misma obra.
Por lo que sabemos que pasé en toda la peninsula Ibérica, el hecho parece verosimil!!6, ;Qué
ocurri6 después en la Cueva Negra? Probablemente, el dato estard asociado con el problema de
la pervivencia del paganismo en esta regién de Hispania. Sabemos que el culto a las ninfas con-
tinu6 por lo menos a nivel literario entre los doctos'!”. Es de suponer que los humildes conti-

113 TOUTAIN, J., op. cit., vol. III, pp. 185 ss.

114 A partir de la obra magna de WALTZING, P,, Etude historique sur les Corporations, Lovaina 1895-1900, el te-
ma se puso sobre la mesa sin posibilidad de eludirlo para cualquier recomposicién de la vida cotidiana en Roma, Y tras los
estudios sobre el tema dedicados al 4mbito de los religioso p. e. de BOISSIER, G., “Les associtaions ouvrieres et charitables
A Rome”, Revue de Deux Mondes 1971; 1d., “Btude sur quelques colléges funéraires romains: les cultores deorum”, Revue Ar-
chéologique 13, 1872, pp.81-94; 1d., La religidn romaine d’Auguste aux Antonins, Paris 1874; GIDE, Ch., Du droit d’asso-
ciation en matiére religieuse, Paris 1872. Es también fundamental el trabajo de KORNEMANN, “Collegium”, RE 1901.

115 CAGNAT, R., “Sodalicium. Sodalitas”, DAREMBERG-SAGLIO, Dictionnaire des Antiquites Grecques et
Romaines, tomo 1V, 2° parte, pp. 1.372-1.373.

116 TOUTAIN, I, op. cit., vol. I1L, p. 190.

117 Agradezco al Prof. J. FONTAINE el haberme sefialado la existencia de epigramas de Naucelius, corresponsal
de Symmaco, dedicados a las ninfas Cfr. SPEYER, W., Naucellus und sein Kreis. Studien zu den epigrammata Bobien-
sia. Miinchen 1959, y la edicién por este mismo autor de esos epigramas: Epigrammata Bobiensia, Leipzig 1963.
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nuasen acudiendo al lugar como pervivencia de su antiguo sefiuelo y esplendor. De hecho, has-
ta el dia de hoy las aguas tienen entre las gentes fama de ser medicinales y desde el pueblo de
Fortuna se solia venir a la Cueva el dia segundo de Pascua en romerfa a comer la mona ;Es es-
te uso una reliquia de los antiguos usos? Esperamos poder volver sobre el tema en otra ocasidn.

V. ULTERIORES PRECISIONES EN FUNCION DEL CONTEXTO LOCAL
V.1. El nombre de Fortuna y el culto a Fortuna

Los santuarios més renombrados y probablemente mas antiguos que esta divinidad posefa
en Italia eran los de Preneste y Antio. De estas dos villas latinas, su culto pas6 pronto a Roma.
Mis tarde se extendid a las provincias; fue probablemente bajo la influencia latina cuando en
Grecia y Asia Menor, €l culto a la Tyche griega experiment6 un auge antes desconocido!’8,

En las provincias latinas, la aparicién de Fortuna fue una de las consecuencias de la con-
quista y colonizacién romana. La diosa recibié por todas partes homenajes mds o menos nu-
merosos y brillantes. Bastante raros en la Narbonense, en las Tres Galias, la Retia, el Nérico, la
Dalmacia, los fieles de Fortuna formaban grupos mds importantes en Africa, Espafia, Bretaia,
en las fronteras de Rhin y del Danubio y en Daciall®.

En razén de su cardcter general e indeterminado, la diosa recibié numerosos epitetos'??, de
los que unos expresan la potencia suprema que se le atribuye, como Supera, Regina...?1,

En el caso que aqui nos interesa, el nombre de Fortuna, de la villa de Murcia, en cuyo tér-
mino municipal se halla enclavada la Cueva Negra y el balneario termal, necesariamente tiene

118  La bibliografia sobre la diosa Fortuna es amplia, pero no tanto que constituya un acerbo ingente. Y sobre
todo las perspectivas han cambiado mucho. Puede recordarse:

Primero todas las historias de la religién romana desde la de WISSOWA, G., Religlon und Kultus der Romer, Miin-
chen 1896 hasta la de LATTE, K., Romische Religionsgechichte, en el Handbuch der Alt. Wiss. Miinchen 1960 asf co-
mo en las obras citadas como p.e. La de BEAUJEU.

Podemos recordar también los articulos monograficos de las diversas enciclopedias especializadas RE, Roschers’-
Lexikon, etc.

Ademds podemos enumerar algunos otros trabajos:

1896. MAN, A., “Per Tempel der Fortuna Augusta in Pompeji”, Mitt. der K. D. Arch. Instituts, Rom 1986,
pp. 269 ss.

1900. CARTER, 1.B., “The Cognomina of the Goddes “Fortuna”, TAPHA XXXI, 1900, pp. 60-68.

1905. OTTO, W., Philologus LXIV, 1905, pp. 192-193.

1939. LINGBY, M. H., Die Tempel der Fortuna und der Mater Matuta am Forum Boarium in Rom, His-
torische Studien fasc. 358, Berlin 1939,

1954. SCHILLING, R., La religion romaine de Venus..., Paris 1954, pp. 29-64-86-232-258-265-389.

1955. GAGE, J., Apollon Romain.... Paris 1955, pp. 50, natal. 189-192-273-292-308-549.

1960. GAGE, J., Matronalia. Essai sur les devotions et les organisations cultuelles des femmes dans I’an-
cienne Rome. Bruxelles 1960.

1964. PASCAL, C. B., The Cults of Cisalpine Gaul. Bruxelles 1964. pp. 2830 etc.

1981. KAJANTO, L, “Fortuna”, ANRW 11, 17, 1 (1981).

1982. VAZQUEZ HOYS, A. M., La religion romana en Hispania, Madrid 1982, pp. 543-547 y 572-576.

119 TOUTAIN, J., Les cultes paiennes de I’ Empire Romain... vol 1, p. 424, donde para la fecha de la composicién
del libro (afio 1907) da las siguientes estadisticas: Africa, 18; Espafia, 16; Narbonense, S; las Tres Galias, 6; Bretaia, 26;
Germania Inferior, 6; Germania Superior, 37; Retia, 4; Norico, 5; Dalmacia, 8; Panonia, 21; Dacia, 20; Mesia Superior, 3.
Evidentemente que las estadisticas han cambiado desde entonces. Para Espaiia, A.M. Vazquez Hoys da 19 inscripciones.

120 CARTER, J. B, “The Cognomina of the Goddes ‘Fortuna’™, TAPHA XXX1, 1900, pp. 60-68.

121 TOUTAIN, I., op. cit., p. 425.
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que ver con algin culto a la diosa Fortuna, ya que el nombre se remonta a época romana, pues
aparece ya atestiguado en los primeros documentos existentes en el siglo XIV!22, Creemos que
este culto es el de Fortuna Balnearis.

“El sentido preciso que conviene atribuir a la expresién Forfuna Balnearis se puede ver de-
terminado por una inscripcién de Bonna en cuyo comienzo se lee: Fortunis Salutaribus, Aes-
culapio et Hygiae. Esta asociacién de divinidades nos ensefia que Fortuna Salutaris es la diosa
que protege la salud, que la mantiene y que la restablece”!?3, En este sentido ha sido invocada
muchas veces que nos vienen testimoniadas por otras tantas inscripciones.

“Menos ficil atin es distinguir lo que era Forfuna Balnearis o Balinearis, comprender por-
qué Fortuna estaba precisamente interesada en la construccién o restauracién de los Balnea. La
cuestion no ha sido planteada ni por Wissowa ni por Domaszewski. J. A. Hild, autor del articu-
lo ‘Fortuna’ en el Dictionnaire des Antiquités romaines de Daremberg-Saglio-Pottier, se con-
tenta con esta afirmacién: ‘Las mujeres de baja condicién dirigian sus homenajes a Fortuna en
los bafios piiblicos, lo que le valié el titulo de Balnearis’. Es esta una interpretacién de algunos
versos de los Fastos de Ovidio... Pero tal interpretacién es contradicha por los documentos, ya
que son siempre los hombres los que en las provincias latinas invocan a la Fortuna Balnearis o
atestiguan su devocién a Fortuna tras de haber presidido ya la construccion ya la restauracién
de un Balneum... No hay, pues, nada en comin entre Fortuna Balnearis y esta Fortuna Virilis
en cuyo honor las mujeres que frecuentaban los bafios piiblicos de Roma quemaban algunos
granos de incienso.

“Pero, entonces, ;qué significa este epiteto de Balnearis? y ;Por qué se dirigia a Fortuna
cuando se habia construido o restaurado un Balneum ? Este uso no era local ni particular de una
provincia, ya que los textos que lo mencionan estdn en Bretafia, Germania superior, Dacia. Nin-
giin documento permite dar una explicacién cierta. Quizd se pedia a la diosa que alejara de sus
fieles los peligros que podian amenazarles en los bafios, peligros que provenian sin duda de los
excesos cometidos lo mds a menudo en las termas, pero que no por ello eran menos reales. Qui-
z4 también Fortuna Balnearis era una pariente cercana de Fortuna Salutaris'?*,

Este planteamiento de Toutain debe ser anterior al trabajo de Wissowa en el Diccionario Mi-
tolégico de Roscher. En éste, Wissowa interpreta la Fortuna Virilis como una especie de For-
tuna Balnei virilis, y la pone en relacién con la Fortuna Balnearis, invocada preferentemente
por las cortesanas a partir del momento en el que el uso de las termas piblicas se extendié por
Roma. Asi, el doble culto del primero de abril volvia a poner en funcién, mutatis mutandis, la
distincién hecha por los griegos entre Afrodita Urania y Afrodita Pandemos!?S.

Schilling ofrece una versién diferente segin la cual las Veneralia o fiesta dedicada a Venus
en las calendas de abril, en un principio estuvieron dedicadas a Venus Verticordia. Su sentido
fue promover la dignidad y la castidad entre las mujeres romanas!2%, El calendario de Preneste
sefiala que Fortuna Virilis recibfa los homenajes de las humiliores, que eran las dnicas que se
bafiaban en los bafios de los hombres. El sentido de los textos resulta claro si se admite una es-
cisién que se produjo ulteriormente en el culto de la Venus Verticordia, siguiendo las honestio-

122 No viene “Fortuna” de “Yusuf”, como se ha'imaginado, sino “Yusuf”, si alguna vez existié, vendria de
“Fortuna”.

123 TOUTAIN, J,, op. cit., p. 428.

124 TOUTAIN, J., op. cit., p. 430.

125  SCHILLING, R., op. cit., p. 232, nota 2

126 SCHILLING, R., op. cit., p. 228.
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res fieles al ideal de moralidad y purificacion ritual, mientras que las humiliores, y en concreto
las cortesanas, ponian el acento sobre la nota afrodisfaca (eleccién del nombre de Fortuna Viri-
lis, utilizacién de las termas masculinas, absorcién del cocetum). La invencién temporal de For-
tuna Virilis puede explicarse por una reaccién de las kumiliores y cortesanas contra el cardcter
moralizador del culto tributado a Venus por las matronas'?’. J. Gagé ha propuesto otro origen
de los cultos de las matronas y de las mujeres humildes o cortesanas a Venus en el dia primero
de abril, aceptando el hecho de que se daba'?®,

En cualquier caso y sea cual sea el origen del epiteto y los avatares del culto de las calen-
das de abril, lo cierto es que las inscripciones repartidas por todo el Imperio nos acreditan la
existencia de la designacién de Fortuna Balnearis. Y que bien sea ésta bien la de Fortuna Sa-
lutaris, deben de estar en la raiz del nombre de la villa de FORTUNA.

Adyvirtamos que este nombre no aparece aislado en la geografia regional. También en el SE,
provincia de Granada, se halla el nombre de Guadihortuna, que seguramente tiene una referen-
cia similar al de la villa murciana!?,

V.2. La entidad del santuario

(Cuél era el anclaje social del templo que estamos estudiando dentro de 1a Regién? Ya el he-
cho de las inscripciones nos ha permitido vislumbrar la existencia de un servicio del templo.
(Vivia ese servicio de las limosnas de los dedicantes? Hay un dato que nos puede ayudar a des-
cubrir la realidad y la entidad del templo. Es la toponimia.

En las cercanfas de la Cueva Negra existe la SIERRA DE LUGAR, acentuado en la 6: Lii-
gar. Y hay todas las razones del mundo para pensar que tal palabra tiene una etimologfa rela-
cionada con el latin lucar, -aris, palabra que puede tener varios significados, pero entre ellos
uno que aqui se acomoda plenamente al contexto: “El impuesto de los bosques sagrados”. La
sierra aludida serfa, pues, una pertenencia del templo de la Cueva Negra. El dato puede parecer
de poco relieve, pero si con él podemos establecer un templo con propiedades, a esta distancia
temporal y con la carencia de fuentes documentales que padecemos es algo de enorme impor-
tancia. Lo mas probable es que la tierra que comprende el actual asentamiento de los baifios de
Fortuna, la Cueva Negra y hasta la Sierra de Liigar todo fuera una inmensa propiedad o un enor-
me recinto que formaba parte del patrimonio del templo cuyo epicentro debi6 ser la Cueva Ne-
gra. ;Hasta dénde se extendia? ;Qué otras propiedades o recursos contaba entre sus pertenen-
cias? ; Tenia ganados y otras riquezas? Son cuestiones que quedan en el aire, pero a las que con
la mayor probabilidad habrd que responder con la afirmativa. Ahora es mas comprensible que
entre las vias romanas que se pueden detectar en la Regién Murciana una fuera directa desde
Cartagena a Fortuna!®0,

127 SCHILLING, R., op. cit., Apéndice II, pp. 389-395.

128  GAGE, I., en Matronalia... estudia el origen de la diferenciacion del culto a Fortuna por parte de las ma-
tronas y de las meretrices en la evoluci6n de los ritos nupciales romanos, pero admite el hecho atestignado por los tex-
tos cldsicos de la celebracion de Ia fiesta del primero de abril al igual que todos los autores modernos.

129  Existe también, segiin el mapa de carreteras que publica Firestone Hispania, el pueblo de Guadahortuna, en
las cercanias de Iznalloz, al norte de los Montes de las Encebras, ya en el limite con la provincia de Jaén.

130 BELMONTE, J., “La via romana de Cartagena a Fortuna, por el puerto del Garruchal”, Vias Romanas del
SE. Actas del symposium celebrado en Murcia del 23 al 24 de octubre de 1986, Murcia 1988, pp. 53-59.
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V.3. Relaciones del santuario con la vida religiosa local

No existe en la historia religiosa de 1a Regién Murciana un capitulo sobre la religiosidad en
época romana y quiz4 hasta ahora no se podfa pensar en escribirlo. Tras del descubrimiento del
centdn de textos de la Cueva Negra se puede empezar a pensar en la posibilidad de hacerlo.
Apuntemos algunas perspectivas:

La romanizacién de Murcia estd mal conocida'!. Hasta ahora, la impresién que se tenia es
que tras los siglos de fines de la Reptiblica y comienzos del Imperio con brillantes muestras de
vida romana, la vida a la moda del Imperio cafa en una gran atonia y no habia pricticamente
restos significativos.

Los trabajos sobre la religién romana existentes para la zona en la que esta ubicada la Cue-
va Negra son los que hemos indicado al hablar de las ninfas!32, los trabajos epigraficos de M.
Koch!®3, y recientemente el publicado por J.M. Bldzquez en el homenaje a A. Betz!?4, asf co-
mo los elementos que hay en la tesis de S. Ramallo sobre los mosaicos de la provincia de Mur-
cia!® y en el libro de J.M. Bldzquez sobre el mismo tema!36,

De un modo general podemos decir que la religion que se puede atestiguar en Cartagena es la
misma que en todas las ciudades romanas en circunstancias similares: hay una fuerte dosis de sin-
cretismo a partir de lo ibérico, punico y romano, integrando también las religiones mistéricas'3’.

Por lo que toca a la dosis de religién romana que recoge cultos salutiferos, del tipo de los
que constatamos en la Cueva Negra, bdstenos con transcribir lo que escribe el dltimo sistema-
tizador del tema J.M. Bldzquez:

“El Museo Arqueoldgico de Barcelona posee un altar, que fue hallado en el Monte Sacro en
Cartagena, el lugar en el que se encontraba el templo de Moloch; pero el hecho de que el altar
estuviera dedicado a la Paz no significa que alli hubiera también un templo con igual dedicato-
ria, pues ante un templo solian levantarse altares varios. El altar tiene unas medidas de 1’20 x
0’58 x 0’48. Los relieves no estan muy bien trabajados y muestran la mano de un artista pro-
vincial. En la parte frontal aparece una mujer velada con un ramo de olivo en la mano izquier-
da que mantiene elevada. En el lado posterior hay representados dos cuernos cruzados, ador-

131  El trabajo, ya antiguo, de sintesis de BELDA, C., El proceso de romanizacion de Murcia, Murcia 1975, esta
completamente superado, pero la prospeccién esté en plena ebullicién y har falta algiin tiempo antes de poder inten-
tar una sintesis que valga la pena. De todas maneras, nuestro libro Urbanismo romano en la Region de Murcia, Murcia
1996, asi como los trabajos de RAMALLO ASENSIO, S., Mosaicos Romanos de Cathago Nova (Hispania Citerior),
Murcia 1985, y otros han hecho cambiar notablemente la perspectiva.

132 Es de justicia citar aquf los varios trabajos de BELTRAN MARTINEZ, A., que durante muchos afios fue
portavoz casi tnico de la arqueologfa del SE, como p.e. “El ara romana...” Ampurias IX-X, 1947-48, pp. 207 ss.; Serie
de monedas latinas de Cartagena, Murcia 1946; “Los monumentos de Cartagena segiin sus series de monedas y ldpi-
das latinas”, Crénica del Congreso de Albacete 1947, pp. 305 ss.; “Las lapidas latinas, religiosas y conmemorativas de
Cartagena”, AEspA XXIII, 1950, pp. 268 ss.; “Topografia de Carthago Nova”, AEspA XX1, 1948, pp. 191 ss.

133 KOCH, M., “Neue romische Inschriften aus Karthago Nova”, Madridder Mitteilungen 17, 1976, pp. 285
ss. Id”. ALHTHS, Mercurius und das phonikisch-punische Pantheon in Neukarthago”, Madridder Mitteilungen 23,
1982, pp. 101 ss.; Id, “Isis und Sarapis in Carthago Nova”, Madridder Mitteilungen 23, 1982, 347-352, lam. 56 y 57.

134  BLAZQUEZ, J. M., “Stidtebau und Religion in Neukarthago (Hispanien). Topographie: Tempel aus der
Zeit der romischen Republik”, en Romische Geschichte, Altertumskunde und Epigraphik. Festchrift fiir Artur Beiz zur
Vollendang seines 80. Lebensjahres, Wien 1985, pp. 75-105, con dos ldminas.

135 RAMALLO ASENSIO, S., Mosaicos romanos de Carthago Nova (Hispania Gterior) Murcia 1985.

136 BLAZQUEZ, J. M., Mosaicos romanos de Sevilla, Granada, Cddiz y Murcia, Madrid 1982.

137  BLAZQUEZ, J. M., “Stidtebau...” pp. 87 ss.
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nados con bandas y llenos de espigas y frutos, bajo los que también hay racimos de uva. Uno
de los laterales muestra un remo de timén y otros ramos de olivo con una serpiente enroscada
alrededor del mismo. El relieve simboliza la paz y los bienes que la paz trae al pueblo. La ser-
piente y el ramo de olivo son simbolos de Asclepio, al que habia un templo consagrado en Car-
tagena; las serpientes estdn representadas frecuentemente en las monedas romanas”.

“A. Beltrdn, que estudi6. este altar y también las monedas romanas de la ciudad, pone a es-
te altar en relacién con los ases y semises de los duumviros quinquenales M. Postumius Albi-
nas y L. Pocins Capito...”

“La serpiente estd, como ya hemos mencionado, en relacién con el culto de Asclepio, el cual
debi6 gozar de gran predicamento, ya que la serpiente fue también representada en las mone-
das por los sucesores de Pompeyo durante la guerra civil y también mds tarde. En una moneda
hay una abreviatura de Salus, que, con seguridad, como indica A. Beltran, era divinidad princi-
pal de la ciudad y cuyo ayudante y asistente habia sido Asclepio. Se puede también sostener que
la serpiente y Salus aluden al dios de 1a medicina. De lo que no hay duda es de que Salus era
venerada en Cartagena; probablemente fueron venerados ambos dioses, ya que se trataba de di-
vinidades salutiferas. Hay que recordar que la laguna situada al norte de la ciudad (Almarjal)
era foco de infeccién de malaria que todavia existia hasta hace pocos afios.”

“En este contexto hay un as de época republicana muy digno de nota; en él se leen:

Anverso: cabeza de Jano con dos caras, coronado con ramos de olivo, separado por un altar
en torno al cual se enrosca una serpiente. Sobre el altar se lee MAGN; debajo PIVS. IMP. F,

Reverso: proa de un barco vuelto a la derecha. Encima EPPIVS y debajo LEG”.

“M. Eppius era uno de los dirigentes del partido pompeyano, vencié en las cercanfas de Car-
tagena a los generales cesarianos Carrinas y Asinio Polién (Dio. Cas. 45,10). Esta moneda, que,
en opinién de todos los investigadores, fue acufiada en Espafia y con toda seguridad en Carta-
gena, es testimonio de un culto local y de un altar.”

“Una tercera moneda muestra:

Anverso: LO. FABRIC.

Reverso: Hay representada una serpiente; debajo de ella pone: P. ATELLIVS (un ejemplar
reimpreso sobre él es un as de Belikion).”

“La moneda debe haber sido acufiada en Cartagena, ya que en esta ciudad aparcce fre-
cuentemente el nombre de ATELLIVS en las monedas y monumentos. A. Beltrdn cree que la
moneda probablemente proviene de una acufiacién pompeyana, anterior al desembarco de Pom-
peyo en Cartagena, probablemente del tiempo de Memmio, que fue sitiado por Sertorio. Por ca-
rencia de moneda local acuiié todo lo que encontrd en circulacién y para tal acuiiacién empled
la serpiente, que era un atributo de Asclepio.”

“La serpiente aparece sobre otras dos monedas... que debieron ser acufiadas en los afios 46
6 45 cuando Cn. Pompeyo desembarco en Cartagena.

Es interesante notar que la serpiente, antes de que aparezca en Africa, era el genio protector
de Augusto y Livia.”

“El culto a Salus es directamente mencionado en los ases y semises de los duumviros quin-
quenales Cn. Atellius Flaccus y Cn. Pompejus Flaccus:

Anverso: CAESAR. AVG. GERMANIC. IMP. P. M. TR. P. COS . Cabeza de Caligula co-
ronada de laurel y mirando a la derecha.

Reverso: CN. ATEL. FLAC. CN. POM. FLAC. II VIR. Q. V. L. N. C. Cabeza femenina de
Salus mirando hacia la derecha. En torno al reverso esta la inscripciéon SAL. - AVG.. El nom-
bre de la ciudad se escribe VINC.”
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“A. Beltran rechaza la idea de que la cabeza pertenezca a Cesonia, como se ha afirmado mu-
chas veces. La moneda esté en relacién con el voto hecho a Salus durante la grave enfermedad
del emperador en el afio 39, mucho antes de que Caligula pensara en casarse con Cesonia.

De todos estos documentos se puede conocer la importancia del culto local a Salus en Car-
tagena; su templo estaba o solo o con el de Asclepio en el Cerro de la Concepcidn, en el lugar
en el que también se encontraba el templo a Augusto divinizado.

A. Garcia y Bellido acepta la interpretacién de A. Beltran, pero cree que el altar no estaba
sobre el monte de Asclepio, sino sobre el de Crono en el Monte Sacro y que tal altar no perte-
neci6 al tiempo de Aungusto, sino al de los Flavios o de Trajano.”!38

El culto a Tanit, muy documentado en el museo de Murcia por terracotas recién estudiadas
por Susan Bock de Candel'®; el culto a Saturno, también documentado en Cartagena en el
Monte Sacro y lo dicho maés arriba sobre el culto a las ninfas y sobre el culto a Venus en toda
la costa mediterranea, nos hacen ver que la Cueva Negra tiene un contexto cultual bien cohe-
rente con el contenido de sus tituli.

Y si a los bafios de Fortuna afiadimos los de Archena, muy cercanos y atin por estudiar en
el sentido en que estamos aqu{ viendo el de Fortuna, y los de Alhama y los de Mula, ya se pue-
de captar la importancia y el probable fecundo porvenir de este tipo de estudios en la Regi6én!40,

V4. La Cueva Negra y el nombre de Murcia

El primer escritor que se preocupd y ocupd el nombre de la cindad de Murcia fue Casca-
les!#!, Su opinién fue que este nombre procedia del latin y que tenfa que ver con la VENUS
MURCIA conocida en la religion romana. La discusién que desde entonces hasta hoy ha se-
guido es conocida'*?. ; En qué medida los hallazgos de la Cueva Negra pueden dar luz a ese pro-
blema depende de las bases sobre las que se plantee la discusién. Si la difusién del topénimo
MURCIA no es prelatina, no cabe otra solucién que aceptar que su difusion estd en relacién con
la conciencia lingiiistica subyacente al culto a Venus, sino con el culto mismo. Y si el camino
de Cartagena a Fortuna pasaba por el lugar donde hoy se asienta la ciudad de Murcia parece lo
mds verosimil que el influjo de la VENUS MURCIA haya sido factor determinante en la forja
del nombre de la Regién y de su capital 3,

138 BLAZQUEZ, J. M., ibidem.

139 Tesis de licenciatura leida en la Universidad de Murcia en junio de 1986.

140  Sobre el yacimiento ibérico y cerdmica 4tica de Archena realizaba su tesis de licenciatura J.S. Barba Frutos
y las perspectivas son espectaculares, aunque la tesis todavia no ha Hlegado a la perfeccién y es dudoso ya que llegue.
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que esperar el resultado de la investigacion. Desde la obra ya antigua de ZELLINGER, J., Bad und Bader in der altchrt-
Uicher Kirche, Miinchen 1928, hasta los trabajos recentisimos de DIEZ DE VELASCO, F. de P., Balnearios y divini-
dades de las aguas termales en la Peninsula Ibérica en época romana, Madrid (Microtrabajos. Ediciones. Distribucio-
nes) 1987, hay muchas ideas en juego y de gran interés

141  CASCALES, F, Discursos historicos de la muy noble y muy leal cladad de Murcia y su reino, Murcia 1874
(3aed.).

142 CARMONA GONZALEZ, A., “Murcia, ;una fundacién drabe? (historiograffa de una polémica)”’, Misce-
ldnea Medieval Murciana XI, 1984, pp. 9-65.

143  GONZALEZ BLANCO, A., “Las otras Murcias de Espafia. Nuevos datos para el estudio de la significacién
del topénimo ‘Murcia™ , Murgetana LXI, 1981, p. 510.; R. Poklington, “El origen del nombre de Murcia”, en FLORES
ARROYUELQO, E, (Ed.), Murcia Musulmana, Murcia 1989, pp. 63-74; GONZALEZ BLANCO, A., “El nombre de
Murcia. Nuevas perspectivas para su estudio”, en FLORES ARROYUELO, F. (Ed.), Murcia musulmana, Murcia 1989,
pp. 75-84.
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V.5. Las leyendas sobre Eneas en Cartagena

Hay un tema sorprendente en la historia de Cartagena y es el de su vinculacion con Teucro
y con Bneas, documentada ya en la Antigiiedad!#. La primera noticia al respecto ya concreta-
da en el personaje de Teucro se halla en Silio Itdlico en la misma fecha en la que comienzan a
escribirse los poemas de la Cueva Negra. Parece claro que tras de la importancia que Cartage-
na tiene para Roma en los dias de la conquista se Ilegé a una fuerte aculturacién romana de es-
ta zona y es probable que en ese caldo de cultivo las viejas sagas de los gnostoi adquirieran
cuerpo y surgieran las leyendas. Creemos que tales leyendas, a la luz de nuestros textos, ad-
quieren un nuevo relieve y son prueba fehaciente, una més, de la intensa vida cultural de la Re-
gi6n en los tiempos dureos de Roma.

144 MARTIN CAMINO, M., Eneas en Cartagena, Murcia 1984.
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