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ABSTRACT

In a passage from his Naturalis Historia (30.6.17), Pliny the Elder tells us that the magi who
accompanied Tiridates of Armenia on his trip to Rome in the year 66 a.D. initiated Nero at
special banquets; Pliny does not specify the content of these mysteric initiations. This brief
information is of interest to us for two different reasons: the first is to study the extent to
which the perception that the Greeks and Romans could have of Zoroastrianism as a religion
of initiation was accurate; the second is to analyze whether this initiation was a properly re-
ligious initiation, or an initiation into royalty: several specialists in ancient Zoroastrianism
have consolidated the idea that magi are, above all, specialists in royalty. In this sense, we
propose that the most significant textual parallel to Nero’s initiation would be that of Artax-
erxes Il, as transmitted to us by Ctesias.

KEY WoRDSs: NERO, TIRIDATES, MAGI, MYSTERY RITUALS.

NERON Y LOS MAGOS: {INICIACION RELIGIOSA
O INICIACION EN LA REALEZA?

RESUMEN

En un pasaje de su Naturalis Historia (30, 6, 17), Plinio el Viejo nos cuenta que los magos
que acompaiaron a Tiridates de Armenia en su viaje a Roma en el afio 66 d.C. iniciaron a
Neron en unos banquetes especiales; Plinio no especifica el contenido de dichas iniciaciones
mistéricas. Estas breves informaciones nos interesan por dos motivos diferentes: el primero
es estudiar hasta qué punto llegaba la percepcion que los griegos y romanos podian tener del
zoroastrismo como una religion de iniciacion; el segundo es analizar si dicha iniciacion era
una iniciacion propiamente religiosa, o una iniciacion en la realeza: varios especialistas en
zoroastrismo antiguo han consolidado la idea de que los magos son, ante todo, especialistas
en la realeza. En esa direccion, proponemos que el paralelo textual mas significativo de la
iniciacion de Neron seria la de Artajerjes 11, tal como nos la transmite Ctesias.

PALABRAS CLAVE: NERON, TIRIDATES, MAGOS, RITUALES MISTERICOS.
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8 JuaN ANTONIO ALVAREZ-PEDROSA Y BERTA GONZALEZ SAAVEDRA

1. Tiridates’ journey to Rome and its religious implications

One of the most glorious moments of Nero’s reign was when his eastern policy in his
relationship with the Parthian Empire culminated in a double victory, first militarily,
thanks to Corbulon!, and then diplomatically, with the enthronement of an Arsacid
prince, Tiridates, on the throne of Armenia, the buffer kingdom between the Roman
Empire and the Parthian Empire, whose sovereignty had been in dispute between the
two powers since the time of Croesus®.

To make it clear that the sovereignty of Tiridates was due to the direct intervention and
magnanimous protection of Rome, an elaborate coronation ceremony was organized in
Rome, which was accompanied by a huge and very expensive diplomatic trip in which
Tiridates traveled from the East to Rome with an entourage that included his sons and
those of the other Arsacids: Vologeses, Pacorus and Monobazus®. Three thousand Par-
thian horsemen accompanied the new king and the journey had to be made by land,
because Tiridates, advised by the priests of his court, refused to sail across the Mediter-
ranean so as not to desecrate the sea *. Likewise, the nine months that his journey lasted
he made it «riding with his wife beside him and wearing a golden helmet instead of a
veil, so as not to defy the traditions of her country by letting her face be seen» (a0Td
KOl YOVI] COURTOPINIELE, KPAVOS YPLGODV AvTl KaAvmTpag Exovoa, dote U opdchon
Topa O TATPLOL)® SO as not to contravene another religious prescription.

The religious dimension of Tiridates’ coronation does not end in the meticulous regu-
lations that the magi of Tiridates’ entourage imposed on the strenuous but triumphant
journey of the Parthian prince, but became even clearer when Nero himself crowned
him in the Roman Forum before an enthusiastic crowd®. According to Cassius Dio
63.5.2, Tiridates uttered, probably in Greek’, the following words:

J. F. DRINKWATER, 2019, 135-136.

L. GiovaneLL, 2023, 197.

Detailed sources are Cassius Dio 63:1-7, Suetonius, Nero 13 and 30 and Pliny the Elder NH 30: 16-17.
Pliny NH 30.16.

Cassius Dio, 63, 1-2.

The impact of the journey of the Arsacid prince was so great in the Mediterranean world that, since
A. DIETERICH, 1902, 1-14, several authors think that it may have influenced the wording of the epi-
sode of the worship of the magi in Bethlehem included in Mt 2:1-12, cf. R. C. TREXLER, 1997, or A.
ADAIR, 2015, 60-70, without attempting to provide an exhaustive bibliography. It is not the intention
of this paper to debate the veracity of the episode of the star of the Magi in Matthew’s passage: cf.
M. R. MOLNAR, 1999, or A. A. MosHAMMER, 2008. There was the coincidence that throughout Tiri-
dates’ journey Halley’s Comet could be sighted throughout the Mediterranean basin; on an eventual
relationship of Halley’s Comet to Matthew’s star, v. W. E. Puipps, 1986, 88 and R. M. JENkINs, 2004.
7  Greek was the language of the Arsacid imperial family. This fact is well studied in J. A. Arvarez-
PEDROSA, 2022.

AN AW~
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Nero and the magi, religious initiation or initiation into royalty 9

‘Eym, déomota, Apodrov pev Ekyovog, Ovoroyaicov 6¢ kai [Takdpov TV Pactiémv
adeApOC, 6O¢ 8¢ Sodhog gipt- kai HAOOV TE TPOC G TOV EpOV BEOV, TPOSKLVICOV GE
¢ kai Tov MifBpav, kol Ecopat Todto 6 TL dv 6V ErKA®oNG- oL Yap pot kai Moipa
&l xai Toym.

I, sir, am descended from Arsaces, am brother to the kings Vologeses and Pacorus
and now your slave. And I have come to you, my god, to worship you as I do Mithra
and I will be what you will, for you are my Destiny and my Fortune.

The ceremony was completed with the response of Nero, who promised to make him
king of Armenia, gave him his hand, lifted him up, kissed him and stripped him of
the tiara, the identifying cap of the Persians, placing in its place a diadem?®. The kiss
was also part of the ancient Persian proskynesis ceremony. As can be seen, it was a
highly ritualized ceremony, carefully agreed upon by religious specialists on both
sides and including elements of both traditions.

The proclamation itself is very interesting, for it contains three distinct parts, all of
which reflect some important point of the Zoroastrian royal ideology in which the
Arsacid princes were trained, as we shall demonstrate.

The first part, typical of Iranian phraseology since Darius the Great, is the self-iden-
tification of the proclaimer through the title: he avoided defining himself as «Great
King, King of Kings», titles of his brothers; he then inserted instead the imperial
genealogy going back to the founder of the dynasty, Arsaces, and continued with his
brothers, who had indeed been kings.

The second part of the declaration contains a reference to famous proskynesis, per-
formed in this case before Nero, that typically Iranian gesture of worship that caused
so much scandal at the time of Alexander’s conquest, but that since the Hellenistic
period had become normalized in the relationship of submission to the persons in-
vested in the kingship’. It is also interesting the identification that Tiridates made of
his tutelary divinity, the Iranian god Mithra, already very popular among the Ach-
aemenid monarchy since Artaxerxes Il and later during the whole Parthian period
thanks to its hybridization with the Greek god Apollo. Tiridates’ reasons for choos-
ing Mithra as a personal divinity were similar to those that motivated Artaxerxes II to
do the same: he was a victorious god, young and driven, who sponsored the renewal
of a branch of the traditional dynasty.

8 In this particular aspect of the rite, the information provided by Suetonius seems much more de-
tailed than that of Dio, who suppresses, for example, the ritual kiss.
9 L.R.TayLor, 1927.

ISSN: 1578-4517 MHNH, 23 (2025) 7-21



10 JuaN ANTONIO ALVAREZ-PEDROSA Y BERTA GONZALEZ SAAVEDRA

The third point of interest is the link that Tiridates established between Nero and
what the ancient translators wanted to identify as the semi-divine figures of Fate
and Fortune. F. Cumont (1933, 151) already intuited that there was some kind of
counterpart between the terms in the Greek translation of Tiridates’ proclamation,
Moipa and TOyn, and some nuclear element of the Zoroastrian religion. Specifical-
ly, he thinks they are identifiable respectively with Zurvan «Time» and X*aranah
«glory». Regarding the first term, Cumont echoes the prominence with which an
alleged Zurvanism was treated during the first half of the twentieth century as a re-
ligion peculiar to the Parthian period or a heresy of official Zoroastrianism, but the
popularity enjoyed by Zurvanism during this period has been dismantled in more
recent and more solvent scholarly works'. We think for our part that Tiridates was
attempting to translate into Greek an important concept of Zoroastrian religion,
namely with the Avestan term As$i «the reward»'!, which in the recent Avesta is per-
sonified in a goddess to whom the whole of Yast 21 is dedicated and is especially
connected with Mithra, whose chariot she drives, as we read in Yast 17.16'2. This
connection between Asi as Mithra’s auxiliary and the projection Tiridates made
between his personal divinity and Nero himself is interesting. In contrast, TOyn
may be, as Cumont proposed, a translation of the complex concept of X aranah,
originally understood as the glory of kingship, but acquiring a secondary semantic
value of «good luck» from the Hellenistic period onward reflected in various trans-
lations into non-Iranian languages, such as Greek toyn, Aramaic gd, or Sanskrit
laksmi or sri'.

2. The magi of Tiridates and the «initiation» of Nero

The details of the lavish coronation ceremony of Tiridates are well known because
they were part of the excessive propaganda activities of Nero that so scandalized
historians of later periods; for years, several studies have argued that the entire pro-
paganda apparatus related to the visit of Tiridates, the erection of the colossal statue
of Nero and the construction of the Domus Aurea, are directly related to the link
that Nero wanted to establish between himself and the god Apollo-Helios through

10 The rise of the hypothesis of Zurvanism as a parallel religion or heresy of Zoroastrianism was de-
veloped throughout the twentieth century and was reflected mainly in the work of R. C. ZAEHNER,
1955. Subsequent work by S. SHAKED, 1994, has demonstrated the weak foundations of the sources
on which the postulates about Zurvanism were based.

11 Understood as the reward for the meritorious actions of the faithful, v. M. Boyck, 1975, 225-226.

12 1. GErsHEVITCH, 1959, 217.

13 H. W. BaILEy, 1943, xviii, 22, 39-40.

MHNH, 23 (2025) 7-21 ISSN: 1578-4517



Nero and the magi, religious initiation or initiation into royalty 11

the use and abuse of the glitter of gold and other strategies of mass propaganda'®.
This interpretation has been severely revised by J. F. Drinkwater (2019, 266-270),
who claims that the fabulous ceremonial surrounding Tiridates’ visit in which gold
certainly predominated launched rather a message of a return to a new Golden Age
than an identification of Nero’s person with Apollo-Helios.

But there is a really interesting aspect of Tiridates’ journey to Rome that accom-
panies the whole religious dimension with which it was impregnated!®. Tiridates
carried, as we have already noted, a retinue of magi who advised him on the ritual
appropriateness of his actions throughout the journey. Tiridates’ religious training,
like that of any Iranian prince, meant that he was even defined as a «magus» by Ro-
man authors'®. Taking advantage of all this display of religious wisdom, Nero, who
like many other Romans of the time was interested in Eastern religions, organized
one or more banquets with the presence of Tiridates and his magi, as Pliny the Elder
(NH 30.16) informs us: «(Tiridates) had brought magi with him, had initiated that
one (Nero) into their banquetsy ([Ziridates] Magos secum adduxerat, magicis etiam
cenis eum initiaverat). Although this fact, according to Pliny the Elder, could not be
taken advantage of by Nero himself due to his ineptitude, it seems to hint that Nero
was «initiated» in some hidden facet of the Zoroastrian religion.

Since the aforementioned article by F. Cumont (1933) the idea has been gener-
alized that the mysteries in which the magi of Tiridates initiated Nero were the
Mithraic mysteries. Authors, such as the aforementioned Cizek, 1982, assume this
as a proven fact. R. Beck (2000, 166-167) has qualified this postulate and consid-
ers that the journey of the magi to Rome, coinciding with the appearance in the sky
of Halley’s comet, created an ideal breeding ground for the birth of Mithraism, but
denies that Nero was initiated into Mithraism, which, on the other hand, was not a
religion distinct from the Zoroastrianism of priestly theology proper to the magi of
Tiridates’ entourage, as Cumont claimed. The dating of the origin of Mithraism is
an essential test to gauge this well, since the first inscriptions referring to Mithraic
cults can be dated to around 90 A.D.; taking into account that these inscriptions are
on the Roman /imes of Germania and Pannonia, a reasonable time must be given
for this cult to become popular among the Roman soldiers stationed in this distant
frontier, so the dating of the birth of Mithraism to around 70 in Rome or Ostia

14 E. Cizek, 1982, 88, 130, L. GiovaneLL, 2023, 198.

15 On Tiridates’ journey and the priestly status he assumes in it, see G. TRaINA, 2024.

16 Pliny the Elder, NH 30.16: Magus Tiridates; Tacitus, Ann. 15.24.2. speaks of the obligations derived
from a sacerdotium of Tiridates himself.

ISSN: 1578-4517 MHNH, 23 (2025) 7-21



12 JuaN ANTONIO ALVAREZ-PEDROSA Y BERTA GONZALEZ SAAVEDRA

seems the most reasonable!’. Likewise, the first literary reference to Mithra and
tauroctony, a central element in the Mithraic cult, appears in Thebaid 1.719-720 by
Statius, who composed his work between 90-91 AD. Statius’ allusion to tauroctony
is so poetically elusive: «or (you are called) Mithra, that beneath the rocky Persean
cave you twist the indomitable horn of the bull» (seu Persei sub rupibus antri
indignata sequi torquentem cornua Mithram), that it forces us to think that the
Mithraic cult had reached a cultured public that had to understand what the poet’s
culteran allusion referred to.

3. Zoroastrianism and initiation

In present-day Zoroastrianism, heir to the priestly theology elaborated during the
Sassanid period and outlined in the post-Islamic period, there is no initiation cer-
emony in the strict sense, that is, one characterized by a remarkable esoteric consis-
tency, celebrated in a fixed place, hidden from most eyes and sacred, and in which
the initiate assumes a discourse exclusive to him related to an intense and trans-
forming experience that leads to a reserved salvation's. What exists is a ritual of
passage linked to the age at which the Zoroastrian faithful acquires the use of reason
—between 7 and 12 years of age— and which makes him a member of the Zoroastrian
community to all intents and purposes: It is the ceremony of the navjote (in India) or
sedre-pust (in Iran), that is, the imposition of the cord that every Zoroastrian male
or female must wear to characterize themselves and the rest of the world as faithful
of that religion'.

As with other rituals of passage, the catechumen must learn the daily prayers and
follow a careful ritual of purification, which includes a repentance for past sins.
The public act consists of the covering with the sudrah and the kustig, the white
sleeveless shirt and cord girded on by all adult Zoroastrians, which is made of
seventy-two strands of lamb’s wool and is wrapped three times around the waist,
over the sudrah. All the elements of the garb are symbolic, but far from being
marked by the sensory and psychic impact that characterizes initiation into a mys-
tical religion.

17 Although there is evidence that could point to an Anatolian origin for this mystery religion, cf. D.
ULANSEY, 1991, we are inclined to favour theories that propose a Roman origin for the Mithraic cult:
R. MERKELBACH, 1984, R. BEck, 1998, M. Crauss, 2000.

18 All these elements are well defined by W. BurkerT, 1987, and G. SFaMENI GASPARRO, 2006, 185-189.

19 The most complete analysis of the navjote ritual and an interesting theoretical nuance between what
is a rite of passage and an initiation rite can be read in J. A. M. SNoEk, 2004, 77-98.

MHNH, 23 (2025) 7-21 ISSN: 1578-4517



Nero and the magi, religious initiation or initiation into royalty 13

It is likely that the ceremony of girding the cord is very old, as there is a comparable
practice in the Vedic ritual®, but it is certain that there is no reference to sudrah or
kustig in the classical Greco-Roman texts, so it is likely that it was not a ceremony
known to the West of the Persian world.

4. The perception of Zorostrianism as a religion of initiation in the Greco-Ro-
man world

Classical authors generally agree in their perception of the religion of the magi, i.e.,
the Zoroastrianism of the Parthian period, as a religion of initiation. The idea that the
religion of the Iranian magi was something secret and rather sinister starts already
from a famous quotation of Heraclitus of Ephesus (DK 14) quoted by Clement of
Alexandria 2.22.2, in which he compared mdgoi to bacchantes, leneas and initiates,
voktimoroig «figures that move during the night,» «for they are initiated with impiety
into mysteries for human thought.» (td yap vopuldueva koo avOpdmTovg pooTthpla
aviepmoti poodvtar), although the inclusion of the term péyot has raised numerous
doubts about the authenticity of Clement’s quotation?'.

In relation to the imperial period, the author who expresses in a clearer way the idea
that the magoi were depositaries of an initiatory rite is Dio Chrysostomus, Discourse
36.39, who says that the magoi sang hymns containing a myth referring to Mithra-
Helios in the secret ceremonies of initiation (§v dmopppnitolg teketois). Since speech
36 of Dio Chrysostomus is dedicated to the inhabitants of Boristhenes, at the mouth
of Dnieper, in an area in contact with Iranian population where the rhetor himself
lived for a season, it is presumable that in this speech the term mdgos actually ref-
ered to Zoroastrian priests and that secret initiation ceremonies could have been a
reality known to the inhabitants of Boristhenes?. On the other hand, although the
divinity to whom the alleged hymn composed by the mdgoi is dedicated seems to be
a hybridization between Mithra and Helios, this type of analogical identification was
frequent in the Parthian period; but there is another element that has more weight
when attributing value to the hymn of the magoi collected, adapted and reinterpreted
by Dio Chrysostomus, which is the importance that the cosmic order has in it: in that

20 M. Bovce, 1975, 13, 257-258.

21 An abundant bibliography on the studies for or against the authenticity of Clement’s quotation can
be found in J. BREMMER, 2008, 236, n. 9.

22 It seems no coincidence that the existence of Orphic mystery cults has been well documented in this
area since the 5th century BC, as shown by the bone plates found in Olbia, cf. A. BERNABE 2008,
537-546. In these cults, the term mdgoi is used on several occasions to refer to the officiants, cf. A.
BERNABE 2006. It is possible that more than one mystery tradition converged in Dio Chrysostomus.
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14 JuaN ANTONIO ALVAREZ-PEDROSA Y BERTA GONZALEZ SAAVEDRA

sense, we cannot lose sight of the importance that this cosmic order has in the Zoro-
astrian religion and in the priestly function, whose main task is to perform the daily
sacrifice (Yasna) to renew this cosmic order?.

Thus, we can postulate that for the Greeks and Romans, Zoroastrianism was a reli-
gion that involved some kind of ritualized initiation and this was not the ritual im-
position of the shirt and cord, but something else, which we will venture to explore.

5. The Persian kings and their religious training

In the same way that the idea that the religion of the magi involved some facet of
secret initiation, it is common the idea held by Greeks and Romans that the Persian
kings need, in order to be kings, a deep and specialized sacral training that had to be
transmitted by the magi. This is explicitly stated by Cicero (Div. 1.91) when he af-
firms that «no one can become king of the Persians if he has not previously learned
the discipline and knowledge of the magi» (nec quisquam rex Persarum potest esse,
qui non ante magorum disciplinam scientiamque perceperit). Another testimony
consistent with the Parthian period is that of Apuleius (4pol. 25-26), who defends
the concept of magic as an Iranian priestly discipline claiming that it is an art facing
the immortals (artem esse dis immortalibus acceptam), pious and famous since the
time of its founders, Zoroaster and Oromazdes (piam scilicet et diuini scientem, iam
inde a Zoroastre et Oromaze auctoribus suis nobilem) and, above all, taught among
the first disciplines to him who is to be king (inter prima regalia docetur) and so,
just as any Persian cannot be a magus, as long as he has not learned the priestly ritual
science, for the same reason any Persian cannot be king (nec ulli temere inter Persas
concessum est magum esse, haud magis quam regnare). Tacitus (Ann. 15:24.2) also
alludes to a priestly function of Tiridates himself (nec recusaturum Tiridaten ac-
cipiendo diademati in urbem uenire, nisi sacerdotii religione attineretur). However,
none of these testimonies explain what this special initiation in science and priestly
knowledge consisted of.

We have to resort to an earlier testimony, referring to the Achaemenid period, to
postulate in some way what the rite of initiation into kingship was.

When Ctesias of Cnidus, in a testimony preserved by Plutarch (4rz. 3.3.), as an eye-
witness of the fact, tells us all the events related to the enthronement ritual of Artax-
erxes I, he narrates the moment of great tension that took place before the rite led
by the supporters of Cyrus the Younger, who tried to make a desperate coup at the

23 Cf. C. O. Tommasi, 2016.
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Nero and the magi, religious initiation or initiation into royalty 15

last moment so that Artaxerxes would not be the proclaimed king, but his younger
brother. In a ritual context, the strongest argument that the supporters of Cyrus had is
to present one of the priests who had trained Cyrus during childhood, claiming that
the prince had the proper ritual training to be king.

6. The enthronement ritual of Artaxerxes II

We know some details of the enthronement ritual of an Achaemenid king from the
eyewitness account of Ctesias of Cnidus (Ctes. F17 = Plu. Art. 3.1-3):

€ig T0010 O€l TOV TeEAovEVOV TTapeABOVTA TV eV 1diav dmoBécBat oTtoAny, dvolra-
Betv 8¢ v KBpog 0 0 maroog popet Tpiv 1 Pacirevg yevéahat, Koi cukwv Tarddng
gupayovta tepuiviov katataTpayelv Kol ToTNplov EKTIETV OEVYAAAKTOG. €1 6€ TPOG
T0UTOIG ETEp” dTTTO OpDOLY, AONAOV €0TL TOIg BAALOLG.

For this, it is necessary that the one who is going to fulfill the ritual, upon entering it,
takes off his own dress to take the same one that old Cyrus (the Great) wore before
he became king, and must, in addition, eat a fig cake, chew terebinth resin and drink
a glass of sour milk. If they perform other rites besides these, it is something that
remains hidden from the rest.

In particular, we are struck by the structuring of the ritual. In the first part, the ritual
provided for a change in the corporeality of the person of the new king, including
the assumption of a different garb that links him to the figure of Cyrus the Great, the
founder of the Achaemenid Empire. This new garb, therefore, is a material symbol
of the dynastic legitimacy of the new king. Arrian (4n. 6.29.4-7) informs us of the
existence of textiles in the tomb of Cyrus, possibly transmitting the oral information
of which Quintus Curtius speaks (10.1.30-31) when he said that Alexander thought
that the tomb of Cyrus was full of gold and silver, «according to the oral information
of the Persians». Specifically, the clothing mentioned by Arrian was composed of a
coat (kdvovg), pants (avadupideg), several tunics (otohai) dyed in luxurious colors
-jacinth and purple-, jewels and Persian swords (dxwvdiar). It seems very likely that
the garments preserved in the tomb of Cyrus were those employed in the ritual of
Artaxerxes Il since it combines the two identifying signs of Persian clothing in the
Achaemenid period: on the one hand, the so-called «habit of court»*, identified with
the national clothing of the Persians, whose most characteristic garment was the
long pleated tunic, and on the other the «riding habit»*, which was generally assimi-

24 H. ScHorra, 1993, 47.
25 A. Sh. Suaunsazi, 1978, 498-499; LI. LLEWELLYN-JONES, 2013, 62.
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lated with the Medes?®, and whose most marked sign of identity were the pants. The
combination of these garments serves to mark the idea of the union between Medes
and Persians that gave rise to the Achaemenid Empire and to reinforce the image
of a king who combined in a balanced way his warrior function as a horseman and
his courtly function as a legislator. In addition to this bodily change marked by the
change of clothes, the space where the ritual took place was decisive: the tomb of
Cyrus is a small space, with a tiny door, through which the initiate had to come out
crouching or almost crawling, which gives the ritual a symbolic content similar to
that of a new birth.

The second part of the ritual had to do with the ingestion of symbolic foods, also with
a strong identity content. Two of the foods included in the ritual, fig cake and sour
milk, the precursor of yogurt, underlined the link of the new king with his tribal past
and his food on horseback, highly nutritious, easy to transport and without the need
for cooking. The fondness for chewing terebinth resin was already known in antiqui-
ty, for, as Nicholas of Damascus (FGrH 90.F66.34) conveys to us, the Medes called
the Persians teppvBodyot, «terebinth eaters.» But there may be another reason that
incorporates terebinth resin into the ritual: Dioscorides (1.71) and Theophrastus (HP
3.15.4; 5.7.7; 9.2.2.2) explain that it was chewed to freshen the breath. If this is so,
chewing terebinth has to do with the ritual purity required of the new king, whose
breath should not contaminate a sacred precinct such as the tomb of Cyrus the Great;
it would fulfill a ritual function similar to the masks that even today the Zoroastrian
priests wear in rituals so as not to contaminate with their breath the sacred objects,
especially the fire?’.

But there is a third part of the ritual, which is often overlooked in the commentaries
to this text. It is a secret part which, according to Ctesias, was carried out in addition
to the rituals of a public character, which had, as we have seen, a marked identity
character. In addition to the public part, there was a ritual section that remained
secret to those other than the magi and the new king: «If they perform other rites
besides these, it is something that remains hidden from the rest» (gi 8¢ Tpog TovTOIG

26 For example, Herodotus. 1.135: «They wear the clothes of the Medes thinking that they are more
beautiful than their owny.

27 There have been other attempts to explain the elements of this ritual. Thus, M. Boyck, 1982, 209
has highlighted the fact that two of them belong to the plant world and one to the animal kingdom.
For their part, J. K. CHoksy, 1989, 62-67 and A. DE Jong, 2010: 546 have pointed out a parallel with
the Zoroastrian purification ritual in which the penitent consumes pomegranate leaves, drinks a few
drops of consecrated bull urine, recites a confession of sins, undresses to purify himself with water
and unconsecrated bull urine and finally puts on some new and pure clothes.
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gtep’ drta Opdotv, adNAov éoti Toig GAAo1c). This ceremony can indeed be defined
as an initiation and had to do with one of the main functions of magi as ritual special-
ists, which was the function of fixing, marking and stabilizing royalty.

7. An alleged Zoroastrian initiation of Nero into royalty and its consequences

At this point, it seems that we can postulate what kind of initiation Nero received at
the banquets to which he invited the priests who accompanied Tiridates on his jour-
ney to Rome. We will begin with a negative characterization.

It could not have been a rite of passage like the ceremony of imposition of the cord and
the tunic that characterize a faithful Zoroastrian. That ceremony is not a secret initiation
and its public character would be completely against the interests of Nero, to whom
it was convenient to remain a Roman in all his fullness of religious rights and duties.
Nor was it an initiation into Mithraism. As we have already anticipated, R. Beck (2000,
166-167, esp. note 95) clarifies and qualifies the postulate of the aforementioned article
by F. Cumonr (1933), who argues that Nero was initiated into the Mithraic mysteries
at these dinners. In fact, R. Beck refutes that Mithraism as we know it did not exist at
the time of the dinners; it is evident that they are related realities: Mithraism developed
after the golden year of Nero as an imaginative response to the elaborate propaganda
actions of both Nero and the Iranian counterpart. By no means was Mithraism a pre-
existing religious reality brought to Rome by the magi who accompanied Tiridates, as
Cumont thought, but a Roman product in whose creation all the fantastic ceremonies
that took place on Tiridates’ journey had much to do with.

Ruling out these two options, Nero as initiated in the Zoroastrian religion and Nero
initiated in Mithraism, our proposal is that the son of Agrippina was initiated in the
secret rites of kingship that the magi knew and that every king of Iran must have
known, specifically, the secret part of the tripartite ritual that Ctesias describes and
that we have previously analyzed®®. It is true that the ritual described by Ctesias re-
fers to the Achaemenid kings, but it has such a clear structure that it is very likely that
it was maintained with a similar configuration during the Parthian period, that is, as a
ritual organized in three parts, two public, change of clothes and ingestion of Iranian
national food and a secret one, which Ctesias mentions and which we cannot know.

As confirmation of the present hypothesis we can adduce the consequences of Nero’s
alleged initiation into royalty.

28 On the perception that the Greeks and Romans had of magi as specialists in kingship, see A. DE JoNG,
1997, 387-403.
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A first consequence, very obvious, is that when Nero felt in danger, he thought of
fleeing and taking refuge in the Parthian Empire, according to Suetonius (Nero 47)
and Aurelius Victor 5.15,14. The authors after Nero, interested in transmitting a very
negative image of the prince, make an effort to demonstrate to what extent Nero
could be a traitor to the Roman people by surrendering himself to his most bitter
enemy, but the initiation he received guaranteed him a safe haven, because of the sa-
credness of his condition after the initiation he received, according to our postulate.

The most conclusive of the consequences is the fact that Suetonius (Nero 57) tells us
that Vologeses | sent ambassadors to the Senate to renew the alliance with the Ro-
man people and to ask with great insistence that the memory of Nero be worshipped.
Suetonius includes this fact to give an idea of the extent to which Nero’s policy had
been treacherous and accommodating to the Parthian enemies, but we interpret it dif-
ferently: Vologeses was aware that Nero had been initiated into the rituals of Iranian
royalty and, therefore, his memory was to be respected as that of an equal or even
superior in merit.

Another possible consequence of the Neronian initiation in the rituals of the magi
foreseen for the royalty could be the survival of the glorious memory of Nero that
was kept especially alive in the provinces of the East. This was the breeding ground
of the «false Neros»?. In fact, in the year of his death, before news of the emperor’s
death spread, an individual impersonated Nero and dragged a group of followers to
an island, an episode which Tacitus (Historias, 11 8-9) recounts with derision. Ten
years later, a certain Terentius Maximus, of whom Dio Cassius 66.19.3 informs us
and who passed himself off as the emperor, gained, according to the author, a con-
siderable number of followers among the Parthians. And still twenty years after the
death of the emperor, another false Nero, this one unnamed, attained such popularity
in the Parthian Empire that, according to Suetonius (Nero 57) «only with difficulty
was he delivered to us» (et uix redditus sit). The success of the false Nero in the
Parthian Empire could not be due only to an alleged philo-iranian policy of the late
emperor, but to the sacralized prestige that had acquired his person, whose initiation
into royalty according to Iranian rituals was known.

8. Conclusions

The passage about the banquets that Nero shared with the magi of the court of
Tiridates was written by Pliny the Elder with the intention of denigrating Nero, to

29 Cf. J. TupLiN 1989 for more information and for the relation with the Sibyl’s profecy.
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make clear his cultural surrender to the enemy people of Rome and, incidentally,
to emphasize his ineptitude because he would not have been able, according to
the author, not even to learn those mysteries. However, we believe that we have
been able to demonstrate that these initiations were neither initiation into Roman
Mithraism, which, as Beck rightly points out, did not yet exist in the year 66, nor
initiation into Zoroastrianism, which does not involve any mystical aspect. Starting
from the postulate that the magi were, first and foremost, specialists in the rituals
of maintaining the cosmic order, which is the main purpose of the Zoroastrian daily
sacrifice, and in the rituals that legitimized kingship, we postulate that it was into
these types of mysteries that Nero was introduced. The proof of the existence of a
secret element within the rituals of accession to the throne is provided by Ctesias
referring to the moment of the enthronement of Artaxerxes II. It is presumable that
the structure of the ritual was maintained during the Parthian period, although the
public parts that required elements that no longer existed, such as the clothing of
Cyrus the Great, were eliminated. In sum, it is likely that Nero’s initiation was more
linked to his status as emperor than to a conversion to Eastern religious doctrines,
for which he certainly had a notable intellectual curiosity. The relationship between
Nero’s power in a critical year of his reign and the contribution that the knowledge
held by the priests of Tiridates’ court could bring to it in the context of imperial
Rome reinforces the idea that this episode was part of Nero’s strategy to consolidate
his authority.
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RESUMEN

En la Roma imperial, los libres no privilegiados —artesanos, libertos, pequefios propietarios
y comerciantes— afrontaban una incertidumbre econémica y juridica que los empujaba a
consultar medios suprarracionales. Mediante un analisis comparado de la Oneirocritica de
Artemidoro y las Sortes Astrampsychi, este articulo identifica cinco ejes de inquietud colec-
tiva: salud, familia, trabajo, movilidad econémica y conflictos juridicos. Lejos de ser meras
expresiones populares, suefios y sortilegios funcionaron como herramientas simbolicas para
evaluar riesgos y tomar decisiones, ofreciendo una ventana Ginica a la mentalidad practica de
los estratos intermedios de esta sociedad.

PALABRAS CLAVE: RomMA IMPERIAL, POBLACION LIBRE NO PRIVILEGIADA, MOVILIDAD SOCIAL, PRAC-
TICAS ADIVINATORIAS.

DREAMS AND ORACLES: THE EVERYDAY CONCERNS
OF THE UNPRIVILEGED FREE POPULATION IN ROMAN SOCIETY

ABSTRACT

In imperial Rome, the non-privileged free populations —artisans, freedmen, small landown-
ers, and merchants— faced economic and legal uncertainty that drove them to consult supra-
rational means. Through a comparative analysis of Artemidorus’ Oneirocritica and the Sort-
es Astrampsychi, this article identifies five areas of collective concern: health, family, work,
economic mobility, and legal conflicts. Far from being mere popular expressions, dreams
and divination served as symbolic tools for assessing risks and making decisions, offering a
unique window into the practical mindset of the middle strata of this society.

KEY WORDS: IMPERIAL ROME, NON-PRIVILEGED FREE POPULATION, SOCIAL MOBILITY, DIVINATORY
PRACTICES.
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1. Introduccion

En el seno de la sociedad romana imperial, los sectores libres no pertenecientes a
la élite —un conjunto social amplio y heterogéneo que podriamos aproximar al con-
cepto moderno de «clases medias» o «intermedias»'— vivian sujetos a una constante
incertidumbre. Esta inestabilidad, derivada de las transformaciones econdmicas, las
desigualdades juridicas y las limitadas oportunidades de promocidon, alimentaba una
profunda inquietud sobre el futuro. En este contexto, muchos individuos buscaron
comprender y anticipar los devenires personales a través de medios suprarracionales
como la oniromancia y la adivinacion.

Aquellos que nacian libres y formaban parte de la plebs constituian el colectivo mas
numeroso dentro de este grupo social, variando su condicion y bienestar segun su
ocupacion y recursos®. Asi, podia encontrarse desde libertos enriquecidos con situa-
ciones econdmicas envidiables hasta pequenos propietarios o trabajadores modestos®.

Los grupos de poblacioén libre no privilegiada no se identifican exclusivamente con
una categoria profesional, como una burguesia urbana especializada en negocios,
industria o banca, sino que incluyen también a pequefios propietarios de bienes rai-
ces, tanto en el ambito rural como en el urbano*. La importancia de estos sectores,
frecuentemente invisibilizados en las fuentes literarias, queda confirmada por «la
inmensa cantidad de bienes manufacturados que se produjeron en el mundo romano
y que la arqueologia pone incansablemente al dia al mostrarnos sus vestigios no pe-
recederosy, tal como subraya J. P. Morel®.

1 Entre el empleo del término plebs media o «clase mediay, el primer término serviria mejor para
definir a este grupo. Como opinan tanto G. Alf6ldy como E. Mayer, el término «clase» seria me-
nos apropiado, dado que deriva de las relaciones compartidas entre sus integrantes en términos de
produccion econdmica, como la posesion o ausencia de los medios de produccidn, la division del
trabajo y la distribucion de los bienes generados (G. ALFOLDY, 2012, 217; E. MAYER, 2012, 2-3).

2 M.G. ArriGont BErTiNg, 2002, 119; J. Toner, 2012, 10-11.

3 S. Roba, 2002, 28. Asimismo, resultaba comiin encontrarse con comerciantes que acumulasen mas
riqueza que los funcionarios publicos (L. FRIEDLANDER, 1982, 166).

4 M. G. ANGELI BERTINELLI, 2002, 131-132. Esta opinion es compartida por S. Roda, quien cree en la
existencia de una gran cantidad de estratos medios (S. Robpa, 2002, 35).

5 Efectivamente, estos objetos manufacturados eran, en su mayor parte, utilizados por personas distin-
tas de las que los fabricaban y, por lo tanto, pasaban por las manos de los comerciantes. Su propia
fabricacion implica la existencia de un estrato privilegiado de empresarios, a menudo urbanos; ahora
bien, estos empresarios y sus trabajadores no habrian podido existir si los cultivadores no hubieran
tenido una productividad lo bastante elevada como para librar un excedente que les permitiera ali-
mentar, ademds de a si mismos y a sus familias, a los trabajadores y empresarios urbanos. Otra parte
del mismo excedente era acaparada como renta en beneficio de un estrato de propietarios rurales. En
una palabra, la existencia de productos manufacturados demuestra ya un elevado nivel de civilizacion
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Siguiendo la perspectiva de G. Alfoldy, seria antihistorico concebir la sociedad ro-
mana como dividida exclusivamente entre una reducida élite y una masa de pobres,
ignorando la existencia de importantes estratos intermedios. En una estructura social
tan jerarquica como la romana, siempre existieron grupos «centrales» entre los extre-
mos®. Asi, no puede hablarse de un unico estrato medio, sino de una variedad de sec-
tores que compartian determinadas condiciones materiales y aspiraciones sociales.

Estos grupos compartian un sentimiento comun de pertenencia: eran conscientes de
su inferioridad frente a los miembros del ordo, pero también de su posicion relativa-
mente ventajosa respecto a los estratos mas bajos de la plebs. La fortuna moderada
que poseian les proporcionaba una estabilidad que, aunque precaria, los diferenciaba
de los pobres, independientemente de su origen libre o liberto’.

Este estudio examina dos obras que permiten acceder a las principales inquictudes
de estos sectores: La interpretacion de los sueiios de Artemidoro de Efeso, escrita
en el siglo I d.C., y las Sortes Astrampsychi, una compilacion de preguntas oracu-
lares cuya circulacion esta documentada entre los siglos IIl y VI d.C. Ambas obras,
aunque redactadas en griego, deben situarse plenamente en el marco del Imperio
romano: Artemidoro escribié en Efeso, perteneciente a la provincia de Asia, y las
Sortes se conservan mayoritariamente en papiros egipcios de época imperial, lo que
evidencia su insercion en la vida cultural y religiosa provincial romana.

A través de estos textos, se vislumbran preocupaciones que trascienden el ambito
politico o militar —casi ausente en ambas fuentes— y se centran en aspectos practicos
de la vida cotidiana: la subsistencia, la familia, la salud, los negocios, la justicia o el
estatus. De esta manera, se abre una ventana privilegiada a los miedos, aspiraciones
y esperanzas de quienes, aunque libres, carecian de garantias de poder o estabilidad
en su dia a dia. Son, en definitiva, documentos fundamentales para aproximarse a las
mentalidades de los sectores populares en el Imperio romano.

2. Fuentes y metodologia

La investigacion parte del analisis comparado de estas dos fuentes primarias, redac-
tadas en griego y vinculadas al &mbito de las practicas manticas en la Roma imperial:

material, inseparable de la existencia de un estrato medio demasiado numeroso como para reducirse
al grupo politicamente dirigente. (J. P. MoreL, 1985, 267).

6 G. ArLroLpy, 2012, 219-220. Los intelectuales o comerciantes y pequefos empresarios, que en una
sociedad moderna serian el estrato intermedio, en el mundo romano estaban dentro de la plebs y
en caso de que pudieran amasar cierta fortuna, se integraban en los seviri augustales o en el ordo
decurionum de su ciudad.

7 S.Ropa, 2002, 28.
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la Oneirocritica de Artemidoro de Efeso y las Sortes Astrampsychi. Ambas permiten
acceder al imaginario colectivo de sus usuarios y ofrecen un testimonio indirecto,
pero significativo, de las preocupaciones vitales por las que atravesaban los sectores
libres no privilegiados del Imperio®.

La Oneirocritica, compuesta por Artemidoro a mediados del siglo 11 d.C., es el trata-
do de oniromancia mas extenso conservado de la Antigiiedad. La obra, estructurada
en cinco libros (los tres primeros dirigidos a Casio Maximo y los dos ultimos a su
hijo), combina teoria y practica. Artemidoro ofrece una clasificacion detallada de los
suefios en funcion de su contenido (teorematicos y alegoricos)’, del estado del sofian-
te y del contexto vital'®. La seleccion de ejemplos —basada, segtin el propio autor, en
una experiencia de mas de tres mil suefios recopilados''— ofrece un valioso corpus
para el analisis de aspiraciones, temores y valores'?. La mayoria remiten a preocupa-
ciones vitales: enfermedades, negocios, juicios, viajes, herencias o matrimonios'3. El
enfoque de Artemidoro es pragmatico: los suefios, segun su método, no son mensajes
cifrados de los dioses, sino reflejos del estado psicoldgico y social del sofiante, y su
valor predictivo depende de multiples factores, incluido el estatus de quien suefia.

8 La eleccion de estas dos fuentes no es casual: tanto Artemidoro como el compilador de las Sortes
Astrampsychi no se dirigen principalmente a la élite, cuyos intereses politicos y militares apenas
aparecen reflejados, sino a los estratos intermedios de la sociedad romana. Como ha sefialado R.
Knapp, la vida cotidiana de artesanos, pequefios comerciantes y libertos estuvo marcada por la vul-
nerabilidad econémica y juridica. En este sentido, analizar sus preocupaciones a través de suefios
y oraculos permite aproximarse al imaginario de los estratos medios del Imperio (R. Knapp, 2011,
27-31; J. ToNER, 2012, 10-13).

ARTEM., 4.1.

10 Como han mostrado M.* R. Fernandez y M.A. Vinagre Lobo, la clasificacion terminoldgica se articula
en torno a la oposicion entre dvelpog (suefio predictivo) y Evomviov (no predictivo). Dentro del Gveipog
se incluyen los suefios directos (Becpnpatikoi), alegoricos (GAAyopikot) y oraculares (ypnpoticpot)
(M.* R. FERNANDEZ Y M.A. VINAGRE LoBo, 2003, 97-99). Conviene subrayar que Artemidoro se pre-
senta como un onirocrita ortodoxo, consciente de diferenciar su disciplina tanto de la astrologia como
de la magia. La magia de los papiros imperiales se limitaba a inducir o transmitir suefios, sin pretender
interpretarlos, 1o que muestra que esa tarea era competencia exclusiva del intérprete autorizado (M.A.
VINAGRE LoBo, 2002, 73-78). Artemidoro construye asi un espacio propio para la oniromancia, con
una orientacion eminentemente pragmatica, centrada en los problemas vitales de sus consultantes.

11 ArTEM,, 1. pr.

12 Aunque escrita en griego y con referencias culturales helenisticas, la obra de Artemidoro debe en-
tenderse dentro del marco del Imperio romano. Efeso, su lugar de origen, pertenecia a la provincia
romana de Asia, y sus escritos se inscriben plenamente en un contexto provincial romano. Este dato
resulta clave para interpretar las practicas oniricas como expresiones comunes dentro de la experien-
cia cultural romana, mas alla de la division entre Oriente y Occidente o entre lo griego y lo latino.

13 ARTEM., 1.15-16 sobre los hijos y la crianza y 4.29 sobre la familia; ARTEM., 2.49-54 sobre la muerte,
ARTEM., 3.22. sobre enfermedad; ARTEM., 4.13. sobre medios de transporte.
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Este enfoque contextualizado hace del texto un reflejo nitido de las preocupaciones
de la vida cotidiana, pues «la gente sin preocupaciones no necesita un vidente»'4. Se
ha utilizado la traduccion espafiola de M.C. Barrigén Fuentes y J.M. Nieto Ibafiez,
1999, que ha servido de base para las citas y referencias textuales'.

Las Sortes Astrampsychi, por su parte, constituyen un oraculo escrito difundido am-
pliamente entre los siglos III y VI d.C., sobre todo en Egipto, como muestran los
papiros hallados. Esta estructurado en 92 preguntas numeradas. El consultante se-
leccionaba la pregunta que se correspondia con su inquietud y afiadia un ntimero del
1 al 10, ya fuera elegido al azar o de forma intencionada. La suma de ambos valores
remitia a una divinidad concreta, asociada a un bloque de diez posibles respuestas.
Dentro de ese bloque, la posicion del nimero elegido inicialmente determinaba la
respuesta final que debia interpretarse'®. La simplicidad del mecanismo, como re-
construye F. Naether'’, hacia posible un uso cotidiano, sin necesidad de intérprete, lo
que refuerza su caracter de practica religiosa'®.

Desde el punto de vista social, F. Naether ha demostrado que las Sorfes recogen proble-
mas practicos (Problemlosungsstrategien) de sus usuarios —deudas, litigios, herencias,
matrimonios'*—, y que su ptiblico principal pertenecia a la «clase media» romana: varo-
nes de mediana edad, que podian tener cierta posicion, casados y a menudo viajeros®.

Metodologicamente, este estudio se sittia en el cruce entre la historia de las men-
talidades y la historia social del Imperio romano. No se parte de una atribucion di-

14 ArTEM., 3.20. Sobre sofiar con la consulta a un adivino; R. Knarp, 2011, 27-28.

15 Estos autores, en la introduccion de su obra, contextualizan la figura de Artemidoro y explican
como concebia la estructura social: en primer lugar, una élite dirigente y acaudalada; en segundo
término, una clase trabajadora de condicién modesta, dentro de la cual distingue entre quienes, aun
trabajando para vivir, apenas alcanzaban lo suficiente y aquellos que vivian en la indigencia; vy,
finalmente, una clase servil, caracterizada por su situacion de dependencia y consiguiente descon-
tento (M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NiETO IBANEZ, 1999, 39).

16 Para este estudio hemos manejado la traduccion al inglés de Hansen, 1998.

17 F. NAETHER, 2010, 193-194.

18 A pesar de su origen en el Egipto helenistico, las Sortes Astrampsychi fueron utilizadas en un mo-
mento en el que Egipto era una provincia del Imperio romano (desde el afio 30 a.C.). Su difusioén en
papiros griegos de época imperial tardia y su estructura de uso popular indican que estas practicas
formaban parte de la religiosidad y mentalidad cotidiana de los habitantes del Imperio romano,
especialmente en contextos provinciales. Lejos de ser una rareza egipcia o helenizante, las Sortes
constituyen un ejemplo claro de sincretismo cultural dentro de una realidad imperial compartida.

19 F. NAETHER, 2010, 62.

20 F. NAETHER, 2010, 276. Aunque F. Naether mantenga que estos podrian tener cierta posicion, pre-
guntas como (74) «;Seré vendido?» muestran que no todos aquellos que buscaban respuestas en las
Sortes estarian realmente acomodados.
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recta entre texto y clase social, sino de una lectura contextualizada que examina
las preocupaciones expresadas y su valor como indicadores de las preocupaciones
colectivas. El enfoque pragmatico de Artemidoro —mas atento al status, al officium 'y
al contexto vital que a categorias morales— apunta a una sensibilidad empirica muy
distante del discurso filosofico o elitista, sino mas cercana a la plebs.

El analisis se organiza en cinco bloques tematicos —salud, familia, trabajo, justicia y
vida cotidiana— en los que se comparan pasajes significativos de la Oneirocritica y
de las Sortes Astrampsychi, con el objetivo de trazar un perfil coherente del imagina-
rio popular ante la incertidumbre.

3. Dimensiones de la preocupacion popular en la sociedad romana

La lectura combinada de la Oneirocritica y de las Sortes Astrampsychi permite re-
construir cinco ambitos que condicionaban las decisiones de los grupos libres no
privilegiados. Cada uno de ellos repercutia directamente en la capacidad de estos
individuos para mantener su fragil independencia econémica y su honra social. Las
paginas que siguen profundizan en el trasfondo de cada preocupacion y explican por
qué afectaba con especial intensidad a estos estratos.

3.1. Salud y enfermedad

En una sociedad donde los servicios médicos eran de dificil acceso para la mayoria
y las enfermedades suponian una amenaza constante para la estabilidad econémica y
emocional®!, no es de extrafiar que la salud fuese uno de los temas recurrentes tanto
en los suefios como en las consultas oraculares.

En la Oneirocritica, Artemidoro dedica varias secciones a la interpretacion de do-
lencias fisicas, enfermedades y afecciones somaticas. Distingue entre suefios de ori-
gen corporal (copotikd), animico (yoykd) o mixto?, lo que revela una concepcion
integral de la enfermedad como fenémeno fisico y social. Sefiala, por ejemplo, que
sofar con estar enfermo no siempre implica un prondstico negativo, aunque para la
mayoria es desfavorable:

Estar enfermo es una buena sefial solo para los que estan prisioneros y para los que
se encuentran en una grave dificultad porque la enfermedad aligera el peso. A los
demas, les predice una larga inactividad, puesto que los enfermos permanecen des-
ocupados, y privacion de lo indispensable, porque los que tienen una dolencia estan

21 T. ParxiN, 1992, 111.
22 ARTEM., 1.1-2.
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carentes de lo que es mas necesario para el cuerpo. Este suefio también resulta un
obstaculo para los viajes, pues los enfermos se mueven con lentitud. No permiten
que los deseos se cumplan, porque los médicos no consienten al paciente que satis-
faga sus apetitos debido al riesgo que conlleva®.

La enfermedad puede ser un alivio en situaciones extremas, pero en general anun-
cia inactividad, privacion de lo indispensable y dificultades para viajar o satisfacer
deseos?*. Del mismo modo, sofar con un médico (ioTpdc) podia significar tanto la
curacion como la ruina econoémica, ya que la atencion médica era costosa. Artemido-
ro asocia incluso la figura del médico con la del abogado, mostrando que en ambos
casos el sonante se enfrenta a contextos «criticos» (kpiowua) que implican dependen-
cia de terceros y riesgo de abandono?:

En cuanto a los médicos, ya hemos dicho en el libro segundo que tienen el mismo
significado que los bienhechores y defensores, si bien ahora te lo voy a confirmar a
través del resultado de un suefio. Un individuo que tenia un juicio sofi6 que estaba
enfermo y que no encontraba médicos. Sucedié que sus abogados le abandonaron,
pues la enfermedad significaba el juicio, ya que se encuentran en una situacion «cri-
tica» tanto los enfermos como los que comparecen ante un juicio. Ademas, los mé-
dicos simbolizan a los abogados®.

Los suefios relativos a mutilaciones, pérdida de miembros®*’ o ceguera®® refuerzan esta
percepcion al remitir al miedo a la incapacidad laboral y a la dependencia de otros.

Las Sortes Astrampsychi recogen de forma paralela esta inquietud vital. Se conser-
van varias preguntas directamente relacionadas con la salud y la longevidad: (44)
«;Tendré una larga vida?»%, (54) «;Sobrevivira el que esta enfermo?»*. La simple
formulacion de estas consultas nos transmite el temor constante a la muerte prematu-

23 ARTEM., 3.22. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO IBANEZ, 1999, 280-281).

24 ARTEM., 1.47 y 54.

25 La asociacion entre médicos y abogados subraya que, en ambos casos, el acceso a estos servicios
implicaba costes elevados y dependia de recursos externos. Para los grupos libres no privilegiados,
enfermar no solo suponia un riesgo vital, sino también la posibilidad de endeudarse y perder la
autosuficiencia del hogar (R. Knapp 2011, 11-16). Mientras que para las élites un médico podia ser
un recurso ordinario, en los estratos libres no privilegiados se convertia en un factor de precariedad
estructural, lo que explica la frecuencia con la que la salud aparece en suefios y oraculos como uno
de los principales motivos de consulta.

26 ARTEM., 4.45. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NieTO IBAREZ, 1999, 346).

27 ARTEM., 1.35-43.

28 ARTEM., 1.26.

29 «No tendra una vida larga» (62.1); «Tendra una vida larga y muy buena» (74.10).

30 «El enfermo se recuperara con riesgo» (52.8); «El enfermo se recuperara después de estar mucho
tiempo enfermoy (61.6).
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ra, asi como el interés por conocer el desenlace de enfermedades ya declaradas. Como
observa F. Naether, el peso de la salud en el corpus revela la fragilidad de la existencia
y el temor a la enfermedad como amenaza inmediata para la supervivencia familiar®!.

M.A. Vinagre Lobo ha recordado que incluso existia un subgénero de interpretacio-
nes centrado en recetas y curaciones oniricas (cuvtayoi kai Ogpaneion), vinculadas
a Serapis, que pretendian ofrecer soluciones magicas a males concretos®. Estos tes-
timonios refuerzan la idea de que los suefios y los oraculos no se concebian como
simples curiosidades, sino como auténticos recursos practicos para afrontar la en-
fermedad y sus consecuencias sociales, en un marco donde la dolencia no era solo
un fenémeno biologico, sino también un espacio de precariedad que podia implicar
endeudamiento, pérdida del sustento y marginacion.

3.2. Familia, descendencia y herencia

La familia constituia el niicleo mas estable y cercano en la vida de los grupos libres
no privilegiados, entendidos aqui como los estratos medios de la sociedad romana.
La posibilidad de contraer matrimonio, tener descendencia y asegurar la transmision
de bienes era un elemento central en sus aspiraciones y fuente recurrente de preocu-
paciones®.

En la Oneirocritica, Artemidoro aborda de manera explicita los suefios relativos a
hijos, conyuges y hermanos. Sofiar con tener o ver niflos recién nacidos, lejos de ser
un presagio favorable, se interpreta como anuncio de sufrimiento y preocupaciones
inevitables:

Sonar con tener o ver niflos recién nacidos, si son los de uno mismo, es algo desfa-
vorable para el hombre y la mujer, dado que anuncia preocupaciones, sufrimiento y
cuidados por causas de fuerza mayor, pues no se puede criar a los nifios sin este tipo
de padecimientos®.

En otro pasaje se vincula la salud fisica de los hijos con la de toda la familia: «Uno
vio en suefios a su hija encorvada, y logicamente la hermana del que tuvo ese suefio
muri6, ya que su familia no tenia buena salud»®*. Incluso los hermanos aparecen
como simbolos ambiguos, pues al representar a los enemigos evocan también riva-
lidades patrimoniales:

31 F. NAETHER, 2010, 157-158.

32 M.A. VINaGRE Logo, 1991, 300.

33 P. GARNSEY Y R. SALLER, 1991, 151; R. Knarp, 2011, 19.

34 ARTEM., 1.15. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO IBANEZ, 1999, 88).
35 ARTEM., 4.29. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NiETO IBANEZ, 1999, 337).
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De acuerdo con los resultados de los suefios, los hermanos simbolizan lo mismo que
los enemigos [y los enemigos lo mismo que los hermanos]. Al igual que estos ulti-
mos, los hermanos no producen ningin beneficio, sino perjuicios, ya que la herencia
que iba a tener uno solo ha de dividirla en dos o tres partes con ellos. Timocrates
sofi6 que llevaba a enterrar a uno de sus hermanos muertos, y no mucho tiempo des-
pués supo que uno de sus enemigos habia fallecido. La muerte de los hermanos no
solo significa la destruccion de los rivales, sino también la eliminacién de un castigo
esperado. Por ejemplo, el gramatico Diocles, que por haber cometido una injuria
temia pagar una multa, sofié que su hermano habia muerto y, en consecuencia, fue
absuelto de la pena®.

El trasfondo de estas interpretaciones es claro: la descendencia y la parentela, aun-
que esenciales para la continuidad social, implicaban también cargas econoémicas y
riesgos de division del patrimonio.

Las Sortes Astrampsychi reflejan de forma paralela estas preocupaciones mediante
preguntas directas sobre matrimonio y procreacion: (21) «;Me casaré y sera venta-
joso para mi?» ¥, (47) «;Engendraré hijos?»*, (97) «;Se quedara mi mujer conmi-
go?» ¥, La formulacion revela aspiraciones concretas en un entorno marcado por la
inestabilidad afectiva y la alta mortalidad. EI matrimonio aparece, asi, no solo como
vinculo afectivo, sino como estrategia social y econdmica: garantizar estabilidad,
asegurar descendencia y reforzar alianzas*.

Por otro lado, la preocupacion por la herencia es igualmente manifiesta. Las pre-
guntas (48) «;Heredaré de mis padres?»*!, (52) «;Heredaré de mi mujer?»* o (38)
«;Heredaré de un amigo?»* evidencian que la transmision de bienes constituia una
expectativa vital, capaz de marcar la diferencia entre la pobreza y la estabilidad eco-
noémica. Como ha mostrado F. Naether, las consultas sobre herencias y posesiones
representan casi el 20% del corpus de las Sortes**. La insistencia en herencias impro-

36 ARTEM., 4.70. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NiETO IBANEZ, 1999, 366).

37 «Te casaras de repente con una mujer que conoces y quieres» (27.3); «Te casaras y luego te arre-
pentiras porque no habras ganado nada» (24.2).

38 «Engendraras hijos, los criaras y los enterrarasy» (10.8); «Seras bendecido con hijos, pero estaras
angustiado por ellos» (11.6).

39 «Tu mujer no se quedara contigo. Comete adulterio» (16.5); «Tu mujer se quedara contigo hasta la
vejez» (20.8).

40 P. GARNSEY Y R. SALLER, 1991, 155; R. Knapp, 2011, 18-19.

41 «Solo ti heredaras de tus padres» (39.4); «No heredaras de tus padres, morirds primero» (41.3).

42 «Solo ti heredaras de tu mujer» (74.2); «No heredarés de tu mujer como Unico heredero» (75.9).

43 «No heredaras de tu amigo. No lo esperes» (23.4); «Heredaras de tu amigo con un juicio» (21.3).

44 F. NAETHER, 2010, 108-115.
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bables, como las de un amigo, revela hasta qué punto se buscaba seguridad material
incluso fuera del circulo familiar.

En conjunto, suefios y oraculos confirman que la familia era percibida como el prin-
cipal mecanismo de prevision social en un contexto carente de seguros o institu-
ciones publicas de asistencia. Sin embargo, lejos de ser un dmbito de certeza, la
vida familiar estaba atravesada por ambivalencias: los hijos podian traer cargas, los
hermanos rivalidades, y las herencias, aunque deseadas, estaban rodeadas de incerti-
dumbre. Precisamente esa tension explica la centralidad de la familia en las practicas
manticas de los grupos libres no privilegiados.

3.3. Trabajo, movilidad y prosperidad economica

En una sociedad profundamente jerarquizada, la posibilidad de ascenso social era li-
mitada, pero no inexistente. Los grupos de poblacion libre no privilegiada aspiraban
a mejorar su condicion mediante el trabajo, el comercio o la fortuna, y temian perder
lo poco conseguido®. Tanto Artemidoro como las Sortes Astrampsychi reflejan con
claridad este horizonte de movilidad y precariedad.

En la Oneirocritica, Artemidoro insiste en que el sentido de un suefio depende del
oficio del sofiante: un mismo simbolo se interpreta de modo distinto para un campe-
sino, un marinero o un comerciante*®. Este enfoque muestra el grado en que el estatus
ocupacional condicionaba la experiencia onirica y, con ella, las expectativas de futu-
ro. No es casual, por ello, que Artemidoro ofrezca numerosos ejemplos en los que los
suefios reflejan el deseo de enriquecerse o de alcanzar una posicion mas elevada®’.
Uno de los mas sugerentes es el del hombre que suefia en convertirse en un gran
arbol de doble aspecto (4lamo y pino), simbolo de una doble prosperidad familiar:

Un individuo sofi6 que sufria una metamorfosis y que se convertia en un arbol muy
grande y de doble aspecto, una parte era un alamo blanco y la otra un pino. Mas
tarde se posaron en el dlamo todo tipo de pajaros, y en el pino gaviotas, SOmorgujos
y todas las demas aves marinas. Esta persona tuvo dos hijos, uno de los cuales fue
atleta a causa del alamo blanco®®, viajo por muchos lugares y soportd a hombres de
todo tipo y raza, y el otro, aunque era hijo de un campesino, fue un capitan de barco

45 R. Knarpr, 2011, 30.

46 ARrTEM., 1.2.

47 ARTEM., 2.58-59. Dedicado a sofiar con «las monedas» y «los tesoros»; 4.17., donde se habla de
sofiar con «incrementar el propio patrimonio».

48 En el capitulo dedicado a los arboles (2.25), se expresa que esta modalidad de alamo constituye una
buena sefial para los atletas.
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distinguido por sus navegaciones®. El que tuvo esta vision onirica llevd una vida
larga y brillante.

La interpretacion de los suefios relativos a profesiones ocupa un lugar relevante en
Artemidoro, quien distingue entre practicar en suefios un oficio conocido o uno des-
conocido. Ejercer el oficio aprendido anuncia éxito y cumplimiento de deseos, mien-
tras que dedicarse a una profesion ajena puede ser un signo desfavorable, incluso si
se logra en ella un aparente éxito:

Lo que se expone a continuacion es algo general y eficaz en todos los casos para los
fundamentos tedricos relativos a las artes, los trabajos y las profesiones. Es de buen
augurio para todos sofiar que uno realiza, practica y consigue lo que se ha propuesto
en todas las artes y actividades que ha aprendido, en las que se ha instruido, que ha
ejercido y que aun ahora sigue desempefiando. Asi, todos sus propositos se cumpliran
y se realizaran de acuerdo con sus deseos. En cambio, no alcanzar el objetivo previsto
es algo funesto, pues significa lo contrario de lo que se quiere. Cuando uno en suefios
desarrolla una profesion que no ha aprendido ni practicado, resulta desfavorable, si en
ella se tiene éxito, aunque se lleve a cabo de una forma dura y dificil. En cambio, si se
fracasa, aparte de la inutilidad del trabajo previsto, dara lugar al ridiculo®'.

Otros pasajes confirman la ambivalencia de los simbolos: el rayo «destruira la mi-
seria del pobre y la opulencia del rico»*?, pudiendo anunciar tanto ascensos como
caidas sociales. Incluso los esclavos podian interpretar como positivo ser heridos por
un rayo, ya que este suefio predecia libertad y reconocimiento ptblico: «era un buen
presagio para los siervos ser heridos por un rayo, porque los fulminados no volvian
a tener duefos ni a trabajar, sino que se les cefilan mantos relucientes como a los
manumitidos»*>.

De manera semejante, sofiar con tener una cabeza grande se entiende como signo de
ascenso econdmico o magistraturas futuras:

Es un signo favorable sofiar que se tiene la cabeza grande para un hombre rico que
todavia no ha desempefiado un cargo, para un pobre, para un atleta, un prestamista,
un banquero y un recaudador de suscripciones monetarias. Al primero le anuncia que
va a ocupar una magistratura donde le hara falta llevar en la cabeza una corona, una
banda o una diadema. Para el pobre es sefial de una buena situacion econdomica y de
la posesion de riquezas, por lo que su cabeza tendra mas fuerza. Al atleta le pronos-

49 En el mismo capitulo 2.25 se recoge la correspondencia del pino con las naves y los armadores.
50 ARTEM., 5.74. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO IBANEZ, 1999, 395).

51 ARTEM., 1.51. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO IBANEZ, 1999, 121).

52 ARTEM., 2.9. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NiETO IBANEZ, 1999, 178).

53 ARTEM., 2.9. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NiETO IBANEZ, 1999, 178).
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tica una clara victoria, pues asi sera mas grande esta parte de su cuerpo. En el caso
de los otros tres tipos de gente este suefio predice que van a recibir gran cantidad de
dinero, pues éste también recibe el nombre de «capital»*.

En cambio, la embriaguez y la locura, connotaciones negativas en apariencia, podian
ser favorables en determinados contextos: la primera como alivio para los temero-
s0s*, la segunda como estimulo para quienes deseaban emprender proyectos, dedi-
carse a la ensefianza o alcanzar influencia politica’®.

Las Sortes Astrampsychi refuerzan esta imagen de aspiraciones y temores ligados al
trabajo y al ascenso social. Algunas preguntas reflejan directamente ambiciones de pro-
mocion y reconocimiento: (16) «;Avanzaré en el cargo?»’’; (18) «;Tendré éxito?»;
«;Llegaré a ser miembro del consejo de la ciudad?» (88). Esta tltima resulta espe-
cialmente reveladora, pues en el Egipto romano del siglo III d.C., con la instituciona-
lizacion de los senados locales, ciertos sectores ciudadanos aspiraban a convertirse en
BovAevtai, como también reflejan varias de las respuestas del oraculo: «seras senador,
pero no auny, «seras senador y te beneficiards tanto como para ser rico».

Otras consultas se centran en la economia doméstica y profesional: (22) «;Pueden
perjudicarme los negocios?»*%; (43) «;Abriré un taller?»%; (99) «;Compraré un
terreno o una casa?»®. También hay diversas preguntas relacionadas con el dine-

54 ARTEM., 1.17 (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO [BAREZ, 1999, 90).

55 Estar embriagado no es positivo, ni para el hombre ni para la mujer, pues indica una gran insensatez
y obstaculos en sus empresas; ciertamente, la embriaguez es la causa de estas significaciones. Sin
embargo, el emborracharse es un buen sintoma para los temerosos, pues los ebrios son indiferentes
a todo y no tienen miedo (ARTEM., 3.42. Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NieTO [BAREZ, 1999,
291-292).

56 Estar loco resulta favorable para los que inician un proyecto, pues en cualquier asunto que em-
prendan los locos no se les puede detener. Sobre todo, es propicio este suefio para los que quieren
ser demagogos, gobernar a las masas y para los que aparecen ante el pueblo, pues obtienen una
mayor acogida. También es beneficioso para los que quieren dedicarse a la ensefianza, puesto que
los jovenes siguen a los que estan dementes. Sefiala también que los pobres estaran mejor provistos
de bienes, porque el loco recibe de parte de todos. Anuncia salud para el enfermo, porque la locura
empuja a moverse, ir de un lado a otro y a no estar postrado como en el caso del enfermo ARTEM.,
3.42. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO IBAREZ, 1999, 292)

57 «Avanzaras después de un tiempo como deseas» (8.5); «avanzaras para tu bien y te distinguirasy
(18.10).

58 «Llegaras rapidamente a un acuerdo y obtendras grandes beneficios» (27.6); «No llegaras a un
acuerdo. No lo hagas» (46.4).

59 «Saldras perjudicado en este asunto, pero en el otro saldras beneficiado» (71.3); «Puedes salir un
poco perjudicado, pero no angustiado» (56.22).

60 «Abriras un taller y seras rico» (41.8); «No abriras un taller. No se te concederay» (45.6).

61 «Compraras el campo o la casa que quieras» (16.3); «Ahora no compraras tierras» (20.6).
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ro: (25) «Podré pedir dinero prestado?»®?; (26) «;Devolveré lo que debo?»%; (79)
«;Recibiré el dinero?»*. Como ha subrayado F. Naether, estas cuestiones constitu-
yen ejemplos claros de «estrategias para la resolucion de problemasy» y revelan la
precariedad de pequefios comerciantes y artesanos, siempre dependientes del buen
funcionamiento del negocio®. Al mismo tiempo, muestran una preocupacion cons-
tante por el emprendimiento, la propiedad y la solvencia, lo que confirma que estos
sectores sociales no se limitaban a aspirar a la mera subsistencia, sino también al
ascenso y al reconocimiento dentro de su comunidad.

En conjunto, los suefios y las Sortes muestran que, para los grupos libres no privile-
giados, el trabajo no se percibia como un camino lineal de progreso, sino como un
terreno dominado por el azar, donde ciertas circunstancias podian mejorar o empeo-
rar su futuro. En este contexto, un suefio favorable o una respuesta oracular positiva
podia constituir el inico margen de seguridad y de esperanza frente a la incertidum-
bre cotidiana.

3.4. Inseguridad juridica y miedo al conflicto

Una de las constantes que subyace en las practicas adivinatorias es la desconfianza
hacia las instituciones judiciales y la percepcion de la justicia como un espacio hos-
til, reservado a quienes disponian de poder, dinero o influencias. Para los grupos li-
bres no privilegiados, enfrentarse a un pleito podia significar una carga insostenible,
una exposicion publica no deseada o incluso una amenaza vital®. Esta percepcion
queda claramente reflejada en las interpretaciones de Artemidoro.

El autor dedica una seccion especifica a tribunales, jueces y abogados, cuya presen-
cia en suefios rara vez augura seguridad: «Los tribunales, los jueces, los abogados
y los jurisconsultos predicen perturbaciones, preocupaciones para todos y gastos
inoportunos; también desvelan las cosas ocultas»®’. Esta asociacion entre justicia y
ruina es significativa: en un entorno donde las desigualdades juridicas eran profun-
das, sofiar con el sistema judicial simbolizaba el temor a quedar atrapado en procesos
que resultaban dificiles de controlar. Artemidoro afiade que a los enfermos estos
suefios les anuncian dias criticos: si ganan el proceso onirico, mejoraran, pero si lo

62 «No podras pedir dinero prestado» (18.1); «Nadie te prestara dinero ahora. Espera» (38.6).

63 «Ahora devolveras lo que debes y te alegraras» (38.5); «No devolveras lo que debes» (34.6).

64 «No te devolveran el dinero todavia» (30.1); «Te devolveran el dinero pasado un tiempo» (58.3).
65 F. NAETHER, 2010, 62.

66 R. Knarp, 2011, 45y 105.

67 ARTEM., 2.29. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO IBANEZ, 1999, 215).
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pierden, moriran. Y si quien suefia con un juicio se ve sentado en el puesto del juez,
no perdera la causa, pues «el juez no se condena a si mismo»®. En estos ejemplos
se evidencia que el miedo a perder un juicio se traslada incluso a los suefios como
simbolo de derrota vital. La posibilidad de ser juzgado implica no solo un conflicto
legal, sino la exposicion de aspectos intimos, econdmicos o familiares.

Las Sortes Astrampsychi complementan esta vision de inseguridad. Preguntas como
(22) «;Pueden perjudicarme los negocios?»%, o (26) «;Devolveré lo que debo?»™
muestran la ansiedad por los litigios, los impagos y las deudas que podian desem-
bocar en problemas judiciales. Como observa F. Naether, el miedo a los procesos y
a la condena forma parte de las preocupaciones estructurales de los consultantes’'.

Si bien F. Naether caracteriza al cliente tipico de las Sortes como un ciudadano aco-
modado, miembro del «estrato medio»’, la insistencia en pleitos, deudas y condenas
indica que este material refleja también la experiencia de sectores particularmente
vulnerables dentro de esos grupos libres no privilegiados, expuestos a la arbitrarie-
dad de la justicia y a los costes de un proceso. De esta manera, la coincidencia entre
Artemidoro y las Sortes en este ambito confirma que los pleitos eran percibidos no
como garantia de derecho, sino como una amenaza permanente para la estabilidad
econdmica y social de quienes carecian de poder o influencia.

3.5. La vida cotidiana: viajes, relaciones sociales y miedo al fracaso

Las fuentes analizadas revelan no solo aspiraciones de prosperidad o preocupacio-
nes por la salud, sino también una inquietud constante por los riesgos cotidianos:
desplazamientos inciertos, conflictos sociales, decisiones equivocadas o el simple
temor al fracaso.

Asi, Artemidoro dedica interpretaciones especificas a sofiar con viajes o medios de
transporte, los cuales se cargan de ambigiiedad. De esta forma, puede ser augurio de
nuevas oportunidades, pero también de peligros:

Los vehiculos considerados habituales, como los caballos, los asnos y los mulos,
para unos son de buen augurio y para otros de malo. Esto lo trataremos cuando

68 ARTEM., 2.29. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NiETO IBANEZ, 1999, 215).

69 «Saldras perjudicado en este asunto, pero en el otro saldras beneficiado» (71.3); «Puedes salir un
poco perjudicado, pero no angustiado» (56.22).

70 «Ahora devolverds lo que debes y te alegrards» (38.5); «No devolverds lo que debes» (34.6).

71 F. NAETHER, 2010, 194.

72 F. NAETHER, 2010, 276.
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lleguemos al capitulo de los animales™. En cambio, los medios de transporte que
no son habituales, como los lobos, las panteras, las hienas y otras fieras, son bene-
ficiosos solo para aquellos que temen a enemigos poderosos, a causa de que estan
sometidos al conductor. Ser llevado por hombres resulta provechoso solamente para
los que quieren gobernar, para los sabios, los maestros, los profesores de educacion
fisica y para los comerciantes de esclavos, mientras que para las demas personas
significa difamacioén y muerte™.

Artemidoro también atribuye un significado negativo a los suefios en los que las ac-
ciones quedan inacabadas, interpretandolos como presagio de fracaso o interrupcion
de los proyectos emprendidos. Ilustra esta idea mediante el siguiente caso:

Las obras a medio hacer indican un fracaso total y no dan lugar ni siquiera al inicio
de los hechos. Una persona de Cilicia, que pedia al emperador la herencia de su
hermano, sofi6 que esquilaba una oveja hasta la mitad y se desperto sin haber podido
cortar el resto de la lana. El esperaba recibir la mitad de la herencia, sin embargo,
no obtuvo nada”.

En las Sortes Astrampsychi la preocupacion por lo cotidiano aparece tanto en pre-
guntas explicitas como implicitas. Se conservan consultas directas sobre seguridad
personal y doméstica — (27) «; Volvera el viajero?»’¢, (99) «;Compraré un terreno o
una casa?»”’, (82) (Se van a vender mis pertenencias en una subasta?’®—, las cuales
reflejan el temor al desarraigo, a la movilidad forzada y a la posible pérdida de esta-
bilidad en el &mbito patrimonial”. Otras, como (43) «;Abriré un taller?»®; (97) «;Se
quedara mi mujer conmigo?»®!, muestran la ansiedad por mantener relaciones esta-

73
74
75
76

77
78

79

80
81

ARTEM., 4.56.

ARTEM., 4.13. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIETO IBANEZ, 1999, 324).

ARTEM., 4.51. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NIiETO IBANEZ, 1999, 351).

«El viajero, tras haber sufrido un retraso, regresara. Sé feliz» (68.7); «El viajero no volvera. Esta
ocupado» (76.8).

«Compraras un terreno y una casa» (28.6); «No compraras un terreno ni una casa» (32.2).

«Tus pertenencias no se venderan en una subasta. No tengas miedo» (9.6); «Sus pertenencias se
venderan en subasta y usted adquirira otras» (66.4).

Igualmente, el robo constituia una preocupacion recurrente en un contexto marcado por el desem-
pleo, el subempleo y la extendida pobreza urbana. La ausencia de un cuerpo policial estable que
garantizara la seguridad cotidiana dejaba a los ciudadanos practicamente indefensos. En algunas
ciudades existia la figura del vigilante nocturno, encargado de realizar detenciones puntuales, pero
su presencia resultaba insuficiente y apenas ejercia un verdadero efecto disuasorio. Asi también lo
transmite Artemidoro: ARTEM., 2.36; R. Knarp, 2011, 47.

«Abriras un taller y seras rico» (41.8); «No abriras un taller. No se te concedera» (45.6).

«Tu mujer no se quedara contigo. Comete adulterio» (16.5); «Tu mujer se quedara contigo hasta la
vejez» (20.8).
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bles y por controlar el entorno social inmediato. El peligro no procedia inicamente
de enemigos humanos, sino también de la magia o de rituales mal ejecutados, pues
un sacrificio deficiente podia presagiar desgracias, o segun el dios que apareciese en
suefios, seria un buen o mal augurio®.

Incluso la religiosidad cotidiana aparece jerarquizada segln el estatus social: «los
olimpicos [...] para los hombres ricos; los celestes, para los de clase media; y los
cténicos, para los necesitados y campesinos» ¥, Esta clasificacion revela que hasta
las expectativas religiosas se proyectaban de manera diferenciada en funcién del
grupo social.

Como observa F. Naether, este tipo de consultas y temores confirma la busqueda de
cierta seguridad en una realidad cotidiana marcada por la incertidumbre®. La vida
diaria, con sus viajes, viviendas y relaciones sociales, se convertia asi en objeto de
inquietud constante: un espacio donde lo cotidiano podia transformarse en riesgo y
donde suefios y oraculos funcionaban como herramientas de anticipacion y control
simbolico del futuro.

4. Comparacion entre ambas obras

Las obras de Artemidoro de Efeso y las Sortes Astrampsychi difieren notablemente
en su estructura, propo6sito y forma de uso, pero convergen en cuanto al tipo de pre-
ocupaciones que reflejan y al publico al que interpelan.

La Interpretaciones de los suerios se inscribe dentro del género de la onirocritica y
presenta un enfoque literario, narrativo y analitico. Artemidoro ofrece interpretacio-
nes detalladas y contextualizadas, basadas tanto en su experiencia como en la obser-
vacion empirica de cientos de casos. Su obra requiere de cierta mediacion: el lector
debia comprender las analogias, reconocer los elementos simbdlicos y adaptar las
interpretaciones a su propia condicion social. Como han sefialado M.* R. Fernandez
y ML.A. Vinagre Lobo, la terminologia empleada por Artemidoro (6veipog / évomviov,
Bewpnuatikoi / dGAAnyopucot) responde a una sistematizacion técnica que lo situa en
un plano de reflexion empirica y pragmatica®. Por tanto, aunque su audiencia era
potencialmente amplia, el acceso a la obra exigia un cierto nivel de alfabetizacion o
la consulta de intérpretes expertos.

82 Artemidoro expone diferentes casos segun con qué dios terrestre se suefie: ARTEM., 2.37.
83 ARTEM., 2.34. (Trad. M.C. BARRIGON FUENTES Y J.M. NiETO IBANEZ, 1999, 222-224).

84 F. NAETHER, 2010, 194.

85 M.? R. FERNANDEZ Y M.A. VINAGRE LoBo, 2003, 97-99.
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En cambio, las Sortes Astrampsychi presentan un sistema de adivinacion mucho mas
accesible, basado en preguntas cerradas y respuestas breves. Este formato, numérico
y mecanico, permitia una consulta directa y anonima, sin necesidad de conocimiento
especializado. La claridad de las preguntas —(18) «; Tendré éxito?»%¢, (21) «;Me casaré
y serd ventajoso para mi?»%, (48) «;Heredaré de mis padres?»® —, y la brevedad de
las respuestas apuntan a un uso mas cotidiano e inmediato, orientado a resolver dudas
concretas sobre el porvenir. Como subraya F. Naether, se trata de un ejemplo paradig-
matico de estrategias de resolucion de problemas cotidianos que interpelaban sobre
todo a miembros del mittelstand romano, es decir, los estratos medios de la sociedad®.

A pesar de estas diferencias formales, ambas obras revelan una notable coincidencia
en los temas que preocupaban a los grupos libres no privilegiados de la sociedad
romana: la salud, la familia, el matrimonio, la descendencia, la herencia, el éxito
profesional, los negocios, la justicia o el temor al fracaso aparecen de forma reitera-
da, ya sea en forma de suefios o de consultas oraculares. Ni Artemidoro ni las Sortes
recogen apenas referencias a guerras, politica imperial o asuntos de Estado, lo que
subraya el caracter profundamente pragmatico de estas inquietudes. Los usuarios de
estas practicas no buscaban interpretar el destino del Imperio, sino comprender y
orientar sus propias vidas dentro de un marco de incertidumbre cotidiana.

En definitiva, ambas fuentes constituyen una via de acceso privilegiada al imaginario
de quienes vivian fuera de la élite, pero no al margen de la cultura romana. Arte-
midoro y Astrampsico dan voz, cada uno a su manera, a las aspiraciones, miedos y
esperanzas de aquellos sectores intermedios que se esforzaban por subsistir en una
sociedad marcada por la desigualdad y la movilidad.

5. Conclusiones

El analisis comparado de la Oneirocritica de Artemidoro de Efeso y las Sortes As-
trampsychi permite acceder a una mentalidad poco representad en las fuentes tradi-
cionales: la de los grupos libres no privilegiados de la sociedad romana, que vivian
lejos de la élite, pero no al margen de la cultura urbana. Frente a las preocupaciones
politicas o militares propias de los circulos dominantes, estas obras revelan un hori-

86 «Llegaras rapidamente a un acuerdo y obtendras grandes beneficios» (27.6); «No llegaras a un
acuerdo. No lo hagas» (46.4).

87 «Te casaras de repente con una mujer que conoces y quieres» (27.3); «Te casaras y luego te arre-
pentiras porque no habras ganado nada» (24.2).

88 «Solo tu heredaras de tus padres» (39.4); «No heredaras de tus padres, moriras primero» (41.3).

89 F. NAETHER, 2010, 276.
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zonte vital marcado por la incertidumbre y articulado en torno a necesidades inme-
diatas y aspiraciones concretas.

Los suefios recopilados por Artemidoro y las preguntas de las Sortes convergen en
una misma gama de inquietudes: la enfermedad, la familia y la herencia, el trabajo,
los pleitos y la seguridad cotidiana. Ni los suefios ni las consultas oraculares alu-
den apenas a la gran politica o al destino del Imperio: se concentran en el ambito
doméstico y personal, confirmando el caracter profundamente pragmatico de estas
practicas.

En definitiva, suefios y oraculos actuaban como verdaderos mecanismos de orien-
tacion para gestionar la incertidumbre, lejos de simples supersticiones, proporcio-
nando orientacion y consuelo ante decisiones dificiles, enfermedades, carencias o
conflictos. La Oneirocritica y las Sortes Astrampsychi se revelan, de esta manera,
como documentos de primer orden para la historia de las mentalidades, al permitir
reconstruir las aspiraciones, temores y esperanzas de quienes, aunque libres, care-
cian de poder y prestigio, pero buscaban en lo suprarracional un modo de ejercer
cierto control sobre su destino.

En este sentido, el presente estudio no solo confirma la centralidad de preocupa-
ciones universales como la salud, la herencia o la justicia, sino que muestra cOmo
estas se articulan en fuentes producidas y utilizadas fuera de los circulos de poder.
La Oneirocritica y las Sortes Astrampsychi permiten, asi, reorientar el analisis hacia
los grupos libres no privilegiados e integrar a los estratos intermedios en la historia
de las mentalidades del Imperio. De este modo, se contribuye a matizar la imagen
tradicional de una cultura dominada exclusivamente por las voces de la élite, donde
los suefios y oraculos se entienden como ventanas privilegiadas para el conocimiento
de la religiosidad practica y de la experiencia de la incertidumbre en la vida romana
dentro de estos grupos sociales.
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RESUMEN

Siguiendo nuestro objetivo, iniciado en MHNH, 17 (2017) 167-182, de completar un trabajo
mas amplio que recopile y comente todos los pasajes de la literatura astrologica grecolatina
referidos explicita o implicitamente a la homosexualidad femenina, esta segunda entrega se
ocupa de estudiar en ese sentido el Tetrabiblos de Tolomeo.

PALABRAS CLAVE: TEXTOS ASTROLOGICOS GRECOLATINOS, LESBIANISMO, TOLOMEO, TETRABIBLOS.

FEMALE HOMOSEXUALITY IN THE ANCIENT ASTROLOGICAL TEXTS (2):
PToLEMY’S TETRABIBLOS

ABSTRACT

Following our aim, initiated in MHNH, 17 (2017) 167-182, to complete a broader work com-
piling and commenting on all the passages in Greco-Latin astrological literature explicitly or
implicitly referring to female homosexuality, this second contribution studies Ptolemy’s 7e-
trabiblos in that sense.

KEY WORDS: GRECO-ROMAN ASTROLOGICAL TEXTS, LESBIANISM, PTOLEMY’S TETRABIBLOS.
9 9

*  Este trabajo forma parte de la actividad del Grupo de Investigacion «Hermes» (HUM-312), finan-
ciado por la Junta de Andalucia. Agradecemos a los informantes andnimos que revisaron la primera
version del trabajo sus acertadas correcciones y atinadas sugerencias, que hemos procurado incor-
porar en la medida de lo posible en esta version final, mejorada sin duda gracias a sus aportaciones.
Por supuesto, los errores o imprecisiones que puedan subsistir son exclusivamente nuestros.
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2. Claudio Tolomeo

En torno al afio 155 de nuestra era, en Alejandria, el gran cientifico Claudio Tolo-
meo, cuyos escritos sobre astronomia, musica y geografia tendrian una notabilisi-
ma repercusion durante toda la Antigiiedad y la Edad Media y aun después, pero
de cuya vida y personalidad apenas sabemos nada, compuso su Maf@nuozixy —o
Anoteleouatikn— obvvioadic tetpafiflog, es decir Composicion astrologica en cua-
tro libros, una completa introduccion al arte astrolégica conocida posteriormente
con el titulo abreviado de Azotelecuarikij o Amotelecuarixa (scil. fiflia) o simple-
mente como el Tetrabiblos (Quadripartitum en su version latina), que es el titulo
con el que se designa la obra en la tradicion bizantina al menos desde el siglo XII'.
Pues bien, de las tres referencias explicitas a homosexualidad femenina que en-
contramos en este tratado de astrologia, la primera, contenida en el Gltimo capitulo
(15) del libro III, me parece sin duda la mas importante y significativa —también,
me atreveria a decir, entre los restantes pasajes de los que se ocupa esta serie de
trabajos nuestros—, por su amplio tratamiento de la cuestion dentro de una estruc-
tura razonada y equilibrada, tal como veremos enseguida, en consonancia con el
caracter general de la obra y al contrario de los manuales de astrologia comunes
en la Antigiiedad. En efecto, como sefiala en este sentido una gran conocedora del
tratado de Tolomeo, su editora Simonetta Feraboli:

I comuni manuali astrologici sciorinavano una infinita casistica di combinazioni fra
segni zodiacali, pianeti, posizioni e rapporti fra i corpi celesti, e pretendevano di rica-
vare per ognuna di esse significati inoppugnabili, oppure rintracciavano negli oros-
copi zone di particolare influenza, passando disinvoltamente da un punto all’altro
dello zodiaco sulla scorta di calcoli precisi, ma fondati su premesse arbitrarie. Ai
minuziosi repertori in circolazione nell’antichita Tolomeo opone un assetto rigoroso
e lineare, ben connesso e strutturato, sostenendo 1’astrologia su di un sistema di pre-
cise corrispondenze geometriche e derivandola da una serie di deduzioni logiche?.

Pero el pasaje antedicho de Tolomeo también es importante, como digo, por los as-
pectos concretos que toca y las ideas que desarrolla, que luego se repetiran en otros
textos con diversas variaciones y se convertiran, como veremos, en lugares comunes
del tratamiento astrolégico del lesbianismo.

1 Sobre la vida y obra de Tolomeo, y en particular sobre la estructura, fuentes, transmision e influen-
cia posterior de su tratado de astrologia, la informacién fundamental esta recogida en los trabajos de
RoBBins (1940: V-XXII), FEraBoL (1985: IX-XVIII), BEzza (1990: IX-XV), Ausac (1993), CALDE-
RON Dorpa (2002), BRENNAN (2017: 101-105) y DomiNnGUuEZ ALonso (2019: LVIII-LXXT). En cuanto
al texto del Tetrabiblos, seguimos la edicion de HUBNER (1998).

2 FeraBoLi (1985: X s.); cf. también Bezza (1990: IX-X).
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En general, todo el capitulo 15 (titulado wepi mabdv yoykdv)® se ocupa de analizar
la influencia de los astros en las enfermedades psiquicas o «pasiones del almay, de-
finidas en clave aristotélica en 15.2 como «extremos del caracter que se apartan, por
defecto o por exceso, del término medio» (ta dxpo @V OOV Kai fjtot ErAeinovta i
kol TAeovalovta TG necdtnTog); los primeros seis paragrafos se dedican a tratar las
alteraciones patologicas de la parte activa del alma (10 momTikév), y en los seis para-
grafos restantes, hasta el final del capitulo, se tratan las de la parte pasiva, pasional o
sensitiva (10 maOntikov):. Las enfermedades de la parte intelectiva o activa del alma,
entre las que Tolomeo menciona (15.3) epilepsia (émAnrtikoi), locura (LoviddELs),
posesion demoniaca (dopoviorAnkrot) e hidrocefalia (Vypoxépaior), implican un
desequilibrio de las facultades mentales, que se vera acentuado o atenuado segun las
posiciones que ocupen los astros en el momento del nacimiento de cada persona. Pa-
ralelamente, las alteraciones patoldgicas de la parte sensitiva o pasiva se reflejan en
las pasiones sexuales y sus perversiones, concebidas como una sobrecarga de valores
masculinos o femeninos segun el género de los signos zodiacales’, la posicion relati-
va de los planetas y luminarias y los transitos orientales y matutinos (masculinos) u
occidentales y vespertinos (femeninos) de ciertos planetas. Los astros que perturban
asi el equilibrio natural en el ambito sexual, tanto del hombre como de la mujer
(15.7: 10¢ kat’ avTd TO YEVOog ToD Appevog kol ONAewmc vmepPorag kol EAlelyelc Tod
Kot Oowv), son principalmente el Sol y la Luna y su «afinidad» (cuvoikeinoig) con
Marte y con Venus, y consecuentemente sus efectos seran diferentes para los naci-
mientos masculinos y para los femeninos®.

3 Sobre este ultimo capitulo del libro III vid. BoucHg-LEcLERCQ (1899: 434-436) y HUBNER (2014:
158-160), quienes subrayan su «simetria perfectay, tanto formal como de contenido.

4  Cf. Ptol., Tetr 111 15.7 (1] uév ovv mepi 10 momTikov tig Woxic [...] voonuatiky mapodiay [...]
1N 8¢ Tdv mepl 10 mabntikov); en cambio, en 15.2 y 15.4 la distincion se establece no entre 10
TOMTIKOV ¥ 10 madnTikdv, sino entre este Gltimo y 10 dtvontikov, la «parte intelectivay.

5 Recordemos que la astrologia antigua (cf. por ejemplo Ptol., 7etr. 1 13; Antioch. Astr., Thes. 1.1-43)
asignaba un género especifico (junto con otra serie de caracteristicas normalmente binarias: diurno
o nocturno, humano o animal, fértil o estéril, etc.) a los doce signos del zodiaco (masculinos los
impares: Aries, Géminis, Leo, Libra, Sagitario y Acuario, y femeninos los pares: Tauro, Céncer,
Virgo, Escorpio, Capricornio y Piscis), asi como a los siete planetas y luminarias (masculinos el
Sol, Saturno, Jupiter y Marte, femeninos la Luna y Venus, mientras que Mercurio era a la vez mas-
culino y femenino): vid. BoucHE-LECLERCQ (1899: 154 ss.).

6 Para las analogias y diferencias con la tradicion astroldgica anterior y posterior a Tolomeo respecto
a las combinaciones astrales que inciden en el deseo sexual y provocan sus perversiones, vid. el co-
mentario de FERaBoLI (1985: 451) y el resumen de HUBNER (2014: 158-160). Sobre los estereotipos
de lo masculino y lo femenino que maneja Tolomeo en su obra, y que son aplicables a la mayoria
de astrologos antiguos, es util el trabajo de PEREZ SEDENO (1994) y en especial el citado articulo de
HusNER (2014).

ISSN: 1578-4517 MHNH, 23 (2025) 43-66



46 JuaN FraNcisco MARTOS MONTIEL

Asi, en el pasaje concreto que nos interesa (15.8-9) explica Tolomeo que, si las lu-
minarias estan en signos masculinos (v dpoevikoic [...] {mdioig) en el momento del
nacimiento de un individuo, incrementan «el caracter viril y mas enérgico del alma»
(0 Emavdpov Tig yuyfic Kol dpactikdtepov), por lo tanto lo fortalecen en el caso de
que sea hombre y lo «virilizan» en el caso de que sea mujer; y si los planetas Venus
y Marte estan también «masculinizados» (nppevouévol)’, entonces, al aumentar el
elemento masculino en esa especie de carga hormonal procedente de la influencia
de los astros, hace que los hombres propendan con mas fuerza a «las relaciones
naturales de su sexo» (T0g KoTd POV GUVOLGING) ¥ se conviertan en adulteros, in-
saciables y dispuestos en cualquier momento a «placeres sexuales vergonzosos ¢
ilicitos» (Ta aioypd kol Ta Tapavoua TV depodiciny), mientras que las mujeres se
convierten en apasionadas tribadas. Tolomeo, sin embargo, establece una diferencia
con estos astros: la presencia en posiciones masculinas de Venus sola implica que
las perversiones mencionadas se dan en secreto o de manera encubierta (15.9: Aa0pq.
Kol 00K Gvaeavodv), mientras que, si aparece también Marte, se dan abiertamente
(dvtikpug), lo que en el caso de las lesbianas las lleva a considerar esposas legitimas
a las mujeres con las que tienen relaciones.

[2.1] &&v pév pdva to edTO &V dposvikoic | Si solo las luminarias estan en signos mas-

Cwdiolg, ol pev Gvdpeg vmepPaiiovot
10D Kkatd VoW ai 8 Yuvaikeg ToD mopd
QUG TPOG TO ETOVOPOV ATADG TTiG Yu-
xS Kol dpacTikKdTEPOV, €0V dE Kol O
00 "Apewc kai 0 thHg TA@poditng fjTot
OmOTEPOG 1| KOl AUPOTEPOL NPPEVMOLVOL
OV, ol v 8vdpeg mpog ThG KaTd QU-
GV GLVOLGIaG YivovTon KOTOPEPELS Kail
potytkol Kol GKOPESTOL KOl &€V TOvTL
Kap@ mpdyepol TPOS TE TO AioYPA Kol
T apdvopa T@V Aepodicinv, ai 6& yv-
VOIKeg TPOG TOG TaPH UGV OpAiag Ad-
yvot kol PrydeOaA ot kol ol KOAODUEVOL
pBédeg [9] SatiBéact yap Onielag

culinos, los hombres se exceden en su ten-
dencia natural y las mujeres en la contraria
a su naturaleza, al incrementarse sin mas el
caracter viril y mas enérgico del alma; pero
si Marte y Venus, uno de los dos o ambos,
estan masculinizados, los hombres devie-
nen particularmente proclives a las relacio-
nes naturales, son adulteros e insaciables
y estan dispuestos en cualquier momento
a placeres sexuales vergonzosos e ilicitos,
mientras que las mujeres son lascivas en
las relaciones antinaturales, lanzan miradas
procaces y se convierten en las llamadas
tribadas, pues tienen trato con hembras y

7 Obsérvese que la eventualidad de estar en signos masculinos se dice solo de las luminarias, no de

los planetas. Segun Tolomeo, los planetas se masculinizan no por estar situados en signos mascu-
linos, sino por otros factores: cuando son matutinos y preceden al Sol o cuando ocupan el primer o
tercer cuadrante de la esfera local (cf. Ptol., Tetr. 1.6).
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avdpdv Epyo mtehodoat®, kv pév po- realizan actos de hombres, aunque, si s6lo
voc O i “A@poditg fippevmuévoc i, Venus estd masculinizado, lo hacen a ocul-
AaBpa kol ok avaeavddy, £av O¢ Kol O tas y no a las claras, pero si también lo esta
00 "Apewg, Gvtikpug, dote €viote kai Marte, lo hacen abiertamente, de manera que
vopipag Gomep yovoikag Tag ootifepé- a veces incluso presentan como si fueran sus
VoG AVAOEIKVOELY. esposas legitimas a las mujeres con las que
(Ptol., Tetr. 111 15.8-9) tienen trato.

Paralelamente, se indica a continuacion que las luminarias en signos femeninos aumen-
tan «el caracter blando y afeminado del almax (15.10: 10 eb0pvmtov Kol tednivcuévoy
TG Yuyfic), reforzando la tendencia natural en la mujer, pero disminuyendo y desna-
turalizando la del hombre, y si ademas Venus estd feminizado, entonces esa acumu-
lacion de femineidad exaspera la sexualidad de la mujer hasta la ninfomania y vuelve
débil y afeminada la del hombre. Tolomeo establece en este caso la misma diferencia
que en el anterior (luminarias en signos masculinos): la feminizacién de Venus sola
implica que las perversiones se dan en secreto (dmokpOe®g [...] kol AeinBotmg),
mientras que, si se feminiza también Marte, se dan de manera abierta y desinhibida
(15.11: dvtcpug kai peta mappnoiag), lo que le lleva a introducir aqui la practica de la
prostitucion. La influencia de Marte y Venus se produce también de forma diferencia-
da cuando estos planetas se encuentran en configuraciones orientales y matutinas, que
aumentan el caracter viril y la notoriedad (10 €mavdpdtepov kai gevdrafontotepov), o
bien en configuraciones occidentales y vespertinas, que incrementan el caracter fe-
menino y la contencion (16 Onivkdtepov kai T0 Kataotoltik@tepov). Tolomeo habla
finalmente (15.12) de la influencia del resto de planetas en los comportamientos que
ha descrito: si Saturno (planeta maléfico) esta presente en la carta astral, éstos tende-
ran a ser mas licenciosos e inmundos, al contrario que Jupiter (planeta benéfico), que
les conferira un mayor decoro y prudencia, mientras que Mercurio (planeta ambiguo,
a la vez masculino y femenino, como ya hemos anotado) aumentara la notoriedad y la
inestabilidad de las emociones.

Sin duda, lo primero que conviene destacar en este largo pasaje del libro de Tolomeo
es la concepcion de la homosexualidad como enfermedad, una idea relativamente co-
mun en la Antigiiedad, que se encuentra explicita en otros astroélogos de la época y
hallaremos también aplicada al homoerotismo femenino en bastantes de los textos que

8 Frente a la forma émtelovoag que presentan aqui las ediciones de BoLL & Boer (1940) y de HUBNER
(1998), lo que daria «tienen trato con hembras que realizan...», preferimos la leccion émtelodoa,
mayoritaria en los codices y adoptada en sus ediciones por RoBBiNs (1940) y por FEraBoLI (1985).
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luego veremos, a menudo asociada a otras afecciones como la esterilidad’. En esta
misma linea, las fuentes médicas antiguas entienden igualmente la homosexualidad y
el tribadismo como una enfermedad mental, ya heredada o congénita, causada por la
mezcla inadecuada del esperma del varon y el 6vulo femenino: asi lo comprobamos,
por ejemplo, en la obra del romano Celio Aureliano, traductor y divulgador del tratado
Sobre las enfermedades agudas y crénicas del famoso médico griego Sorano de Efeso.
En efecto, en un capitulo (tard. pass. IV 9, 131-137) dedicado a exponer las caracte-
risticas y etiologia de la homosexualidad (incluida la femenina, de la que ofrece una
breve discusion en §§ 132-133), afirma Celio, citando expresamente a Sorano, que no
se trata de una afeccion corporal sino mental (a passionibus corporis aliena, sed potius
corruptae mentis uitia), propia de la perversion de una mente enferma y depravada
(est enim, ut Soranus ait, malignae ac foedissima mentis passio)'®. Tolomeo, por su
parte, afina un poco mas que su contemporaneo Sorano y, desde la perspectiva de la
astrologia, presenta la homosexualidad como enfermedad del alma, en concreto de su
parte pasional, como hemos sefialado, y la explica recurriendo a la conocida nocion
aristotélica de término medio (uecdtng) entre el exceso y el defecto de la parte activa
(masculina) y la parte pasiva (femenina) que componen el alma de todo ser humano,
sea hombre o mujer, y en cuya mezcla influyen de manera determinante los astros.
Con todo, la critica tolemaica de los comportamientos en que incurren los individuos
afectados por esta enfermedad, considerados como perversiones de la norma social, no
alcanzara el nivel de censura moral que encontraremos en otros astrélogos posteriores,
especialmente en Firmico Materno''. Un evidente juicio negativo, sin embargo, aflora
en las palabras con que el anénimo Comentario al Tetrabiblos de Tolomeo (redac-
tado entre los siglos V-VI d.C.) resume esta primera referencia del alejandrino a las
lesbianas: «Las mujeres realizaran actos de hombres, seran tribadas y se llenaran de
indecenciay (cursivas nuestras)'?.

9 Vid. por ejemplo Manilio, V 154-156, que usa el término morbus para referirse a homosexualidad
masculina, o el Pseudo-Maneton, I (V) 32, que habla de mujeres «que se vuelven locas por [otras]
mujeres» (yovopovéeg [...] éodoar), o también Firmico Materno, I1I 5, 23, que menciona a «mu-
jeres hombrunas y que nunca se ayuntaran en coito viril o que, si alguna vez se ayuntaran con un
hombre, nunca concebiran ni pariran» (mulieres viragines et quae se numquam virili coitu coniun-
gant vel si se aliquando viro coniunxerint, numquam concepturas aut edituras partum).

10 Para un tratamiento exhaustivo del capitulo de Celio Aureliano, vid. BRooTEN (1996: 146-162).

11 Vid. Macias ViLLaLoBOs (2006: 245 s.).

12 Anon., in Ptol., 144, 50-52: oi 8¢ yovoikec dppévov Epyo momcovsty, TpiBadec ovcol kai aioypdTn-
T0G GvampmAdpevol. Aunque mantenemos la numeracion de pagina y lineas de la edicion de WoLr
(1559), la inica completa de esta obra publicada hasta la fecha, seguimos la edicion del pasaje
del Comentario correspondiente a Ptol., Tetr. 11 15.8-12 realizada por DomiNGUEZ-ALONsO (2015),
quien corrige el TpiPovcar wolfiano con la lectura TpiBédeg odool que presenta el codice vaticano
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Volviendo a las consideraciones generales, nos parece destacable también el cui-
dado equilibrio y paralelismo con que construye Tolomeo todo el capitulo 15, tan-
to formalmente como en los contenidos, un hecho resaltado por estudiosos como
Bouché-Leclercq o Hiibner, segiin hemos ya indicado. No obstante, Brooten sefiala
una supuesta asimetria en las implicaciones sociales que tiene para el hombre el
comportamiento inducido por la conjuncién de las luminarias en signos femeninos
con Venus y Marte feminizados (abierta prostitucion) y las que acarrea para la mujer
el comportamiento propiciado por la misma configuracion planetaria, pero en signos
masculinos con Venus y Marte masculinizados (lesbianismo desinhibido):

At just the crucial point, however, [escribe Brooten] this cosmetically perfect pa-
rallelism breaks down, revealing that active and passive are not parallel at all. This
occurs when the behavior is not secret, but rather enters the public realm. When the
tribades carry out their relations with other women in public, they sometimes desig-
nate their partners as lawful wives. The men who submit to shameless acts are like
prostitutes and receive the abuse and assault attendant to such behavior. Socially, the
two are very different. A man becoming like a woman is not like a woman becoming
like a man; he sinks on the social ladder while she attempts to climb it'3.

Se nos antoja muy discutible, sin embargo, este argumento de Brooten, pues ambos
comportamientos parecen en principio perfectamente paralelos, desde el momento
en que, para la mentalidad antigua, tanto el hombre (activo por naturaleza) que se
rebaja a prostituirse con otros hombres, como las mujeres (pati natae, en palabras
de Séneca)'* que actian como hombres con otras mujeres, cometen actos considera-
dos contra natura, actos que, por exceso o por defecto, subvierten la norma y tienen
consecuencias negativas en la consideracion social de los individuos que incurren
en ellos. Cosa diferente es el distinto grado de rechazo social que acarrearian tales
practicas para unos y otras, aspecto en el que Tolomeo no entra y en el que, en todo
caso, influyen otros factores (entre ellos, por ejemplo, y no el menos importante, la
inferior posicion social de la que parte la mujer con respecto al hombre).

En cualquier caso, aunque la pretendida asimetria de Brooten solo estaria en el ma-
yor o menor grado de rechazo social implicito en las distintas practicas sexuales des-
critas por Tolomeo, lo cierto es que podemos detectar un leve desequilibrio explicito
en el texto. En efecto, en los parrafos inmediatamente siguientes a nuestro fragmento
[2.1], glosados mas arriba (§§ 10-11), al distinguir Tolomeo entre aquellas personas

Barb. gr 274. Sobre la fecha de composicion del Comentario seguimos a CABALLERO-SANCHEZ
(2021), quien la fija entre los aflos 467 y 575.

13 BROOTEN (1996: 127).

14 Sen., Ep. 95, 21.
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que llevan en secreto sus desviaciones sexuales (provocadas, como sabemos, por el
influjo conjunto de Luna y Sol en signos femeninos y Venus feminizado) y aquellas
otras que las exhiben abiertamente (cuando a la misma configuracion astral se afiade
Marte feminizado), en ambos casos se especifican cuales son esos comportamientos
para ambos sexos:

[S]i las luminarias [ ...] se encuentran en signos femeninos [...], las mujeres se exce-
den en su tendencia natural y los hombres en la contraria a su naturaleza ... Si Venus
también estd feminizado, las mujeres devienen adulteras, lascivas y particularmente
proclives a tener relaciones sexuales naturales en todo momento y con cualquiera,
[...] mientras que los hombres se vuelven flojos y débiles en las relaciones antinatu-
rales y adoptan pasivamente el papel de mujeres, aunque en secreto y a escondidas;
pero si Marte esta también feminizado, su comportamiento desvergonzado es abierto
y franco y realizan los actos mencionados para uno y otro sexo, se prostituyen, se en-
tregan a la promiscuidad y asumen una conducta totalmente reprobable e impudica,
hasta quedar marcados por el escarnio ultrajante de tales practicas'.

Es cierto que la referencia primera a practicas desviadas en privado distingue ex-
presamente entre hombres y mujeres (oi p&v yovoikeg [...], ol 8¢ Gvdpeg), mien-
tras que la referencia siguiente a esas practicas en publico utiliza solo el mascu-
lino (dmotehodvreg [...] mepiPariduevor), pero la precision de que «realizan los
actos mencionados para uno y otro sexo» (td mpokeineva kal’ éxdrepov eldog
amotelobvtec: cursivas nuestras) parece no dejar dudas de que se trata del masculino
genérico y de que, por tanto, la referencia a la prostitucion debe entenderse tanto
masculina como femenina'®.

Frente a esto (y ahi radicaria ese desequilibrio en la estructura del texto al que nos
referiamos mas arriba), en la descripcion de los comportamientos desviados produci-

15 Ptol., Tetr. 111 15.10-11: 1@V eodtov [...] &v Onlvkoig {wdiolg drapyovtav [...] ol HEV yovoikeg
VmEPPAALOVGL TOD KaTd QUGLY, 01 8¢ Evdpsg ToD Tapd pvoty [...] &av 8¢ kol 6 Tiic "A@podite
tebnlucpévog, al PV yovoikesg KoTapepelc Te Kol potyddeg kol Adyvot yivovton Tpdg 10 drotife-
ofat koTd UG €v mavti 1€ Kapd Kol VIO TAVTOG OVTIVOGODV, [...] ol 8¢ Gvdpeg patakoi T€ Kai
cabpol Tpog TG maPA PUGY GLVOLGING Kol YUVOIK®DV Epya dlaTtdépevol TadNTIKMS, AToKpHE®G
pévrot koi AeAn0otme. [11] dav 82 kai 6 10D “Apeag 1) TeONAVGHEVOC, EVTpyG KOl PETY ToppNGiag
dvoncyuvtodot Té Tpokeipeve kad’ EkdTepov €180¢ AmoTeAoDVTEG TO TOPVIKOV Ko TOADKOVOV Kol
TOAMOYOYOV Kol TAVALGYPOV G)TjLa TEPPAALOUEVOL HEXPL TG KaTd TNV Aodopiav Kol TV TiG XpN-
oemG VPPV ONUELDCENG.

16 Y es de suponer que los clientes no serian solamente hombres, sino también mujeres: la practica
no es desconocida en la Antigiiedad (vid. MarTos MoNTIEL & FORNIELES MEDINA 2011: 217-219;
Martos MonTieL 2013: 75-77), y pueden encontrarse indicios en otros textos astroldgicos, como
veremos, que relacionan el lesbianismo con la prostitucion.
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dos por la misma configuracion astral, pero en signos masculinos, que leemos inme-
diatamente antes, al final de nuestro fragmento [2.1], encontramos que, para ilustrar
la misma distincion entre vicios privados y publicos, solo se utiliza el ejemplo de las
tribadas, que «tienen trato con hembras y realizan actos de hombres», bien en pri-
vado, cuando solo Venus esta masculinizado, o bien, cuando lo esta también Marte,
«abiertamente, de manera que a veces incluso presentan como si fueran sus esposas
legitimas a las mujeres con las que tienen trato». Obviamente, el ejemplo elegido
por Tolomeo excluye una referencia genérica a ambos sexos, como hemos visto que
ocurre mas adelante con la prostitucion, pues esta primera especificacion solo se
aplica a mujeres, y parece descartable pensar que Tolomeo tuviera en mente también
«matrimonios» de hombres al escribir esa frase, aunque no lo dijera expresamente.

Otro punto resefiable de este pasaje, y que se contrapone a la general parquedad
de los textos que hemos visto en Doroteo y veremos en otros astrélogos, es la ri-
queza del 1éxico utilizado, que arroja luz sobre algunas de las caracteristicas que
se atribuyen a las tribadas. El inusual adjetivo puyoeBoipog, por ejemplo, incide
en la peculiar manera que tienen estas mujeres de mirar al objeto de sus pasiones;
ya en el siglo IIT a. C. el filésofo estoico Crisipo incluia la pryopBoApia entre los
tipos de deseos, definiéndola como tayvtng mept 10 ideiv 1O moboduevov!’, y mas
tarde, en las Constituciones apostdlicas, datadas en el siglo IV (aunque muchos
de sus materiales remontan probablemente al siglo II), se dice que, junto a la obs-
cenidad y la bebida, esa manera apasionada de mirar puede ser causa de «forni-
caciones y adulterios»'®. Otro atributo sefialado por Tolomeo es la lascivia de las
tribadas, a quienes llama Adyvot, una calificaciéon moral abiertamente negativa y
que se ve acentuada por el cardcter contra natura de sus relaciones sexuales (tdg
mapd Oy OpAiag)', en las que asumen el papel activo y penetrador del hombre
(avopdv Epya émtedodoar). Destacable también, sin duda, es el sentido sexual del
verbo datidnp, que Tolomeo utiliza a la vez en formas de voz activa y voz pasiva
para distinguir, en la relacion sexual de unas mujeres con otras, la parte activa (oi
0¢ yovaikeg [...] owatBéaot [...] Onieiog: «las mujeres [...] tienen trato [...] con
hembras») de la parte pasiva (yovaikag tag dwatifepévag: «las mujeres con las que
tienen trato»). Se trata de un sentido sexual que, por lo que sabemos, no aparece
reflejado hasta ahora en los grandes 1éxicos de referencia y que esta estrechamente

17 Chrysipp., Frag. moralia 397 (SVF 111, p. 96 s. von Arnim).

18 Const. App., VII 6.8-10: Ovk £on aioypordyog o0de prydeboipog o0de péBvoog: €k yap todtwv
mopveion Kol poryelon yivovrot.

19 Un caracter antinatural ya sefialado de manera indirecta por Doroteo de Sidon: vid. MarTos Mon-
TIEL (2017: 176).
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ligado al sentido técnico, este si recogido en algunos diccionarios, que encontra-
mos en gramaticos como Apolonio Discolo, quien utiliza a menudo el verbo en sus
diatesis activa y pasiva para indicar, respectivamente, el «sujeto» o el «ser activo
o agente» (10 dwTEY, datBévar) v el «objeto» o el «ser pasivo o paciente» (T0
dratiBéuevov, datifesbor)?. Esta distincion formal de Tolomeo entre mujeres ho-
mosexuales activas y pasivas permite matizar bastante las afirmaciones de Brooten
respecto al tratamiento de la «tribas’s partner» por parte de nuestro autor, quien,
segun esta estudiosa, «visualizes relationships in which one woman takes on the
active male role, while the other woman, not actually under discussion in the 7e-
trabiblos, seems to maintain the natural, feminine, passive role»?!, pues esta adju-
dicacion del rol femenino y naturalmente pasivo a la partenaire de la lesbiana no
es algo que simplemente «parezca», como escribe Brooten, o que sea mas o menos
deducible por el contexto, sino una caracteristica formalmente expresa.

Pero quiza el aspecto que ha despertado mayor interés y polémica en este primer
pasaje de Tolomeo que comentamos sea precisamente la mencionada idea de que,
en ciertas condiciones, las lesbianas consideran esposas legitimas a las mujeres
con las que tienen relaciones. En efecto, autores como Boswell o Brooten consi-
deran el texto de Tolomeo «a historical source for woman-woman marriage» y lo
conectan con algunos otros pasajes de autores mas o menos contemporaneos que
parecen apoyar la existencia de parejas estables de mujeres homosexuales que ha-
brian gozado de un cierto reconocimiento formal o al menos social como verdade-
ros matrimonios*. Nos referimos principalmente a pasajes como el del Pedagogo
de Clemente de Alejandria (II1 21.3: yovaikeg avdpilovror mopd @OV yopoduevai
Te Kol yopodoat yovaikag) o el de los Didlogos de cortesanas de Luciano (5.3: un
pe katabnAvve, [...] Méytlhog yap éym Aéyopor Kol yeydunka mpdmorot ToOTnV
v Anuevoocoay, koi Eotiv £un yovi)?, en los que se utilizan formas del verbo

20 Sobre este sentido sexual de diatiOn, que encontraremos también en otros pasajes de Tolomeo,
vid. MARTOS MONTIEL (2018: 80 s.).

21 BROOTEN (1996: 126); cf. también BrROOTEN (1996: 128): «The question of the tribas’s partner re-
mains open; Ptolemy devotes no attention to her», en referencia a nuestro fragmento [2.2].

22 Vid. BosweLL (1980: 84; 1996: 163-165); BRoOTEN (1996: 332-336).

23 La inclusion, entre los pasajes discutidos al respecto por Boswell y Brooten, de la historia que
cuenta el sirio Jamblico en sus Babiloniacas acerca de los amores entre la princesa Berenice y una
tal Mesopotamia (vid. Phot., Bibl. XCIV 77a20-22: nepi Bepevikng [...] kol tdv dypiov avtig kol
€kBéopmv Epodtov: kol 6nwg Meconotapiq [...] cvveyivetro, y 77b37: yduovg Mecomotapiag 1
Bepevikn moteitar), considerada por Boswell como testimonio de «un auténtico casamiento entre
las dos mujeres» (BosweLL 1996: 164, n. 151), «notable for the very official form it seems to have
taken» (BosweLL 1980: 84, n. 114), se basa en un evidente error de traduccion: vid. MarTtos Mon-
TIEL (1996: 118-120) y CAMERON (1998: 150-152).
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Yauelv cuyos sujeto y objeto son a la vez mujeres, lo que podria entenderse como
una referencia a matrimonios femeninos. Pero la interpretacion de estos y otros
pasajes® en la linea de la argumentacion de Boswell y Brooten ha sido rebatida
solidamente por Cameron?®, quien demuestra que el verbo yopeiv, tal como lo usan
Clemente de Alejandria y Luciano en los citados textos, no implica matrimonio,
sino simplemente relacion sexual®, y pone de relieve los problemas que tal inter-
pretacion plantea también en otros pasajes, especialmente en el que nos ocupa de
Tolomeo. Tras subrayar aqui Cameron que lo que dice literalmente Tolomeo es que
a veces las tribadas «presentan como si fueran sus esposas legitimas a las mujeres
con las que tienen trato» (Vouipog domep yovaikog Tag OloTifEUEVOC AVOSEIKVOELY:
cursivas nuestras), afirma que «[t]hat donep makes all the difference. If these rela-
tionships could be compared to marriages, they were obviously not marriages»?’, y
zanja el asunto con la siguiente conclusion, que compartimos plenamente:

[...] the most significant thing about the passage of Ptolemy is surely the distinction
he draws between the two categories of women who love women: those who keep
their relationships secret and hidden away [...] and those who proclaim them openly,
sometimes going so far as to refer to their partners «as if their lawful wives.» What-
ever we think of his astrological explanation, there can be little doubt that female
couples who openly lived together were a not uncommon feature of the observant
Ptolemy’s everyday world [...] So sharply drawn a distinction between in- and out-
of-the-closet gay couples seems to me a more positive gain than the dubious hypoth-
esis of gay marriages®.

Lo cierto es que no hay ninguna base solida para afirmar que en el mundo antiguo
hubiera estado legalizado el matrimonio homosexual; en realidad, ningtn legislador
se habria ni siquiera planteado tal cosa, pues el fin del matrimonio era fundamental-

24 Existe también en un texto papiraceo (P.Oxy. LXII 4340) un posible caso de una mujer que se refie-
re a otra como «mi mujer», pero BAGNALL (1998) ha mostrado con una convincente argumentacion
que se trata mas bien de una confusion con el marido de la destinataria de la carta.

25 CaMERON (1998). Vid. también Martos MonTIEL (1996: 116-120), para una critica de los argu-
mentos de BosweLL (1996) en defensa de la idea de que hubiera matrimonios entre mujeres en la
Antigiliedad: aparte de que se centra sobre todo en el homoerotismo masculino durante la época
paleocristiana y medieval, sus conclusiones son poco consistentes y bastante discutibles. Similar
critica puede hacerse al mas reciente y ain mas especulativo trabajo de Moore (2023), por mas que
maneje con mayor soltura que Boswell las fuentes antiguas griegas y romanas.

26 Elsignificado de «mantener relaciones sexuales» es, por demas, un sentido ampliamente atestigua-
do de este verbo, tanto en voz activa como pasiva, y también referido a animales («cubrir»): cf.
DGE, 5. v. yapéo, 13-4 y 11 2.

27 CAaMERON (1998: 150).

28 CAMERON (1998: 155).
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mente la procreacion de ciudadanos. Por tanto, el hecho de que pueda haber habido
relaciones homoeroticas mas o menos estables entre mujeres, como parece despren-
derse del texto de Tolomeo y de alglin otro, no implica necesariamente que debamos
hablar de matrimonios lésbicos. Ademas, por mas que se trate de un argumentum ex
silentio, el hecho de que el Comentarista Anéonimo de Tolomeo no estimara opor-
tuno hacer ninguna anotacidon o aclaracion al texto del alejandrino en este punto
concreto —cuando si que glosa o resume las frases anteriores referidas a las tribadas,
como hemos visto, lo que excluye el silencio pudoris causa— podria ser también una
prueba indirecta de lo que decimos, en el sentido de que no lo considerd un asunto
problematico o que requiriera de alguna explicacion.

Antes de pasar a comentar otros pasajes, merece un ultimo apunte la expresion uti-
lizada por Tolomeo en nuestro fragmento [2.1] para presentar a las mujeres homo-
sexuales, a las que se refiere, segiin hemos visto, como «las llamadas tribadas», que
«tienen trato con hembras y realizan actos de hombres» (ai kaAovpevor Tpipdoeg:
dwotféact yap Onieiog avopdv Epya €mtedAodoar). Ya en la primera parte de esta
serie de trabajos nuestros, al hablar de Doroteo de Sidon, avanzabamos que la ex-
presion «realizar actos de hombres» es recurrente en los textos astrologicos griegos
y latinos a la hora de caracterizar a las mujeres homosexuales®, por lo que no insis-
tiremos mas en una idea que seguira apareciendo, como aqui, en ulteriores entregas.
Pero lo que nos llama especialmente la atencion en la frase de Tolomeo es esa preci-
sion o acotacion del término Tp1Badeg con el participio kaAovpeval, seguida ademas
de una proposicion explicativa introducida por yép: da la impresion de que a nuestro
autor le sonara extrafio o poco usual el término tpipdg y que sintiera la necesidad o
al menos la conveniencia de explicarlo a sus lectores. Es probable, sin embargo, que
la palabra esté atestiguada en griego al menos desde un siglo antes, precisamente en
Doroteo de Sidon, como ya vimos en su momento, y es seguro que lo estd también en
latin, donde desde el siglo I d. C. se us6 por lo comun para referirse a las lesbianas el
préstamo directo #ribas, procedente sin duda del habla coloquial. Sabemos, ademas,
que el término Tp1Pag deriva del verbo tpifm, cuyo significado habitual de «frotar,
restregar» puede aludir a veces a la masturbacion, y que, segin el Léxico aticista del
gramatico Moeris (s. II d. C.), era vocablo propio del griego de la koiné (es decir,
era de procedencia y uso mas popular), pero se evitaba en el dialecto atico, mas cul-
to y refinado®. Por todo ello, pensamos que la aparente prevencion o reticencia de
Tolomeo al utilizar el término debe achacarse mas bien a que lo percibia como una
palabra un tanto vulgar, antes que inusual o rebuscada.

29 MarTos MoNTIEL (2017: 175).
30 Marrtos MonTIEL (2017: 169 y 177).
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Tolomeo menciona de nuevo a las tribadas en otras dos ocasiones, ambas en el ca-
pitulo 5 del libro IV, que trata sobre el matrimonio y otras formas de relacion sexual
(mepi cuvappoydv). En concreto, los ocho primeros paragrafos tratan el matrimonio
comme il faut, es decir «las uniones legitimas de un hombre y una mujer» (5.1: t®dv
KOTA VOOV Gvopog Kol Yuvotkoc cupuPidcewy), para dictaminar sobre las cuales el
astrologo debe tener en cuenta la posicion de las luminarias (la Luna, en el caso de
los hombres, y el Sol, en el caso de las mujeres) y sus distintas configuraciones con
los planetas y con algunos signos zodiacales, cuya naturaleza determinara la calidad
de los conyuges (si se casaran jovenes y con jovenes o no, si seran o no buenos ma-
ridos y esposas) y la estabilidad del matrimonio. A partir del paragrafo 9 y hasta el
20, con el que concluye este capitulo 5, se tratan «los matrimonios que son de cual-
quier otro tipo» (5.9: tag 8¢ kat’ GALOV 010VONTOTE TPOTOV YIVOUEVOS CUVAPUOYAS),
centrandose Tolomeo en la atraccion sexual y sus consecuencias para uno u otro
conyuge, tanto en las «uniones apropiadas y legitimas» (to¢ coppidocelg oikeiog kol
vouipovg) o «placenteras y solidas» (5.11: N\deiag kai dotabeic) como en otras es-
candalosas y rechazables (5.10: nepifonociag), sobre todo de carcter incestuoso, a
cuya casuistica y tipologia se dedica un considerable espacio (5.10-12)%. Los astros
que deben tenerse en cuenta para analizar este otro tipo de uniones, en su mayoria
ilegitimas y aborrecibles, son ahora Venus, Marte y Saturno (5.9), cuya influencia se
ve modificada por sus distintas configuraciones con Mercurio y las luminarias o con
algunos signos zodiacales, incluso con grados particulares de estos®?, que en general
aumentan las consecuencias negativas en los individuos nacidos bajo su influjo. Asi,
en 5.13 se dice que Venus y Saturno en lugares femeninos «producen individuos per-
vertidos dispuestos a cualquier tipo de relacion activa o pasiva» (mowodot koi o0Te
KaTAPEPELG Kol TPOg TO dabeivai te Kai drotedijvor v TpOTOV TPOYEIpPOVS) Y en
ciertas posiciones zodiacales, como las partes anteriores y posteriores de Aries, las
partes posteriores de Leo y el rostro de Capricornio, producen «también individuos
depravados» (kai doehyelc).

Obsérvese que los adjetivos utilizados por Tolomeo en este ultimo pasaje son todos
de dos terminaciones (katapepnc, TPOXEPOS, AceAYNG), es decir tienen la misma

31 Sobre el incesto en los textos astrologicos grecolatinos es de obligada consulta el trabajo de PEREZ
JiMENEZ (2016), al que debe afadirse ahora su estudio sobre la terminologia aplicada a los incestos
en el Comentario anénimo al Tetrabiblos de Tolomeo (PEREZ JIMENEZ 2022).

32 Husner (2014: 161) llama la atencion sobre el hecho de que, mientras Tolomeo solo introduce
grados particulares del zodiaco en este libro IV, pues en el III se ocupa casi exclusivamente de los
planetas y solo en una ocasion (III 15.10) se refiere en general a signos femeninos, en cambio en los
Astronomica de Manilio, escritos un siglo antes, prevalecen los signos zodiacales, mientras que los
planetas tienen una funcion secundaria.
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forma para masculino y femenino, y nada hay en el contexto inmediato del paragrafo
que nos indique que las consecuencias de esa determinada configuracion astral deban
aplicarse solo a hombres, por lo que, al menos tedéricamente, Katagepeis, Tpoyeipovg
y Goehyeic podrian referirse aqui tanto a hombres como a mujeres. Y puesto que en
la frase encontramos de nuevo el mencionado sentido sexual de dtatiOn*, usado en
sus formas activa y pasiva para distinguir la relacion sexual activa de la pasiva (mpog
10 S100€ivai te kai dratedivar), un sentido que ya encontramos referido a las tribadas
y sus partenaires en nuestro fragmento [2.1] y volveremos a ver en [2.3] (npdg 10
dwotifecbou [...] Tpog 10 datBévar), no seria descabellado sugerir aqui una posible
alusion a mujeres depravadas que tienen relaciones sexuales con otras mujeres.

En cualquier caso, no sera hasta inmediatamente después de este pasaje, al distinguir,
dentro de dicha configuracion (Venus y Saturno en lugares femeninos), las posi-
ciones angulares orientales y meridionales de las occidentales y septentrionales® y
sefialar en estas ultimas la influencia negativa del planeta Marte, cuando Tolomeo
introduzca la segunda de sus referencias expresas a lesbianas:

[2.2] xevipwBévteg 6¢ kotd pev TV mpdtov Si la configuracion es angular en los pri-

dVo Kévpwv 10D 1€ AmnAmTiKod Kol ToD
peonuPpvod mavteAdS AmodEKVOOLGL TAL
@61 Kol €mi dnpociov 0TV TPOoAyovast,
Katd 8¢ TV éoydt@v 600 T0b Te AMPikod
kai 100 Popeiov omddovtag molodotl Kol
adlMkoLg 1 otelpag 1| atpnTovg, “"Apemg
8¢ mpoodvtog dmokdmovg 1 TPIPadug:

meros dos angulos, el Oriental y el Medio
Cielo, manifiestan abiertamente sus pa-
siones y las ponen en practica en lugares
publicos, y si es en los otros dos angulos,
el Occidental y el Septentrional, producen
espadones y cortesanos, 0 mujeres estéri-
les o sin orificios, y, si Marte esta presente,

(Ptol., Tetr: 1V 5.14) castrados o tribadas.

Vemos aqui que las tribadas se ponen en relacion con «mujeres estériles o sin ori-
ficios» (oteipog §| dtprtovg), en paralelo a «espadones y cortesanosy» (GmAdOVTOG
[...] xal avAcovg), por un lado, y a «castrados» (Gmoxo6movg), por otro, en lo que
parece ser una gradacion de menor a mayor degeneracion centrada en el aspecto de
la esterilidad®. En efecto, como ya sefialara Cumont, el castigo de la perversion era

33 Vid. supra, n. 16.

34 En la astrologia antigua, los angulos o centros (kévtpa) son las casas principales o, por decirlo asi,
los puntos cardinales del hordscopo, a cada uno de los cuales se asignan unas cualidades astrologi-
cas propias que incrementan o atenuan las cualidades de los astros que se encuentran en ellos: vid.
BoucHE-LECLERCQ (1899: 258 s.) y MarTOS MONTIEL (2015: 318).

35 Vid. también Ptol., Tetr: 111 13.10-11, donde se indica que distintas configuraciones de Venus pro-
ducen «hombres estériles [...] eunucos o hermafroditas [...] castrados o con graves defectos en sus
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la esterilidad, considerada por los antiguos como una gran desgracia, mucho mas que
en la actualidad, entre otras razones, aunque no la menor, porque un matrimonio sin
hijos no tendria a su muerte las debidas honras funebres*®. Ademas, como ya hemos
mencionado y podremos comprobar mas adelante, la referencia a la esterilidad no
es infrecuente en los textos astrologicos que mencionan a lesbianas, asociadas a
menudo en estos casos, como en el pasaje de Tolomeo, con eunucos y con hombres
sexualmente pasivos®’, y encuentra un paralelo en algunos textos médicos y cientifi-
cos que asocian mujeres hombrunas (&vop@®ddeig, appevomoi), hombres afeminados
y esterilidad?®.

Sorprende, sin embargo, que se incluya en esta ecuacion, estrechamente ligado a
omadmv y amodkomnog, el término aviikog, del que ninguno de los grandes dicciona-
rios de referencia recoge acepcion alguna cercana a «castrado», «eunuco» vel sim.,
y tampoco el Thesaurus Linguae Graecae registra ningin pasaje, salvo este de To-
lomeo, en el que tales términos aparezcan relacionados de algin modo. La consulta
del aparato critico de las ediciones de Hiibner, Robbins y Feraboli nos alerta de
que se trata de un pasaje textualmente problematico, pues constatamos alli que el
manuscrito Y* presenta la lectura «adAickovc», mientras que la segunda edicion de

genitales» y «mujeres propensas a abortos, partos prematuros o embriotomias [...] sin orificios ni
conductos [...] infecundas y estériles» (oi pév Gvopeg dyovot yivovtat, ai 8€ yovoikes EKTPOGHOIG
| opotokioig i kai Euppvotopiong meptcvriovtat, [...] edvodyot §j Eppagpddirot 1 dtpwyrot kai
Grpnrot yiyvovrat. [...] ol pév Gvdpeg amodKomot j T LOPLe GEGIVOUEVOL YIVOVTOL ..., Ol 8& YUVOAIKEG
Giroxot kol otelpar).

36 CumonT (1937: 215). Recuérdese que en este capitulo se esta hablando de los matrimonios; de los
hijos tratara brevemente el capitulo siguiente, donde se menciona también la esterilidad absoluta
(6.3: tehelog [...] arekviag) producida por el Sol y los planetas maléficos en signos masculinos o
estériles, como Leo y Virgo.

37 Firm., Il 5.23 (eunuchos faciet et mulieres viragines et quae se numquam virili coitu coniungant
vel si se aliquando viro coniunxerint, numquam concepturas aut edituras partum); VII 25.4 (mu-
lieres viragines sterilesque); VI 25.5 (mulieres quidem steriles viraginesque perficiunt, masculos
autem cinaedos); Hermes Latinus, De triginta sex decanis, 25.6.16 (mulieres vero tamquam soro-
res, steriles tamen et crissatrices). Cf. también Heph. Astr., I 1.118.

38 Vid. BrooTEN (1996: 172, n. 76), que recoge varios pasajes de Sorano, principalmente, y de Aris-
toteles en ese sentido. Encontramos también una alusién a la esterilidad de las lesbianas en los
Amores del Pseudo-Luciano (escrito probablemente en el siglo III d.C.), en cuyo paragrafo 28, al
mencionar el «artificio de lascivos instrumentos» (doely®v Opyavov téyvacpa) que utilizan las
mujeres para acostarse con otras como si fueran hombres (KoydcOmoav yovi) HETA YOVOIKOG OG
avnp), se lo califica de «misteriosa monstruosidad de estériles» (domdpmv tepdoTiov aiviypa).

39 Este codice Y (Parisinus gr. 2425, consignado en las ediciones de RoBBiNs [1940] y FERABOLI
[1985] con la sigla P) se data generalmente en el siglo XV, aunque, segun TiHoN (1994), las filigra-
nas lo situarian un siglo antes, entre 1333 y 1336 (no he podido consultar el libro de Tihon, tomo la
noticia de la base de datos Pinakes | Textes et manuscrits grecs: https://pinakes.irht.cnrs.fr/notices/
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Camerarius (Basilea, 1553) eliminaba el «avAikovc» de la mayoria de los codices
mantenido en la primera (Nuremberg, 1535) y ofrecia directamente «guvovyov», sin
ningun apoyo en la tradicion manuscrita pero inducido sin duda por el sentido que la
palabra a0Aikdg parece asumir en este contexto.

Este aparente problema semantico, que hace que las traducciones mas recientes de
este pasaje a lenguas modernas oscilen en este punto entre el «eunuchs» de Robbins
y el «cortigiani» de Feraboli*’, ya habia llamado la atencion del Comentarista Anoni-
mo del Tetrabiblos, quien bajo el lemma «xal odAkovo» tolemaico considerd conve-
niente afiadir «dote pev dpyeig pun Exetv, TOv aviiokov 8¢ povovy (157, 38-40 Wolf),
un escolio seguido también por la parafrasis del Comentario Anonimo al Tetrabiblos
compuesta en torno al ultimo cuarto del siglo XIV por el humanista bizantino Isaac
Argiro, que escribe «oDAKOVG ENGL TOLG OPYEIS UN EYOVTOG €K PVGEWC, LOVOV OE
avrov» (IV 19, p. 303 Dominguez Alonso). Esta curiosa explicacion etimologica del
término adAkO¢ parece entenderlo como derivado de avAdg en su sentido original
de «tubo, canuto, conducto», con referencia a la uretra o mas bien al pene*': lo con-

cote/52057/). La misma lectura adriokovg transmite su apografo, el cod. G, copiado en el siglo
XVI (Oxoniensis Laudianus gr. 50 = L en RoBBINS [1940], no considerado en FEraBOLI [1985]),
pero sin duda debe tratarse de una lectura mas antigua, pues ya se encontraba al parecer en el texto
griego del Tetrabiblos traducido al latin por Guillermo de Moerbeke a mediados del siglo XIII: cf.
VuiLLEMIN-DIEM & STEEL (2015: 79 s., 125y 286).

40 Las traducciones latinas, en cambio, oscilan entre «eunucosy, desde las traducciones de Melanch-
ton (1553) y de Cardano (1554) a las que luego nos referiremos, y la enigmatica frase varias ca-
lamus distinguet voces ({«La pluma omitira diversas palabras»?), que aparece ya desde la primera
edicion impresa del Tetrabiblos en latin, a cargo de Erhard Ratdolt (Venecia, 1484), basada en la
que pasa por ser la primera traduccion latina del Quadripartitum de Tolomeo, realizada en 1138 por
Platon de Tivoli (Plato Tiburtinus) a partir de una version arabe de la obra. Esta «omision de dis-
tintas vocesy», que se repetira con minimas variantes en la traduccion de Hervagius (Basilea, 1533)
y en las que acompafan a la primera edicion de Camerarius (Nuremberg, 1535) y a la edicion de
Junctinus (Leiden, 1581), se explica probablemente porque se trataba de palabras arabes que Platon
de Tivoli no entendid, segun se colige de la traduccion posterior, también a partir de una version
arabe, de Egidio de Tebaldi (1271-75), impresa por Ottaviano Scoto (Venecia, 1493), en la que
encontramos en este punto lo que parece ser una o quiza dos palabras arabes transcritas o adaptadas
al latin (erit castratus, algogerus, spadus, vel manerus qui filium non habebit, aut erit clausus): cf.
CADDEN (2013: 258, n. 114). Sobre las traducciones de Platon de Tivoli y de Egidio de Tebaldi, que
la edicion de Scoto dispone seguidas para cada parrafo de Tolomeo y acompafiadas a continuacion
del correspondiente comentario de Haly Abenrudianus, y sobre las traducciones arabes del Quadri-
partitum vid. LUCENTINI (2007: 327-332).

41 El sentido figurado de avAdg con referencia al miembro masculino se encuentra ya desde Arquiloco
(fr. 42 West), y es frecuente, sobre todo en la comedia, la asociacion semdntica entre la flautista
(odMntpic) y la fellatrix: cf. CaroLi (2017: 367). El diminutivo avAickog puede referirse también al
pene de un delfin: cf. Sch. Opp., H. 1.582 (p. 292 Bussemaker): I[16pog’ 10 aidoiov, koi omtn, O avAi-
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firman las traducciones latinas del Comentario anonimo, tanto la publicada a nom-
bre del humanista Jorge Valla en 1502 (et tibiales ut testes non habeant at tibialem
solum)* como la que acompaia a la mencionada edicion de Wolf de 1559 (et cana-
les] ut testes non habeant, sed fistulam tantum), y también sobre todo la traduccion
de la parafrasis de Argiro (et aulicos] aulicos vocat eos qui testiculos naturaliter non
habent, sed ipsum penem solum), datada en la primera mitad del siglo XVI*.

En vista de estas explicaciones, uno estaria tentado de traducir el «aviucovgy de
Tolomeo por fistulosos, referido a quienes, por malformaciéon genital o castracion
del miembro, tenian un micropene o solamente el orificio uretral a ras del pubis
(quizé con un tubito o varilla metalica para evitar que se cerrara el orificio y facilitar
la miccion). Pero no creo que nuestro autor tuviera en mente un sentido de adAukdg
distinto al habitual de ‘cortesano, dulico’ y, antes que decantarme por complejas
explicaciones fisiologicas, pero sin aceptar por supuesto la drastica intervencion tex-
tual de Camerarius en su segunda edicion (el mencionado «gdvovyovg»), me inclino
a pensar que la inopinada asociacion entre castrados y cortesanos del pasaje de Tolo-
meo debe ponerse en relacion con el conocido papel de los eunucos como sirvientes
no solo en las casas de gente adinerada y familias principales, sino sobre todo en los
palacios y cortes de los monarcas helenisticos y luego en la corte imperial romana y
bizantina, donde llegaban incluso a ocupar cargos de gran importancia. Es cierto que
los eunucos concitaban generalmente el desprecio social, pero a la vez tenian una
privilegiada posicion ante nobles y gobernantes®, y la frecuencia con la que los an-
tiguos astroélogos hablan de los eunucos muestra precisamente la amplia difusion de
su empleo como sirvientes en la corte y en las grandes casas de la nobleza de la épo-

oK0G' TOPOG BPcEVOG TO Aid0T0V, TOVTESTIV O aVAIGKOG TOD Gpoevog depivog ok goti pnow EEwbdev,
GAL’ Eom KékpLTTaL, Kot O xpeiay 10D cuvovstacpod EEmBev EAKeTal, EKTEWVOUEVOV €IG TO POVEPOV.

42 Preclarissimi viri Georgii valle Com[m]entationes in Ptolomei quadripartitufm] inq[ue] Ciceronis
Partitiones [et] Tusculanas questio[n]es ac plinij Naturalis historie librum secundu/m], Venecia,
1502; para la referencia (IV 23, p. 74), sigo la paginacion de la version digitalizada del ejemplar
conservado en el fondo antiguo de la Universidad de Sevilla (A Res. 04/3/16), consultable en https://
archive.org/details/ARes04316/page/n73/mode/2up. Sobre la escasa calidad y caracter espurio de
esta obra postuma de Jorge Valla, cuyo hijo pretendio hacer pasar por original de su padre lo que no
era mas que una mala traduccion del Comentario anonimo al Tetrabiblos, vid. CABALLERO-SANCHEZ
(2013: 83 s.).

43 Realizada por el propio Wolf en 1554, como ha demostrado convincentemente el trabajo de HEILEN
& Zin (2020).

44 Para el texto de la parafrasis de Argiro y el de su traduccion latina, conservada en un manuscrito
de la Biblioteca Historica Marqués de Valdecilla de la Universidad Complutense de Madrid (UCM
122), seguimos la edicion de DoMiNGUEZ ALoNso (2019).

45 Cf. Guyor (1980: 44 s.).
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ca*. Asi, hablar de «espadones y cortesanos» (omddovtag [...] kol adAkovg) seria
tanto como decir «castrados y eunucos (de la corte)», entendiendo owA1KOg no como
derivado de adAOG, segliin parecen haberlo interpretado el Comentarista Anénimo y
sus traductores posteriores (por no mencionar al copista del cddice Y o de su fuente,
que escribio aviickovg), sino como derivado de adAr en su sentido de «corte» o
«palacio»n?’, y por tanto con el significado de «eunuco, segtin lo entendieron huma-
nistas como Philipp Melanchton, en la version latina que acompafaba a la edicion de
Camerarius de 1553 (spadonum et eunuchorum causa erunt)®, o Girolamo Cardano,
en su traduccion comentada al tratado de Tolomeo (spadones efficit et eunuchos)®.
En todo caso, puesto que no parece plausible que Tolomeo se tomara la molestia de
enumerar por separado 6TadovVTag Kol AOAKOVG si se tratara de términos sindnimos
e intercambiables, cabe pensar que el primer término aludiria a castrados o eunucos
en general y el segundo a un tipo concreto de castrados.

Al referirse a nuestro pasaje [2.2], Brooten se limita a constatar que Tolomeo agrupa
a mujeres lesbianas con hombres castrados y a sefialar que, en paralelo con eunucos,
determinadas configuraciones astrales producen también mujeres limitadas en sus
capacidades reproductivas®!, pero, ademas de omitir cualquier referencia al sentido
de avAcog que acabamos de discutir, no profundiza lo suficiente, a nuestro parecer,
en la relacion de las tribadas con la esterilidad, a la que ya nos hemos referido. Me-
nos aun aporta al respecto Boehringer, quien, aparte de dar una referencia erronea
del texto de Tolomeo, afirma que las tribadas se asocian en ¢l con «khommes impuis-
sants, eunuques ou “sans orifices”»*?, dando a entender como masculino el adjetivo

46 Cf. Cumont (1937: 47, n. 27). Sobre los eunucos como esclavos y sirvientes en la Antigiiedad,
son de recomendable lectura el ensayo de Guyot (1980) y el libro colectivo de TouGHER (2002),
asi como el reciente trabajo de TouGHER (2021), que recoge la bibliografia mas actualizada; puede
verse también la primera parte del ensayo de KUerLER (2001: 19-102), especialmente pp. 70 y ss.

47 Vid. DGE, s. v. aoln, 11 1-2; cf. Vett.Val., 85.13 (év Paothkoaig aviaic), SB 1568 = L. Fay. 15 (oi nepl
avAv, referido a cortesanos), etc.

48 Tomo el texto de la edicion de sus obras completas a cargo de K. G. Bretschneider & H. E. Bindseil,
Halle, 1852, vol. XVIII, col. 105, consultable en https://archive.org/details/philippimelantho18me-
la/page/n5/mode/2up.

49 Hieronymi Cardani Mediolanensis Medici & Philosophi praestantissimi, in Cl. Ptolemaei Pelv-
siensis IIII de Astrorum ludicijs, aut, ut uulgo uocant, Quadripartitae Constructionis, libros com-
mentaria etc., Basilea, 1554, pag. 319. He consultado el ejemplar conservado en la Staats- und
Stadtbibliothek de Augsburgo (2 LG 69), digitalizado por el Miinchener Digitalisierungszentrum y
accesible en https://www.digitale-sammlungen.de/en/view/bsb11199111.

50 Cf. VuiLLEMIN-DiEM & STEEL (2015: 125). Para las distintas formas de castracion atestiguadas en la Anti-
giiedad y la terminologia griega y latina asociada con eunucos y castrados, vid. KUEFLER (2001: 33-36).

51 BROOTEN (1996: 127 s.).

52 BOEHRINGER (2007: 273).
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atprtovg, que es evidentemente femenino (pues va coordinado con oteipag y en
paralelo con tp1fadac)®, y afiade que casos similares son descritos también por He-
festion en sus Apotelesmatica («cas de figures également décrit par Héphaistion»),
cuando lo cierto es que el pasaje de Hefestion al que se refiere (II 21), como veremos
en su momento, no hace mas que repetir literalmente las palabras de Tolomeo.

A continuacion de nuestro pasaje [2.2] sefiala Tolomeo que, para conocer la disposicion
o condicion respecto a los placeres sexuales (IV 5.15: dudBectv mpog t0 dppodicia) de
los individuos a quienes levanta el hordscopo, el astrélogo debe tener en cuenta en
general el planeta Marte, por lo que respecta a los hombres, y poco después (IV 5.18)
pasa a estudiar este tema en el caso de las mujeres, para quienes hay que fijarse en
Venus, una de cuyas configuraciones (con Marte y Jipiter en posiciones o aspectos
masculinos) producira también mujeres con tendencias homosexuales:

[2.3] énmi 8¢ tdV yuvok®dv TOV TiiG "A@poditng Para las mujeres debe observarse Venus.

EMOKENTEOV: GLOYNUATILOUEVOS YOpP TA
700 A0¢ i kai @ tod Kpdvov cmepovag
kol Kobopiovg molel wepl o Appodiota,
kai tod 10D Kpdvov 6¢ dmdvtog 1@ 10D
‘Eppod ovvoikeiwbelg kekvnuévog pev
Kol OPEKTIKAC, EVANPEIS O Kol OKVNPOG
T TOAAQL KOl TO 0iGYPOV PUANGGOUEVAS.
"Apet 6€ LOVD LEV GLUVOV T| KOl GUGKM Lo
Tiobelg O Tiig “A@poditng motel Adyvoug,
KoTopepels Kol pudiiov pabopovg €av
0¢ kal 0 10D A10¢ avtoig mpooyévntat,
K&V pu&v 6 Tod "Apewg Vo ThC odydC 1,
ouvEpYoVTaL OOVAOIG 1] TAMEWOTEPOLG )
aAhogovrolg, &av 0 O Thc ~A@poditng,
VIEPEXOLOY | deomdTOLS, ETOPDV 1j Ot~
YOOV Eméyovoal TPOTOV: KAV HEV TEOM-
Ao pévol Mot Toig TOmOIC fi TOlC oyNuactY
ol Gotépeg, TPoOg 10 dutifecbor povov
KOTOQEPES, €0v 8¢ mMppevopévol, Kol
TPOG 1O SroTIfEVaL YOVOIKAC.

(Ptol., Tetr. 1V 5.18-19)

En efecto, si Venus esta en aspecto con Ju-
piter o también con Saturno, las hace cas-
tas y puras en las relaciones sexuales, y si
convive con Mercurio en ausencia de Sa-
turno las hace excitables y deseosas, pero
prudentes y cautas, por lo general, y vigi-
lantes ante lo vergonzoso. Si Venus esta en
compaflia de Marte solamente o en aspecto
con ¢l, las hace lascivas, pervertidas y mas
bien indolentes, mientras que si los acom-
pafia Jupiter, y Marte estad bajo los rayos
[del Sol], tendran relaciones con esclavos,
personas de clase baja o extranjeros, y si lo
esta Venus, con personas de rango superior
o seflores, asumiendo el papel de cortesa-
nas o adulteras; si los planetas estan femi-
nizados por sus posiciones o sus aspectos,
[las mujeres] tienden sdlo a adoptar la par-
te pasiva en la relacion, pero si estdn mas-
culinizados, son proclives a tener relacio-
nes con otras mujeres como parte activa.

53 Es el mismo error, por cierto, en el que incurre la traduccion de Cardano citada mas arriba, que
traduce las palabras de Tolomeo «omddoviag molodot Kol avAKOVG T 6Telpag §| dTpriTovey por
«spadones efficit et eunucos steriles, genitalibus meatibus concretosy.
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Boehringer no recoge este pasaje, quiza porque en ¢l no se menciona expresamente a
las tribadas, como si ocurre en los anteriores, mientras que Brooten lo cita de manera
general junto con nuestro pasaje [2.2], que es el que destaca en su analisis, como ya
hemos sefialado®*. Incomprensiblemente, Brooten parece no darle importancia a la
frase final de [2.3], que distingue, con las mismas expresiones utilizadas en nuestro
pasaje [2.1], la relacion pasiva natural de la mujer (10 dwntifecOo)® y la relacion
activa con otras mujeres (t0 dwatifévar yovoikag), y sin embargo se detiene en el
pardgrafo inmediatamente siguiente, con el que concluye el capitulo 5 del libro IV
y que reza asi:

Ahora bien, cuando Saturno tiene afinidad con las mencionadas configuraciones, si
¢l mismo estd feminizado causa solamente depravaciones, mientras que en el orto
y masculinizado pone (scil. a los nativos) en burdeles o produce amantes de los
burdeles [o bien suscita personas censurables o produce amantes de personas cen-
surables, segin la lectura émnydyoug [...] émyoyov de las ediciones anteriores a
Hiibner], en cambio la participacion de Jupiter induce siempre a un mayor decoro en
las pasiones y la de Mercurio a una mayor notoriedad e inestabilidad*®.

Brooten, que lee aqui, siguiendo el texto de la edicion de Robbins, émnyoyoug iotnoty
1 TV Emyoymv épactag anepydletal, asume que este paragrafo sigue refiriéndose
a las mujeres, como los dos anteriores, pues parafrasea su inicio con estas palabras:
«If, however, Saturn is rising and has become masculine, Saturn makes the women
(cursivas nuestras) either objects of censure themselves or lovers (erastai) of those
who are objects of censure», lo que la lleva a afirmar que, al elegir Tolomeo para
referirse a mujeres la forma masculina épactoi en vez de la femenina épdotpuon,
«explicitly defines them [i.e. las mujeres] as active and masculine». Es cierto que el
procedimiento de atribuir caracteristicas masculinas a una mujer aplicandole térmi-
nos masculinos en lugar de los correspondientes y esperables femeninos no es una
idea desdefiable ni un recurso inusitado en la literatura clasica®’, pero creo que en
este caso debe descartarse tal interpretacion, pues el pasaje en cuestion no se refiere
explicitamente a mujeres, como si lo hace el inmediatamente anterior. En mi opi-

54 BROOTEN (1996: 127): «he places tribades in a group with castrated men», y cf. ibid., n. 43.

55 Cf. también IIT 15.10: yvvaikeg Kotapepeis [...] Tpog 10 dntifecBat katd pOoLv.

56 Ptol., Tetr. IV 5.20: 6 pévrot tod Kpovov 1oic TpoKkepévolg oynpact cuvoikelmoeis, Eav pev Kol
adTOC 1 TEOMAVGUEVOC, GGEAYEI®Y HOVOG oiTIoq YiveTan, §0v 88 GvVaTOMKOC Kai TPPEVOLEVOC,
€nt téyovg iotow 1| AV €mi téyovg Epaoctis amepydletar, Tod pev Tod Adg TIAw del Tpog TO
gvoynuovéstepov @V Tafdv cvllappavopévov, tod 8¢ tod Eppod mpog to dwafontdtepov kai
€VMTALGTOTEPOV.

57 Recuérdese la Basa de Marcial (I 90.6), a quien se aplica el masculino fututor en vez del femenino
fututrix.
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nion, lo que se indica en este ultimo paragrafo del capitulo 5 del libro IV de Tolomeo
es mas bien un apunte o afiadido general a lo que mas arriba se ha dicho especifica-
mente sobre el comportamiento sexual de los hombres (distintas configuraciones con
Marte: §§ 15-17) y de las mujeres (distintas configuraciones con Venus: §§ 18-19),
como puede colegirse por el adverbio o particula que encabeza el pasaje, pévrot, aqui
con su sentido habitual en prosa de introducir un nuevo argumento distinto a lo an-
terior*®. De hecho, Tolomeo no hace mas que repetir el esquema que ya vimos en III
15.12, donde, tras describir una serie de configuraciones de Marte, por un lado, y de
Venus, por otro, y los comportamientos o tipos humanos que generan, terminaba in-
dicando en general la influencia de los restantes planetas en tales comportamientos:
Saturno induce a una mayor licenciosidad e impureza, Jupiter a una mayor prudencia
y cautela, y Mercurio a una mayor notoriedad e inestabilidad.

Terminamos nuestro analisis, en fin, resumiendo las ideas fundamentales que encon-
tramos en el Tetrabiblos de Tolomeo respecto a las lesbianas, como hicimos en la
primera entrega de este trabajo con el Carmen astrologicum de Doroteo de Sidon.
Veamos, en primer lugar, las configuraciones en cuestion:

* En [2.1] aparecen las luminarias en signos masculinos y Venus masculinizado,
lo que produce «las llamadas tribadasy», que Tolomeo caracteriza como mujeres
lascivas, que miran con deseo y realizan actos de hombres en sus relaciones
antinaturales con otras mujeres; si en la configuracion esta presente también
el planeta Marte, tales mujeres no actuaran ya a escondidas sino abiertamente,
hasta llegar a parecer matrimonios.

* En [2.2] encontramos a Venus y Saturno en lugares femeninos y en posiciones
angulares occidentales y septentrionales, con Marte presente, lo que produce se-
gun Tolomeo tribadas, sin mayor caracterizacion, junto a espadones y eunucos,
mencionandose también en paralelo a hombres castrados y mujeres estériles.

* Finalmente, en [2.3] aparece de nuevo Venus con Marte y Jipiter en posiciones
0 aspectos masculinos, lo que da lugar a mujeres que asumen el rol activo en su
relacion con otras mujeres, esta vez sin calificarlas como tribadas, pero si men-
cionando expresamente a sus partenaires femeninas (como también ocurria en
[2.1], utilizando ademads las mismas expresiones mediante el conocido sentido
sexual del verbo datibnu en sus didtesis activa y pasiva).

Comprobamos que se mantiene la idea, presente ya en Doroteo, de que el planeta
Venus «masculinizado» puede influir en el nacimiento de mujeres con inclinaciones

58 Cf. DENNISTON (1954: 406-408).
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homosexuales, pues en todas las configuraciones de Tolomeo al respecto esta presen-
te Venus (también Marte, aunque en [2.1] solo de manera parcial) habitualmente en
signos, aspectos o lugares masculinos (solo aparece «feminizado» en [2.2], donde se
introduce el tema de la esterilidad, lo que esta sin duda en relacion con la presencia
de Saturno en dicha configuracion). Se opone, en cambio, a lo que vimos en Doroteo,
donde a veces faltan Venus y/o Marte en la configuracion que produce tribadas, y las
configuraciones son en general mas complejas.

Recordemos que para Doroteo la homosexualidad en general, también la femenina,
es un mal que, como el adulterio o la promiscuidad sexual, puede verse acentuado o
empeorado por distintas configuraciones astrales, pero Tolomeo va mas alla clasifi-
candola directamente, junto con otras perversiones sexuales, entre las enfermedades
de la parte pasional o sensitiva del alma, y su tratamiento del lesbianismo es sin duda
mas completo, con mayor riqueza 1éxica y variedad de matices. En él aparece de
nuevo, como encontramos ya en Doroteo y aparecera también de forma recurrente
en otros astrologos, la idea de que las mujeres homosexuales «realizan actos de hom-
bres» contrarios a su naturaleza femenina, asi como su relacion con la prostitucion,
aunque es novedosa la peculiar caracterizacion de la mirada de estas mujeres, la
alusion a que pueden establecer lazos afectivos comparables al matrimonio y, sobre
todo, su relacion con la esterilidad, que encontraremos también con frecuencia en la
mayoria de astrologos posteriores.
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RESUMEN

El objetivo de este articulo es proponer una nueva interpretacion del tratado Sobre la en-
fermedad sagrada mediante una exégesis ecléctica basada en diversos marcos tedricos del
estudio académico de las religiones. La propuesta se centra en analizar aquellos argumentos
que critican y cuestionan las creencias y practicas religiosas que difieren de la vision teologi-
ca y normativa del autor del tratado. Para ello, se propone el uso del concepto de detradicio-
nalizacion con el fin de estudiar las dinamicas religiosas e irreligiosas del campo religioso
griego en la Antigiiedad. De esta forma, este estudio, aunque centrado en la obra Sobre la
enfermedad sagrada, pretende establecer un marco tedrico aplicable a otras evidencias tex-
tuales en el periodo clésico griego.

PALABRAS CLAVE: DETRADICIONALIZACION, INCREENCIA, ENFERMEDAD SAGRADA, CORPUS HIPPO-
CRATICUM, INDIVIDUALIZACION RELIGIOSA.

DETRADITIONALIZATION, UNBELIEF, AND THEOLOGICAL CONTESTATION
IN ON THE SACRED DISEASE

ABSTRACT

The aim of the paper is to propose a novel interpretation of the treatise On the Sacred Dis-
ease through an eclectic exegesis based on various theoretical frameworks of the academic
study of religions. The proposal’s primary focus is on the analysis of arguments that ques-
tion religious beliefs and practices that differ from the theological and normative vision of
the treatise’s author. To this end, the article puts forward the concept of detraditionalisation
as a means of analysing the religious and irreligious dynamics of the Greek religious field
in Antiquity. This study, while centred on the work On the Sacred Disease, aspires to estab-
lish a theoretical framework that can be applied to other textual evidence from the classical
Greek period.

KEY WORDS: DETRADITIONALISATION, UNBELIEF, SACRED DISEASE, CORPUS HIPPOCRATICUM, RELI-
GIOUS INDIVIDUALISATION.
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Decia Herddoto, recogiendo un verso de Pindaro, que la costumbre (vopog) es la
reina del mundo'. Segun el historiador, si alguien tuviera que juzgar cuales son las
mejores costumbres, elegiria siempre las propias, al considerarlas mas perfectas.
Nadie, «a no ser que sea un demente», ridiculizaria sus propias practicas. Pero
(qué ocurre cuando observamos, desde una mirada histérica, que ciertos agen-
tes de un contexto especifico —su cronotopo— cuestionan activamente sus propias
costumbres? En otras palabras, ;como se produce el cuestionamiento reflexivo
de las «herencias culturales» que tejen la tradicion de un grupo humano?? Como
sefiald0 Hobsbawm, «el declive de la ‘costumbre’ transforma invariablemente la
‘tradicion’»®. En su perspectiva, la costumbre actiia como el «motor y engranaje»
fundamental en los procesos que modifican las tradiciones culturales. Asi, cuan-
do ciertas practicas institucionalizadas —como los rituales religiosos y sus codigos
simboélicos— son puestas en entredicho, se debilita la tradicion que las sostiene,
abriéndose paso a nuevas costumbres y practicas sociopoliticas. Este proceso dina-
mico, observable en distintos momentos historicos, constituye el nicleo de lo que
denominaré¢ detradicionalizacion.

A partir de esta premisa, sostengo que los discursos de increencia —incluidas formas
heterodoxas o escépticas de religiosidad— constituyen escenarios privilegiados para
estudiar las transformaciones de las costumbres y, por extension, de las tradiciones
en distintos cronotopos. En el caso particular del contexto griego, las expresiones
ateas estdn profundamente vinculadas con las nociones de costumbre y tradicion.
Numerosos estudios han tratado de esclarecer el sentido semantico y discursivo de la
expresion vouilewy Tovg Beovg, «creer/reconocer/respetar (en/a) los dioses»?.

La nocion de detradicionalizacion que propongo en este texto tiene como objetivo
desgranar este proceso de increencia inserto en el discurso médico-religioso griego,

1 Hdt., III, 38.4. Es cierto, como indica Schrader, que la interpretacion de Herddoto de este verso —y
particularmente del término vopoc— parece ser erronea. Para Pindaro, vopog hace realmente refer-
encia a la ley, en concreto, a la ley del mas fuerte. Por tanto, es la /ey la reina del mundo. Sobre esta
interpretacion, véase C. SCHRADER, Historia. Libro I1l, Madrid, 1979, p. 89, nota 203.

2 Sobre la nocion de «herencias culturales» y su peso en la transformacion de las tradiciones, sigo las
ideas de C. PEREDA, «Sobre el posible continuo personal-social de la memoria» en Culturas de la
memoria. F. Schmidt-Welle, México, 2012, pp. 49-50.

3 E.J. HoBsBawM y T. RANGER, La invencion de la tradicion, Barcelona, 2003 [1983], p. 9.

4 Sobre las dificultades de traducir y comprender el sentido de vopilev tovg Beovg, véase W. FAHR,
Oeovg vouilerv: Zum Problem der Anfinge des Atheismus bei den Griechen, Hildesheim, 1969 y M.
GIORDANO-ZECHAYRA, «As Socrates Shows, the Athenians Did Not Believe in Gods», Numen, 52, 3,
(2005), 325-355. En relacion con el sustantivo vopog, M. OSTwaLD, Nomos and the Beginnings of
the Athenian Democracy, Oxford, 1969, 40-43.
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especificamente en el tratado hipocratico titulado Sobre la enfermedad sagrada. No
obstante, mi propuesta busca, ante todo, examinar ese proceso detradicionalizante
a la luz de su cronotopo; es decir, mi objetivo final es establecer analogias intertex-
tuales con otros argumentos y discursos contemporaneos al tratado para demostrar
que la detradicionalizacion —lejos de ser una separacion racionalista entre ciencia y
religion, o una forma de «proto-secularizacion» del pensamiento religioso antiguo—
constituye un mecanismo recurrente en las dinamicas internas del campo religioso,
especialmente en los procesos de individualizacion religiosa. Con el fin de demostrar
esta hipotesis, analizaré el contexto del tratado y las interpretaciones historiograficas
y filolégicas que se han propuesto sobre esta obra, con especial atencion a aquellas
que han reflexionado sobre la tensidon entre increencia y teologia en el pensamiento
del autor. A partir de este marco, propondré mi propia lectura de Sobre la enfermedad
sagrada. Finalmente, exploraré la aplicabilidad historica de conceptos como detra-
dicionalizacion e individualizacion religiosa procedentes del estudio académico de
la religion, para concluir con una serie de reflexiones tedricas.

1. (Es Sobre la enfermedad sagrada un tratado increyente?

El contenido del tratado Sobre la enfermedad sagrada solo puede entenderse en su
contexto dentro del Corpus hippocraticum. Este conjunto literario, compuesto por
aproximadamente cincuenta tratados sobre diferentes aspectos de la medicina, cons-
tituye un marco privilegiado para analizar la interrelacion entre increencia y discurso
médico-religioso en la antigliedad’. Compilado principalmente durante los siglos V
y IV a.e.c., el Corpus presenta una notable complejidad, reflejo de la diversidad de
autores, estilos y enfoques que lo conforman. A pesar de ello, la critica especializada
ha sefalado ciertos elementos comunes que permiten identificar lineas de coherencia
interna en esta heterogénea coleccion textual®,

5 Se entiende por «discurso médico-religioso» la discusion y relectura del saber mitico-tradicional
sobre la etiologia y la terapéutica de las enfermedades, a fin de reencuadrarlas en términos natu-
ralistas y técnicos; se trata de un ejercicio retérico desarrollado desde dentro del campo religioso, y
no simplemente frente a él. Sobre la nocién de increencia y su aplicabilidad en el contexto griego,
véase R. SONEIRA-MARTINEZ, «Reflexiones de ateismo e ‘increencia’ en torno al fragmento del Sisifo
(DK 88, B25)», “Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones, 23 (2018), 279-303 y R. SONEIRA-MAR-
TiNEZ, «The Notion of Unbelief in Ancient Greece: Condemning and Persecuting Atheistic Positions
in Classical Athensy», Archiv fiir Religionsgeschichte, 23 (2022), 79-105.

6 G. E. R Lrovyp, Science, Folklore and Ideology: Studies in the Life Sciences in Ancient Greece,
Cambridge, 1983; J. JouanNa, Greek Medicine from Hippocrates to Galen: Selected Papers. Edited
by Philip van der Eijk. Leiden, 2012 [1998]; E. M. Crak, The ‘Hippocratic’ Corpus: Content and
Context, New York, 2015.

ISSN: 1578-4517 MHNH, 23 (2025) 67-87



70 RAMON SONEIRA-MARTINEZ

Entre estos elementos destacan las influencias de determinadas corrientes filosoficas,
en particular las vinculadas al pensamiento presocratico griego, asi como aportacio-
nes procedentes de tradiciones médicas egipcias y mesopotamicas. Estas influencias
se manifiestan con claridad en tratados especificos, como Sobre la enfermedad sa-
grada, que refleja planteamientos racionales de la filosofia natural jonica, o Sobre los
aires, aguas y lugares, donde pueden identificarse nociones heredadas de concepcio-
nes egipcias relativas a la interaccion entre entorno, naturaleza y salud.

Segun Lorenz, ciertas doctrinas teologicas egipcias —formuladas ya en época ra-
mésida y desarrolladas en el periodo tardio— configuraron una vision de la divini-
dad como principio césmico estructurado. Destaca la concepcion de Amoén-Ra y
sus cuatro almas, un ba tetrapartito que asocia los elementos naturales (fuego, agua,
tierra, aire) con divinidades especificas: Ra, Osiris, Geb y Shu, respectivamente. Esta
cosmovision, que diviniza las fuerzas primordiales, ofrecid un sustrato conceptual
que la filosofia natural griega racionalizd. Como indica Lorenz, tales ideas fueron
«desteologizadas (enttheologisiert), desmitificadas (entmythisiert) y fisicalizadas
(physikalisiert)», originando principios filosoficos influyentes en los Presocraticos
y presentes en tratados hipocraticos como Sobre la enfermedad sagrada’. En 1lti-
ma instancia, estos procesos de «desteologizacion», «desmitificacion» y «fisicaliza-
ciony» se tradujeron en una puesta en tela de juicio de practicas rituales y creencias
religiosas que conformaban la tradicion mitico-religiosa del contexto griego.

No obstante, seria precipitado concluir que, bajo una forma de racionalismo critico,
se generaron posiciones abiertamente ateas o antirreligiosas. En otras palabras, con-
viene evitar interpretaciones hiperbolicas que lean estos procesos de cuestionamien-
to como una emancipacion deliberada de la razon frente al ambito sagrado o como
una critica sistematica al conjunto del sistema de creencias tradicional. Siguiendo
a Whitmarsh, seria anacrénico asumir que los tratados hipocraticos expresan un
conflicto entre ciencia y religion®. Aunque no se puede hablar de un tratamiento
homogéneo de lo religioso en el Corpus hippocraticum, varios tratados contienen
alusiones explicitas o implicitas a los dioses, a rituales y a conceptos religiosos,
ya sea para reproducirlos, reformularlos o criticarlos. En estos casos, el lenguaje

7 G. Lorenz, «Religionskritik in der antiken Naturwissenschaft als Teil interkultureller Auseinan-
dersetzung» en Religion und Kritik in der Antike. U. Berner und 1. Tanaseanu-Débler, Berlin,
2009, p. 27. En realidad, no son procesos ajenos a la modernidad, todo lo contrario. Conceptos
como karma o nirvana y su uso en la cotidianidad tardomoderna son un claro ejemplo de estos
mismos procesos, tal y como lo describié G. MeTHA, Karma Cola: el mercado del Oriente espiri-
tual, Barcelona, 1999 [1979].

8 T. WHITMARSH, 2015, p. 78.
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teoldgico no desaparece por completo del discurso médico, sino que se resignifica
dentro de un marco naturalista que redefine lo divino conforme a una epistemologia
empirica y racionalizada, desplazando progresivamente la agencia divina y ritual en
los procesos diagnosticos’.

De este modo, conviene iniciar el analisis atendiendo a dos ideas interrelacionadas.
En primer lugar, la heterogeneidad discursiva observable en los distintos tratados del
Corpus hippocraticum sugiere que sus autores no operaban dentro de un marco doc-
trinal unificado, sino que seleccionaban, adaptaban o rechazaban componentes de su
cronotopo religioso y filosofico. Estas decisiones afectan a nociones fundamentales
como la etiologia de las enfermedades, la intervencion divina en el sufrimiento hu-
mano o la eficacia de rituales terapéuticos tradicionales!?. En segundo lugar, este pro-
ceso de apropiacion o rechazo de elementos culturales y religiosos puede entenderse
como una manifestacion de individualizacion religiosa, mediante la cual cada autor
construye una vision del mundo coherente con sus propias convicciones €ticas, epis-
temologicas y médicas. Tal individualizacion no solo afecta la comprension general
de la realidad, sino que incide de forma directa en la manera en que cada tratado
conceptualiza y clasifica las enfermedades, sus sintomas y sus tratamientos.

Desde esta perspectiva, las manifestaciones de escepticismo o increencia presentes
en algunos tratados hipocraticos —como la negacion de la intervencion divina en
Sobre la enfermedad sagrada— deben interpretarse no como simples excepciones,
sino como productos de la individualizacion. Este proceso conduce, en ultima ins-
tancia, a nuevas formas de diagndstico, a reinterpretaciones naturalistas de la sinto-

9 La dimension religiosa, con distintos grados de integracion y resignificacion, estd documentada
en varios tratados hipocraticos. El Juramento abre con una invocacion a Apolo, Asclepio, Higia y
Panacea (Hp. fusi. 1), reflejando una ética médica con posibles resonancias pitagéricas (L. EDEL-
STEIN, The Hippocratic Oath, 1943). Esta conexion se observa también en Sobre las semanas (Hp.
Hebd. 1-12), donde se articula una cosmologia numerolégica influida incluso por el pensamiento
persa (M. L. WEsT, «The Cosmology of ‘Hippocrates’», CQ 21.2, 1971, 365-388). Sobre la me-
dicina antigua (Hp. VM 12) reconoce el origen divino del arte médico, aunque lo legitima mediante
causas naturales. Sobre los aires, aguas y lugares (Hp. Aér. 22) incluye una critica socioldgica al
ritual escita. Aunque otros tratados (como Sobre los lugares en el hombre, Pronostico, Epidemias
I-111, o Sobre la naturaleza del hombre) muestran mayor autonomia frente a la religion, el lenguaje
teologico persiste y se resignifica segun el autor. Por ello, afirmaciones como la de M.* D. Lara
Nava (en Tratados Hipocraticos I, Madrid, 1983, p. 152, n. 26), que oponen radicalmente medicina
«laica» y religiosa, deben matizarse. Ambas emergen de un mismo campo simbolico o doxa. Un
caso ejemplar es Sobre la enfermedad sagrada, como analizaré mas adelante siguiendo a P. J. van
DER Euk, 2005, pp. 45-73.

10 En palabras de J. Jouanna, 2012 [1998], p. 98: «one doctor’s position on the problem of the sacred
is not necessarily the same as another’sy.
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matologia y a la elaboracion de estrategias terapéuticas desvinculadas de los marcos
religiosos tradicionales. Esta transformacion progresiva del horizonte simbdlico de
la enfermedad constituye lo que en este estudio denomino un proceso de detradi-
cionalizacion, cuyo funcionamiento y consecuencias se analizaran en detalle en las
secciones siguientes.

Para desarrollar esta propuesta tedrica, que puede ofrecer una via alternativa para
comprender determinadas dinamicas discursivas en los textos médicos antiguos,
propongo analizar detenidamente el contenido del tratado Sobre la enfermedad sa-
grada. Aunque tradicionalmente la «enfermedad sagrada» (iepdg vodoog) se ha aso-
ciado con la epilepsia, es necesario sefialar, como advierte Craik, que en realidad la
enfermedad que se describe en el tratado no se corresponde exactamente con lo que
hoy entendemos por epilepsia. Mas bien, se trataria de una categoria diagnostica
amplia, utilizada para englobar diversos trastornos que cursan con ataques o convul-
siones —como la meningitis, la encefalitis, ciertos tumores, o incluso lesiones graves
del sistema nervioso'!. Esta sintomatologia, cominmente asociada a la epilepsia en
el mundo griego, también fue denominada «enfermedad de Heracles», probable-
mente por la conexion mitica entre los episodios de locura y sufrimiento del héroe.
De hecho, el propio autor de Sobre la enfermedad sagrada hace referencia en varios
pasajes a explicaciones mitoldgicas de este tipo'2.

Sin profundizar en exceso en los aspectos contextuales del tratado, conviene destacar
algunos elementos que han sido objeto de debate filologico. En particular, la cuestion
de la autoria y la datacion sigue abierta, aunque existe un cierto consenso en situar
la redaccion del texto en torno al 430-420 a.e.c. y en reconocer su estrecha relacion

11 E. M. Crak, 2015, p. 191.

12 Referencias a la enfermedad sagrada pueden encontrarse igualmente en Herddoto (Hdt. III, 33.1)
y Teofrasto (Thphr. HP. IX, 11.3). En cuanto a la nomenclatura «enfermedad de Heracles» para
referirse a la enfermedad sagrada, existen evidencias en el propio Corpus hippocraticum, concre-
tamente en Sobre las enfermedades de las mujeres (Hp. Mul. 1.7 y Mul. 11 15). En el estudio de la
enfermedad sagrada y la epilepsia en el mundo antiguo, sigo los trabajos de O. TEmMKIN, The Falling
Sickness: A History of Epilepsy from the Greeks to the Beginnings of Modern Neurology, Baltimore,
1971 [1945]; M. D. GrMEK, Les maladies ‘a ’aube de la civilisation occidentale, Paris, 1983;
M. WoHLERs, Heilige Krankheit: Epilepsie in antiker Medizin, Astrologie und Religion, Marburg,
1999; J. LoNGRIGG, «Epilepsy in ancient Greek medicine-the vital step», Seizure, 9 (2000); J. L.
Saco, «Psicopatologias en la Grecia antigua a través de sus mitos», Dikaiosyne: Revista semestral
de filosofia practica, 17 (2006); G. Lt PErsoN, «Soigner 1’épilepsie (Hippocrate, Maladie sacrée):
Existe-t-il une opposition entre la médecine ‘populaire’ des magoi et la médecine ‘rationnelle’ des
Hippocratiques dans le traitement de la maladie?» en Chemin faisant: Mythes, cultes et société en
Greéce ancienne. Mélanges en I’honneur de Pierre Brulé. L. Bodiou, V. Mehl, J. Oulhen, F. Prost, &
J. Wilgaux, Rennes, 2009.
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con el tratado Sobre los aires, aguas y lugares'. No me detendré aqui en la hipétesis
—formulada por Wilamowitz-Moellendorff en 1901— que atribuye ambos tratados a un
mismo autor, ni en la propuesta alternativa de Jones en 1923, quien considera que So-
bre la enfermedad sagrada fue obra de un discipulo o seguidor del autor de Sobre los
aires, aguas y lugares'. Si me gustaria sefalar, siguiendo las observaciones del pro-
pio Jones, la influencia que la sofistica tuvo en el encuadre argumentativo del texto'.
Los toques de retorica tipicos de los sofistas demuestran que el texto es el resultado
de un contexto filoséfico, ideoldgico y cultural muy concreto que nos permite rastrear
el paisaje intelectual de su época, un aspecto clave en mi aproximacion cronotopica.

La riqueza del tratado Sobre la enfermedad sagrada permite, sin duda, multiples
niveles de lectura. En este trabajo propongo una exégesis centrada en la historia del
ateismo, la increencia y la duda religiosa, una linea de investigacion que ha cobrado
creciente relevancia en los tltimos aflos'é. Diversos estudios dedicados a este tratado
han abordado, de un modo u otro, la posibilidad de que el autor adopte una postura
«atea» o marcadamente heterodoxa. Estas interpretaciones han generado un debate
sostenido en torno al propdsito del tratado y al perfil intelectual de su autor.

Dentro de la amplia bibliografia dedicada a Sobre la enfermedad sagrada pueden
identificarse dos lineas interpretativas principales. La primera, representada por au-
tores como Grensemann, considera el tratado como una «expresion de la eterna lu-
cha entre las personas que piensan cientificamente y la supersticion (4berglauben),

13 C. Garcia GuaL, Tratados hipocraticos I, Madrid, 1983, p. 395; E. M. Cralk, 2015, p. 195.

14 Sobre el debate en torno a la autoria del tratado y las diferentes obras que han discutido este aspecto,
me remito a H. GRENSEMANN, Die hippokratische Schrift ‘Ueber die heilige Krankheit’, Berlin,
1968; J. DucartiLLON, Polémiques dans la Collection hippocratique, Paris, 1977; C. GARciA GUAL,
1983, 389-396; P. J. van DER EnK, «Airs, Waters, Places and On the Sacred Disease: Two Different
Religiosities?», Hermes, 119 (1991), 168-176 y J. Jouanna (ed), Hippocrates, Baltimore, 1999.

15 W. H. S. Jongs, Hippocrates I, Londres, 1923.

16 Diversas monografias dedicadas al ateismo antiguo han sido publicadas en la ultima década como
T. WHiT™MARSH, 2015; V. M. RaAMON PALERM, A. C. VICENTE SANCHEZ & G. SOPENA GENZOR, [rreli-
giosidad y Literatura en la Atenas Clasica, Coimbra, 2018; T. BENnaTOUIL, J.-B. GOURINAT & M.
Narcy, L athéisme antique (vol. 18), Villeneuve-d’Ascq, 2018; B. EDELMANN-SINGER, T. NICKLAS, J.
E. SeitTLER & L. WaLT, Sceptic and Believer in Ancient Mediterranean Religions, Tubinga, 2020;
J. Forp, Atheism at the Agora. A History of Unbelief in Ancient Greek Polytheism, Nueva York,
2024. En este trabajo el concepto de «ateismo» se utiliza como término etic para referirse a aquellas
posiciones filosoficas que ponen en tela de juicio, discuten o dudan la existencia y/o la naturaleza
de los dioses. En cuanto a la terminologia emic y el campo semantico de la increencia en el mundo
griego, sigo las conclusiones del reciente trabajo de P. PINEL MARTINEZ, «Lo que el andlisis 1éxico de
"A@EOX en las fuentes del siglo V a.C. puede revelar sobre el estado del ateismo en ese periodo»,
Anuari de Filologia. Antiqua et Mediaeualia, 11(2) (2021), 97-108.
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la estupidez (Dummheit) y la charlataneria insolente (freche Scharlatanerie)», dotan-
do asi de un valor racionalista, casi ilustrado al texto!’. Frente a esta postura, destaca
la interpretacion de Jouanna, quien rechaza la dicotomia moderna entre religion y
razén —entre lo racional y lo divino— al considerar que dicha oposicion es una cons-
truccion impuesta por los propios intérpretes contemporaneos. Jouanna propone, en
su lugar, una lectura que busca reconciliar ciencia y religion a través de un raciona-
lismo «no ateo», capaz de depurar lo divino sin suprimirlo'®.

Siguiendo esta linea interpretativa, Sobre la enfermedad sagrada puede entenderse no
como un manifiesto antirreligioso ni como una muestra de racionalismo estricto, sino
como una reformulacion del discurso sobre lo divino desde una perspectiva naturalista.
El autor del tratado, al criticar determinadas practicas magicas y rituales, no excluye lo
divino del horizonte explicativo, sino que lo redefine conforme a un marco cosmolé-
gico influido por corrientes filosoficas presocraticas. Lejos de eliminar su presencia, el
texto se inscribe en una pugna teoldgica y discursiva por resignificar la agencia divina
dentro del nuevo orden epistemoldgico que la medicina comienza a reclamar para si'.

En las ultimas décadas, diversos estudios han intentado superar esta polarizacion
mediante enfoques integradores que articulen ambas perspectivas. No se trata de
disociar un supuesto racionalismo o ateismo del autor respecto a sus alusiones re-
ligiosas, sino de explorar, en la medida que lo permita la evidencia textual, las for-
mas individualizadas de religiosidad que emergen en el tratado. Analizarlo bajo la

17 H. GRENSEMANN, 1968, p. 5. Para otros autores, las posibles creencias y la critica que se realiza a
estas en el tratado son un ejercicio retorico caracteristico de la literatura griega durante el periodo
clasico y no expresan realmente el posible sistema de creencias del autor. Sobre esta argumenta-
cion, véase J. LASkARIs, The Art is Long. On the Sacred Disease and the Scientific Tradition, Leiden,
2002 y G. E. R. Lroyp, In the Grip of Disease, Oxford, 2003.

18 J. Jouanna, 2012 [1988], pp. 111 y 118. Sobre la conjuncion entre posibles elementos racionales
e irracionales en la medicina griega antigua, cabe destacar la tesis de J. LoNGRIGG, Greek Rational
Medicine: Philosophy and Medicine from Alcmaeon to the Alexandrians, Nueva York, Londres,
2003 [1993], pp. 6-25. Es interesante la postura conciliadora entre aspectos racionales e irracionales
de Oberhelman al analizar el papel de los suefios en el discurso del tratado: «There is no real conflict
between rational attitude and not rational towards dreamsy, en S. OBERHELMAN, «Dreams in Graeco-
Roman medicine», ANRW I137.1 (1993), p. 152.

19 Como afirma P. J. van pER Enik, 2005, p. 69: «It is important to distinguish between the corrective,
‘cathartic’ criticism of traditional religious beliefs and the exposition of a positive theology». Este
concepto de «teologia positiva» ha sido utilizado para analizar discursos de intelectuales como el
autor de Sobre la enfermedad sagrada que, aunque critican ciertos aspectos del sistema de creen-
cias y las practicas religiosas, apuestan por una nocion «optimizada» de lo divino. Un argumento
similar puede apreciarse en el analisis de la irreligiosidad de Polibio en A. ALvAREZ DE MIRANDA
VicuNa, «La irreligiosidad de Polibio», Emerita, 24 (1956), 27-65.
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dicotomia entre lo racional e irracional, lo religioso y lo cientifico, o lo natural y lo
sobrenatural implica proyectar categorias modernas sobre un contexto ajeno, lo que
conlleva el riesgo de distorsionar su discurso®. El objetivo de este estudio es exami-
nar precisamente esa tension entre increencia, critica a practicas rituales y reformu-
lacion de creencias religiosas que atraviesa el texto. Mi propuesta (re)interpretativa
busca ofrecer una herramienta tedrica que permita comprender las «paradojasy» y
«ambigiiedades» sefialadas por van der Eijk*!. Para ello, resulta imprescindible un
andlisis detenido del contenido discursivo de la obra.

2. Critica y explicacion de la enfermedad sagrada

Este trabajo no pretende ofrecer un andlisis exhaustivo del aparato conceptual que
articula el tratado Sobre la enfermedad sagrada, sino centrarse en aquellos pasajes
que evidencian una tension normativa entre las practicas médicas y las concepciones
religiosas. Dicha tension se manifiesta, en particular, en la critica dirigida a creencias
compartidas del imaginario religioso griego, como la atribuciéon de enfermedades a
castigos divinos, la eficacia terapéutica de rituales expiatorios o la intervencion de figu-
ras como los kafaptai. La identificacion y analisis de estos elementos permitira mos-
trar como el discurso médico hipocratico contribuye a redefinir los limites entre saber
religioso y saber racional, cuestionando la autoridad tradicional de ciertos mediadores
y proponiendo una epistemologia basada en la observacion y la causalidad natural.

El tratado comienza identificando como problematica la atribucidon excesiva de
sacralidad a esta enfermedad en particular. El autor atribuye dicha interpretacion
erronea a un conjunto especifico de personas —magos, purificadores, charlatanes y
embaucadores— cuyas practicas son objeto de critica explicita:

ol 8¢ Sok€ovoty ol TP@MTOL TODTO TO VOST|ILOL APLEPAOGAVTES TOLODTOL ETval HVOp®-
o1 o1ot ko vV £iot péyot te kod kaddptot ko dydptar kai dhalovec?.

20 P. J. van pER Enk, 2005, p. 49 y, recientemente, S. Iorio, M. CiLioNE, M. MARTINI, F. ZAMPIERT &
V. GazzaNiGA, «Communicating Disease, Care and Healing. The Role of Medical Inscriptions and
Patient Reports in Temple Medicine from Classical Antiquity to the Roman Imperial Age», Cogent
Arts & Humanities, 10(2) (2023), 1-14.

21 P. J. van DER Euk, 2005, p. 70.

22 Hp., Morb.Sacr. 2: «Me parece que los primeros en sacralizar esta dolencia fueron gente como son
ahora los magos, purificadores, charlatanes y embaucadores». Este pasaje resulta especialmente
relevante si se pone en relacion con la genealogia de la téyvn médica expuesta en Sobre la medicina
antigua (véase nota 9). Cito por el texto griego de Hippocrate, La Maladie sacrée, ed. y trad. J.
Jouanna, Collection des Universités de France (Budé), Les Belles Lettres, 2003. Para contraste y
control consulto Hippocrates. Prognostic. Regimen in Acute Diseases. The Sacred Disease. The
Art. Breaths. Law. Decorum. Dentition, ed. y trad. P. PoTTER, Cambridge, MA; Londres, Harvard
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A juicio del autor, estos especialistas realizan toda una serie de estratagemas, ritos
y practicas que no solo son ineficaces para tratar la enfermedad, sino que también
les permiten eximirse de cualquier responsabilidad en caso de fracaso®. Si un rito
funciona, entonces se llevan la gloria y el rédito, mientras que, si el ritual propuesto
no surte efecto, culpan a los dioses por la inefectividad de la praxis:

€l Hev vymg yévorto, adtdv 1) 06&a €in kai 1 0e&10tNg, i 6& amobavot, &v dopaiel
Ka016TaIVTO VTGV 0l dToloyiot Kol Eyolev TPOPAGY OG OVK aiTiol giotv avTol, AL’
oi Beoi*.

Estas practicas resultan inaceptables para el autor por dos motivos fundamentales.
En primer lugar, porque quienes reclaman una agencia magica para eliminar las do-
lencias humanas estan asumiendo un poder comparable al de las divinidades, al atri-
buirse la capacidad de controlar las enfermedades segun su voluntad. Si son capaces
de acabar con ellas, también son capaces de inocularlas en otros individuos. Al atri-
buirse tal poder terapéutico, estos especialistas no solo se arrogan una autoridad que
excede su condicion humana, sino que ademas desplazan la agencia tradicionalmen-
te atribuida a las divinidades, deslegitimando su papel en la etiologia y resolucion
de la enfermedad:

University Press, 2023 e Ippocrate. La malattia sacra, ed. y trad. A. RoseLLI. Venecia: Marsilio,
1996. Las traducciones de los textos en griego al espafiol han sido extraidas de C. Garcia GUAL,
1983, a no ser que se diga lo contrario. Igualmente, la numeracion de los capitulos del tratado hace
referencia a esa misma obra.

23 Una critica similar a los adivinos puede apreciarse en Sobre las enfermedades de las virgenes:
«Cuando no tiene visiones, siente cierto placer por el cual desea la muerte como una cosa buena, y
cuando la enferma ha recuperado la razon, consagra a Artemis, engafiada por los consejos de los ad-
ivinos (pdvtelg), muchos objetos, especialmente los mas caros de sus vestidos» (Hp., Virg. 1). Tra-
duccion de L. SaNnz MINGOTE, Tratados hipocraticos 1V, Madrid, 1988. Es igualmente interesante
la postura critica del autor de Sobre las enfermedades de las mujeres a los tratamientos populares
de las mujeres para abortar (Hp., Mul. 1, 67), basados probablemente, en «intuiciones personales o
consejos de cura popular casi magica, con gran riesgo de su salud» como indica L. SANZ MINGOTE,
1988, p. 26.

24 Hp., Morb.Sacr. 2: «Si el enfermo llegara a curarse, de ellos sea la gloria y la destreza, y si se
muere, quedara a salvo su disculpa, conservando la excusa de que de nada son ellos responsables,
sino solo los dioses.» El uso estratégico de mpdpaoig y aitiog en este pasaje remite a la distincion
tucididea entre causas aparentes y causas reales (Th., I, 23.4-6), y conecta intertextualmente con la
historiografia y la retorica sofistica. Véase G. PARMEGGIANI, «The Causes of the Peloponnesian War:
Ephorus, Thucydides and Their Critics,» en Between Thucydides and Polybius: The Golden Age of
Greek Historiography, G. Parmeggiani (ed.), Washington, 2014, pp. 115-132. De forma analoga, el
tratado hipocratico denuncia como ciertos terapeutas desplazan su aitio hacia los dioses mediante
npopdoelg, eludiendo asi una imputacion racional. Esta estrategia se opone al /ogos sofistico: aqui
se reivindican causalidad natural y responsabilidad médica. Sobre esta relacion con el contexto
sofistico, véase E. M. Craik, 2015, p. xvii-xX.
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doTic Yap 010¢ Te mepkadaipov £0Tl Kol poysvov Amdysty TolodTov Tahoc, 0vTog
Kav éndyor Etepa TeEYYNOAUEVOG, Kai &V TOVT® T@ AOY® TO Oglov dndllvtan®.

Por lo tanto, aunque estos especialistas invocan a los dioses y se presentan como
defensores de la piedad, su comportamiento revela —segtin el autor— una impiedad
aun mayor: al atribuirse facultades divinas, niegan de facto la existencia o el poder
efectivo de los dioses. Este es el argumento teoldgico central del tratado y uno de los
ejes interpretativos fundamentales de este estudio:

el yap oehnvny te Kobarpéety kol fiAov dpaviletv kol xelldva te Kol e0dinv motéev
Kol SpPpovg Kol adyovg kol Bdlacoay dopov Kal yiv Kol THAAC T¢ TOOVTOTPOTO
navta vVrodEyovTat EnictacOat, ite kol €k TeEleTéWV €ite Kol €& GAANG TIVOG YVAUNG
| perétng eaciv todto 016V T sivan yevécBon ol Tadt’ émtndedovreg, SuooePésty
gporye Sokéovat kol Bodg obte etvon vopiley odT’ £6vTag ioyvety ovdev obte sipye-
c0ar G 008evVOC TMV EoYATmV, OV TO1EOVTEC TAC 0V detvol avtoictv eiow; &l yap &v-
Opomog poyedwv te Kol 00V ceAnvny 1€ kabapfost kai A0V Apaviel Kol Xeudva,
Kai 081V Tomast, ovk dv Eymyé TL Osiov vopicaiu TodToV sival, GAA GvOpdTvov,
&t 01 Tod Beiov 1) dHvapg KO AvBPOTOL YVOUNG KpoTEETAL Kol deS0VAMTON,

El autor lleva su razonamiento al limite: si el ser humano pudiera, mediante conjuros
y sacrificios, alterar fendmenos como el curso del sol o la luna o los ciclos climati-
cos, la divinidad perderia su poder, al quedar sometida al control humano. La atribu-
cion de estas capacidades a magos y charlatanes implica una apropiacion ilegitima
de una agencia cosmica reservada a los dioses. Ontologicamente, esto subvierte el
orden natural regido por principios como la necesidad (&vdykn) y la agencia divina®’.

25 Hp., Morb.Sacr. 3: «Quien es capaz de apartar tal dolencia actuando como purificador y como
mago, ese también podra atraerla con sus maquinaciones, y en este manejo se desvanece lo divino.»

26 Hp., Morb.Sacr. 4 «Pues si pretenden tener conocimientos para hacer bajar la luna y ocultar el sol, y
para producir la tormenta y la calma, lluvias y sequias, y dejar el mar insoportable y la tierra estéril,
y toda una serie de trucos por el estilo, y aseguran que, bien sea por medio de ritos o por algin otro
ingenio o practica, es posible lograrlo, a mi me parece que los que se dedican a esto cometen imp-
iedad y piensan que no existen los dioses ni tienen ningun poder, ni siquiera para impedirles nada
de sus actos extremos, porque no tienen temor de los dioses. Ya que, si un hombre actuando como
mago o por medio de sacrificios hiciera desaparecer la luna y ocultar el sol, y produjera tempestad y
calma, yo ya no creeria que ninguna de estas era una cosa divina, sino humana, si es que el ambito
de lo divino estaba dominado y esclavizado al poder de un hombre.»

27 La nocién de avayxn como principio regulador del cosmos esta presente en el pensamiento de
Empédocles (DK 31 B30; B115), donde actiia como fuerza determinante en los ciclos cdsmicos.
Un uso similar puede observarse en Jenofonte (Mem. 1.1.15; 11.1.17-18) y, desde una perspectiva
teologica, en Euripides (4lc. 962-983; Tro. 884-888). Para una lectura detallada del papel de la
«necesidad» en la cosmologia empedoclea y su proyeccion sobre el pensamiento médico, véase M.
L. GemELLI MARrciaNo, «Empedocles’ Zoogony and Embryology,» en The Empedoclean Kosmos:
Structure, Process and the Question of Cyclicity, A. L. Pierris (ed.), Patras, 2005, esp. pp. 374-375.
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Aunque sus practicas se presentan como religiosas, operan una inversion sacrilega:
reducen lo divino a un mecanismo manipulable. Por ello, el autor afirma que, si tales
acciones fueran posibles, dejaria de creer en los dioses, ya despojados de su sobera-
nia. No es solo una critica ritual o médica, sino un choque entre dos cosmovisiones:
una en la que el ser humano esta sometido a lo divino, y otra en la que lo divino
queda subordinado al humano. En este marco, la impiedad se entiende como ruptura
del orden relacional entre dioses y hombres.

El argumento anterior se complementa con tres ideas clave que anteceden a la expo-
sicion etioldgica del tratado. En primer lugar, el autor denuncia la arbitrariedad de
atribuir la enfermedad a diferentes dioses en funcion de los sintomas manifestados.
Por ejemplo, si un paciente ruge como un leén o bala como una cabra, se dice que la
responsable es la Madre de los Dioses; si relincha como un caballo, entonces se invoca
a Posidon como causa. Esta enumeracion parddica sefiala la inconsistencia logica del
marco etiologico tradicional y anticipa su reemplazo por una explicacion naturalista®.

En segundo lugar, el autor denuncia la peligrosidad de las précticas rituales empleadas
por estos especialistas —como las purificaciones y los conjuros— al acusarlas de ser,
seglin sus palabras, avooidtatov («lo mas impio») y dfemtorov («lo mas ateo»)®. En
el pasaje completo (KoBappoici e ypéovial Kol £maotdfiol, koi avooidTatdv ye Kol
aBedToTov TOE0LGLY, OG Elotye doKEEL, TO Belov), el autor sostiene que estos ritos no
solo carecen de sacralidad, sino que transforman lo divino (10 6¢€iov) en algo radical-
mente opuesto a su verdadera naturaleza. Aunque en castellano el adjetivo «ateo» suele
aplicarse a personas, en el marco conceptual del tratado, se califica como dfs@toTov
aquello que subvierte o pervierte la agencia divina mediante practicas desacertadas.
Desde esta perspectiva teologica y relacional, la critica del autor no se dirige tanto a la
increencia como a una praxis ritual inadecuada, lo que revela una correlacion implicita
entre ortodoxia y ortopraxis. En el marco de la religiosidad griega, donde las creen-

Esta concepcion de avaykn resulta especialmente pertinente para comprender la genealogia del arte
médico en Sobre la medicina antigua (Hp. VM 3), donde el autor desplaza el foco etiologico desde
lo divino hacia una causalidad natural regida por principios constantes y universales, en consonan-
cia con esta misma nocion de necesidad. Para una contextualizacion mas amplia de este tratado y su
relacion con el pensamiento filosofico de su tiempo, véase F. Dunn, «On Ancient Medicine and Its
Intellectual Context,» en Hippocrates in Context, P. J. van der Eijk (ed.), Leiden, 2005, pp. 49-67.

28 Hp., Morb.Sacr. 4.

29 Hp., Morb.Sacr. 4. Sobre el uso del superlativo, véase P. PINEL MARTINEZ, 2021, pp. 97-108. Sobre
la critica del autor de Sobre la enfermedad sagrada a esta heteropraxis, sigo los apuntes de J. Jouan-
NA, 2012 [1998], pp. 101-103; J. KinDT, «Personal religion: A Productive Category for the Study of
Ancient Greek Religion?», JHS, 135 (2015), p. 46 y M. R. LErkow1Tz, «‘Impiety’ and ‘Atheism’ in
Euripides’ Dramasy, CQ, 39(1) (1989), p. 72.
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cias se entienden como inseparables de las acciones, las desviaciones rituales tienen
implicaciones teologicas. Por este motivo, las discusiones normativas —sean religiosas,
morales o cosmologicas— se evaltan a partir de la coherencia interna entre la vision del
mundo del autor y su traduccion en la practica. Esta idea encuentra un paralelo signi-
ficativo en las Leyes de Platon, donde se argumenta que ciertas posiciones filosoficas,
como las ateas, pueden tener consecuencias nocivas para la vida publica y deben ser
tratadas como si fueran una enfermedad (vococ)*.

Finalmente, y como tercer argumento, lo divino no puede ser causante de la enfer-
medad, de lo feo, lo horroroso, sino todo lo contrario: es el garante de la purificacion
y la pulcritud, de la belleza. Asi, el autor refuerza la ritualidad tradicional apostando
por acudir a los lugares sacros, santuarios y templos, donde la propia normatividad
religiosa, asociada a la pulcritud y a la eliminacion del miasma, indica el poder pu-
rificatorio de lo divino®!. ;Son entonces las divinidades la causa de la «enfermedad
sagrada»? Siy no, y es aqui donde se entrelaza el proceso de detradicionalizacion y
la increencia, cerrando el paréntesis argumental de la pugna teoldgica y dando paso
a la interpretacion que propongo en este escrito.

La explicacion que el autor del tratado ofrece ante la sintomatologia de la «enferme-
dad sagrada» unifica un ejercicio de apropiacion de la tradicion religiosa donde, por
un lado, se trata de reforzar la nocion de lo divino, como he sefialado previamente,
pero, por otro lado, se dota de una explicacion basada en la filosofia natural que nie-
ga la implicacion de la agencia de los dioses en el sufrimiento de la enfermedad. En
este marco, la causa real de la enfermedad se sittua en el cerebro y en la inhalacion
del aire, descartando cualquier intervencion de divinidades como Hécate o Posidon.
La «enfermedad sagrada» se explica por predisposiciones constitutivas del pacien-
te, distinguiendo entre individuos flematicos (pAeypotmoelg) y biliosos (YoAmoeLS),
aunque solo los primeros serian susceptibles de padecerla. Si el cerebro no esta bien
hidratado porque el aire ha fluido incorrectamente por las venas, entonces se produce
la enfermedad. De ahi que las practicas recomendadas por curanderos y charlatanes
sean ineficaces, porque ignoran la verdadera causa de la enfermedad2.

La explicacion ofrecida en el tratado no reproduce las concepciones tradicionales
sobre la intervencion divina en el origen de las enfermedades. En lugar de atribuir

30 Pl., Lg. 888a-d. Sobre la interpretacion de este pasaje especifico en Leyes y su relacion con el es-
tudio del ateismo griego, véase R. SONEIRA-MARTINEZ, «The Nocog of Declaring that Gods do not
Exist in Plato’s Laws. Isolated Cases or Groups of ABgo1?», Arys, 18 (2020), 309-343.

31 Segln van der Eijk, esta es la creencia del autor del tratado que sustenta su aparato teologico. Vé-
ase, P. J. van DER Euk, 2005, pp. 65-67.

32 Hp. Morb.Sacr. 5-7.
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la «enfermedad sagrada» a la voluntad de dioses como Hécate o Posidon, el autor
la interpreta como un fendmeno fisiologico determinado por causas naturales, como
la constitucion del cuerpo o el flujo del aire por las venas. Si existiera un tratado
escrito por los péayot, kaboptai y otros especialistas a los que critica el autor, es pro-
bable que consideraran esta explicacion «hipocratica» como impia o incluso atea,
por cuanto niega la agencia de los divinidades del culto tradicional. Sin embargo,
desde la perspectiva del autor, esta interpretacion no solo se ajusta mejor a la reali-
dad observable, sino que representa una forma mas auténtica de piedad, al redefinir
lo divino en términos coherentes con una cosmologia naturalista. He aqui la pugna
teoldgica detradicionalizante sustentada en un proceso donde ideas que forman par-
te del «conocimiento mitolégico colectivo» son cuestionadas y (re)apropiadas para
generar nuevas formas normativas de entender lo divino*.

3. Una detradicionalizacion con perspectiva cronotopica como propuesta (re)in-
terpretativa

Para analizar como el autor de Sobre la enfermedad sagrada aborda esta pugna
teoldgica, propongo examinarlo desde la conceptualizacion del proceso que se ha
identificado en las ciencias sociales y las ciencias de las religiones como detradicio-
nalizacion. El objetivo es rastrear este proceso dentro de las dinamicas de individua-
lizacion religiosa para comprender como los discursos teologicos, pero también las
posiciones increyentes dentro del campo religioso tenian lugar en el contexto de la
Grecia clasica®. Antes de continuar, resulta necesario aclarar el marco tedrico que
sustenta esta propuesta, con el objetivo de evitar anacronismos o imposiciones mo-
dernas sobre los discursos antiguos. El concepto de detradicionalizacion surgid en
el ambito de la sociologia de la cultura, especialmente en el estudio de los procesos
de individualizacion propios de la modernidad tardia. Fue formulado sistematica-
mente en 1996 por Heelas, Lash y Morris en la obra colectiva Detraditionalization,
donde se define como «un cambio de autoridad de fuera hacia dentro, que conlleva

33 Sobre «conocimiento mitoldgico colectivoy, empleo esta expresion en sentido descriptivo y opera-
tivo para referirme al saber tradicional-religioso compartido —relatos (en épica, himnos, tragedia),
d6&ut y motivos rituales— que circula sobre las divinidades del culto civico y se transmite por la
nowdeia y la practica festiva y ritual. El término no es emic ni presupone la irrealidad de los dioses
para los griegos; simplemente distingue entre practica cultual y narrativa/creencia tradicional con
la que el discurso médico-religioso dialoga o polemiza.

34 Sobre el uso de la nocién de detradicionalizacion en el contexto griego, sigo los trabajos de J. N.
BREMMER, 2019, pp. 1009-1032; J. N. BREMMER, «Youth, Atheism and (Un)Belief in Late Fifth-Cen-
tury Athensy en Sceptic and Believer in Ancient Mediterranean Religions. B. Edelmann-Singer, T.
Nicklas, J. E. Spittler; & L. Walt, Tubinga, 2020, pp. 53-68 y R. SONEIRA MARTINEZ, 2020, pp. 309-343.
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el declive de la creencia en un orden de cosas preestablecido o natural»®*. Esta trans-
formacion implica que el individuo ya no se orienta por tradiciones recibidas acri-
ticamente, sino que reconfigura sus referencias normativas desde la autorreflexion.
Desde su formulacion, el concepto ha sido ampliamente utilizado para analizar el
debilitamiento de las estructuras tradicionales en contextos contemporaneos, parti-
cularmente en el ambito religioso.

El uso del concepto «detradicionalizacion» ha concluido en dos acepciones cla-
ramente diferenciadas. Por un lado, se ha empleado para estudiar los procesos de
comercializacion y resignificacion de lo religioso en las sociedades de consumo,
donde la espiritualidad se adapta a las logicas del mercado®’. Por otro lado —y es
este el enfoque que resulta mas pertinente para este estudio— se ha aplicado para
describir como ciertos individuos, dentro de un mismo contexto sociopolitico y
religioso, se apropian de la tradicion de forma critica, seleccionando o rechazan-
do sus componentes en funcion de sus convicciones personales. Esta acepcion ha
sido especialmente productiva cuando se vincula con el concepto de individuali-
zacion religiosa, ya que ha permitido iluminar las dindmicas religiosas en épocas
premodernas. Estudios recientes han comenzado a aplicar este marco a contextos
antiguos, revelando la complejidad de las transformaciones socio-religiosas en el
mundo grecorromano?®.

En el caso del tratado Sobre la enfermedad sagrada, la individualizacion religiosa
del autor se refleja en un proceso de detradicionalizacion que transforma la manera
de concebir lo divino, en particular su papel en la etiologia de las enfermedades. Ya
no son los dioses quienes, en sus ataques de ira, afligen las enfermedades a los morta-
les, sino que, en consonancia con una tendencia iniciada por autores como Alcmeon

35 P. Heeras, S. Lasa & P. Morris, Detraditionalization. Critical Reflections on Authority and Iden-
tity, Oxford, 1996, p. 2. Traduccion propia.

36 Me gustaria destacar los trabajos de R. BENDIX, In Search of Authenticity: The Formation of Folk-
lore Studies, Madison, 2009; K. BESECKE, «Seeing Invisible Religion: Religion as a Societal Con-
versation about Transcendent Meaningy». Sociological Theory, 23(2) (2005), pp. 179-196 y K. Dos-
BELAERE, «Towards an Integrated Perspective of the Processes Related to the Descriptive Concept
of Secularization», Sociology of Religion: A Quarterly Review, 60(3) (1999), pp. 229-247.

37 Dos claros ejemplos son K. J. Lau, New Age Capitalism: Making Money East of Eden, Filadelfia,
2000 y J. CARrReTTE & R. KING, Selling Spirituality: the Silent Takeover of Religion, Abingdon, 2004.

38 V. GaspariN, M. Patzert, R. Raja, A-K. RIEGER, J. RUPKE & E. R. UrciuoLl, Lived Religion in the
Ancient Mediterranean World, Berlin, 2020; J. RUPKE, Aberglauben oder Individualitdt: Religiose
Abweichung im romischen Reich, Tubinga, 2011 y R. HAEUSSLER, A. KiNG, F. Marco Simon & G.
SCHORNER, Religious Individualisation: Archaeological, Iconographic and Epigraphic Case Studies
from the Roman World, Oxford, 2023.
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de Crotona, elementos naturales como el calor, la humedad, el aire o el frio deben
ser analizados como responsables de las dolencias humanas®. Se cuestiona asi una
creencia que estaba establecida en el imaginario colectivo, tal y como se puede leer
desde Hesiodo hasta So6focles, pasando por Herddoto*.

Sin embargo, este desplazamiento causal no implica una negacion de la dimension
sagrada, sino su transformacion: los elementos naturales no pierden su caracter di-
vino, sino que lo reconfiguran. El autor del tratado no abandona el lenguaje de lo
divino (t0 B€iov) sino que lo redefine dentro de una epistemologia centrada en la
observacion empirica y la coherencia racional. Su critica a los magos, charlatanes,
purificadores y embaucadores no se limita a impugnar la validez de sus practicas,
sino que constituye un esfuerzo por establecer una nueva autoridad interpretativa
sobre lo divino y lo patologico. Esta redefinicidon optimiza el discurso teologico del
autor, alinedndolo con una cosmovision naturalista que integra, sin negar, la nocién
de lo sagrado. Asi, la divinidad no es abolida, sino normativizada segun criterios
coherentes con el horizonte intelectual, ético y médico del autor.

En definitiva, la narrativa de Sobre la enfermedad sagrada puede entenderse como
un proceso de detradicionalizacion (Fig. 1), en el cual: (a) se apropian —y, en oca-
siones, rechazan— elementos constitutivos del conocimiento religioso comun para
construir una explicacion naturalista de la enfermedad; (b) se critican y desacre-
ditan practicas rituales alternativas mediante el uso de una normatividad religiosa
reconfigurada, lo que refuerza una determinada forma de tradicion. Esta debe en-
tenderse aqui no como una entidad estdtica o monolitica, sino como un conjunto
dindmico de marcos normativos, creencias, practicas y narrativas compartidas que
otorgan sentido a la experiencia individual y colectiva dentro de un horizonte cul-
tural especifico. En términos de Bourdieu, esto corresponde a la doxa, es decir, al
sistema de evidencias y supuestos percibidos como naturales o incuestionables
por los agentes sociales*'. En este sentido, y siguiendo la nocion de tradicion for-
mulada por Hobsbawm e introducida en las primeras paginas de este trabajo, la
tradicion religiosa griega —aunque presentada como heredada— es constantemente

39 DK 24, B4. Sobre el papel de Alemedn en el establecimiento de la medicina griega, sigo el trabajo
de J. LoNGRIGG, Greek Rational Medicine. Philosophy and Medicine from Alcmaeon to the Alexan-
drians, Londres, 2013.

40 Hes., Op. 240-25; S., OT. 95-98; Hdt., I, 105.4; IV, 67.

41 P. Bourpitu, El sentido practico, Buenos Aires, 2007 [1980], p. 111: «La doxa originaria es esa
relacion de adhesion inmediata que se establece en la practica entre un habitus y el campo al cual
esta acordado, esa muda experiencia del mundo como algo que se da por sentado y que el sentido
practico procura.
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Conocimiento religioso
comun (Tradicion-doxa)

(a) Apropiacion (c) Optimizacion

Explicacién “natural” Practicas de “especialistas”

(b) Critica

Fig. 1. Flujos de la detradicionalizacion religiosa en Sobre la enfermedad sagrada

reformulada con fines normativos, especialmente en contextos de transformacion
ideoldgica o epistémica. (c) Asi, el pensamiento «cientifico» no surge ex nihilo,
sino que emerge de esa misma tradicion y regresa al terreno de lo sagrado en forma
de una optimizacion teolodgica, esto es, una reelaboracion racional de la nocion de
lo divino. Esta nueva formulacion puede llegar a consolidarse como una tradicion
asociada a nuevas practicas y costumbres, aunque, como sefiala Nickel, su trazabi-
lidad histdrica puede resultar particularmente compleja debido a su fragmentacion
cronoldgica e intertextual®.

42 De este modo, el argumento interrelacional de Nickel en su analisis sobre Praxagoras de Cos tiene
todo el sentido: «sowohl der Hippokratiker als auch Praxagoras in ein gemeinsames, grdfleres Netz
von Beziehungen eingebunden waren, dessen Verbindungsfiaden im einzelnen von uns nicht mehr
verfolgt werden kénnen, weil die Uberlieferung zu bruchstiickhaft ist». Véase D. NickeL, «Hip-
pokratisches bei Praxagoras von Kos?» en Hippocrates in Context. P. J. van der Eijk, Leiden-
Boston, 2005, p. 322.
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Este complejo proceso de detradicionalizacion permite, igualmente, conocer qué
argumentos, ideas y creencias son adoptados por el autor para llevar a cabo la indi-
vidualizacion religiosa y la apropiacion de los elementos tradicionales que permiten
una nueva explicacion teoldgica. En otras palabras, el estudio de estos procesos debe
ir necesariamente acompaifiado de un enfoque intertextual que permita contextuali-
zar el texto en su tiempo y espacio de origen, es decir, en el cronotopo especifico del
que emerge el tratado Sobre la enfermedad sagrada®.

Sin animo de ofrecer un listado exhaustivo, sefalaré cuatro elementos que ilustran
la articulacion ideoldgica del tratado Sobre la enfermedad sagrada y que permiten
esbozar una interpretacion cronotopica basada en su didlogo con tradiciones filoso-
ficas y médicas anteriores y contemporaneas. En primer lugar, el argumento contra
determinadas formas de purificacion ritual remite al célebre fragmento atribuido a
Heraclito, segun el cual no es posible purificarse con aquello que genera miasma,
como la sangre*. El experimento con el craneo de una cabra mencionado en el tra-
tado recuerda el relato de una practica similar atribuida a Anaxagoras, utilizada para
explicar fenomenos fisiologicos®. En tercer lugar, el uso de elementos como el aire,
el agua o el frio como factores etiologicos se inscribe claramente en la tradicion de la
filosofia natural presocratica; de modo particular, la concepcion del aire como fuente
de conocimiento evoca los fragmentos de Didgenes de Apolonia*®. Por tltimo, el
énfasis en el cerebro como origen de la enfermedad sitia al tratado en la linea del
encefalocentrismo iniciado por Alcmedn de Crotona, en contraste con modelos pos-
teriores que asignan al corazon el papel central en la fisiologia, tal como se desarrolla
en la tradicion hemocéntrica®’.

Esta dinamica intertextual también opera en sentido inverso: los tratados hipocrati-
cos ejercieron, a su vez, una influencia perceptible en otros discursos culturales de la

43 P. J. van DER Euk, 2005, pp. 29-41.

44 Hp., Morb.Sacr. 4. DK 25, BS5.

45 Plu., Per. 6.2.

46 DK 64, B5.

47 Hp., Morb.Sacr 19-20. La descripcion del sistema circulatorio en Sobre la enfermedad sagrada remite
a las teorias de Alcmeon (Thphr. Sens. 25) y contrasta con la vision de autores como Empédocles,
para quien el entendimiento reside en el corazon y el pecho (DK 31, B105), idea de clara influencia
egipcia (véase B. Ziskinp & B. HaLioua, «La conception du coeur dans 1’Egypte anciennex», Médecine/
Sciences 20.3, 2004, 367-373). Frente a ello, el autor hipocratico adopta una postura encefalocéntrica,
coherente con Alemeo6n. Una descripcion similar del sistema circulatorio aparece en Aristoteles (HA
512b30). Sobre la tension entre modelos encefalocéntricos y hemocéntricos y su impacto en la clasifi-
cacion de los seres vivos, véanse G. ManuLl & M. VEGETTI, Cuore, sangue e cervello, Milan, 2009, y
C. R. S. Harris, The Heart and the Vascular System in Ancient Greek Medicine, Oxford, 1973.
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época. Diversos estudios han sefialado conexiones 1éxicas y tematicas entre el Cor-
pus hippocraticum y la produccion dramatica del siglo V a.e.c. Tanto en la tragedia
Agamenon de Esquilo como en diferentes tragedias euripideas, como en Las bacan-
tes, Medea o Hipdlito, entre otras, es posible observar explicaciones, vocabulario e
incluso construcciones morfosintacticas que aparecen en los tratados hipocraticos*.
Finalmente, el analisis de Tucidides sobre la peste de Atenas se alinea con corrientes
médico-intelectuales contemporaneas en su énfasis en causas naturales —afines a lo
que atestiguan algunos tratados del Corpus Hippocraticum®.

Todas estas conexiones intertextuales ilustran las dinamicas propias de la detradi-
cionalizacion, entendida como un proceso inherente a la individualizacion religio-
sa. De esta forma, el proceso no solo se aprecia en Sobre la enfermedad sagrada,
sino también en otros autores contemporaneos que optan por diferentes argumentos
disponibles en el conocimiento colectivo para explicar el mundo, incluyendo argu-
mentos del propio Corpus hippocraticum. Como resultado, emergen nuevos discur-
sos normativos que redefinen aspectos fundamentales del campo religioso, como la
naturaleza de lo divino o la relacién entre dioses y mortales. Este fendmeno permite
comprender por qué, hacia finales del siglo V a.e.c., el lenguaje religioso se torna
mas complejo, incorporando nuevas teologias y practicas rituales, y dando lugar a
una resignificacion del vocabulario asociado a la transgresion religiosa. Términos
como dcéfeto o 0gog toman nuevas acepciones y usos en un contexto de notable in-
tensificacion y transformacion del imaginario religioso griego®. En ultimo término,
Sobre la enfermedad sagrada es un ejemplo de esas dinamicas que nutren el campo
religioso griego desde la individualizacion religiosa.

4. Conclusiones

Como ha sefialado Bremmer, los estudios sobre la individualizacion religiosa en
el contexto griego, asi como el marco tedrico que los sustenta, son relativamente
recientes y alin escasos; se trata, por tanto, de una via de analisis apenas explorada®'.
No obstante, esta carencia representa una oportunidad: aproximarse al contexto in-
telectual, religioso y politico-social de la Grecia antigua desde la perspectiva de
la individualizacién permite observar como lo tradicional y lo convencional fluc-

48 A., A.1001-1005; E., Med. 1168-1174; Ba. 1122-1124; IT. 282-284; Or. 34-50. Sobre la influencia
en tragedias sigo los apuntes de J. C. Kosak, Heroic measures: Hippocratic Medicine in the Making
of Euripidean Tragedy, Leiden-Boston, 2004 y J. Jouanna, 2012 [1988], pp. 55-79.

49 Th., 1II, 48.3 y 50.

50 P. PINEL MARTiNEZ, 2021, pp. 97-108.

51 J. N. BREMMER, 2019.
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tuaban en el espacio intermedio entre «lo cuestionado y lo incuestionable»®*. Es
en esas tensiones dialécticas —entre visiones «correctas» e «incorrectas» sobre el
mundo— donde la nocidén de lo divino jugaba un papel determinante. Ademas, esta
aproximacion favorece lecturas interseccionales, al centrarse en los procesos de
individuacion de sujetos situados en los margenes de la esfera politico-publica y del
propio campo religioso. Comprender sus realidades marginalizadas a través de la
lente de la individualizacion religiosa permite comprender mejor el centro de dicho
campo. En consecuencia, una comprension verdaderamente holistica de la religion
griega exige prestar atencion a estas formas de individualidad frecuentemente invi-
sibilizadas en la historiografia.

El analisis de la increencia y el ateismo en el mundo antiguo, enmarcado en las
pugnas teologicas que definieron el paisaje intelectual griego, constituye un campo
privilegiado para evidenciar que la religion griega, lejos de ser una estructura fija y
monolitica —como ha sido tradicionalmente interpretada bajo la nocion de «religion
civica» o «religion de la polis»— se manifestaba como un fenémeno profundamen-
te plural, dindmico e individualizado. En esas transformaciones, la detradiciona-
lizacion, entendida como un cambio de autoridad en la descripcion de lo divino y
la naturaleza de los dioses, desempefio un papel decisivo. Lejos de ser un proceso
dicotomico y antitético entre una vision racionalista y cientifica frente a una vision
supersticiosa y religiosa, dicho proceso operaba en un espacio intermedio, integran-
do elementos que, desde una perspectiva moderna, podrian parecer incluso contra-
dictorios. Sin embargo, es precisamente en esa aparente contradiccion donde reside
la complejidad, el dinamismo y la 16gica intrinseca de la religiosidad griega antigua,
particularmente observable en la interrelacion entre medicina y religion en el con-
texto antiguo.
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RiassuNTO

La differenza tra maschile e femminile nell’astrologia tolemaica si fonda sulla teoria umo-
rale, la quale alle sue origini viene associata da Anassagora alla cosmogonia, e successiva-
mente viene utilizzata per spiegare biologicamente la differenza tra uomo e donna. I quat-
tro umori sono collegati alle quattro qualita, che si riscontrano in parti differenti in tutti gli
organismi, e la cui presenza ¢ fondamentale per la salute dell’individuo. Gli antichi sono
concordi nel definire il caldo come una qualita positiva e portatrice di vita, e il freddo come
mortifero. Tolemeo definisce tendenzialmente umido il femminile, ma non separa nettamen-
te le qualita tra i due generi.

PALABRAS CLAVE: TEORIA DEGLI UMORI, GENERE, ASTROLOGIA, CLAUDIO TOLEMEO, PIANETI.

QUALITIES IN HUMORAL THEORY AND GENDER:
FROM THE ORIGINS TO CLAUDIUS PTOLEMY

ABSTRACT

The difference between male and female in Ptolemaic astrology is based on the humoral the-
ory, which at the beginning, with Anaxagoras, is associated with cosmogony, and therefore
is used to biologically explain the difference between man and woman. The four humors are
connected to the four qualities, which are found in different parts in all organisms, but whose
presence is fundamental for the health of a man. The ancients agree in defining heat as a pos-
itive and life-giving quality, and cold as deadly. Ptolemy defines the feminine as generally
humid, but does not clearly separate the qualities between the two genders.

KEY WORDS: HUMORAL THEORY, GENDER, ASTROLOGY, CLAUDIUS PTOLEMY, PLANETS.
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Per comprendere la differenza tra il maschile e il femminile nel mondo greco e poi in
Tolemeo, ¢ necessario guardare alla teoria umorale. La teoria degli umori, elaborata a
partire dal V sec. a.C. nell’opera di Ippocrate, prevede che il corpo umano contenga
quattro fluidi corporei (sangue, flegma, bile gialla, bile nera) che influenzano lo stato di
salute e il temperamento di un individuo, come si puo osservare nel trattato ippocrateo
Sugli umori. Ai quattro umori sono collegate le quattro qualita prime (caldo, freddo,
umido, secco), che differenziano le cose sia nel mondo celeste, sia in quello subluna-
re'. La difformita che interessa in questa sede ¢ quella tra maschile e femminile, che
i filosofi, da Ippocrate (cf. infra cap. 1) ad Aristotele (cf. infra cap. 2), hanno tentato
di spiegare assegnando una diversa quantita di caldo, freddo, umido e secco a uno o
all’altro genere. Allo stesso modo, anche Tolemeo spartisce le qualita tra maschile e
femminile, ma, come si vedra (cf. infra cap. 3), si discosta dai filosofi precedenti.

1. La teoria degli umori: albori e sviluppi

Il primo filosofo a menzionare il caldo, il freddo, 'umido e il secco come qualita
legate alla cosmogonia ¢ Anassagora:

«non era distinguibile neppur alcun colore. Era infatti d’ostacolo la mescolanza
di tutte le cose, dell’'umido e dell’asciutto, del caldo e del freddo, del luminoso e
dell’oscuro e di molta terra che vi si trovava, e dei semi illimitati in quantita, in nulla
simili I’uno all’altroy.

VS 59 B 4 ap. Simpl. in Phys. 35,28?

B 12 (ap. Simpl. in Phys. 164,24), in particolare, parla del caldo che si separa dal
freddo, il luminoso dall’oscuro e I’asciutto dall’umido, quando il Nous creo tutte
le cose.

Il primo testo in cui gli umori sono trattati come elementi primari e come sostanza
prima di ogni cosa ¢ Hippocr. Nat. hom. 3,20-23, in cui si legge che quando un uomo
muore, tutte le componenti del corpo umano tornano alla loro natura «’umido all’u-
mido, il secco al secco, il caldo al caldo, il freddo al freddo», e aggiunge che questa
¢ prerogativa sia degli esseri viventi, sia di tutto il resto’®. Nel cap. 4, poi, il testo ip-
pocratico descrive il corpo umano come composto di quattro umori (sangue, flegma,
bile gialla e bile nera), che nel cap. 7 vengono correlati con le quattro stagioni (ad
esempio, il sangue ¢ caldo e umido come la primavera).

1 Cf. G.E.R. Lrovyp, 1970.
Trad. D. Lanza, 1966, 209; cf. G. E. R. LLoyp, 1970, 255.

3 Per la datazione (tra inizio e fine V sec., o addirittura inizio IV sec. a.C.), cf. G. E. R. LLoyp, 1970,
256 n.1.
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In altri testi risalenti al V-1V sec. a.C., le qualita vengono associate agli elementi
che compongono tutto: non sono piu loro stessi la sostanza di cui ¢ fatta ogni cosa,
bensi sono qualita degli elementi stessi. In Hippocr. Carn. 2,1, si trova uno schema
elaborato in connessione agli elementi, in cui I’elemento piu importante ¢ il caldo
(«cio che gli antichi chiamavano etere»), mentre la terra ¢ fredda e secca, ’aria ¢
calda e umida, e 1’acqua («cio che ¢ piu vicino alla terra») ¢ I’elemento «piu ba-
gnato e piu spesso»®. In Hippocr. Vict. 1 (inizio IV sec. a.C.) € scritto che fuoco e
acqua compongono tutti gli esseri viventi, ma «il caldo e il secco appartengono al
fuoco, il freddo e I’umido alla terra»®, anche se in altri luoghi del testo si legge che
I’umido, in misura minore, appartiene anche al fuoco, e il secco, in misura anch’es-
so minore, appartiene anche all’acqua (cf. IV 1)%. Empedocle (VS 31 B 21,3-6 ap.
Simpl. in Phys. 159,13) connette alcune coppie di opposti (caldo-freddo, luce-buio)
con alcune «radici», come il fuoco («Sole»), associato al caldo ¢ alla Iuce (v. 3), e
I’acqua («pioggia»), connessa al freddo e al buio (v. 5), ma mentre Aristotele (Gen.
corr. 314b 20-24) asserisce che Empedocle aveva fatto lo stesso anche per aria e
terra, Lloyd’ ne dubita con fermezza. I’ Anon. Lond. (20,25-42), anch’esso databile
al IV sec., attribuisce a Filistione (VS 44 A 28) I’idea che ogni elemento abbia un
proprio «potere»: il fuoco il caldo, I’aria il freddo, I’acqua 1’'umido, la terra il secco.
Empedocle, il trattato Sulle carni, Filistione e Aristotele, secondo Lloyd®, stanno in
una linea temporale di graduale definizione di una dottrina degli elementi. Nel V sec.
e all’inizio del IV sec. a.C., quindi, le qualita (caldo, freddo, umido, secco) erano
utilizzate o come elementi di per se stessi (come in Hippocr. Nat. hom. 3,20-23), o
in associazione ad altri elementi in testi in cui gli elementi sono considerati sostanza
delle altre cose (come nel trattato Sulle carni ippocrateo).

Alla dottrina degli elementi e a quella delle qualita e degli umori si associa una
serie di teorie espresse nel Corpus Hippocraticum, in cui viene studiata I’inciden-
za delle qualita e degli umori sulla salute e sulle malattie’: dai trattati Sui luoghi
nell 'uomo cap. 42 e Sulle malattie 1 1 si comprende che ¢ la giusta mistione degli
umori (bile gialla, bile nera, sangue, flegma) a determinare la salute, mentre la
sovrabbondanza o la carenza di uno o dell’altro umore porta al morbo (cf. Anon.
Lond. 20,25-42, Alcmae. V'S 24 B 4 ap. Aét. V 30,1); anche in questi passi, il caldo

Trad. G. E. R. Lroyp, 1970, 255s. Per la datazione (fine V sec.), cf. K. DEICHGRABER, 1935, 27 n.4.
Trad. G. E. R. LLoyp, 1970, 256.

Per la datazione, cf. H. Kunn, 1956, 80 n.1.

1970, 257 n. 3.

1970, 258.

Cf. G. E. R. LLovyp, 1970, 258.

O 03N L b
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e ’'umido sono associati alla vita e al benessere individuale, il freddo e il secco
alla morte. Per la prima volta viene fornita una spiegazione all’insorgenza di ma-
lesseri nel corpo umano che non comprende elementi magici e superstiziosi'®. Ma
la prima apparizione di questa idea ¢ riscontrabile in Anassagora V'S 59 B 8 (ap.
Simpl. in Phys. 175,11), e il pitagorico Alcmeone aveva gia applicato le qualita al
corpo umano (V'S 24 B 4 ap. Aét. V 30,1), perché poi Ippocrate la trasformasse in
una teoria medica, come si riscontra nel trattato ippocrateo Sugli umori: il fuoco
corrisponderebbe alla bile gialla (detta anche collera) che si trova nel fegato, la
terra alla bile nera che si trova nella milza, 1’aria al sangue che ha sede nel cuore, ¢
I’acqua alla flemma che si trova nella testa. [l numero quattro segnala il pitagoris-
mo insito nella teoria umorale, per cui il quattro ¢ fondamento della natura: quattro
eta della vita, quattro stagioni, quattro momenti della giornata, quattro qualita ele-
mentari, quattro elementi o radici''.

Quando Aristotele e i dossografi hanno attribuito una teoria concernente le quattro
qualita a un filosofo presocratico, pero, lo hanno fatto per riformulare la teoria in
questione'?. Ad esempio, Metaph. 986b 34 afferma che «Parmenide pone il caldo e
il freddo come archaiy, e poi «le chiama fuoco e terra»'>. Anche con Anassimandro
la situazione risulta piuttosto complicata': se Aristotele (Ph. 187a 20) e Simplicio
(In Phys. 24,13 = VS 12 A 9) riferiscono di una generale separazione degli opposti
nella cosmologia anassimandrea, d’altra parte, U. Holscher'” spiega che Aristotele
e 1 dossografi altre volte riformulano le teorie presocratiche e parlano solamente
di caldo e freddo, e che per caldo e freddo bisogna intendere cio che si traspone
nel concreto, ossia «Feuer und Luft» (p. 260) («fuoco e aria»). Secondo Lloyd',
quindi, Anassimandro separava le sostanze (fuoco e aria in particolare) dalle qua-
lita (caldo e freddo, e altre coppie di opposti). Gia nei poemi omerici (cf. 7/. VII
99) e in Esiodo (Op. 60s.) venivano presupposti gli elementi in quanto componenti
primarie, allo stesso modo in cui venivano presupposte coppie di opposti, quale
il maschile e il femminile, oltre che il giorno e la notte, come si nota in tutta la
Teogonia".

10 Cf.J. Jacquss, 2012, 229-258.

11 Cf. N. Camrion, 2008, 161.

12 Cf. G. E.R. LLoyp, 1970, 260.

13 Cf. G. E.R. LLovyp, 1970, 266s.

14 Cf. F. M. CornForD, 1952, 24; G. E. R. LrLoyb, 1970, 261-270.
15 1953, 260; e con lui G. E. R. LLoyp, 1970, 265.

16 U. HoLscHER, 1953, 260.

17 Cf. G. E.R. Lroyp, 1970, 268s.
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I Greci associavano il calore non solo alla vita, ma anche a emozioni positive, quali
la gioia e il conforto'®, mentre associavano il freddo alla morte, ad emozioni quali la
paura e a elementi negativi come la guerra’. G. E. R. Lloyd* compendia nei poemi
omerici ed esiodei le occorrenze dell’umido inteso come qualcosa di vitale, e del
secco come una qualita mortifera: «umido mortale» (Od. VI 201) viene utilizzato
con I’accezione di «umano vitale» (XIII 187)*!. La legna morta ¢é invece descritta
come secca (cf. 7[. IV 487) allo stesso modo in cui Esiodo descrive parti del corpo
morte, come le unghie (Op. 743); anche una persona morta veniva chiamata aAifog
(ad esempio, da Plat. Resp. 387c), che significa ‘senza umidita’; i vecchi venivano
descritti poi come ‘secchi’?. La connessione dell’umido con la vita e del secco con
la morte viene da sé se si pensa alle immagini correlate dagli autori menzionati (ad
esempio la secchezza della legna morta, la freddezza di un cadavere) e al clima me-
diterraneo in cui i Greci vivevano, perché 1’estate greca ¢ calda e secca, I’inverno
greco freddo e umido. Di conseguenza, il caldo e il secco vennero presto connessi
col Sole e dunque con il mondo celeste, e le altre due qualita con la Terra?. Le quat-
tro qualita non avevano un valore positivo o negativo di per s¢, ma solo in associa-
zione con i diversi contesti a cui le si applicava, ma mentre il caldo era solitamente
positivo e il freddo negativo, il secco e I’'umido rimanevano ambivalenti, € dunque
acquisivano positivita o negativita solo nel contesto?*: ad esempio, caldo e secco
rimandavano all’estate, al Sole, al mondo celeste, alla vita, mentre freddo e umi-
do all’inverno, al mondo terrestre e alla morte; dunque, il secco potrebbe sembrare
positivo e I’umido negativo, ma I’umido rimandava d’altra parte alla vita e il secco
alla morte (si vedano i gia menzionati //. IV 487 e Od. VI 201). Per quanto riguarda
i filosofi, Parmenide (VS 28 B 12 ap. Simpl. in Phys. 31,3) associava probabilmente
il caldo al fuoco e alla luce, ¢ il freddo al buio®, mentre Anassagora (VS 59 B 15 ap.
Simpl. in Phys. 179,3), nella sua dottrina degli opposti, separava freddo con umido
(associandoli alla terra), e caldo con secco (associandoli all’etere). La connessione
tra calore, umidita e vita continud anche in Anassimandro (VS 12 A 11 ap. Hippol.
Haer. 1 6,1-7), nei filosofi successivi (cf. Democr. V.S 68 B 5.1 ap. Diog. IX 41) e
nella medicina ippocratea (cf. Hippoc. Vict. 1 32s., Carn. 9).

18 Cf. G.E.R. LLoyp, 1970, 271 e n. 34.

19 Cf. p.271n. 35.

20 1970, 271.

21 Trad. G. E.R. LLovyp, 1970, 271.

22 Cf. Od. X111 392s., Soph. El. 819; vd. anche G. E. R. LLoyp, 1970, 271 n. 36.
23 Cf. G.E.R. LLoyp, 1970, 272.

24 Cf.G.E.R. Lroyp, 1970, 272.

25 Cf. G.E.R. Lroyp, 1970, 272.
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2. Le qualita e i generi in Aristotele

G. E. R. Lloyd* osserva che nel pensiero greco antico c’era un certo accordo
nell’imputare a una differenza di qualita (caldo, freddo, umido, secco) la difformita
tra uomo e donna, anche se non c’era accordo sulle specificita dei due generi. Ari-
stotele attribuisce a Parmenide (Part. an. 648a 25-28 = VS 28 A 52) la visione della
femmina come essere piu caldo del maschio, la quale si riflettera successivamente
sulla concezione ippocratica (Nat. mul. 1), e poi appunto aristotelica (Gen. an. 765b
8-766b 37), che le mestruazioni siano dovute a un’abbondanza di sangue; ma mentre
per il testo ippocratico il sangue era caldo e dunque le mestruazioni erano una prova
concreta del maggior calore insito nel corpo femminile, per Aristotele le mestrua-
zioni sono dovute alla mancanza di calore della donna, che non riesce a scaldare
il sangue per farlo diventare seme, e che quindi ¢ costretta a espellerlo. Aristotele
assegna gia a Empedocle (Gen. an. 723a 23 = VS 31 B 65) la visione che gli uomini
siano piu caldi delle donne, senza alcuna prova empirica a sostegno, ma assegnando
il calore alla positivita ¢ dunque all’'uomo. In Hippocr. Vict. I 34, I’autore conferisce
maggior calore e secchezza all’uomo (come il fuoco) a causa del proprio stile di vita
(cibo ed esercizio fisico), mentre le donne espellono il proprio calore mensilmente
con le mestruazioni (come ’acqua), assegnando implicitamente la positivita allo
stile di vita sano maschile, mentre la negativita all’acqua, al freddo e al femminile?’.

Aristotele si accoda alla dottrina del trattato ippocrateo Sul regime, ¢ in Gen. an.
765b 8-766b 37 distingue uomo e donna in base alla loro abilita a cuocere il sangue:
il sangue diventa sperma nell’'uomo, mestruazioni nella donna; lo Stagirita (Part. an.
648a 28-35) accusa chi aveva considerato le mestruazioni come un segno del mag-
gior calore femminile, mentre sono per lui la versione impura del sangue trasformato
in sperma nell’'uomo. Le donne, infatti, dovrebbero essere calde e umide in quanto
vive, ma si raffreddano e si seccano tramite la perdita di sangue mestruale. Il sangue
mestruale ¢ un seme, come ¢ seme anche lo sperma, con la differenza che lo sperma ¢
piu elaborato, e il sangue mestruale ha bisogno di un’elaborazione maschile. Quando
I’essere umano espelle cibo dal corpo, mantiene nell’organismo un residuo che si
trasforma in sangue tramite il calore tipico maschile, e questo sangue ¢ lo sperma.
La donna, essendo fredda, non riesce a trasformare il cibo in sangue perfetto e puro
come lo sperma, ¢ lo muta in un sangue ‘da elaborare’, il sangue mestruale, che solo
nella riproduzione verra cotto tramite il seme maschile, trasformandolo in nuova
vita. Il latte materno risulta un altro modo di arrivare a quella forma rarefatta ed epu-

26 1970, 273.
27 Cf. G.E.R. Lroyp 1970, 274.
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rata che ¢ lo sperma, ma € sempre un tentativo non riuscito a causa della mancanza di
calore?. Lo sperma ha un ruolo attivo, mentre il sangue mestruale un ruolo passivo®:
la donna ¢ indispensabile, ma solo come donna-materia, come contenitore, quindi
come passivita, mentre 1’'uomo ¢ forma e spirito, attivo e creativo®. Questa visione
aristotelica deriva dall’idea che la donna sia un essere inferiore, un maschio depo-
tenziato’', e allo stesso momento corrobora 1’idea stessa. Inoltre, la donna, essendo
meno calda dell’'uomo, arriva piu lentamente a formarsi nell’utero materno e invec-
chia piu rapidamente, perché «tutti gli esseri inferiori giungono infatti alla fine piu
rapidamente, come avviene sia nelle opere dell’arte sia nelle cose messe insieme dal-
la natura» (Gen. an. 775a 16)*. E credenza aristotelica che la parte destra del corpo
sia piu calda e positiva della sinistra: il cuore ¢ a sinistra perché bisogna compensare
la freddezza di questo lato con 1’organo fonte di calore, ma la donna, per sua physis, ¢
fredda, e quindi ¢ inferiore (cf. Gen. an. 765b 1s.). In Aristotele, dunque, gli opposti
destro-sinistro sono anch’essi correlati rispettivamente al maschio e alla femmina.

Tuttavia, in Gen. an. 765a 16, lo Stagirita rifiuta la visione secondo la quale il sesso
del nascituro ¢ determinato dalla posizione nel grembo materno (ossia se ¢ posizio-
nato sul lato destro, nascera maschio, se sul sinistro, femmina). Il sesso del nascituro,
per Ippocrate (Genit. 6s.), era determinato dal rapporto di forza tra i due semi, quello
maschile e quello femminile, concorrenziali per la nascita di un individuo: se si in-
contrano due semi forti nasce un maschio, se due semi deboli, nasce una femmina (la
forza sembra qui associata quindi alla maschilita e la debolezza alla femminilita); se
un seme debole si incontra con un seme forte, I’esito dipende dal seme quantitativa-
mente pit abbondante: se ¢ maggiore quello maschile, ed ¢ anche piu forte, nascera
maschio, ma poco virile; se ¢ maggiore quello maschile, ma esso ¢ debole, nascera
una femmina poco femminile; se invece ¢ piu abbondante il seme femminile, ed ¢
anche il piu forte, nascera un maschio effeminato; se € piu abbondante quello femmi-
nile, ma esso ¢ debole, nascera una femmina poco femminile®. A qualcosa di simile
era approdato il pitt 0 meno contemporaneo Democrito (nasce nel 470 a.C. circa)®*:
se ¢ piu forte il seme paterno, nasce un maschio, se ¢ piu forte il seme materno, nasce
una femmina. Parmenide (V'S 28 A 54 ap. Aét. V 11,2) ed Empedocle (V'S31 A 81 ap.

28 Cf. Gen. an. 765b 8-766b 37; vd. in part. G. Sissa, 1983, 83-92.

29 Cf. in part. E. CANTARELLA, 2013, 96.

30 Cf. soprattutto G. Sissa, 1983, 139-145.

31 Cf.in part. G. Sissa, 1983, 90; 1992, 65-71.

32 Trad. D. LaNza-VEGETTL 1971, 1004.

33 Cf. inpart. R. Jory, 1966, 61, secondo cui la convinzione ippocratea ¢ che 1’'uomo sia piu caldo della
donna.

34 Cf. V'S 68 A 143 ap. Arist. Gen. an. 764a 6.
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Arist. Gen. an. 764a 1) erano invece di un’altra opinione: se il feto si trova a destra
nell’utero, cio¢ nella parte piu fredda, nasce maschio, se nella parte sinistra quindi
piu calda, femmina (mentre per Arist. Gen. an. 765b 1s., la parte destra ¢ piu calda,
quella sinistra piu fredda); cosi, anche Anassagora (VS 59 A 107 ap. Arist. Gen. an.
763b 30) e I’autore ippocratico degli Aforismi (V 48)%. Riguardo all’esistenza di
un seme femminile, come Eschilo in Eu. 658-6613¢, in cui Apollo nega alle donne
qualunque merito nel concepimento di un feto*’, anche Aristotele (Gen. an. 722b 6s.,
764b 15s.) da il merito della filiazione solamente al maschio, e cosi, secondo N. L.
Loraux® faranno tutti i Greci dopo di lui. I testi ippocratici saranno gli unici a tener
conto del maschile e del femminile insieme™®.

M. Detienne (1977) fa altresi notare come al mito e agli umori si unisca la classi-
ficazione delle erbe per rinvigorire la tesi della subalternita delle donne nell’antica
Grecia: la lattuga, verdura fredda e umida, ¢ consumata prevalentemente dalle don-
ne, perché ¢ eccellente per le mestruazioni e per una buona circolazione del sangue.
Un effetto collaterale della lattuga ¢ pero ’alterazione del piacere, e gli uomini non
la mangiano mai per paura di impotenza e di privazione del desiderio e del piacere,
poiché in passato essa ha reso impotente Adone. Gli uomini devono starne alla larga,
mentre le donne possono privarsi benissimo di un po’ di godimento, dato che, per gli
antichi, hanno un piacere di gran lunga maggiore rispetto a quello degli uomini*, e
devono controllare I’impurita del sangue mestruale.

Aristotele si inserisce in una visione del mondo come composto di distinzioni bina-
rie, tra maschile e femminile, destra e sinistra, etc., che inizia con i primi filosofi (e.g.
Heraclit. V'S 22 B 10 ap. [Arist.] Mund. 396 b 7) e arriva fino a Tolemeo (cf. infra
cap. 3). La fisica aristotelica ¢ cio0 su cui si basa I’astronomia tolemaica*, Aristotele
fornisce una base giustificativa all’astrologia: «¢ giusto che tutti questi tempi, delle

35 Cf. E. CANTARELLA, 2013, 86 n.1. Per farsi un’idea dell’ampiezza del dibattito medico-scientifico
del VI-V sec. a.C. sulla questione della monosessualita della procreazione e della determinazione
del sesso, cf. M. VEGeTTI, 1976, 105-107.

36 «Madre si dice, ma non ¢ lei che genera il figlio: diventa pero la nutrice non appena in lei sia stato
seminato I’embrione. Chi procrea ¢ il maschio che la prende; lei ¢ come un ospite che per il suo
ospite custodisce e preserva il rampollo, a meno che gli déi non lo annientino» (Aesch. Fu. 657-661,
trad. M. CENTANNI, 2003, 645).

37 Cf.N.L.Loraux, 1981, 129 ¢ 144.

38 1991, X.

39 Cf. e.g. Hippoc. Nat. puer. 12, 21; vd. LLoyp 1983, 58-111.

40 Cf. Ov. 4rs 11 687s.; questa credenza ¢ confermata dal mito di Tiresia, che potendo cambiare genere
ha sperimentato sia il piacere maschile, che quello femminile: cf. Ov. Met. 111 316-338.

41 Cf.in part. G. Auiac, 1993, 32.

MHNH, 23 (2025) 89-112 ISSN: 1578-4517



Le qualita nella teoria umorale e il genere... 97

gravidanze, delle nascite e delle vite, tendano ad essere misurati secondo periodi na-
turali. Con periodi naturali intendo dire di e notte, mese € anno e i tempi con questi
misurati» (Gen. an. 777b 20-23)*. 1l cielo «omniabbracciante»* ¢ una mescolanza
delle quattro qualita prime (calore, freddezza, umidita e secchezza), che si alternano
in quantita in base ai periodi naturali e ai moti delle stelle. Similmente in Tolemeo,
1 pianeti apportano alle cose terrene calore, secchezza, freddezza, umidita, ¢ danno
vita a piante e animali: dalla disposizione del cielo si comprende la disposizione
delle qualita dei singoli corpi, perché le determinate disposizioni dei pianeti si ac-
cordano con i determinati temperamenti*. Aristotele (in Cael. 269b-270b) spiega
che il movimento circolare ¢ proprio dei corpi celesti, quello rettilineo ¢ dei corpi
sublunari, e quindi i primi si muovono verso 1’alto, i secondi verso il basso; il corpo
piu leggero ¢ il fuoco, quello piu pesante ¢ la terra, intermedi sono aria e acqua. Le
quattro qualita saranno poi spartite da Galeno (Nat. fac. 1,3 e 6) nei quattro elementi
nel modo seguente: il fuoco ¢ caldo e secco, I’aria calda ¢ umida, la terra fredda e
secca, I’acqua fredda e umida. Tutti i corpi terreni sono composti di una mescolan-
za dei quattro elementi in diverse proporzioni e quantita: se, ad esempio, domina
I’elemento del fuoco, il temperamento ¢ caldo e secco. Il calore o la freddezza non
devono essere per forza calore o freddezza in atto, bensi in potenza, come lo zolfo
che é freddo in atto ma ¢ caldo in potenza perché € una virtu preesistente alla causa®.
Le qualita, poi, traggono influsso dagli astri, non traggono origine dagli elementi,
perché anche gli elementi subiscono 1’influsso degli astri*: se calore e umidita allun-
gano la vita*’, non sono innati nei viventi, ma derivano dagli astri, perché sono gli
astri a influenzare la lunghezza della vita*.

«L’uomo piu di ogni altro animale ha le parti inferiori e superiori ben distinte in ar-
monia con i luoghi naturali: le prime e le seconde sono infatti in corrispondenza con
I’alto e il basso dell’universo. Allo stesso modo, anche il davanti e il dietro, la destra
e la sinistra sono disposti secondo natura.

(Hist. an. 494a 26%)

Si arriva dunque anche in Aristotele ad una riflessione cosmologica sulle due forze
contrapposte. Se la tridimensionalita degli oggetti inanimati ¢ solo uno specchio

42 Trad. D. Lanza-M. VeGerTl, 1971, 1011; vd. G. BEzza, 1990, XXs.
43 G. BEzza, 1990, 24-26.

44 Cf. Tetr.12,1-6,7,9.

45 Cf. Tit. Phys. 35.

46 Cf. Arist. Mete. 339a 11s.

47 Cf. Arist. Long. 466a.

48 Cf. G. Bezza, 1990, 71.

49 Trad. D. Lanza-M. VEGeTTI, 1971, 156.
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dell’osservatore, il cielo, che ha un principio di movimento, ha un orientamento
proprio, indipendente dall’osservatore’'. In ogni corpo, la destra ¢ la parte in cui
inizia il movimento nello spazio, come la destra del cielo ¢ I’oriente, il punto da
cui inizia il moto degli astri, se esso ha un inizio*>. Essendo poi I’ovest il luogo del
tramonto, ne deriva che «le parti di sinistra sono nell’uomo piu fredde che in qual-
siasi altro animale» (Part. an. 666b 8)%: Aristotele preconizza qui un’identita tra i
corpi celesti e i corpi umani, senza parlare di astrologia. Sono femminili il basso e
il dietro™, come la parte sinistra del corpo, perché piu statica e piu debole®. Anche
Parmenide (VS 28 A 54 ap. Aét V 11,2) ed Empedocle (V'S 31 A 81 ap. Arist. Gen.
an. 764a 1) collegavano la sinistra con la donna, perché credevano che le femmine
nascessero dalla parte sinistra; ma se questa veniva da loro classificata come la
parte piu calda, per Aristotele (Part. an. 648a 11-14), invece, la donna pecca di
calore, quindi la parte sinistra ¢ quella piu fredda, dove risiede il cuore perché esso
la riscaldi.

La compiutezza e 1’autosufficienza hanno invece come referente fisico causale il
caldo, allo stesso modo per cui la forma, che si identifica come la prima causa mo-
trice, € compiuta e autosufficiente, e corrisponde al maschio, mentre la materia ¢ la
femmina®: si trova qui il binarismo materia-forma, in cui la materia ¢ la donna e
I’uomo ¢ la forma®’. «E sono pit compiuti gli animali di natura piu calda e piu fluida
e non terrosa» (Gen. an. 732b 28)%: la compiutezza, la maschilita, € calda e fluida;
per terroso si intende cio che non € cotto nel corpo di una persona e non € reso seme,
e si puo trovare una corrispondenza con la terra tolemaica, un elemento femminile.

In Gen. corr: 329b 18-35, Aristotele spiega che cosa si intende esattamente per caldo,
freddo, umido e secco: «caldo» ¢ «cid che combina cose dello stesso tipoy; «freddo»
¢ «cio che mette insieme e combina allo stesso modo cose omogenee ed eterogeneey;
«umido» € «ci0 che, facilmente delimitato, non & determinato da nessun confiney;
«seccox € infine «ci0 che, non facilmente delimitato, &€ determinato dal suo stesso con-
fine». Umido e secco sono una coppia antinomica passiva perché ha estensione ed ¢
materiale; caldo e freddo sono una coppia antinomica attiva perché ha intensita e non ¢

50 Cf. Cael. 285a 4-6.

51 Cf.285b 29s.

52 Cf.285b 16-18.

53 Trad. D. Lanza-M. VEGeTTI, 1971, 650.

54 Cf. Hist. an. 538b 2-7.

55 Cf.493b 16.

56 Cf. Gen. an.732a23; vd. F. HERITIER-AUGE 1993, 128.
57 Cf. in part. G. Sissa, 1983, 105s.

58 Trad. D. Lanza-M. VEGeTTI, 1971, 881.

MHNH, 23 (2025) 89-112 ISSN: 1578-4517



Le qualita nella teoria umorale e il genere... 99

materiale®, L astrattezza di queste definizioni non lascia pero spazio a giudizi di sorta
sulla positivita e negativita delle qualita, mentre in altri contesti, come 1’assegnazione
delle qualita ai generi, sembra esserci una divisione netta tra polo positivo e negativo,
soprattutto per quanto riguarda I’opposizione caldo-freddo®. Un’assegnazione di virtu
o difetto alle temperature si nota anche in Part. an. 647b 29-35, dove il sangue caldo e
spesso € connesso alla forza, il sangue freddo e sottile alla sensitivita e all’intelligen-
za%'; poco piu avanti (648a 5-8), Aristotele suggerisce che questa visione derivi dal
fatto che alcuni animali senza sangue, come le api, siano piu intelligenti di animali piu
caldi. Coraggio e intelligenza — spiega — sono in effetti propri di esseri il cui sangue ¢
sia caldo, sia magro, sia limpido (quindi piu puro), e quindi assegna purezza alle parti
alte e alla parte destra del corpo, impurita alle parti basse ¢ alla parte sinistra, rispetti-
vamente correlate al maschio e alla femmina (648a 11-13). La parte attorno al cuore
e ai polmoni ¢ piu calda e piu ricca nell’'uomo rispetto ad ogni altro animale, e piu
nell’uomo che nella donna (cf. 653a 27-31). Come si vedra (cf. infra cap. 3), il calore
maschile, associato alla positivita, alla luce, al giorno, al Sole, all’est, alla destra, al
numero dispari, si tradurra nella perfezione del mondo celeste®.

In generale, sembra che anche in Aristotele (e.g. Cael. 286a 25s., Gen. corr. 318b
16s.), come negli autori precedenti (cf. supra cap. 1) il caldo sia positivo e il freddo
negativo, ma non si ¢ certi della valenza di secco e umido. In Part. an. 670b 20, la
parte inferiore sinistra del corpo ¢ detta «fredda e umida»®, ed € legata al femminile;
in Gen. an. 766b 31 si dice che i genitori che hanno una costituzione «pitt umida e
piu femminile»® tendono a produrre figlie femmine: da entrambi questi testi si com-
prende che I’'umido ¢ legato alla donna, quindi al polo negativo. Quando Aristotele
in Gen. an. 732b 28 classifica le specie animali, invece, sembra assegnare a una
combinazione di calore e umidita la perfezione assoluta®, ma questa valenza positi-
va dell’umidita potrebbe essere legata alla presenza del calore. In Gen. an. 733a 31
si legge che ’'umidita ¢ vitale, mentre la secchezza ¢ la cosa piu estranea all’essere
animato insieme al fuoco, nel quale solo le salamandre prodigiosamente sopravvivo-

59 Cf. in part. G. BEzza, 1990, 63.

60 Cf, e.g., Gen. an. 765b 8-766b 37.

61 Per il significato di ‘pesante’, ‘denso’, ‘sottile’, ‘spesso’, cf. Cael. 286a 26s., 288b 7s., Ph. 217b
17s., Part. an. 648a 11s., Gen. corr. 330a 8s.

62 Per un parallelo con le altre culture, cf. F. HERITIER-AUGE, 1985, 14: ad esempio, anche per la cultura
cinese dello yin e dello yang, lo yin ¢ femminile, freddo e negativo, lo yang ¢ maschile, caldo e
positivo.

63 Trad. D. LaNza-M. VEGETTI, 1971, 662.

64 Trad. D. Lanza-M. VEGeTTI, 1971, 979.

65 Cf.G.E.R. Lroyp, 1970, 277.
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no (737a 1). I maschi vengono identificati con gli astri, perché vengono identificati
con il primo motore immobile, per analogia:

«nel seme di tutti gli animali € presente cio che rende fecondi i semi: cio che ¢ chia-
mato caldo. Questo perd non ¢ fuoco né una facolta simile al fuoco, ma il pneuma
racchiuso nel seme e nella schiuma, e la natura contenuta nel pneuma che ¢ analoga
all’elemento di cui sono costituiti gli astri».

(Gen. an. 736b 33-35)%

11 cielo, luogo degli astri, sta al padre come la terra sta alla madre; la terra € acquosa,
il cielo ¢ infuocato dalla Iuce delle stelle®’. Lo sperma, dopo aver donato la vita lui
solo, si volatilizza (mvevpatodton, Gen. an. 737a 11). Sperma e sangue mestruale
sembrano essere, in Aristotele, specificazioni simmetriche, ma diverse, di un’unica
umidita vitale®®; uno pero ¢ caldo (positivo), I’altro freddo (negativo).

«Talete, iniziatore di tale tipo d’indagine filosofica, sostiene che principio ¢ 1’acqua
(percio egli asseriva che anche la terra galleggia sull’acqua), e forse questa sua opi-
nione gli fu suggerita dall’osservazione che ¢ umido cio di cui ogni cosa si alimenta
e anche il caldo nasce dall’'umidita e sopravvive per mezzo di essa (del resto, € prin-
cipio di tutte le cose cio da cui queste traggono origine), né soltanto in base a cio egli
ha concepito tale teoria, ma anche in base al fatto che hanno natura umida i semi di
tutte le cose, € I’acqua ¢ appunto il principio naturale delle cose umide».

(Arist. Metaph. 983b 6)%

Ci0 che colpisce di questa citazione ¢ quanto siano aristoteliche le teorie messe in
bocca a Talete™: tramite il primo filosofo, la Metafisica giustifica la propria visione
dell’umidita come acqua calda non secca; ¢ un’umidita che porta vita perché ¢ unita
al caldo (I’'umidita da sola ¢ neutrale). Il filosofo di Stagira conosce bene non solo le
teorie di Talete, ma anche i quattro elementi di Anassimene, e li fa propri. Le quattro
radici sono correlate e necessarie tra loro: «Gli animali e le piante si producono nella
terra e nell’acqua, perché nella terra ¢ presente I’acqua, nell’acqua il pneuma, e in
tutto questo dappertutto ¢’¢ calore animante (Bepudtnrto Yyoyknv); di conseguenza
tutte le cose sono in certo modo piene di animay» (Gen. an. 762a 18)7".

Pertanto, secco e umido, come nei filosofi presocratici, anche in Aristotele sono am-
bivalenti e acquisiscono una valenza positiva o negativa in base al contesto, ma ten-

66 Trad. D. LaANza-M. VEGETTI, 1971, 894.

67 Cf. in part. G. Sissa, 1983, 90s.; G. BEzza, 1990, 24s.
68 Cf. G. Sissa, 1983, 107.

69 Trad. G. Sissa, 1983, 90.

70 Cf. G. Sissa, 1983, 90s.

71 Trad. D. LaANza-M. VEGETTI, 1971, 966.
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denzialmente ’'umidita ¢ vitale perché 1’acqua ¢ vitale, nonostante sia femminile, allo
stesso modo della materia che € necessaria alla forma, anche se femminile e negativa. A
differenza dei filosofi presocratici, pero, Aristotele ¢ certo che I'uomo sia piu caldo della
donna, e quindi la donna sia piu fredda. F. Héritier-Augé’ asserisce che, per i Greci in
generale, I’'uvomo ¢ caldo e secco, mentre la donna ¢ fredda e umida. Per quanto riguarda
Aristotele, pero, questo ¢ vero solo nella divisione calore-freddezza, mentre la secchez-
za e 'umidita non rientrano strettamente in una categorizzazione di positivita o di ne-
gativita, di maschilita o di femminilita. Per Tolemeo, addirittura, i pianeti sono spartiti
in maniera diversa e peculiare anche per caldo e freddo, oltre che per secco e umido.

3. Tolemeo e le qualita

Tolemeo utilizza la teoria delle qualita concepita da Ippocrate (cf. supra cap. 1) e da
Aristotele (cf. supra cap. 2) per spiegare le influenze degli astri sulla Terra™. La filoso-
fia greca dai tempi piu antichi aveva I’idea che gli esseri umani fossero microcosmi che
riflettono i macrocosmi, perché fatti della stessa materia dell’universo, e ordinati come
il cosmo stesso™. C’¢ una correlazione di stelle e pianeti con parti dell’essere umano:
ad esempio, una malattia associata con il pianeta Marte, associato con il fuoco o con il
caldo e secco, puo essere curato con un antidoto a cio che ¢ Marte, cio¢ il freddo e I’'u-
mido”. La quantita di caldo, secco, umido e freddo stabilisce 1a natura delle cose, ma le
cause naturali sono molteplici’. Tolemeo, insieme a Galeno, & I’unico autore di eta im-
periale a rifiutare I’elemento fantastico e religioso nello studio dei fenomeni naturali”.

11 genio di Tolemeo si nota gia all’inizio della Tetrabiblos:

«¢ a tutti evidente, senza particolari dimostrazioni, che una certa forza si diffonde e
si propaga dalla sostanza aeriforme ed eterna sull’intera superficie terrestre che ¢ in
tutto e per tutto soggetta a cambiamenti: 1 primi elementi sublunari, infatti, il fuoco
e I’aria, sono compresi nell’etere ¢ vengono modificati dal suo movimento, mentre
a loro volta comprendono e modificano tutti gli altri elementi: la terra, ’acqua, le

piante e gli animali».
12,1y

72 1985, 12s.

73 Cf. D. GieseELER GREENBAUM, 2020, 357s.

74 Cf. Democr. VS 68 B 34 ap. David Philosophus Proll. 38,14 Busse; vd. D. GIESELER GREENBAUM,
2020, 358.

75 Cf. D. GieseLER GREENBAUM, 2020, 358.

76 Cf. Tetr.13,6-11; vd. G. BEzza, 1990, 46-48.

77 Cf. S. FeraBoLi, 1998, XVII.

78 Trad. S. FErABOLI, 1998, 11.
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Tolemeo non inventa gli elementi, ma li traspone nel campo dell’astrologia™: I’ener-
gia di fuoco e aria (che governano i segni zodiacali maschili, quindi attivi) muovono
(quindi dominano) tutto il resto (la terra e ’acqua, che governano i segni zodiacali
femminili, quindi passivi). Egli prende in prestito da Platone la teoria della materia
per farne i quattro elementi della sua fisica astrologica®, e si serve delle nozioni di
natura calda, fredda, umida e secca (cf. supra cap. 1s.) per spartirle nelle nozioni che
gli sono proprie, quelle astrologiche.

Dai commenti non solo si comprende meglio il pensiero tolemaico, ma si capisce
soprattutto cio che Tolemeo eredita dagli autori precedenti: i testi medievali (e.g. Tit.
Phys. 65) comparano la credenza tolemaica dell’onnipresenza dei quattro elementi
(fuoco, terra, aria, acqua; cf. Terr. I 2,1) alla credenza aristotelica per cui le quattro
radici sono presenti in ogni corpo composto®'. Gli enti sublunari sono composti dei
quattro elementi mescolati [’uno all’altro secondo differenti quantita e proporzio-
ni*, su scia aristotelica®. Sempre in conformita con la dottrina dello Stagirita®, in
Tolemeo, il caldo, il freddo, il secco e I'umido dei corpi terreni non derivano dagli
elementi, ma dagli astri, come si nota da Tetr: 1 4%. Le quattro qualita prime sono
comuni al cielo e ai quattro elementi, anche se in modi distinti (negli astri, non for-
maliter ma effective) e in tempi distinti (cio¢ secondo il prima e il dopo; cf. D’Ab.
16™). Tit. Phys. 65 aggiunge che le qualita dei composti non derivano dagli elementi,
ma dalle qualita celesti, che originano dalla luce dei cieli. All’inizio di 7etr: 1 2,1, in-
fatti, Tolemeo inserisce un tratto di originalita, un quinto elemento (tig dvvapc), che
Bezza®*® indica come «luce». La luce, che permane in tutta 1’opera tolemaica come
ratio che fornisce un senso al mondo e rende effettive le influenze dei corpi celesti®’,
potrebbe essere un altro modo di descrivere I’etere aristotelico®®, ossia cio di cui
sono composti gli astri®. La sostanza degli astri ¢ il calore, come ogni vita nasce dal
calore: il calore proviene dal fuoco che crea e plasma gli astri come plasma le vite®.

79 Cf. A. A. Long, 2006, 141.
80 Cf. Tim. 39¢-40a, 55a-c.
81 Cf. Gen. corr.335a 8.

82 Cf. G. Bezza, 1990, 70s.
83 Cf. Gen. corr. 335a 8.

84 Cf. Mete. 339a 11-13.

85 Cf. G. BEzza, 1990, 71.

86 1990, 28-30.

87 Cf. G. Bezza, 1990, XXI.
88 Cf. G. Bezza, 1990, 25.
89 Cf. Cael. 269a 31; vd. G. BEzza, 1990, XX.
90 Cf. G. BEzza, 1990, 61s.
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Gli astri sono fatti di luce, e ogni calore ha una proprieta diversa, come il calore di
Giove ¢ diverso da quello di Saturno®’. In Judic. 19,23, inoltre, Tolemeo segue il
pensiero aristotelico per cui I’anima partecipa di tutti gli elementi®*: se I’acqua e la
terra (elementi femminili in astrologia) non sono propri dell’anima ma del corpo,
diventano anche elementi dell’anima perché anche 1’anima ha una parte sensitiva
e quindi corporea. Il fuoco e I’aria, che non a caso sono maschili, insieme all’etere
(«luce» o «quinta essentia», come viene chiamata da G. Bezza (1990, 40s.), sono pit
simili all’anima, e Tolemeo sembra far proprio il precetto di Zenone® per cui I’anima
¢ un pneuma caldo®.

«I1 caldo e il secco, cio¢ il massimo di luce, si denominera fuoco; il caldo-umido, in
cui ¢ minor luce, in cui la luce ¢ come piu ristretta su se stessa, sacrificata in ragione
dell’umidita, sara a dirsi aria; il freddo secco, in cui ancor piu si attenua e restringe la
luce, si chiamera terra, e infine il freddo umido o luce quasi estinta, acquay.

scrive E. Zolla” a proposito di Arist. Mete. 340b15. Per quanto riguarda Tolemeo,
pero, G. Bezza™ asserisce che per loro natura gli elementi sono privi di calore e luce,
mentre le stelle sono calde e aiutano gli elementi a mescolarsi, in particolare il Sole, di
modo che, quando esso ¢ allo zenith, fuoco e aria si accrescono, in quanto elementi su-
periori, mentre acqua e terra scemano, in quanto inferiori; il contrario avviene quando
il Sole recede. Quindi, la stella di Saturno non raffredda i corpi sublunari a causa della
posizione rispetto al Sole, ma a causa della sua natura diversa rispetto a quella del Sole,
che ¢ calorifico. Allo stesso modo, esso ¢ distante anche dalla Luna (per natura, non per
posizione)”’, che attrae gli umori, come spiega Haly. 117 e 11*-12%,

Cardano (Comm. 126a), Nabod (£. 238), Magini (Isag. 3") e Villa (Il 1) argomenta-
no che la Luna € benefica a causa del calore che le deriva dal Sole, ma che ha virtu
compiutamente benefica solo quando cresce di luce, mentre quando scema di luce ¢
imperfetta. Abenr. 3®, a questo proposito, afferma che la Luna sta al Sole come il mi-
nistro al re, e per questo il re magnifica il proprio ministro finché la Luna si fa piena,
per poi iniziare a deprimerlo e a sminuirne la potenza. Il Sole e la Luna hanno effetti
particolari, piu potenti rispetto agli altri pianeti: il primo porta soprattutto calore, la
seconda umidita; di conseguenza, un’assenza o lontananza di questi due luminari porta

91 Cf. Alb. Mag. Coel. 11 3,3.

92 Cf. Gen. an. 762a 18.

93 Cf. Cic. Tusc.119.

94 Cf. Tetr.13,1; vd. G. Bgzza, 1990, 40s.
95 1975, 25.

96 1990, 65 e n. 25.

97 Cf. Niph. 4Apot. 4,
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privazione delle rispettive qualita®. Come si vedra piu avanti (cf. infra), I’intensita ¢
prevalente nel Sole e porta caldo, mentre la dilatazione ¢ prevalente nella Luna e porta
umidita®: secondo Tit. Phys. 1 12,76, queste sono le cause attraverso cui ogni cosa di-
venta sensibile, quindi producono le qualita dell’animo, delle azioni, di ogni cosa: ogni
bene e male, la forma del corpo, la salute, la morte e anche la distinzione del sesso. La
Luna ha azione calorica solo per la luce che le deriva dal Sole, cioé¢ quando cresce di
luce, mentre non ¢ calorica quando la sua luce scema; di per sé, la sua maggior virti
¢ umidificante!'®. Il calore che emana ¢ debole, e per questo & putrefacente. Plutarco
(Fac. orb. lun. 928c) chiama la Luna organo digerente del cosmo: I'umidita negli astri
ha un rapporto con il processo digestivo se partecipano di un calore riflesso!’.

A propria volta, il temperamento degli astri ha principio nel Sole, che produce le qua-
lita prime in concomitanza con le quattro stagioni dell’anno'*: esso proietta la propria
luce sugli altri pianeti ed essi operano, in base alle qualita intrinseche a ciascuno, cio¢
in base al temperamento. 7etz: 1 5,1 stabilisce una distinzione tra i pianeti benefici e
malefici, e dunque G. Bezza!® si chiede giustamente da che cosa derivi questa classifi-
cazione ‘morale’. Una simile ripartizione non pertiene alle basi teoriche dell’astrologia
classica'™ e ha ricevuto critiche prima da Plotino (I 9,51s.) e poi da Agostino (Conf.
11 10,1): Tolemeo vede negli astri esseri divini e non soggetti alle passioni terrene, allo
stesso modo di Platone e Aristotele!®. Ristori (517) spiega infatti che gli astri hanno due
potestates: la prima li rende tutti caldi e attivi, mentre la seconda deriva dalla prima
e fa si che producano temperie (rendendoli, dunque, benefici) o intemperie (renden-
doli malefici). Quindi, il bene e il male da loro prodotto non derivano dalla natura dei
pianeti, ma dall’azione derivante dalle loro proprieta'®, in base a come operano sui
quattro elementi'”’: malevola non ¢ la loro essenza (aristotelicamente, la loro potenza),
ma la loro azione (il loro atto), perché gli astri sono esseri divini che non subiscono
passioni'®, bensi agiscono solamente. Per questo, Vettio Valente aveva scritto: «gli

98 Cf. G. Bezza, 1990, 66s.

99 Cf. G. Bezza, 1990, 66s.

100 Cf. G. BEzza, 1990, 67.

101 Cf. G. Bezza, 1990, 68; D. GIESELER GREENBAUM, 2020, 366.

102 Cf. Tetr.15,1s.; vd. G. Bezza, 1990, 82.

103 1990, 83.

104 Cf. G. Bezza, 1990, 83.

105 Cf. G. BEzza, 1990, 83. In realta, F. RocuBERG-HaLTON (1988b) ha messo in luce una classifica-
zione tra pianeti benefici ¢ malefici simile a quella ellenistica gia nella letteratura astronomica
babilonese di periodo seleucide.

106 Cf. G. BEzza, 1990, 84.

107 Cf. Haly. 13, Hemg.1 40~

108 Cf. G. Bezza, 1990, 83.
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astri malefici sono stati cosi chiamati perché diminuiscono la vita, ma in ogni altra cosa
operano il bene» (IV 13s.)'®. Giuliano di Laodicea aggiunge: «vediamo i febbricitanti
subire danno dal calore del Sole che tutto vivifica e cio avviene per la debolezza loroy»
(CCAG 1V 105,16s.)!°, perché tutte le stelle sono benefiche di per sé.

Tolemeo in Tetr. 1 5,1, per discernere tra pianeti benefici e malefici, distingue gli astri
nei quattro umori: caldo e umido sono fecondi (yoviua) e attivi (momrtikd), perché da
essi tutto si aggrega e trae crescita, mentre secco e freddo sono distruttivi (pOaptucd)
e passivi (mafntwkd) perché disgregano e stroncano ogni cosa. Gli astri in cui pre-
valgono gli umori fecondi e vitali (caldo e umido) sono benefici''!: per questo, gia i
maaioi avevano classificato Giove, Venere e la Luna come pianeti benefici, a causa
della loro costituzione prevalentemente calda e umida, e della loro azione tempera-
ta''2, D’altra parte, gli astri in cui prevalgono il secco e il freddo (umori «distruttivi
e passivi»: Tetr: 1 5,1)!'* hanno virti malevola: per questo, gli stessi madaioi avevano
classificato come malefici Saturno perché molto freddo e Marte perché eccessiva-
mente secco''*. Saturno ¢ freddo per natura, per la sua grande distanza dal Sole (an-
cora non erano stati scoperti i pianeti piu lontani), ed & anche meno lucente'®, quindi
il temperamento umano lo percepisce come raffreddante. Card. Subt. 34, invece,
argomenta che Saturno ¢ freddo solo in comparazione, perché impedisce la nascita di
esseri viventi a causa della sua bassa temperatura, come I’acqua tiepida che raffredda
quella bollente, e quindi Saturno, pitu che Giove, aiuta i seminati perché i semi hanno
bisogno di un calore modesto. Infine, Sole e Mercurio sono pianeti neutri (Mercurio
¢ anche ermafrodita), ossia aumentano le caratteristiche del pianeta a cui si avvicina-
no''%: essi partecipano di entrambe le virtu''? poiché sono mediani''®.

Per comprendere il temperamento, connesso con la virtu (malefica o benefica) e con il
genere (maschile o femminile) dei pianeti, ¢ utile fare riferimento allo schema seguen-
te, composto da G. Bezza'"® secondo le indicazioni contenute nelle opere di Cardano:

109 Trad. G. Bezza, 1990, 84.

110 Trad. G. Bezza, 1990, 84s.

111 Cf. Alb. Intr. 4,5.

112 Cf. Tetr. 15,1.

113 Trad. S. FEraBoLL, 1998, 35.

114 Cf. Tetr.15,2; vd. A. BoucHg-LECLERCQ, 1899, 94-98.

115 Cf. Nab. E. 232.

116 Cf. Tetr.15,2.

117 Cf. Tul. 152,4 érikowo.

118 Cf. Heph. I 31,19: péoot, vd. G. Bezza, 1990, 85s. Per le combinazioni dei temperamenti, cf. G.
BEzza, 1990, 183s.

119 1990, 85.
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PLANETARUM DESCRIPTIO E CARDANO COLLECTA

% TEMPERAMENTUM FACULTAS ACTIO
)5) FRIGIDITAS - siccitas mala masculinitas
)4 CALOR - humiditas bona masculinitas
d calor - SICCITAS mala masculinitas
os CALOR - siccitas modo bona masculinitas

‘ modo mala

Q calor - HUMIDITAS bona foemininitas
3| |3 SICCITAS mala masculinitas
el b FRIGIDITAS . mala masculinitas

3 .o
© 2{ temperies calorem bona masculinitas
eC voli™ | humiditatem ~ bona foemininitas
C luminé aucta | LouMmiDA calore perfecte bona foemininitas
minuta lumine cum frigiditate | imperfecte bona foemininitas

Si pud notare che, se in Aristotele (cf. supra cap. 2) ¢’¢ una stretta associazione del
caldo con il maschile, in Tolemeo, invece, non ¢’¢ una corrispondenza biunivoca tra
calore e maschilita, poiché Saturno ¢ freddo ma ¢ maschile, mentre Venere ¢ calda,
ma ¢ femminile, € la Luna, se & crescente, ¢ calda, ma € femminile. Non ¢’¢, inoltre,
una corrispondenza biunivoca tra virtu benevola e maschilita, poiché, ad esempio,
Saturno e Marte sono entrambi malevoli e maschili. Come spiegato da Tolemeo in
Tetr. 1 5, pero, due qualita sono benevole, il calore e 'umidita, mentre le altre due
sono malevole, il freddo e la secchezza: non c¢’¢ corrispondenza tra virtu benefica e
maschile, e tra virtt malefica e femminile, bensi ¢’¢ una correlazione tra qualita e
virtu, in conformita col principio per cui gli astri non sono benevoli o malevoli di per
s¢ (la prima potestas di cui parla Rist. 517), ma in relazione ad altri astri (la seconda
potestas: cf. supra). Le qualita non sono spartite geometricamente nei generi: «i ge-
neri fondamentali della natura sono due: maschile e femminile; decisamente femmi-
nile ¢ I’azione della sostanza umida, che ¢ una componente in netta prevalenza nelle
femmine, mentre gli altri umori sono preponderanti nei maschi. Percio la Luna e
Venere, in cui domina la sostanza umida, sono considerati pianeti femminili, il Sole,
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Saturno, Giove e Marte pianeti maschili, mentre Mercurio partecipa ad entrambi i
generi, in quanto produce parimenti umido e secco» (7etr: 1 6,1)'%.

Non ¢’¢ quindi correlazione tra femminile e virtt malefica, perché 1’umido, unica
qualita prevalente nelle donne, € benevolo'?'; nonostante, pero, 1’unica qualita tipi-
camente femminile sia I’'umidita, Giove ¢ caldo e umido, pur essendo maschile. Piu
in generale, non c’¢ correlazione tra qualita, virtt (benevola o malevola) e genere. La
quantita di umidita in un astro ¢ riconoscibile tramite la sua luminosita, soprattutto
per quanto riguarda i due luminari: nella luminosita del Sole predomina I’intensita,
che & una qualita attiva e produce il calore, il cui contrario ¢ il freddo, mentre la
luminosita della Luna ¢ imputabile all’estensione, una qualita passiva che produce
I’umido, il cui contrario ¢ il secco'?. Che I’'umidita sia connotata positivamente ¢
ravvisabile anche in Tetr: 1 10,1, dove la primavera, stagione positiva, € umida'?. In
Tetr. 1 10,2, Tolemeo compara le stagioni alle fasi della vita in base agli umori, come
avevano fatto gli dpyaiot prima di lui: la primavera ¢ umida come I’infanzia, 1’estate
calda come la giovinezza che va verso la maturita, 1’autunno secco come la maturita
avanzata, I’inverno freddo come la vecchiaia che si avvicina alla morte. Solo il fred-
do ¢ connesso direttamente alla negativita e alla morte, come in Aristotele e, piu in
generale, nella mentalita greca (cf. supra cap. 1)'*

Le qualita sono quindi aristotelicamente tutte parimenti presenti in ogni corpo cele-
ste e in ogni corpo sublunare'®, in conformita anche con la visione ippocratica che
un equilibrio tra i quattro umori € necessario per la salute di un individuo'*. Tuttavia,
¢ per il solo Tolemeo che I'umidita € prevalente (non ‘esclusiva’) nella donna, e cosi
si spiega perché anche Giove puo essere umido. Si ¢ visto (cf. supra cap. 2) che in
Aristotele si nota talvolta un’associazione tra femminilita e umidita — per esempio,
quando in Part. an. 670b 20 parla della parte inferiore sinistra del corpo, femminile
e umida — mentre in altri contesti I’'umidita ¢ legata alla perfezione, come in Gen. an.
733a31. In Tolemeo, invece, si parla di prevalenza dell’'umidita nella donna, e, come
talvolta in Aristotele'?’, nonostante questo, non la si connota negativamente. Gli astri
tolemaici non seguono nemmeno la dottrina aristotelica secondo cui il maschio ¢

120 Trad. S. FEraBoL, 1998, 37.

121 Cf. Tetr. 15,1.

122 Cf. Tit. Phys. 75.

123 Cf. G. BEezza, 1990, 213-222.

124 Cf. Arist. Gen. an. 783b 29s.: «Per gli uomini, I’inverno e I’estate sono da ricondurre all’eta», trad.
D. Lanza-M. VEGerTi, 1971, 1027; vd. supra 2.

125 Cf. Gen. an. 762a 18.

126 Cf. Loc. Hom. 42, Morb. 1 1.

127 Cf. e.g. Gen. an. 733a 31.
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caldo e la femmina ¢ fredda (cf. supra cap. 2). Infatti, I’asserzione contenuta in Tetr.
17,1 parla di tendenze, non di una regola generale: «i pit evidenti spazi del tempo
sono due, il giorno e la notte: il giorno con caratteri pit maschili, perché caldo e atti-
vo, la notte con caratteri femminili, perché umida e riposante»'#. Il caldo ¢ associato
qui al maschile, ma Saturno ¢ freddo e la Luna ¢ calda. Cardano (Comm. 127a) os-
serva che nei pianeti maschili prevale il calore sull’'umido, e per questo puo maturare
il seme, secondo la teoria aristotelica per cui il maschio riesce a scaldare il proprio
sangue a tal punto da renderlo seme'®. Tuttavia, il calore non ¢ il solo umore che
aiuta la fecondazione!*’: il Sole e Marte sono caldi e secchi, Giove caldo asciuga 1’u-
mido, ma Saturno ¢ freddo, e poiché il freddo condensa I’'umido, gli Arabi'*! videro
in Saturno un eunuco, a differenza dell’ermafrodita Mercurio che, nonostante parte-
cipi di entrambi i generi, veniva considerato solamente o maschile'*?, o femminile'*.

In Aristotele il cielo ¢ perfetto e 1a Terra ¢ tutto cio che € imperfetto!'**: Odpavog ¢ ter-
mine maschile corrispondente a un dio maschio, mentre ['fj ¢ un termine femminile
corrispondente a una dea donna. «Anche nell’universo pertanto si € soliti considerare
la natura della terra come femmina e madre, mentre ci si rivolge al cielo, al sole e a
tutte le altre cose siffatte come a generatori e padri» (Gen. an. 716a 17-20)'*: in quan-
to principi (&pyai), «il maschio ¢ portatore del principio del mutamento e della gene-
razione, la femmina di quello della materia» (716a 6s.)!*. Secondo Niph. Apot. 117,
Tolemeo, invece, segue un criterio diverso per assegnare maschilita e femminilita:
non piu la contrapposizione tra calore, luce, cielo (maschile), contro freddo, tenebre,
Terra (femminile), perché il maschile e il femminile non sono piu principi (&pyai),
bensi generi (yévn), dalla radice *gen /*gon /*gn che indica la nascita, il procedere
da un principio, ’avere origine dal cielo e il nascere in terra'®’. Il Sole e la Luna
sono come capi dei due generi, non perché portatori dell’opposizione caldo-freddo,
ma perché generano qualita vitali come calore e umidita'*®. E dal temperamento che
deriva la distinzione tra i generi: sbaglia chi pensa, dice Ristori (48, 51Y), che siano

128 Trad. S. FEraBoLl, 1998, 39.

129 Cf. Gen. an. 728a 17-22.

130 Cf. Haly 13™.

131 E.g. Bir. Instr. 234,385, Alb. Intr. 4,8.
132 Cf. Rhetor. CCAG 1 145, Bir. Instr. 234,385, Alb. Intr. 4,8.
133 Cf. W. HUBNER, 2014, 150s.

134 Cf. G. Bezza, 1990, 89.

135 Trad. D. Lanza-M. VEeGeTTL 1971, 833.
136 Trad. D. Lanza-M. VEeGeTTL, 1971, 832.
137 Cf. G. Bezza, 1990, 89.

138 Cf. G. Bezza, 1990, 89.
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maschili le stelle che portano caldo e freddo, femminili quelle che disseccano o
umidificano. In realta, ribadisce Haly. 13™, nelle stelle prevale 1’elemento femminile
se prevale la sostanza umida, e di conseguenza esse umidificano: sono femminili la
Luna e Venere, perché hanno umidita in misura maggiore (tra i filosofi greci, che la
Luna sia umida si concorda da piu parti)'*’; ma, per 1’appunto, si & visto che Giove
¢ considerato umido (cf. supra). In generale, ci si focalizza sull’effetto che hanno le
qualitd dei pianeti, non tanto sulle qualita stesse: gli esseri viventi sono masculati
et foeminati, cio¢ sono gli effetti, mentre gli astri sono masculantes et foeminantes,
cio¢ le cause'. Tuttavia, pur non sussistendo una netta contrapposizione tra umori
maschili e femminili, soprattutto per quanto riguarda umido e secco, poiché quando
si parla di umori si parla di tendenze, ¢ pur non essendoci associazione tra umori,
genere e virtu (benevola-malevola), I’opposizione binaria tra maschile e femminile,
caldo e freddo, luce e tenebre, etc., esiste anche in Tolemeo.

4. Conclusioni

Si ¢ detto'*! che il mito e la scienza legittimano I’inferiorita della donna rispetto
all’uomo, dove la scienza, pero, non include solamente la geometria celeste, la ma-
tematica e 1’aritmologia, bensi anche, e soprattutto, la biologia, e quindi le qualita.
Anche la biologia ¢ legittimata da un retroterra filosofico di piu di sette secoli: a par-
tire da Anassagora (cf. supra cap. 1), essa viene spiegata da Ippocrate ¢ da Aristotele
(cf. supra cap. 2); quest’ultimo ¢ I’autore piu velatamente presente nella filosofia
tolemaica'¥. La connessione tra teoria degli umori (medicina) e scienza degli astri
(nell’antichita non ¢’¢ una divisione tra astronomia e astrologia)'* ¢ tipicamente gre-
ca, ed era gia di Ippocrate'*, ma trova riscontri anche nell’astrologia babilonese!'®.

In secondo luogo, il presente articolo sostiene e riconferma le radici principalmente
aristoteliche di Tolemeo, poiché egli mostra una conoscenza approfondita del di-
battito sulla teoria degli umori dalle origini, anassagoree e ippocratee, allo Stagirita
(sebbene Tolemeo associ solo I’'umido alla donna, mentre Aristotele spesso vi as-
socia anche il freddo). Si ¢ rilevata, inoltre, la difficolta di identificare una dottrina
coerente sia in Aristotele, sia in Tolemeo, quando si parla di incasellare le qualita

139 Cf. C. Priaux, 1973, 128-131.

140 Cf. Niph. Apot. 117,

141 Cf. W. HuBNER, 2014, 147s.

142 Cf. G. Bezza, 1990, XVII; Auiac 1993, 23s.
143 Cf. W. HUBNER, 2020, 298s.

144 Cf. D. GIESELER GREENBAUM, 2020, 350s.
145 Cf. F. RocuBERG-HALTON, 1988.
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in compartimenti stagni quali la ‘positivita’ e la ‘negativita’, o la ‘mascolinita’ e la
‘femminilita’. Al di 1a del tentativo di individuare con precisione la vera essenza
delle qualita e delle loro precise associazioni, si ¢ compreso che esse sono comunque
fondamentali nel pensiero greco, soprattutto per individuare le differenze di genere,
e ne ¢ una prova tangibile la grande mole di commenti (riportati supra cap. 3) che
tentano di spiegare e dare definizioni agli aggettivi ‘caldo’, ‘umido’, ‘freddo’, ‘sec-
co’. E grazie ai commenti tardoantichi, medievali e rinascimentali che si pud assapo-
rare il valore, ma anche le controversie, dietro la dottrina degli umori e delle qualita,
che sono servite da un lato come teorie mediche (quando la letteratura medica era
ancora in germe), dall’altro come teorie legittimanti 1’ordine sociale patriarcale. 11
discorso tolemaico sulla natura della donna deriva da secoli di teorie sulle qualita
insite nel maschile e nel femminile. Si ¢ visto che si concorda da piu parti sull’umi-
dita della donna, e spesso il femminile viene non a caso associato al freddo, qualita
negativa. La subalternita della donna ¢ spiegata da Tolemeo nello stesso modo in cui
¢ spiegata da Aristotele, ossia con argomenti biologici: per quest’ultimo, la donna
dovrebbe essere calda, ma poiché perde sangue mestruale, si raffredda e quindi ¢
imperfetta, perché il calore (la maggior parte degli antichi ¢ d’accordo in proposito:
cf. supra capp. 1 e 2) ¢ una qualita vitale, opposta al freddo mortifero.
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ABBREVIAZIONI
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Bir. = Abt al-Rayhan Muhammad ibn Ahmad al-Biriin1 (Khwarazsm 973-Ghazna 1030)

Instr. = The Book of Instruction in the Elements of the Art of Astrology, ed. e trad. di R. Ram-
say Wright, London 1934.

Card. = Gerolamo Cardano (1501-1571)
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RESUMEN

Estas paginas son una revision critica del libro de E. Hornung, Esoterismo egipcio. La sa-
biduria secreta del antiguo Egipto y su impacto en Occidente, publicado recientemente en
lengua espafiola. La obra original se publico en aleman en 1999 (Das esoterische Agypten:
das geheime Wissen der Agypter und sein Einfluss auf das Abendland).

PALABRAS CLAVE: EsoTERISMO, EGIPTO, HORNUNG, SABIDURIA SECRETA

REGARDING “ESOTERICISM” IN ANCIENT EGYPT AND ITS PROJECTION: CRITICAL NOTES TO THE
BOOK OF E. HORNUNG, ESOTERISMO EGIPCIO. L4 SABIDURIA SECRETA DEL ANTIGUO EGIPTO
Y SU IMPACTO EN OccIDENTE (2024)

ABSTRACT

These pages are a critical review of E. Hornung’s book, Esoterismo egipcio. La sabiduria
secreta del antiguo Egipto y su impacto en Occidente (Egyptian Esotericism. The Secret
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116 SABINO PEREA YEBENES

Cualquiera que esté familiarizado con estudios académicos sobre el antiguo Egipto
reconocera a Erik Hornung como uno de los mas solventes eruditos en activo desde
mediados del siglo XX hasta su reciente fallecimiento en 2022. En espafiol podemos
disfrutar de algunos de sus libros: E! uno y los multiples. Concepciones egipcias de
la divinidad (Madrid 1999, Trotta); Introduccion a la egiptologia. Estado, métodos,
tareas (Madrid 2000, Trotta), o una breve Historia de Egipto (Madrid, 2003, Aldera-
ban). Particularmente uno de los trabajos mas notables, que he consultado, es la serie
de volimenes dedicados al Amduat, los textos relativos al viaje nocturno del difunto,
que aparecen en las pareces basados en tumbas del Reino Nuevo (Das Amduat: die
Schrift des verborgenen Raumes, Wiesbaden 1963-1967, Harrassowitz). Estas citas
son solamente una muestra de los mas de 20 libros fundamentales sobre el Egipto
faradnico publicados por Hornung. Su labor en diversas universidades europeas ava-
lan su prestigio. Una evocacion biografica de su vida académica la resumié muy bien
otro gigante de la egiptologia moderna, Jann Assmann, con motivo del 70 cumplea-
fios de Hornung en un articulo titulado «Mythos und Geschichte. Der Agyptologe
Erik Hornung wird 70», aparecido en el periddico Neue Ziircher Zeitung el 28 de
enero de 2003, p. 64.

El presente libro es traduccion del original aleman publicado en 1999, Das esoteris-
che Agypten: das geheime Wissen der Agypter und sein Einfluss auf das Abendland.
Es, pues, una obra de madurez.

Ha sido preciso mencionar estas circunstancias personales del autor, y citar algunos
de sus trabajos, para advertir al lector —del libro y de esta misma resefia— que esta
obra sobre esoterismo egipcio, a pesar de su titulo embaucador, no esta escrito por un
egiptomano intruso, sino por un especialista, si bien la lectura del mismo, a medida
que avanzabamos en ella, ha resultado bastante decepcionante.

El libro pretende poner un poco de orden y luz en el totum revolutum de eso que en
circulos populares actuales se denomina «ocultismo» o «ciencias ocultasy, etiquetas
que solo denotan ignorancia supina con respecto a lo que eran en tiempos pretéritos
fendomenos como el esoterismo, la magia, la alquimia, la adivinacion, los oraculos
o la profecia. Todos estos conceptos no son —de ninguna de las maneras— «cienciay,
sino técnicas. Todas son independientes; no se interfieren; no son parte de un todo, ni
eran ocultas. Pero habra que dar la razon al autor en el sentido que, ya desde la An-
tigliedad, muchos de estos conceptos se mezclan, y que se afiaden otros, para mayor
confusion, como la gnosis o el hermetismo, en un ideario oscuro mantenido por los
magos (idea vaga, mas literaria que real) que transit6 a su aire en la Edad Media, y
aun después, hasta finales del siglo XIX con gran arraigo en las sociedades teosoéficas
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o francmasonas. Ese convoluto de creencias tuvo siempre en el horizonte del pasado
al Egipto milenario, con sus «misterios». Esta palabra, misterio, es peligrosa en boca
de los profanos, porque lejos de su significado original (t& pvotipla = ritos secre-
tos), se pone esa etiqueta a todo aquello que no se comprende por enigmatico pero
que es atractivo a los sentidos o seduce a la mente por la palabra.

Naturalmente, nos viene enseguida a la memoria la obra de Jamblico, De mysteriis
aegyptiorum, que fue traducida, comentada y difundida por Marsilio Ficino (siglo
XV) con ese titulo latino asociado a Egipto. La obra de Jamblico o a ¢l atribuida, don-
de se lee en las dos tltimas lineas del schdlion preliminar: APappovog S1dacKkdAoL
1pog v oppupiov Tpog Avefd EMGTOANV AMOKPIOIC KOl TV €V 0OTT] AmopnUATOV
Moelg («Respuesta del maestro Abamoén a la Carta de Porfirio a Anebo y soluciones
a las dificultades que ella planteay), es el primer intento de presentar a la intelec-
tualidad filoséfica de su tiempo, principalmente neoplatoénica, una sintesis sobre los
«misterios egipciosy. El titulo De mysteriis aegyptiorum es engaioso: ni se habla alli
de misterios, ni de dioses egipcios concretos (ausentes en el tratado, salvo espora-
dicas menciones a Osiris, Ptah o Isis); el libro es, mas bien, una reflexiéon compleja,
mezclada de hermetismo y de la teologia de los oraculos caldeos (teurgia), mantica y
otros elementos mas sublimes. Pero la obra —de ahi que haya creido oportunamente
recordarla— puede ser ejemplo de como los antiguos griegos analizaron el pensamien-
to religioso egipcio sin llegar a entenderlo en absoluto. Y como la ignorancia, una vez
mas, se protege con el manto de lo «misterioso» y lo «secreto», que todo lo aguanta.
Por poner un ejemplo mas reciente, una aproximacion a la idea del Egipto «mistéri-
co» basado en fuentes egipcias, imagenes principalmente, lo tenemos en el libro de
Lucie Lamy, Egyptian Mysteries: New light on Ancient Knowledge, Londres, Thames
and Hudson, 1981, disponible también en version espafiola (Debate, 1996). En otro
sentido, con enfoque mas filosofico que religioso, se puede afiadir el libro postumo de
René Adolphe Schwaller de Lubicz Le Miracle Egyptien (Paris: Flammarion, 1963),
desde hace poco disponible en espafiol (£l milagro egipcio, Gerona, Atalanta, 2023;
traduccion de A. Piquero Otero). El autor (1887-1961) fue quimico de profesion, «fi-
l6sofo» y egiptologo, astrologo simbolista, interesado por la alquimia y el esoterismo
matematico aplicado a la medida de los templos egipcios, en particular el de Luxor,
edificio que consideraba la «medida» del cuerpo humano (teoria desarrollada en la
obra Le Temple dans [’homme, Le Caire, Impr. de Schindler, 1949).

Pero todo aquello que el hombre culto viene considerando falsas ciencias parece que
Hornung quiere reivindicarlo si tiene su fundamento en el Egipto milenario. Y es
que los estudios sobre esoterismo —que es un sustituto de la religion— deben ser no
solo reivindicados sino promocionados (p. 10), puesto que «los asuntos esotéricos
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tienen que ver con verdades ocultas, a menudo deliberadamente escondidas, que solo
pueden captarse mediante la intuicion o la revelacion y que eluden toda verificacion
experimental... Lo esotérico es una manera de pensar en si misma, irracional e intui-
tiva, que apunta a la unidad global de la naturaleza y a las correspondencias dentro
de ella y a la posibilidad de una transubstanciacion ilimitada» (p. 12). Y esta llave
conduce a abrir las puertas del «otro Egipto», el minusvalorado por los estudiosos de
su religion y el sobrevalorado por quienes solo poseen de Egipto un conocimiento
superficial.

En este libro, Hornung no deja de sorprendernos con ideas inesperadas y arriesgadas,
desde las primeras paginas, como asegurar que el hermetismo —sic— hunde sus raices
al comienzo del segundo milenio, en el Reino Antiguo egipcio. Va demasiado lejos,
dejandose cautivar por el hecho de que muchos mitos en sus fases primitivas pueden
ser analizados a luz de teorias herméticas, que son en si mismas un cajon de sastre.
No tiene sentido equiparar en el tiempo y en su significado propio al Thot milenario
con el Hermes Trismegisto (considerado éste el émulo y alter ego de aquél) de los
tratados griegos. El argumento de uso en lengua egipcia de la expresion «tres veces
grande» (pp. 18-19) no convence. Y conceder crédito a la obra de Hordpolo a la hora
de explicar los simbolos sagrados egipcios, es concederle demasiado crédito a este
autor. QpandAlwv, escribid sus Hieroglyphica enel sigloIVd.C.,ynoenel Va.C.,
como se indica en p. 20, quizas por defecto de la traduccion espaiiola.

En su explicacion de las raices antiguas de esoterismo egipcio, Hornung no se centra
en el analisis de textos o de imagenes egipcias, sino que adorna sus ideas, con conti-
nuos vaivenes cronolédgicos, poniendo a los autores griegos y/o latinos como aval de
las correspondencias funcionales con pinturas de Amarna (pp. 22-24), y por ejemplo,
con los ritos de misterio de época helenistica, como si los rituales inicidticos hubie-
ran bebido de la sabiduria egipcia, como si los griegos hubieran sabido descifrar la
lengua jeroglifica hasta el punto de hacer una exégesis religiosa de estos textos y
tomarlos como referente teologico.

El avance en la lectura, facil y sugerente por lo demas, muestra también la debilidad
del discurso de Hornung en muchas de sus paginas. En el capitulo segundo, dedica-
do a describir las maravillas del pais del Nilo, el autor se aferra al libro segundo de
Herddoto. Indica el autor que «en la obra de Herddoto encontramos por primera vez
el fenémeno del sincretismo, la identificacion de deidades entre si, que caracterizaria
el periodo helenistico. Ptah es Hefesto, Horus es Apolo, Isis es Deméter...». Since-
ramente, no se puede estar mas desafortunado en expresiones como éstas. A saber,
en tiempos de Herddoto, los egipcios no sincretizaron sus dioses a los griegos, otra
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cosa es que el historiador griego buscara los equivalentes en el panteén griego para
dar a entender a su publico el caracter y funcidén de una u otra divinidad egipcia.
Tampoco el sincretismo es caracteristico del periodo helenistico. Analizando profun-
damente su mitologia y su sentido religioso, de ninguna manera se puede llegar a la
conclusion de que Ptah sea Hefesto, y de ningin modo Isis puede compararse con la
eleusina Deméter, como ahi se afirma.

A las cuatro ideas mal entresacadas del Egipto herodoteo afnade el autor otras tantas
extraidas del universo platonico. Las ideas sobre Egipto del fildsofo, o las expresa-
das por Isocrates en el Busiris, o las pocas ideas que expuso sobre Egipto Diodoro
tras su viaje al pais del Nilo poco después del 60 a. C., solo indican su conocimiento
parcial, si no equivocado, del pais. La idea de que Eudoxo de Cnido tradujese textos
egipcios es gratuita. Y cuando Diodoro (I, 94, 1) establece un paralelo entre Zaratus-
tra, Moisés y Hermes, es una muestra mas de su desconcierto. Para Hornung, sin em-
bargo, estos nombres son «una triada —sic— de luminarias que luego encontramos una
y otra vez, y una expresion del sincretismo de la cultura del mundo helenistico» (p.
34), frase a la que cabe oponer el uso inadecuado de triada (literalmente, tres dioses
y un solo concepto divino que se complementa), y, segundo, que éstos, un dios mito-
logico (Hermes) y dos personas con carisma religioso, pero distantes en tiempo y en
espacios culturales, no pueden nunca «sincretizarse». Las personas no se sincretizan.

Los relatos egipcios de Estrabon y de Plinio interesan poco al autor que solo reco-
noce en ellos anécdotas sobre los dioses egipcios o curiosidades turisticas. En otro
plano tenemos a dos autores del siglo II d. C., uno de la primera mitad, y el otro de la
segunda mitad: Plutarco, con su tratado De Iside et Osiride, y Clemente Alejandrino,
con las numerosas noticias que aporta sobre los cultos egipcios en sus Stromata. Para
un ejemplo del valor de la obra de este Gltimo, remito a mi estudio, «Una procesion
de sacerdotes y libros «herméticos» en Alejandria» (Clem. Alex., Strom. 6 [4] 35-
37). Sentido y léxico religioso», en E. Calderéon Dorda y S. Perea Yébenes (eds),
Estudios sobre el vocabulario religioso griego, Madrid-Salamanca, Signifer, 2016,
pp. 101-131. Los comentarios a las noticias expurgadas por Hornung en los autores
latinos (los mencionados Plinio y Juvenal) son tan banales o mas que lo que estos
cuentan. Resulta curioso que el autor hable de la «clara resistencia a la visién eso-
térico-mistica de Egipto en Plinio y sus contemporaneos... Plinio no tiene nada que
decir sobre la magia» (p. 37). En efecto, Plinio, que habla de magia en otras partes de
su Naturalis Historia, nada dice en particular sobe la téyvn magica egipcia, porque
no la ha observado directamente y lo que pudiera conocer de segunda mano le era de
todo punto incomprensible. Es verdad, no obstante, que el racionalismo romano en la
observacion de la naturaleza condujo a los eruditos romanos, y a los gobernantes, a
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considerar aberrantes los cultos egipcios y sus dioses hibridos: cuerpos humanos con
cabeza de animales, o el universo multiple de animales sagrados de casi toda especie.

Lo dicho sobre la percepcion deformada e incompleta que los romanos tenian sobre
la magia egipcia puede decirse también acerca de la astrologia, o de la astronomia.
Investigaciones recientes han demostrado que la astronomia egipcia era muy elabo-
rada, y en algunos puntos comparable a los logros alcanzados por la ciencia helenis-
tica por otros caminos. En espaiiol es posible leer ahora una excelente obra sobre la
astronomia egipcia: J. A. Belmonte y J. Lull, Astronomia del Antiguo Egipto: Una
perspectiva cultural, Madrid, Dilema, 2025. Y sobre la astrologia, los estudios de J.F.
Qack, Beitrdge zu den dgyptischen Dekanen und ihver Rezeption in der griechisch-
romischen Welt (FU Berlin 2002), a los que han seguido otros, han demostrado la
gran importancia de la cosmovision egipcia del cielo y su influencia en la astrologia,
entendida esta como la disciplina que estudia la influencia de los astros en la vida so-
bre la Tierra y en particular sobre la existencia humana, la salud y el destino. En ese
proposito, confluye con la magia. No se trata tanto de hacer una exposicion cientifica
sobre la astronomia o astrologia de los egipcios, sino mostrar como la influencia de
los astros o su observacion forma parte de ese magma del conocimiento «oculto» de
los egipcios. Por cierto, una obra tan interesante como la Apotelesmathika de Mane-
ton, un poema astrologico, ni se menciona.

En el tercer capitulo de este libro, Hornung ofrece una vision simple de la astrologia
egipcia, picoteando en anécdotas y, aunque sin profundizar, la lectura es sugerente,
mezclando noticias sobre el Egipto de los faraones con el Egipto ptolemaico y ro-
mano.

Igual que la astrologia, la alquimia, «el arte de la transformacion de los elementos
fisicos» es un vehiculo perfecto para abundar en la idea de lo misterioso en Egipto,
ese gran saco en el que cabe casi todo procedimiento irracional. Varios nombres
antiguos son recordados aqui como alquimistas o sus remedos, Ostanes, Bolo de
Mendes, cuyas obras, que no han llegado sino en fragmentos por bocas ajenas, cua-
dran con el arquetipo del alquimista antiguo, es decir, un quimico cuya ciencia esta
en ciernes. Pero apoyandose en estudios ajenos, en realidad puramente hipotéticos,
Hornung considera que ya habia experimentos alquimicos en algunos templos egip-
cios, donde los sacerdotes manipulaban tierras raras, ya hacia 1813 a. C., con el
faraon Amenemhet III (p. 50) y también medio siglo después, con Amenofis III,
como si ese formidable salto en el tiempo importase poco. El autor quiere darnos
a entender —realmente, para confundirnos— que el tratamiento (pulido y talla) de
piedras semipreciosas en objetos de arte y decoracion es un proceso alquimico. Y lo
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mismo puntualmente con el tratamiento del oro, llegando a proponer como autoridad
a autores arabes medievales (p. 54). Nada resulta convincente. Pensar que el Libro
de los Muertos egipcio esta relacionado con la alquimia es un disparate (p. 55). Solo
el discurso parece centrado cuando se comentan pasajes de Z6simo de Panopolis,
para desviarlo nuevamente, enseguida, con tratados alquimicos medievales. Muy
bien podria el autor haber mencionado los tratados alquimicos que se compilan en
época medieval y que son eco de la verdadera alquimia que se hacia en época greco-
romana. Uno de estos escritos, interesantisimos, ha sido publicado recientemente en
espaiiol por Rafael Marqués Garcia, Origenes de la alquimia griega. El tratado del
Anonimo de Zuretti, Madrid, Signifer, 2024, un extenso texto que expone lo que era
para los antiguos la verdadera alquimia y no la alquimia imaginaria.

No salimos de nuestro asombro cuando a proposito de la gnosis encontramos en la
misma pagina (61) a Homero, Simon Mago y los escritos de Nag Hammadi, y mas
adelante las ensefianzas de Mani y la sapiencia china, Hermes Trismegisto, Platon
y Jesus (p. 67). Casi nadie queda fuera de esta ensalada multicultural y asincronica.
También el Hermetismo, como movimiento religioso-sapiencial (mas que filosofico,
realmente) es tratado en el capitulo sexto con una superficialidad impropia, de nuevo
forzando innecesariamente la maquina del tiempo para retrotraer al misterioso Egip-
to (de la época de las piramides) los origenes del Hermetismo, cuyo centro «parece
haber sido Menfis» (p. 70), /cuando?, sin argumento alguno. Con pasmosa facilidad
se pasa de Cleopatra a Clemente de Alejandria, y de aqui a los arabes, al llamado
Libro de Krates, del siglo IX, solo para comparar una cita de Imhotep, que vivid en
aproximadamente en 2690-2610 a. C. (p. 72). Todo resulta mezclado innecesaria-
mente. Este capitulo concluye con una suma de leyendas inconcebibles: «la Tabula
Smaragdina, también llamada Kybalion, aparentemente descubierta en la tumba de
Hermes Trismegisto bajo una estatua de Hermes, cuyo descubridor fue supuesta-
mente Balinus, es decir, Apolonio de Tiana» (sic).

Las péginas dedicadas a Egipto como «tierra de magia» son un dechado de topicos
y de lugares comunes. Es un tema demasiado amplio como para ser despachado en
unas pocas paginas. Como en todos los demas, el autor hace un recorrido cronolo-
gico, desde aquellos ejemplos egipcios, cogidos al azar, que considera «magicosy,
hasta la magia en época romana, siempre con referencias literarias, y siempre in-
suficientes. Los Papiros Griegos de Magia estan apenas apuntados, sin analizar ni
pronunciarse sobre su sentido, su produccion o su cronologia. Otro gran soporte de
invocaciones magicas, las gemas inscritas, ni siquiera se mencionan. Estan sobrerre-
presentadas en estas paginas las referencias a Moisés, a la Biblia, y a los milagros
de Jesus, que nada tienen que ver con la magia, y menos ain con la magia egipcia.
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El Coran, la Kabala, y los autores medievales (no se cita el Picatrix) sirven al autor
para acabar hablando de las novelas de Conan Doyle y de otras novelas inglesas de
tema egipcio, cuyas referencias son parasitas.

Es verdad que, de entre los cultos egipcios que tuvieron mas proyeccion en época
romana, estan los de Isis y de Osiris. La primera, porque fue adoptada pronto por los
romanos, aunque cabe recordar que de su forma alejandrina, y no de su «teologia»
faradnica. La diosa «madre de un dios», Horus, era un modelo facilmente exporta-
ble. Osiris penetrd en el mundo romano con menos €xito; y ambas figuras fueron
sublimadas y difundidas por el afortunado tratado que sobre estos dos dioses nos
dejo Plutarco. En el capitulo octavo Hornung no solo habla de Isis y Osiris, sino de
aquellos dioses que le interesan, en particular Serapis, a cuya teologia se apunta.
Serapis sustituye a Osiris y acompaia a Isis en el mundo romano como dioses muy
aceptados por los fieles, tanto de habla griega como latina. Es una expansion natural,
desde Alejandria a Italia, y de aqui irradia a las provincias. Sirve este hecho al autor
para recordar algunos casos de devocion de algunos emperadores a Serapis, que,
ciertamente, tiene bastante presencia epigrafica en el Occidente romano.

En este punto (en el capitulo noveno y siguientes) se abandona ya definitivamente
el mundo egipcio antiguo para mostrarnos Unicamente su pervivencia, siempre de-
formada, de mano del cristianismo medieval y, mas tarde, de otras desviaciones del
propio cristianismo.

Un claro ejemplo de usurpacion iconografica es la imagen de Isis sosteniendo en sus
brazos Horus nifio, al que amamanta: la imagen sera robada con todo descaro por
los cristianos haciendo representar asi a la Virgen Maria y a Jesus Nifio en imagenes
del Egipto cristiano y copto, prendiendo con éxito hasta el punto de que la imagen
de Isis-Horus quedd como una referencia pagana cada vez mas olvidada. Los ejem-
plos son muchos. La imagen evangélica de la «huida a Egipto» de José y Maria fue
alimentada para reforzar la relacion del nuevo dios cristiano con el pais del Nilo, un
viaje puramente anecddtico recreado de forma novelesca por los apdcrifos novotes-
tamentarios. Asi se alimenta la leyenda al tiempo que en las arenas y cuevas de los
desiertos donde se refugian los monjes locos (los «ciegos de Dios», como los califico
Jacques Lacarriere, Los hombres ebrios de Dios, Barcelona, Ayma, 1964) y se mul-
tiplican los relatos de demonios que deben ser doblegados por la fe y la abstinencia
de los anacoretas. Y con ellos, la magia de raiz egipcia estd en manos de los hombres
santos como el famoso archimandrita copto Shenute, del que quedan algunos trata-
dos breves de demonologia. Asi fue siendo enterrada progresivamente la corriente
hermética. Por otro lado, surgid otro foco poderosisimo que se basaba igualmente en
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los antiguos arcanos de la adivinacion y la teologia: la cabala judia. En la Edad Me-
dia todo se mezcla de mano de monjes, intelectuales y herejes. Surgen en Alemania
sectas secretas como los cataros (cf. p. 109) y otros que tienen por bandera la gnosis,
y como destino final la busqueda del Santo Grial o la Piedra Filosofal.

Pero en las épocas posteriores, es decir, a partir del Renacimiento (en este libro, cap.
10y ss.) esta omnipresente, como un decorado de fondo, el Egipto milenario y secre-
to, que antes ya habia seducido a viajeros y arquitectos. Como indica el propio Hor-
nung: «En el siglo XIII se produjo un renacimiento de las pirdmides y las esfinges.
Las piramides aparecieron en las tumbas cristianas de Bolonia, mientras que las es-
finges sirvieron, entre otras cosas, como base de columnas en el claustro de San Juan
de Letran (después de 1222, una de ellas barbada) y en Viterbo. Los leones egipcios
(de Nectanebo I) delante del Panteon fueron otro modelo muy copiado. Se ha llegado
a la conclusion de que las Cruzadas despertaron un nuevo interés por Oriente, y por
Egipto en particular. Para Europa, abrieron una nueva puerta a Oriente, a través de
la cual formas e ideas podian ejercer su influencia; y en el «Renacimiento» de los
Hohenstaufen, se presté nueva atencion a los numerosos monumentos egipcios de
Italia. En el siglo XIII, la primera representacion occidental de las piramides apa-
recié en San Marcos de Venecia» (p. 115). Habia empezado, y esta vez en serio, la
egiptomania en el arte.

En la Italia renacentista y erudita se buscan los libros de Hermetismo, de Alquimia,
Mysteria Omnia. Y se producen libros sobre estos temas, copiando a los antiguos,
o nuevos basandose en aquéllos, ilustrdndolos profusamente con grabados imagi-
nativos. Marsilio Ficino reivindica la Academia Platonica, y Pico de la Mirandola
reivindica el origen egipcio de la magia de Moisés, en busca de una Prisca Theolo-
gia, de una Vera Gnosis. Se traduce la obra Hieroglyphika de Horapolo, en un con-
tinuo alimentarse de «egiptianismo» que estaba de moda. Michel de Nostre-Dame,
1503-1566, es decir, Nostradamus, escribio una Interprétation de los jeroglificos de
Horapolo. Hornung refleja bien este ambiente intelectual (pp. 116-123) que invade
la literatura y la pintura, y que anima a los espiritus aventureros a viajar a la raiz, es
decir, al propio pais del Nilo (cap. 11).

Con los grandes eruditos epitdomanos europeos del siglo XVII, el conocimiento se-
creto del antiguo Egipto se condensé en la produccion de estudios herméticos, que
proliferaron como las flores en primavera.

«Seria imposible concebir los inicios del saber moderno sin citar a Hermes Trisme-
gisto», sentencia Hornung (p. 133). Hubiera sido interesante saber qué significa para
el autor «el saber». Naturalmente que este Hermes y su definicion fue importante
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en el discurso que concernia al propio personaje, real para unos, mitico para otros.
El famoso Casaubon defendio la teoria de que el Corpus Hermeticum eran escritos
creados y falsificados por los cristianos antiguos; otros, como Francis Bacon, defen-
dian que el Hermetismo era producto de la fantasia de los neoplatonicos. Mientras
esto se discutia en las aulas de filosofia y de teologia, surgieron —por ejemplo, en
Roma- festivales de teatro egiptizantes, que azuzaron la moda de exhibir las cere-
monias de tipo egipcio a la sombra de los obeliscos. Pero en la Roma del siglo XVII
la estrella era el jesuita aleman Athanasius Kircher, un erudito, experto en lenguas
antiguas y creador del Museum que llevaba su nombre. Reunio alli innumerables ob-
jetos egipcios, originales unos, tendenciosamente falsificados otros, que era un foco
de atraccidn para curiosos interesados en aquel universo oscuro, y a veces delibera-
damente oscurecido, de la teosofia egipcia. La larga vida de Kircher (1602-1680), y
sus actividades «culturales» (vid. aqui pp. 136-141) tuvieron gran influencia en ese
mundo de la pseudoegiptologia.

En todo este ambiente cultural nacen, crecen y proliferan las sectas versadas teori-
camente en hermetismo, astrologia y alquimia. La primera y mas importante es la
sociedad «Rosacruzy, cuya teologia vital se basaba en escritos tan farragosos como
fantasiosos (vid. pp. 143-153). Tuvo mucho auge en Alemania y toma elementos
simbolicos que ya habia asociado antes Lutero (la rosa y la cruz). Los textos de esta
secta en realidad abundan poco en las raices egipcias, y se centran mas en la eficacia
de la alquimia: basta como ejemplo la obra Chymical Marriage, escrito que pretende
ser una biografia «iluminada» del fundador de la orden, Christian Rosenkreutz. La
obra presenta a un hombre elegido por el destino de la Gnosis. En la imagen que
circulaba de la Iglesia de la Rosa Cruz, no hay iconografia egipcia.

La idea de «fraternidad» en los ritos secretos proliferd en el siglo XVII. Otro ejemplo,
del que habla Hornung, son los francmasones (pp. 155-167). Al igual que con los ro-
sacruces, en esta orden lo egipcio es residual, aunque se presenten a veces, en escritos,
como una «logia egipcia». Era realmente una caricatura egipcia la forma en que se
iniciaba a los neo6fitos en un sistema de escritura egipcia y se les vestia con gorros
piramidales, todo atrezo. Ni se respetaban las vestimentas egipcias, que se conocian
por los relieves, ni se ensefiaba lengua jeroglifica egipcia (atin no descifrada), sino una
especie de copto semi-inventado. Esta parafernalia ritualizada era muy atractiva para
los «hermanosy» que buscaban las fuentes de «su gnosis» en el Egipto faradnico.

El atractivo de estos misterios inventados y sobreactuados fascinaron a los espiritus
romanticos posteriores, como el propio Goethe, Herder o Winckelmann (aqui pp. 169-
171), mas interesados por las formas y los paisajes que por la historia o la lengua.
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Resulta interesante recordar cierto resurgimiento de la diosa Isis en los ambientes
revolucionarios franceses. Corria la noticia de que la misma catedral de Notre Dame
fue construida encima de un Iseum, y arraigo la idea hasta el punto de que Napoledn
considerd a Isis diosa tutelar de Paris. Y la diosa se muestra desnuda y generosa en
la Fontaine de la Régénération, de Jacques Luis David. El impulso que se hizo de
la egiptologia con Napoledn es incuestionable. Decenios después de la muerte del
«emperador» la ereccion del gran obelisco de Luxor, colocado desde 1836 en el cen-
tro de la plaza de la Concordia, fue un hito mas en la consolidacion de la egiptofilia
de los franceses. Cuando en 1988 se coloco una piramide de vidrio y metal delante
del Museo del Louvre, en la cour Napoléon se ratificé el amor de los franceses sobre
Egipto, su historia y su arte.

El siglo XIX europeo y norteamericano no fue inmune a la proliferacion de estas sec-
tas fundadas por tedsofos que «veian fantasmas». Ya en 1815 se cre6 en Nueva York
una sociedad secreta llamada «Hermandad hermética de Luxor», que se define por si
misma. Fue emulada en la India (pp. 185-186). La mas famosa de estas sociedades
fue la fundada por Madame Helena Blavatsky (1831-1891). Su obra Isis sin velo (Isis
Unveiled: A Master-Key of the Mysteries of Ancient and Modern Science and Theolo-
gy, 1877) fue un auténtico best-seller que rebaso los limites de los circulos cabalisti-
cos; fue traducida a multitud de idiomas. En Espafia vio la luz en 1932, traducida por
Francisco Climent Terrer, un mason que tradujo muchas obras de ese cariz, sobre los
rosacruces, la mistica de los yogis, teosofias varias, sobre la Kébala, el Mas alla, y
otras elucubraciones sobre el infinito y la salvacion. La doctrina Blavatsky, resumida
por Hornung (pp. 187-188) logro captar a poetas y dramaturgos como W.B. Yeats y G.
Bernard Shaw, aunque no sabemos hasta qué punto en ellos estas ciencias ocultas eran
una «fe» o simple curiosidad o la bisqueda en ellos de un motivo literario. Pero quien
si se lo tomo en serio fue otro personaje que luego tuvo mucho éxito, Aleister Crowley,
un verdadero loco excéntrico, que publicé muchos libros y aun hoy muchas personas
lo leen como si fuera un profeta. Entre otras ideas y obras de Crowley esta la fundacion
de una iglesia de Satan, que aun tiene adeptos en algunos paises avanzados de Europa
(p- 223). La expansion de estas ideas se extendié como una bomba de racimo por todo
el mundo, como una moda (pp. 188-201, 223-236, donde el autor omite, por ejemplo,
los casos conocidos de jefes nazis que profesaban en sectas ocultistas). Lo egipcio
—el mundo de Isis y de Osiris— nunca desaparecio del trasfondo de estos catecismos
secretos, aunque se mezcld cada vez con otros elementos: unos antiguos, como el her-
metismo y la gnosis, y otros mas recientes como la sabiduria hind{, y la mistica arabe
para mayor enredo (pp. 203-205). Algunos intentos de crear un misticismo racional
fracasaron, porque ambos términos son contradictorios entre si.
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Cabria esperar que con los avances cientificos en egiptologia ya en el siglo XX,
aquellos misterios insondables de las piramides fuesen desvelados y corregidas las
teorias fantasiosas sobre las camaras secretas y los sarcofagos con momias que vuel-
ven a la vida... Pero ese proceso de racionalizacién no conllevo en todos los casos
un «desencanto» y ni a dejar de creer en los arcanos milenarios. Incluso el descubri-
miento de la tumba de Tutankamodn, un simple, aunque importante, descubrimiento
arqueolégico, fue rodeado de un halo de misterio fatal: todo aquel que respirase el
aire de esa tumba estaba condenado a una muerte tragica. Como en tantas ocasiones,
la fe y la razén conviven en el tiempo, pero no se interfieren. La literatura y el cine
han contribuido mas a alimentar el mito que a contar la verdad. La lista a enumerar
seria interminable, desde La novela de la momia de Gauthier a Indiana Jones.

En resumen, este es un libro que no me habria gustado ver firmado por Hornung. En
su momento (1999) no tuvo como finalidad el desbrozar lo mitico de lo real, ni de es-
tudiar la religion de los egipcios en sus aspectos menos claros. Quiso el autor, como
asegura en el prologo, reivindicar desde la Academia los estudios sobre esoterismo
y teosofia, en realidad tal como se hacia en los siglos XVIII y XIX, solo que con el
tinte de «cientifico» de un reputado estudioso del siglo XX. Es verdad, no obstan-
te, que estas pseudociencias han formado parte del pensamiento humano y que, de
un modo u otro, reflejan las inquietudes intelectuales y las zozobras espirituales de
quienes creyeron en ellas. Actualmente, en un mundo materialista y secularizado, en
el que las religiones —salvo, quiza, el Islam— se situan en un segundo o tercer plano
de prioridades para el hombre de hoy, la teosofia, el hermetismo (mal entendido y
mal explicado en muchos casos) y otras tendencias espiritualistas, pueden ocupar su
lugar, en tanto que en circulos académicos se reducen a una especie de estudio antro-
polégico y fenomenologico, con ramificaciones en la historia del arte y de las ideas,
como es el caso del libro de Hornung que nos ocupa. En ese teatro de confusiones,
el telon de fondo es el antiguo Egipto milenario, tan sugerente para tantas cosas
buenas y para otras malas; de esas, de las malas o mal informadas, o deformadas, se
aliment6 constantemente la fantasia de las sociedades ocultistas y pseudo-filoséficas
desde el siglo XVII hasta la actualidad. Y lo mas desesperanzador es que al autor,
en el colofon del libro (cap. 19), donde escribe sobre las «perspectivas de futuro» de
todo este magma cultural que ha dejado el antiguo Egipto en la cultura (no cientifica,
afiado) cree en él como una luz de esperanza al comienzo del segundo milenio (re-
cordemos que el libro aparecié en 1999): «El inminente cambio de milenio aliment6
las esperanzas de una nueva luz espiritual para la humanidad en las aspiraciones
de muchos. Sin duda, Egipto desempefiara un papel en esta evolucion en sus dos
formas: el Egipto faradnico y el Egipto esotérico-hermético. Cada vez se habla mas
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de la relevancia de la Weltanschauung hermética como punto de vista que puede
contribuir a dar sentido a nuestro mundo moderno, buscando una conexion directa
con la sabiduria original de las culturas més antiguas y con la idea central de todo
pensamiento esotérico, segun la cual la sabiduria antigua sigue siendo valida incluso
en un mundo que se ha transformado. Todo hermetismo es tolerante por naturaleza.
Hermes Trismegisto es un dios de la armonia, de la reconciliacion y de la transforma-
cion, y no predica ningin dogma rigido. Es, pues, un antidoto contra el fundamenta-
lismo que hay que superar si queremos vivir en paz». En fin, queda dicho, este es el
nuevo dios que solucionara o evitara todos los males del mundo.

ISSN: 1578-4517 MHNH, 23 (2025) 115-127






RECENSIONES






FraNcO MARTORELLO (a cura di), Studi sull’arte dei decreti delle stelle. In me-
moria di Giuseppe Bezza, Agora & Co., Sarzana-Lugano, 2022, 204 pp. [ISBN
979-1280508270]

En 2022 vio la luz este volumen colectivo en memoria del afiorado Giuseppe Bezza,
muerto prematuramente el 18 de junio de 2014. Dedicado a uno de los estudiosos
mas reconocidos de la astrologia antigua, el libro que reseflamos hace justicia a la
calidad de los trabajos de G. Bezza y al rigor de su método de estudio, que a una
reconstruccion critica de la historia de la disciplina afiadia un exigente expertisse en
las técnicas tanto de la astronomia como de la astrologia antigua, medieval y rena-
centista.

El volumen se abre con un capitulo introductorio, escrito por el editor Franco Mar-
torello, que nos presenta a Giuseppe Bezza como persona y como estudioso de la
astrologia (no solo en su dimension tedrica, sino también como practicante de esa
disciplina). Esta emotiva semblanza destaca el rigor con el que Bezza se consagro a
la investigacion astrologica, reuniendo dos condiciones dificiles de encontrar en un
mismo estudioso: la de ser un believer y la de aplicar todo el rigor metodologico al
estudio cientifico de la astrologia y de su tradicion. De entre las principales etapas
de su carrera como estudioso independiente, primero, y como profesor de la Univer-
sidad de Bologna después, quisiera destacar por mi cercania a ese proyecto la im-
portancia que tuvo Giuseppe Bezza a la hora de convencer a Aurelio Pérez Jiménez
y a quien esto escribe para que acometiéramos desde la Universidad de Malaga la
edicion critica del Comentario Anonimo al Tetrabiblos de Tolomeo, que arrancé en
gran medida gracias a sus auspicios y aln sigue en curso, con vistas a una proxima
publicacion en la Bibliotheca Teubneriana (De Gruyter).

La recopilacion de estudios en honor de Giuseppe Bezza se abre con el capitulo de
Antonio Panaino, «Sull’Immagine femminile del dio TEIPO nella Monetazione bat-
triana» (pags. 15-37). Este excelente trabajo indaga los motivos que pueden explicar
que el dios TEIRO, Mercurio, aparezca representado como figura femenina en la
acufiacion bactriana. Desde el punto de vista iconologico, la imagen de esta de esta
deidad aparece en las monedas como una especie de Artemisa armada de arco, cosa
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que podria encontrar su explicacion en las relaciones asumidas por el dios del pla-
neta Mercurio Tir en el contexto de la mitologia astral irani. Ademas, se consideran
otros casos de feminizacion de las deidades iranies, como el propio Mercurio en la
iconografia budista de Dunhuang.

En el siguiente capitulo, «Edad real y nominal en los incestos del Tetrabiblos de
Tolomeo (Comentario Anonimo, pp. 256-257 Wolf)» (pags. 39-57), Aurelio Pérez
Jiménez ofrece por primera vez una edicion critica moderna, acomparfiada de traduc-
cion espafiola y comentario, de los tres escolios del Comentario Anonimo al Tetra-
biblos de Tolomeo dedicados a las uniones incestuosas, los cuales constituyen una
glosa amplificada de los capitulos 5.9-12 del libro IV del Tetrabiblos. Se utilizan los
12 manuscritos indispensables para la edicion critica —entre ellos P, que contiene la
recension de Isaac Argiro, realizada en Constantinopla en torno a 1370 y que puede
considerarse una nueva rescritura del comentario anénimo— y se aportan algunas
conjeturas importantes que restituyen el original del comentarista anéonimo en ciertos
pasajes donde los manuscritos ofrecen lecturas erroneas. El comentario astrologico
de esos pasajes ayuda a iluminar este dificil texto, en el que el comentarista anonimo
parece distinguir, en el 1éxico utilizado por Tolomeo (TpecsPuTépovs-ag o vemtépovg-
ag), entre la edad real de los amantes incestuosos y su posicion de mayor o menor
rango en la relacion: npecPitepov-av para amantes de mayor rango (aunque no ne-
cesariamente de mayor edad, como tio respecto a sobrina), y dxpoiog-o para amantes
de igual rango, pero no necesariamente de la misma edad.

En el siguiente trabajo, «Sul commento di Al-Battant al terzo libro del Quadripartito
tolemaico» (pags. 59-94), Franco Martorello, el editor del volumen, rinde homenaje
a Giuseppe Bezza publicando por vez primera la edicion critica, acompanada de
traduccion italiana, del texto arabe de algunos pasajes del Comentario al libro 111
del Tetrabiblos de Tolomeo compuesto por Al-Battani, uno de los astronomos mas
importantes del mundo arabe-musulman, natural de Harran (Sabea), donde nacio
en torno a 858. El autor indica como GB consideraba especialmente relevante que
un astronomo como Al-Battant se interesase por la astrologia tolemaica e incluso se
refiriera a ella en su principal obra astrondmica, el Libro de las Tablas astronomicas
sabeas (capitulo 55), al recordar cdmo Tolomeo ya habia indicado la importancia
de las ascensiones de los signos en la prediccion de la duracion de la vida, a la que
dedico el capitulo 10 del libro III del Zetrabiblos. El editor del texto ha podido en-
contrar en la Biblioteca del Monasterio de San Lorenzo de El Escorial uno de los dos
codices que transmite el comentario de Al-Battani, que se consideraba perdido, con
la signatura 969/2, datado en 1533 (sigla E). Como apunta el autor, este manuscrito
es probablemente copia del codice Berlin, StaatsBibliothek, Sprenger 1840 (sigla B),
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datado en 1397 (por lo que debe corregirse la inadvertencia que se ha deslizado en
la nota 79, pag. 84). La edicion critica ha de reposar sobre estos dos codices, pero al
contener numerosos errores comunes, no es dificil a veces reconstruir el texto ori-
ginal. Lo que nos presenta Martorello son los comentarios de Al-Battant que siguen
a su propia traduccion arabe del Tetrabiblos en los siguientes capitulos del libro III:
IIT 4 (Sobre los padres), 111 5 (Sobre los hermanos), 111 9 (Sobre la nutricion) y 111
10 (Sobre la duracion de la vida, distribuido por Al-Battani en dos capitulos con los
siguientes titulos: Sobre la condicion de haylagy Sobre el kadhudah).

En el siguiente articulo, «Per vincere al giuoco. Istruzioni astrologiche dal codice
Pal. 641» (pags. 91-94), Michele Rinaldi ofrece la edicion de dos textos anepigrafos
del siglo X VI, escritos en dialecto florentino, conteniendo instrucciones astrologicas
para obtener la victoria en determinados juegos: el primero, manteniendo el pecho
mirando siempre hacia la Luna; el segundo, mediante el recurso magico de hacerse
colgar un amuleto en el que se ha escrito la formula «abut assau». Ambos textos
se han transmitido en el cédice Palatino 641 de la Biblioteca Nacional Central de
Florencia, que contiene la vulgarizacion florentina del Centiloquium atribuido a To-
lomeo, anteriormente editada por el autor.

A continuacion, Paolo Ognibene en su trabajo «*“Ne na dobro byvajuti znamenija vii
solnci i v luné”. La correlazione fra fenomeni astronomici ed eventi avversi nella
Rus’ antica» (pags. 95-104), recoge la traduccion italiana, acompafiada por breves
anotaciones del autor, de nueve textos extraidos de las cronicas rusas en el periodo
comprendido entre 1066 y 1248, en los cuales se anunciaban catastrofes y desdichas
indicadas en los habituales signos celestes de estos presagios malignos: eclipses y
cometas. En esos textos no trasluce la idea de un destino inexorable, apunta el autor,
sino que tales signos preanuncian un suceso luctuoso que ocurrira, pero que ha de ser
interpretado y puede incluso ser revertido por Dios en un evento positivo, violando
las leyes de la naturaleza.

Seguidamente, Patrizia Nava en «ll principio di realta. Onori e successo secondo
William Lilly» (pags. 105-125), nos brinda uno de los trabajos mas interesantes del
volumen colectivo, paradojicamente dedicado a un astrélogo, William Lilly, hacia
el que Giuseppe Bezza no se sentia especialmente inclinado debido a la imposta-
cion tolemaico-placidiana de sus presupuestos astroldgicos, de la que Lilly se apar-
t6 conscientemente. En efecto, aunque Lilly se inspira parcialmente en la tradicion
tolemaica (por ejemplo, en la adopcion de los confines de Tolomeo y en su célculo
del Lote de Fortuna), también introduce elementos innovadores en su obra Christian
Astrology, publicada en 1647. Lilly rompi6 con la tradicion anterior, que asumia
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conocimientos astronomicos avanzados y formacion en latin, para ofrecer un texto
en inglés dirigido a un publico general. Esto represent6 una verdadera revolucion en
la ensefianza de la astrologia, haciendo que conceptos complejos fueran comprensi-
bles para todos. Por ejemplo, Lilly no da un peso excesivo a las estrellas fijas en las
cartas horarias, ya que estas estrellas estan demasiado alejadas del mundo humano
y sus influencias son mas relevantes en la fundacion de ciudades o en natalicios de
larga duracion. El articulo también presenta un ejemplo practico de Lilly al analizar
la carta de un mercante inglés, donde evalia su temperamento (una combinacién de
sanguineo y melancolico) y como los aspectos planetarios reflejan su caracter y sus
tendencias. En conclusion, Lilly combina conocimientos astrondmicos precisos con
un enfoque pragmatico y ético, siempre considerando la realidad del consultante
y evitando interpretaciones simplistas o dogmaticas (es lo que la autora llama «el
principio de realidad»). Su método, aunque basado en tradiciones antiguas, también
se ajusta a los avances modernos en astronomia y calculo. Entre las fuentes antiguas,
apunta la autora, Lilly privilegio la astrologia catdrquica de Doroteo de Sidon, que
conocio6 por mediacion de la tradicion arabe, Guido Bonatti y la astrologia medieval.

Continuando con la tradicion de la astrologia en el Renacimiento, Emanuele Ciampi
en «Materiali per una conferenza su Galileo e ’astrologia» (pags. 127-139), traza un
cuadro complexivo de la practica astrologica de Galileo, utilizando papeles y notas
inéditos de Giuseppe Bezza que le sirvieron a este para dictar una conferencia sobre
Galileo e l’astrologia en Livorno el 20 de noviembre de 2009, organizada por el
Centro Studi Enriques para conmemorar los 400 afios transcurridos desde la publi-
cacion del Sidereus Nuncius de Galileo Galilei. Las anotaciones de Bezza se basan
en el opusculo Astrologica nonnulla de Galileo, donde el fisico y astronomo pisano
levantaba el natalicio de sus dos hijas, Virginia y Livia, describiendo el caracter de
cada una de acuerdo con la fuerza mayor o menor de los distintos planetas en el tema
natal. Al calcular la fuerza y la debilidad de los planetas, Ciampi demuestra que Bez-
za habia descubierto que el método seguido por Galileo era el de Cristian Leowitz:
Doctrina de iuditiis nativitatum, ea methodo tradita, ut omnium fere thematum con-
siderationibus accommodari possit (1527). En esa obra se asignaban numeros de 1 a
5 para calcular el poder de cada planeta segiin multiples criterios. En lo que hace, en
cambio, a la interpretacion del tema natal de sus hijas para describir la impronta del
cielo en su caracter, Galileo seguia de cerca las observaciones de Tolomeo recogidas
en los capitulos 14 y 15 del libro I1I del Tetrabiblos.

En apéndice al volumen colectivo se recogen dos trabajos hasta entonces inéditos
del propio Giuseppe Bezza y la bibliografia actualizada (pags. 191-203) de todas
sus publicaciones desde 1980 hasta 2022 (aunque no estan numerados, he contado

MHNH, 23 (2025) 131-135 ISSN: 1578-4517



Recensiones 135

170 titulos). El primero de los trabajos inéditos de Bezza (pags. 143-175) es una
meritoria y precisa traduccion italiana de la Introduccion al Tetrabiblos de Tolo-
meo atribuida a Porfirio, realizada sobre la edicion critica de Ae. Boer-S. Weinstook
(CCAG V 4. Codices Romani, Bruxelles 1940, pags. 187-228). En la Premessa G.
Bezza no duda en atribuir la autoria de esta obra a Porfirio pese a las reservas susci-
tadas por la critica mas reciente (véase, por ejemplo, Levente Laszlo, «Revisiting the
Authenticity of Porphyry’s Introduction to Ptolemy’s “Apotelesmatics™», Classical
Philology 116, 2021, 392-411) y siendo consciente de que el material reunido en
esa obra era heterogéneo y procedia de fuentes muy diversas (entre ellas, Antioco
de Atenas, un astrologo del s. II que sera utilizado profusamente por Retorio en el
s. VI). No menos importancia reviste, en mi opinion, el segundo trabajo de Bezza
publicado en apéndice («I fondamenti della previsione astrologica», pags. 177-190),
que habia sido presentado al publico en un congreso sobre historia de la astronomia
y la astrologia celebrado en Lecce entre el 10-19 de septiembre de 2011, pero atn
no publicado. En efecto, en ese estudio analiza el autor los fundamentos teoéricos y
metodologicos del arte astrologico practicado por él mismo, incidiendo en la impor-
tancia de la luz etérea como origen ultimo de la influencia estelar y planetaria, en la
idea de que dicha luz genera desde el mundo supralunar al mundo sublunar aquella
«cierta potencia» de la que hablaba Tolomeo en el Tetrabiblos (1 2,1). De esa luz y
de su potencia intrinseca se nutren las cualidades de los signos zodiacales y de los
planetas, y en la tradicion astrologica hay una cierta continuidad en esta idea, hasta
Placido Titi y Kepler. El capitulo se cierra con dos parrafos en francés que el editor
del volumen ha olvidado quiza traducir al italiano.

En conclusion, este volumen en memoria de Giuseppe Bezza es una notable contri-
bucion a los estudios astrolégicos por la calidad y variedad de sus aportaciones y por
contener trabajos pdstumos, pero no menos valiosos, de nuestro querido y afiorado
compafero.

RAUL CABALLERO
UNIVERSIDAD DE MALAGA
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