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III

En el vestibulo de un complejo cultual de Cibeles descubierto en el monte
Celio en Roma apareci6 un mosaico en blanco y negro con representacion del
mal de ojo atravesado por una lanza y rodeado de animales con cuernos (cier-
vo, toro y cabra)1 y una tabula ansata que contenia el texto siguiente: In-
trantibus hic deos propicios et Basilic/ae | Hilariana, con cuatro impron-
tas de pie en ambas direcciones. Un pedestal de estatua datable a mediados
del s. I y dedicado a M. Publicius Hilarus, margaritarius y quinquennalis
perpetuus del Collegium dendrophorum Mairis deum m(agnae) I(deae)
et Attidis estaba junto a la jamba derecha de la puerta, y en el mismo espacio
aparecié también un arbor sancta?, confirmando que esta Basilica Hilariana
constituia la sede del colegio de los dendroforos encargados del culto de la
Magna Mater. La presencia de esta iconografia —reproducida en la fig. 27- en
el vestibulo de acceso a uno de los espacios mas significativos de los cultos
orientales en Roma creo que puede servir de 6ptimo ejemplo para ilustrar la
omnipresencia que la creencia en el mal de ojo tenia en la Vrbs y en todo el
Mundo Antiguo en general, y no sélo en los espacios privados (como docu-
mentan mensajes tan conocidos como el bajorrelieve del Museo Arqueolégico
de Népoles con la famosa inscripcién Hic habitat felicitas (CIL IV 1454).

Este libro recoge la investigacién doctoral de Antén Alvar Nuiio, cen-
trada en un tema que tiene una gran importancia desde el punto de vista
historico y cultural. En el Mundo Romano todo el mundo pensaba que podia
sufrir los efectos del mal de ojo, y de ello da cuenta una doble documentacién
que constituye el espacio de analisis de Anton Alvar. Las representaciones
literarias por un lado, que adaptan a partir de los tltimos tiempos tardorre-
publicanos la anterior y doble corriente helénica de los mirabilia paradoxo-
graficos y de la fisiognomia (creencia popular de que los rasgos somaticos
traducen el caracter de la persona: los ojos son el espejo del alma) para crear la

1La costumbre de fijar cuernos de ganado como apétropes contra el mal de ojo ha persistido
hasta tiempos recientes en Malta, Sicilia, Italia, Gibraltar, Espana o Corf(, en probable relacion
con tradiciones drabes: G. Zammit-Maempel, “The Evil-Eye and Protective Cattle Horns in
Malta”, Folklore 79 (1968), 1-16.

2 C. Sfameni, “Isis, Cybele and other Oriental Gods in Rome in Late Antiquity: “Private”
contexts and the role of Senatorial Aristocracy”, en A. Mastrocinque — C. Giuffre Scibona (eds.),
Demeter, Isis, vesta, and Cybele. Studies in Greek and Roman Religion in Honour of
Giulia Sfameni Gasparro, Stuttgart 2012, 118-138, 129.
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imagen altoimperial del jettatore, cuya actividad se concibe como una forma

de “pura” accion magica, normalmente involuntaria y en intima relacion con

la envidia) y las diversas evidencias arqueolégicas de los intentos profilacticos
ara contrarrestarla.

A partir del estudio de O. Hahn, clave por lo que supone de llamada de
atencion hacia realidades preteridas o ignoradas por la historiografia tradi-
cional y por su propuesta de establecer analisis comparativos, diversas apro-
ximaciones se han llevado a cabo en la Gltima centuria hacia el tema, desta-
cando la publicacién de corpora de amuletos (Bonner, Delatte y Derchain) o
trabajos recientes como los de Mathew Dickie, pero careciamos de un anilisis
en profundidad y omnicomprensivo sobre el mal de ojo, un vacio que el libro
de Anton Alvar contribuye afortunadamente a llenar.

Se trata de un trabajo desarrollado en el marco de una linea de investiga-
cion centrada en el estudio de los contextos de las practicas magico-religiosas
en el Occidente latino?®, es decir, de aquellas actividades no sancionadas por
el poder. Conjugando un analisis emic de las designaciones del mal de ojo en
griego y latin (baskania, fascinum...) con las diversas interpretaciones del
fenomeno en términos de supersticion y de magia “pura” (witchcraft: poder
mistico heredado y normalmente involuntario, no performativo y rituali-
zado como el de la sorcery por utilizar las conocidas categorias de Evans-
Pritchard), como fendémeno intercultural o de alcance relativo, se aborda la
sintomatologia y la diagnosis del mal de ojo (con escasos textos, posteriores
al s. I, lo que hace valorar mas la propuesta interpretativa de Antén Alvar) ,
su manifestacion a través de la pupula duplex (bajo presupuestos de tipo fi-
siognémico para expresar una perfidia inmoral y una inadaptacion social que
tienen a la Dipsade de Ovidio —Am. 1, 8, 1-16- como daguerrotipo esencial del
desorden moral existente en Roma antes de las leyes augtsteas del 18 a.C.) y
su relacién esencial con la envidia.

Para Antén Alvar, el mal de ojo —y esta es una de las claves explicativas
que creo necesario destacar- aparece como una forma de magia maligna que
sirve al grupo social para explicar de forma racional las inconsistencias de la
teodicea de la buena fortuna, segtin la cual el éxito de Roma se debe al favor
divino, y quienes rehusan integrarse en la pax Romana son sefialados con la
desgracia, racionalizada a través de malformaciones fisicas relacionadas con
poderes misticos malignos. La construccion literaria del tépico en autores
como Plinio el Viejo, Plutarco, Aulo Gelio o Heliodoro, al tiempo que relacio-
na el aojo con las margenes del mundo mediterraneo (desierto norteafricano,
distante Mar Negro, pueblos montafiosos de los Balcanes), pero también con

3 A través de un proyecto financiado por el Ministerio espafiol de Ciencia e Innovacién
(FFI 2008-01511/FISO), continuado en otro en la actualidad (HAR2011-26648) por un equipo
internacional que coordina quien suscribe y en el que se integran estudiosos como Richard
Gordon, Marina Piranomonte o G. Németh.
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mujeres italicas, se corresponde con una iconografia simbdlica que se expre-
sa a través de una serie de elementos caracteristicos (falo, el difundidisimo
gorgoneion, figuras grotescas diversas como apdtropes) que aparecen en con-
textos diversos, desde el cuerpo (con amuletos personales) a los espacios do-
méstico, mercantil o urbano, especialmente en lugares liminares o de transito.

La 1ndaga01on llevada a cabo por Antén Alvar en Italia y las prov1nc1as
del norte de Africa, Hispania y la Galia arroja resultados de evidente interés.
Asi, y por lo que respecta a los motivos falicos, los amuletos, tan caracteristi-
cos de Italia en el s. I, parecen ausentes del ambito africano, en el que, por el
contrario, dominan las figuraciones del falo apotropaico en mosaicos o relie-
ves parietales con un mayor recorrido temporal, pues se trata de un tema que
pervive hasta bien entrado el s. IV. En la Peninsula Ibérica, junto a tipologias
mas sofisticadas de amuletos en comparacion con Italia, destaca la antigiiedad
de los apétropes (directamente relacionada sin duda con el temprano proce-
SO romanizador) y parece exclusiva la aparicion de relieves falicos en vasos
ceramicos, mientras que son mas escasos los motivos en sillares de pledra o
edificios que en Africa. En las provincias galas los relieves arquitecténicos
brillan por su ausencia, pero a cambio se documentan numerosos amuletos y
tintinnabula similares a los de otras regiones del Imperio, mientras que son
mas escasas las representaciones de gorgoneia; por el contrario, la figuracién
de lo grotesco en soportes diversos es mas frecuente que en la Peninsula Ibé-
rica o el norte de Africa.

No siempre las fuentes literarias y las evidencias iconograficas coinciden,
y se manifiestan incongruencias como la de la lechuza, con buenas conno-
taciones en aquellas por lo general y con un contenido funesto en diversas
filacterias africanas. En definitiva, ejemplos todos que subyagan las diversas
soluciones escogidas y la importancia que el contexto local tiene también en
este tipo de manifestaciones. De todos modos, sorprende relativamente la
escasa visibilidad que las creencias o practicas indigenas anteriores sobre el
aojo (deducibles de la importancia de la imagineria del ojo de Horus o del dios
Bes en el 4ambito feno-ptinico) tienen en el corpus documental de provincias
o é4reas de tal tradicién (como las africanas o hispanicas). En este sentido, la
homogeneidad iconografica de los tipos pareceria parangonable a la de los di-
versos elementos constitutivos de la religion civica de las elites, reconocibles
en una globalidad perfectamente compatible con las particularidades locales.

El estudio de Antén Alvar subraya como es entre los ss. I a.C. y II d.C.
cuando la creencia en el mal de ojo aparece como un aspecto mas de la reli-
gién civica romana (y es interesante en este sentido la vinculacién que Plinio
establece entre Fascino, dios protector del aojo, con el culto de las virgenes
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vestales),* en consonancia con las transformaciones que los cambios econé-
micos y sociales derivados de la conquista romana operan sobre la ética del
mos maiorum. La emergencia de unos “nuevos ricos” y de una mayor per-
meabilidad social no dejo de plantear situaciones y tensiones en las que la
envidia y una correcta manifestacion de la riqueza constituirian elementos
claves, del mismo modo que el recurso a apétropes por parte de otros espec-
tros sociales menos favorecidos estaria expresando un sentimiento de riegos
y de inseguridad, como sefiala perfectamente el autor de esta obra necesaria,
y ello no haria sino incrementarse con el paso del tiempo, algo que reflejan
bien las diversas practicas magico-religiosas que quedan fuera de los limites de
este libro,’ destinado en mi opinién a convertirse en una obra de referencia
obligada para todos los estudiosos de cuestiones que tan directamente afectan
a las ansiedades y temores experimentadas en la vida cotidiana de aquellas
gentes.

Francisco Marco Simdn.
Catedratico de Historia Antigua de la Universidad de Zaragoza
y director del Grupo de Investigacion “Hiberus”

4 No parece descabellado relacionar en este sentido la visibilidad del mal de ojo en estas
épocas con la configuracién de la magia como antisistema del mos maiorum, en un proceso que
puede considerarse concluido en Plinio el Viejo (F. Marco Simén, “La emergencia de la magia
como sistema de alteridad en la Roma del s. I d.C.”, MHNH, 1(2001), 105-132.

5 La personificacion deménica del aojo aparecera por vez primera en un texto del s. III
incluido en el “Testamento de Salomén™: “Me llamo Phtenoth, (puedo) lanzar el mal de ojo
sobre cualquier hombre, (y) por eso me frustran las representaciones del mal de ojo que sufre”
(PG 122, 1345; véase A. Lazaridou (ed.), Transition to Christianity. Art of Late Antiquity,
3rd-7th Century AD, New York 2011, 120).
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Car la jettatura n'est pas une invention d’hier; ce n'est pas une
croyance du moyen-age, ce n'est pas une superstition du bas-
empire: cest un fléau légué par 'ancien monde au monde mo-
derne; c’est une peste que les chrétiens ont héritée des gentils;
c’est une chaine qui passe a travers les ages, et a laquelle chaque
siecle ajoute un anneau.

A.Dumas, Le Corricolo.

En el afio 1911 el célebre historiador de las religiones Arthur van Gennep,
especialmente conocido por su obra Rites de passage, escribié un pequefio
cuento llamado “The Research Topic: or, Folklore Without End”.! El pro-
tagonista del relato es un joven investigador que se dirige a su maestro para
pedirle un tema de tesis. Su profesor, encantado con la buena disposicion
del joven estudiante, le propone como tema “el mal de 0jo”, y le explica el
método cientifico que debe seguir: en primer lugar, la recopilacién de una bi-
bliografia completa sobre el objeto de estudio; a continuacién, una inmersién
en las fuentes literarias; y, eventualmente, un avance sobre la materia. Una
vez terminada esta parte del trabajo, el profesor le explicaria a su alumno el
siguiente paso para llevar a buen término su tesis doctoral.

Cuando el estudiante comenz6 su trabajo, se dio cuenta de que la creen-
cia en el mal de ojo tenia su origen en la Antigiiedad Greco-Romana, asi
que recogié concienzudamente todas las referencias que habia en los autores
clasicos en torno a este tema. Sin embargo, conforme avanzaba, fue dando-
se cuenta de que los textos clasicos deben ser cuidadosamente interpretados,
razén por la cual tuvo que ponerse a recopilar toda la bibliografia critica
mundial que discutia la literatura clasica. Una vez concluida esta parte, pas6 a
recoger las numerosas referencias sobre la creencia en el mal de ojo entre los
primitivos actuales dispersas entre diarios de misioneros, relatos de viajeros y
revistas etnogréﬁcas.

1 Este cuento formaba parte de una coleccién de historietas que habia compuesto y recopila-
do bajo el titulo de Les Demi-Savants: Esthétique comparée, Linguistique, Pathologie végé-
tale, Biologie, Ethnographie, Folklore, Epigraphie, Anthropométrie, Critique Littéraire,
La Synthese. Este libro fue publicado en Paris en el afio 1911; aunque la publicacién original
no la hemos podido consultar, si que hemos tenido acceso a la edicién y traduccion al inglés de
Needham 1967; ademas, el cuento que mencionamos aqui fue reeditado en Dundes 1992.
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Tomando al pie de la letra las indicaciones de su maestro, pas6 a continua-
cion a extraer notas que hicieran referencia al mal de ojo en las fuentes litera-
rias, lo que le llevé a su vez a aprender, para no resultar acientifico, ademas de
los principales idiomas europeos, todas las otras lenguas que hubieran dejado
algan tipo de constancia literaria, desde el persa hasta el javanés, sin pasar
por alto el arabe, el chino, el japonés y otras 843 lenguas y dialectos. Una vez
terminadas las tareas que su maestro le habia propuesto, el estudiante habia
dejado de ser joven y su profesor se habia olvidado de él. Cuando el estudiante
crey6 que por fin podia comenzar a redactar su tesis, le asalté la duda de si
debia mantener las fuentes en sus idiomas originales o si debia traducirlas al
francés, asi que decidio ir a visitar a su maestro. Después de que el estudiante
consiguiera refrescarle al profesor la memoria sobre quién era y el tema de
tesis que le propuso hacia ya décadas, el maestro le hizo una pregunta obvia
para cualquier trabajo de investigacion, la de si habia mantenido la biblio-
grafia al dia. Eso hizo que el estudiante se tuviera que volver a encerrar en la
biblioteca para tomar nota de toda la nueva produccion cientifica que se habia
hecho en los Gltimos afios sobre su tema de estudio.

Desesperado, el estudiante volvié al asiento que ocupaba en la biblioteca
y se puso de nuevo manos a la obra. Alli le acabé sorprendiendo la muerte al
dislocarsele una vértebra por tanto estudiar.

Van Gennep nunca confesé en quién se habia basado para crear un perso-
naje asi, pero todos los especialistas coinciden en que su fuente de inspiracién
fue un investigador francés de finales del siglo XIX y comienzos del XX lla-
mado Jules Tuchmann. Este investigador carecia de cualquier tipo de método
minimamente relacionado con las ciencias humanas; habia dedicado su vida
a la musica, y solo en los tltimos afios de ésta fue cuando se dedicé a estudiar
precisamente la creencia en el mal de ojo de manera universal, sin ningin
criterio cronoldgico ni geografico. No se sabe con certeza cuanto tiempo pasod
recopilando informacién, aunque sus resultados fueron apareciendo perié-
dicamente en la revista francesa de etnografia Mélusine desde el afio 1887
hasta, de manera péstuma en este ultimo afio, 1912. En el epilogo a la serie de
articulos publicados por Tuchmann, Gaidoz, el editor de la revista, publicé las
notas que quedaban en casa de Tuchmann no sin antes criticar el escaso valor
cientifico que tenia el trabajo del musico; el inico motivo que justificaba la
publicacion de estas ultimas notas era la amistad que les unia, no el interés
que éstas pudieran suscitar a futuros investigadores.

La bibliografia en torno al mal de ojo ya era considerable cuando Tuch-
mann se puso a trabajar. Pocos de los estudios que se habian llevado a cabo
hasta ese momento, incluido el de Tuchmann, se centraban en el Mundo An-
tiguo; para eso habra que esperar al trabajo de Otto Jahn.? No obstante, todos
los trabajos sobre el mal de ojo tienen una base teérica consciente y verbali-

2 Jahn 1885.
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zada en los textos clasicos y las creencias de la Antigiiedad. A grandes rasgos,
estos estudios sobre el mal de ojo se pueden dividir en tres grandes grupos: un
primer grupo en el que no se pone en tela de juicio la existencia de un poder
sobrenatural manifestado en el mal de ojo, sino que se trata de racionalizar
y de incluir en la cosmovisién creada por la Iglesia; un segundo grupo, es-
timulado en gran medida por los hallazgos de Pompeya y Herculano, en el
que se sigue explicando el mal de ojo como un poder sobrenatural existente
pero con un tono cinico que manifiesta ciertas dudas sobre la autenticidad de
una fuerza dafiina de esas caracteristicas; y, finalmente, un tercer grupo que
explica la creencia en el mal de ojo desde una posicién ajena a la creencia en
la existencia de cualquier tipo de potencia sobrenatural.

1. Los TRATADOS SOBRE EL MAL DE 0JO ENTRE LOS SIGLOS XV Y XVII

Entre los siglos XV y XVII, por primera vez, la creencia en el mal de ojo
se vuelve un objeto de estudio central para los tedlogos cristianos. Resulta
evidente el interés que hay en esta época por la creencia en el mal de ojo: el
numero de tratados que se escriben exclusivamente sobre el aojo es conside-
rable, y la cifra aumenta ostensiblemente si se tienen en cuenta también otros
tratados sobre brujeria y demonologia, en donde suelen encontrarse también
capitulos dedicados al aojo. No pretendemos aqui llevar a cabo un analisis
detallado de todos estos tratados, sino solo mostrar una panoramica general
que dé cuenta de la importancia que adquiere este tema y por qué.

El motivo por el cual aparecen monografias dedicadas al aojo a partir del
siglo XV y no antes se debe a la necesidad que surge por definir con precision
qué es la brujeria. Aunque la creencia en lamias y striges existia también en
la Alta Edad Media,? no es hasta el siglo XV y, sobre todo, hasta la publica-
cion del Malleus Maleficarum cuando aparece un interés real por crear de
manera doctrinal unas directrices que permitieran distinguir a una bruja. El
motivo de esto es facilitar el trabajo a la Inquisicién y a los tribunales que, por
su actitud y decisiones, provocaran uno de los acontecimientos mas ignomi-
niosos de la Historia de Occidente: la caza de brujas.

Se ha propuesto que la aparicion de tratados sobre el aojo se debe a la cu-
riosidad de la clase aristocratica, la cual, ante las creencias populares que ven
constantemente, pide a los circulos intelectuales universitarios que estudien
todo lo relacionado con este tipo de creencias.* Esta teoria presupone que la
creencia en los poderes perniciosos del aojo no existe entre la clase aristocra-
tica hasta que los tratados no sélo no la desmienten, sino que la confirman.
Ademas, los tratadistas tendrian una actitud pasiva con respectoa los estudios
que llevan a cabo, limitandose a dar satisfaccion a las inquietudes intelectuales
de sus mecenas. Desde nuestro punto de vista, la linea de transmisién de la

3 E.g. Caro Baroja 1961; Ankarloo et al. 2002.
4 Sanz Hermida 2001.
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creencia en el aojo que va desde las clases populares hasta la clase ilustrada no
existe, sino que son varios los factores que se conjugan y cuyo resultado es la
redaccion de este tipo de tratados. Por un lado, el hecho de que el pueblo llano
creyera en el mal de ojo es algo irrefutable; pero también lo es en el caso de la
aristocracia, que busca en los tratados sobre el aojo tanto un apoyo intelectual
que les exima de ser considerados supersticiosos, como el tipo de profilaxis
a la que deben recurrir, la cual, al ser prescrita por teélogos, no se considera
herética ni desviada de la doctrina eclesiastica. Por su parte, los tratadistas,
como especialistas en apologética y patristica que son, debieron encontrarse
en sus lecturas con que los primeros cristianos no condenaban el aojo como
falsa creencia, sino que lo habian asimilado al nuevo sistema religioso que
estaban construyendo.” Ademas, aceptando la existencia de este poder sobre-
natural pernicioso, se demuestra la existencia de un poder demoénico que se
debe combatir recurriendo sélo a los remedios que los tratadistas estipulan,
evitandose asi el recurso a practicas no oficiales y, por tanto, susceptibles de
ser perseguidas. Mediante este mecanismo, se marca de manera clara qué tipo
de practicas son las correctas y cuales no.

En cualquier caso, no es este el lugar para profundizar sobre por qué se
empiezan a redactar tratados relacionados con el mal de ojo a partir de estas
fechas. Si interesa, no obstante, prestar atencion al uso que estos tratados dan
de las fuentes clasicas.

Ya desde los primeros tratados tardo-medievales sobre el mal de ojo se
acude a los autores clasicos para destacar la antigiiedad de la creencia. Por
ejemplo, En el Tratado de Fascinacion de Enrique de Villena, redactado en
torno a 1425, hay algunas referencias a autores clasicos, a los cuales recurre el
autor como fuente de autoridad.® Conviene precisar que los clasicos no son la
unica fuente de autoridad, sino que también se menciona a autores cristianos
o médicos judios y musulmanes que aluden de una manera u otra al poder
nocivo de la mirada. En el caso de los escritores greco-romanos, Enrique de
Villena recurre a Verg. B. 3,103 —nescio quis teneros oculos mihi fascinat
agnos-7 (un pasaje que se repetird continuamente en los tratados sobre la
fascinacion) y, mas adelante, en el apartado dedicado a la profilaxis del aojo,
menciona el Quirdnides de Harpdcrates para comentar lo adecuado que re-
sulta purificar el aire con ungiientos y aceites aromaticos y evitar asi que la
ponzoia se propague por el aire.® No hay duda de que el conocimiento de
los textos clasicos por parte de Enrique de Villena era profundo. Poco antes
de componer este opusculo sobre la fascinacion, redact6 los doze trabajos

5 Dickie 1995.

6 Seguimos la edicion de las obras de Enrique de Villena realizada por P. M. Catedra, vol. 1,
Madrid, Turner-Biblioteca Castro, 1994. Para un estudio detallado sobre el Tratado de fasci-
nacion vid. Ciapparelli 2005.

7 P. M. Citedra, op. cit.: 331.

8 Ibid.: 334.
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de Hércules, una obra en la que propone los trabajos del héroe griego como
simbolos del triunfo de la virtud sobre el vicio, y unos afios después de la re-
daccién del Tratado de Fascinacion, tradujo la Eneida al castellano.

El panorama cambia durante el Renacimiento, probablemente como con-
secuencia del interés que surge por la antigiiedad greco-romana. En el Trata-
do del aojo del médico sevillano Diego Alvarez Chanca, comienza diciendo
el autor:

Preguntado muchas veces sobre el aojo, callé, ensefiado por S6-
crates que dice: “Podras decir muy bien entonces, si nada dijeres
a no ser lo que sepas bien”. Como no tenia muy buena constan-
cia de una ciencia de este modo, puesto que ninguno de los an-
tiguos habia hecho mencion de ésta, y si la ha hecho, ha sido sin
embargo muy menguadamente y no sin gran ambigiiedad, por
eso me fue preferible haber callado hasta ahora que hablar mal.
Finalmente, obligado, por el pudor, puse mi esfuerzo en buscar
y revolver los libros de los antiguos.’

La intencion de Diego Alvarez Chanca no es ni mucho menos la de reali-
zar una historia del mal de ojo, sino que se limita a realizar un estudio clinico
del veneno que se transmite por la mirada. Asi, la obra estd dividida en dos
partes, una tedrica y otra practica. La primera de ellas se ocupa de estudiar
la verosimilitud o no de que el cuerpo humano pueda albergar un veneno
dafino, las formas de transmisién posibles, las posibilidades que existen de
que cualquier cuerpo humano pueda ser infectado por el mal de ojo y si un
aojador puede, ademds, dafar a otros animales aparte del hombre. En la se-
gunda parte del libro, se explican los modos de evitar y, en su caso, de curar
el mal de ojo.

Por la forma en que comienza su libro, cabria pensar que el médico sevi-
llano conoce las referencias que hay al mal de ojo en la literatura clasica, sin
embargo, no es prolijo en las citas de autores clasicos a lo largo de su obra.
Como médico formado en el escolasticismo aristotélico que es, hace varias
referencias al filosofo griego y a Galeno, pero ninguna relacionada con el mal
de ojo, puesto que ninguno de los autores antiguos creia en el poder dafiino
de la mirada (como el propio Diego Alvarez confiesa). Si acude, no obstante,
a la famosa cita de Virgilio (B. 3,103)" que Enrique de Villena también men-
ciona. Se considera, por tanto, a los autores clasicos como una autoridad que
demuestran la existencia del poder dafiino de la mirada, pero no se recurre
a ellos sistematicamente; con mencionar a un escritor de la talla de Virgilio
parece ser suficiente.

Lo mismo ocurre con otro libro que sale a la luz unos treinta afios después

9 Sanz Hermida 2001: 109.
10 Id.: 122.
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del de Diego Alvarez. En torno a 1529, el prestigioso médico Antonio de
Cartagena publica un Libro sobre el aojamiento que le sirve como apéndice
a su obra sobre la peste. Las intenciones en la redaccion del Libro sobre el
aojamiento no difieren sustancialmente con respecto a las de su predecesor;
no comparten ciertos aspectos del poder del aojo, pero en lo referente al uso
de autores clasicos, que es lo que aqui nos interesa, cita de nuevo a Aristoteles,
Galeno, Virgilio y, como novedad con respecto al anterior, hace referencia a
las mujeres de doble pupila de Plinio (NH. 7, 14)."

No se encuentran novedades sustanciales con respecto al empleo que se da
a los autores clasicos en los otros libros que conocemos sobre el mal de ojo que
se redactan en la Peninsula Ibérica durante los siglos XV y XVI. No sabemos
por qué no se utilizan otras referencias de autores clasicos al poder dafiino
del aojo, o a la anatomia del aojador, como la conocidisima descripcion de la
bruja Dipsade de Ovidio, Am. 1, 8, que fulmina con sus ojos de doble pupila,
u otras referencias de igual fama, como las largas reflexiones sobre el aojo
que hacen Plutarco, en Quaest. Conv. 680-683, o Heliodoro, en Aeth. 3,
7-8. Cabe pensar que se copiaran los unos a los otros en las citas clasicas y no
acudieran tanto a los autores greco-romanos como cabria esperar.

No conocemos con precision si en otros paises de Europa el interés por la
casuistica y profilaxis del aojo era tan intenso como en la Peninsula Ibérica
en esta época. Tenemos constancia de un caso similar al de los tratados a los
que hemos hecho alusién: el De Fascino, redactado por Leonardo Vairo
publicado en Paris en el aiio 1583. A diferencia de los otros, redactados en len-
gua vernacula, este esta escrito integramente en latin, pero también recurre a
autores clasicos para conferir peso histérico a su obra. Asi, s6lo en el primer
capitulo se citan a Aristoteles, Isigono, Ninfodoro, Virgilio, Plinio el Viejo,
Plutarco, Heliodoro, Alejandro Afrodisias, Apolénides y Filarco entre otros.
No cabe duda, por tanto, que la referencia a autores clasicos es una practica
habitual entre estos tratadistas para demostrar la antigiiedad de la creencia en
el mal de ojo y, por tanto, su existencia como un poder dafiino real.

2. JETTATURA. EL MAL DE 0JO EN EL SIGLO DE LAS LUCES

El 7 de agosto de 1787 se publica en Napoles una pequefia obra de un tal
Nicola Valletta, de no mas de 100 paginas, titulada Cicalata sul fascino,
volgarmente detto jettatura. Este optsculo, por la manera en que trata el
tema en cuestion, supone una brecha interpretativa entre los estudios lleva-
dos a cabo desde el medievo hasta el siglo XVII y el sistema aproximativo
a la creencia en “la fascinacion”™? que se llevara a cabo desde ese momento y

111d.:180 y 199.

12 Empleamos el término acufiado por Enrique de Villena y empleado habitualmente du-
rante el Renacimiento, y no “mal de 0jo” para no inducir a confusiones terminoldgicas, puesto
que el fascino o la jettatura no son exactamente sinénimos de la maldicién de aojo.
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durante toda la primera mitad del siglo XIX. Sin embargo, el interés por “la
fascinacion” o la jettatura durante el siglo de las luces queda limitado a la
alta intelectualidad napolitana, mientras que en el resto de Europa se ignora
completamente.

Se podria considerar la Cicalata sul fascino de Valletta como un entrete-
nimiento dialéctico. Su autor no era tedlogo,® como lo habian sido hasta en-
tonces los escritores que habian tratado el tema de “la fascinacion”; tampoco
era etnografo, ni historiador, ni filésofo, sino un jurista. Quiza la obra por la
que mds se le conoce sea su Cicalata, pero, como profesor de derecho de la
Universidad de Napoles, su labor académica se centrd no tanto en el mundo
de las creencias populares napolitanas, como en el derecho feudal, civil o ecle-
siastico, sobre los que escribié numerosos tratados. El motivo que le indujo
a escribir la Cicalata se hace explicito en el prélogo de la primera edicién
de la obra; en ¢l confiesa que su intencioén era dar cuerpo y racionalizar un
asunto curioso y frecuente en las conversaciones de la época a peticion y para
entretenimiento de un grupo de intelectuales que se reunian en torno al mar-
qués de Villarosa. Segun G. Izzi,"* los participantes de estas veladas eran los
antiguos miembros de la “Accademia degli Orti”, que dedicaban sus reuniones
a la discusion y lectura de obras clasicas. Fue fundada en 1785, y entre sus
miembros més destacados se encontraban (ademés de Valletta) el propio hijo
del marqués, Carlo Rosini, el cual, entre otras cosas, colabor6 a interpretar los
papiros de Herculano con Ignarra y el marqués Michele Arditi, interesado asi
mismo por el tema de la jettatura.

La Cicalata esta dividida en 32 capitulos y un epilogo. Practicamente
toda la primera mitad de la obra estd dedicada a la creencia en la jettatura
por parte de los filésofos greco-romanos y a tratar de demostrar como no
solo se trata de una fuerza sobrenatural dafiina que existe, sino que es la causa
principal de todos los males de la humanidad. S6lo aceptando la existencia del
poder de la “fascinacion” y precaviéndose de él, uno puede liberarse de todo
mal:

Intanto I'umanita geme sotto gli influssi funestissimi della jetta-
tura; ed ¢ a dire che qualcuno, spavaldo, non avverte il suo peso,
e se ne crede libero ed immune; e solo quegli uomini saggi, che
ben comprendono il fenomeno, nella vita quotidiana, cui madre
natura ci ha situati per nostro bene e per vantaggio reciproco,
tentano con tutti i mezzi di evitare i malefici jettatori. [ . ] Con

13 Para la biografia del autor, hemos seguido principalmente las obras de De Martino 2006
(1959), especialmente el capitulo titulado “illuminismo napoletano e magia: la jettatura”, y
tanto la introduccién de Izzi como la “nota antropologica” de Lombardi Satriani en Izzi 1980:
13-39 y 299-332 respectivamente. La produccion cientifica en torno a este campo no ha susci-
tado gran interés, de modo que para el estudio de la jettatura napolitana la obra de De Martino,
a pesar de haber sido escrita hace algo mas de 40 afios, sigue siendo el trabajo fundamental.

14 1221 1980: 16-17.
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questa mia opera, io esporré tutti i sintomi, le manifestazioni,
i principii della jettatura, perché questa possa essere evitata da
tutti.

En la definicién que hace Valletta de la palabra fascino comienza sefialan-
do que para algunos “charlatanes” (cerretani) que encuentra en certi polve-
rosi e paurosi libracci ésta siginifica “magica ilusion de los sentidos”, por
la cual, las cosas aparecen ante nuestros engafiadizos ojos diversas a como
realmente son, o bien se trata de una perniciosa cualidad obtenida a través de
un pacto con el diablo que se transmite por el aire a través de la mirada del
Jettatore. Es, en cierto modo, la interpretacion que daban los tedlogos a esta
creencia. Sin embargo, el autor desmiente esta definicion y opina que la causa
real de la jettatura es la que creian los autores clasicos.

Afirma el napolitano que “fascino” deriva de “fanto”, que significaria “en-
cantar”. Para ello se apoya en Virgilio, el cual, asegura, utilizaba “fascino” para
hacer referencia a las palabras que se formulaban para controlar tempesta-
des, conciliar el amor de otros, curar enfermedades y encantar serpientes. Asi,
“encantar” y “cantar” tendrian el mismo origen. Asimismo, Valletta defiende
que el verdadero significado de la palabra “fascino” es el mismo que el que le
atribuye el gramatico latino Cloacio Vero, que lo pone en relacion con el grie-
go Bdokavoc,” y que (segtin el napolitano(% seria como decir en latin oculis,
aspecto occido —mato con los 0jos, con mi aspecto-. Bdoxavog, continta Va-
lletta, significa inuidere, es decir, nimium uidere, puesto que los envidiosos
atacan con la mirada y no apartan jamas los ojos de la felicidad y del bien de
los otros:'

gli invidiosi piu che gli altri, iettano infallibilmente con lo sguar-
do e non rimuovono mai gli occhi dalla felicita e dal bene altrui.

Pero no es solo la mirada el agente transmisor de la maldicion; mas ade-
lante, el autor revelara que “la fascinacion” se transmite por tres vias: los ojos,
la palabra y el contacto.

Para Valletta, la profilaxis de la jettatura en la Antigiiedad estaba estre-
chamente vinculada al culto a Priapo, también llamado Fascinum y, puesto
que no era habitual hablar de tal divinidad en el momento en que escribe
el napolitano por tratarse de algo obsceno, narra “in tono molto confiden-
ziale” el mito de Priapo, aunque en éste no haya ningtn indicio que pueda
demostrar realmente la asociacion Priapo-Fascinum. El motivo por el que
el miembro viril, simbolo del dios Priapo, resultaba profilactico a ojos de Va-

15 Desgraciadamente en la edicion de G. Funaioli, Grammaticae Romanae Fragmenta,
en donde se recogen los fragmentos de la obra de este gramatico latino, no aparece esta asocia-
cién. En el fr. 4, 1s1 que estan registradas las palabras fascinum, fascinare pero sin su correlato
griego.

16 Valletta 1787: 27-29.
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lletta, eran la hilaridad y el interés que provocaba, haciendo de esta manera
que cualquier mirada envidiosa se apartase del individuo susceptible de sufrir
la maldicién y se dirigiera al inmenso atributo del hijo de Venus. En ocasiones
especiales, como en los ritos nupciales, se entonaban una serie de versos licen-
ciosos llamados fescennini, con el propésito de alejar cualquier tipo de “fasci-
nacion”. No se le escapa al autor la posibilidad de que la raiz de Fascinum y
la de Fescennina pudieran tener un origen comun. Por otro lado, también se
recurria a la imagen pridpica para evitar que la “jettatura” pudiera acabar con
la fecundidad de las mujeres, de modo que a partir de la exégesis que hace de
un comentario de Agustin (Ciu. 7, 21), Valletta cree que los paganos hacian
sentar a sus mujeres encima de un enorme falo para contrarrestar cualquier
influjo maligno.

Después de demostrar la antigiiedad de la creencia en “la fascinacion” me-
diante ejemplos extraidos de la literatura greco-romana, de exponer la mane-
ra en que la maldicion operaba, y de explicar como se conjuraba, Valletta da

aso al analisis de esta creencia en la sociedad de su época. La primera parte
del libro le sirve no solo como una “Historia de la Fascinacidén”, sino también
como base argumental para demostrar que la causalidad de “la fascinacién” es
de origen fisico y no sobrenatural, como se habia defendido hasta entonces. A
grandes rasgos, el autor no hace otra cosa que reproducir las teorias democri-
teas de los “efluvios y los atomos”, de las que se tratara mas adelante.

Los especialistas que han estudiado el texto de Valletta se han planteado
de manera constante si éste creia o no en la “jettatura”. Por un lado, la acti-
tud crédula del autor, su esfuerzo por buscar una explicacién cientifica a esta
creencia, y algunos comentarios que hace a lo largo de la obra, hacen pensar
que, efectivamente, tiene por verosimil la habilidad de algunos individuos
para emitir efluvios dafiinos.” Pero, al mismo tiempo, resulta chocante el
modo irénico con que enfoca el tema, hasta el punto de que en la segunda edi-
cion de la obra incluye un pequefio capitulo final en donde reta a posteriores
investigadores a resolver determinadas dudas que se le han ido planteando a
lo largo de la composicion de su obra. En este colofén final, asegura que esta
dispuesto a pagar entre 10 y 20 escudos a aquel que responda de manera con-
vincente a cuestiones como el género dominante entre los jettatort, si inﬂuye
el hecho de llevar peluca o gafas, la distancia maxima a la que llega el influjo
maligno de un individuo, o si los monjes poseen este poder (y en caso de que
la respuesta fuese afirmativa, a qué orden pertenecen los mas poderosos).

Para De Martino, el tono cémico de la obra de Valletta no es una puesta en
evidencia de que ya no se cree en “la fascinacion” puesto que se toma a broma,
sino que resulta mas bien un recurso psicolégico que resuelve la tension entre
el nuevo posicionamiento taxonémico del Siglo de las Luces, en el que todo
es susceptible de tener una explicacién racional, y la tradicién espiritual en la

17 De Martino 2006 (1959): 140 y ss.
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que esta inmerso el autor, en donde el objeto de estudio tiene atin una fuerte
presencia. De este modo, Valletta puede adaptar a las tendencias racionalistas
de finales del siglo XVIII la miriada de creencias de la sociedad napolitana.
La conclusion que se extrae de la explicacion de De Martino, y que él mis-
mo verbaliza, es que Valletta, “en el fondo”, aun cree en los poderes de “la
fascinacién”.®

Por otro lado, Satriani" propone otra lectura opuesta a la de De Martino.
Si para este la obra de Valletta no resultaba mas que la puesta en evidencia de
la inferioridad intelectual de los eruditos napolitanos al tratar de dar explica-
cion a algo que en cualquier otro lugar de Europa se habria deshechado por
considerarse una ridicula supersticion, para Satriani lo que revela la Cicalata
es la clarividencia de un erudito que ha percibido las fisuras de la nueva cos-
movision que se esta imponiendo y que, para destacar sus debilidades, recurre
al discurso irénico en torno a un tema marginal para los intereses filosoficos
de su época. La razén lo puede explicar todo, incluso una creencia absurda
sobre la cual uno puede dar una demostracion pseudo-cientifica a la vez que
se burla de ella.

No nos creemos capaces de zanjar el asunto apoyando una hipdtesis u
otra; tampoco nos consideramos dotados para proponer otras opciones sobre
las intenciones de Valletta o su credulidad o no a la hora de escribir la Cicala-
ta. Sin embargo, el tono indudablemente cémico de la obra impide que pueda
considerarse como una obra cientifica. La falta de seriedad en la aproxima-
cion cientifica del objeto de estudio es la otra cara de una misma moneda en
la que también esta presente la actitud de los eruditos del resto de Europa
frente al estudio de la “fascinacién”, en donde el silencio es la tonica general.
Ambas partes, la ironia y el silencio producto del desinterés, forman un todo
caracterizado por la ausencia de estudios serios sobre cualquier tema relacio-
nado con el mal de ojo. A pesar de haberse superado la etapa anterior, en la
que el mal de ojo y la “fascinacion” estaban tomados en serio como un poder
sobrenatural terriblemente dafiino que debia ser erradicado, no se genera un
interés real sobre estos. No se tratan mas que de supersticiones producto de
mentes incrédulas e ignorantes.

Resulta sorprendente la reacciéon que provoca la obra de Valletta; no sélo
se hace de ella una segunda edicién, sino que aparecen otros opusculos ins-
pirados en la Cicalata, con el mismo argumento y con el mismo tono de-
lirante. Poco después de la publicacion de la Cicalata, en el afio 1788, salia
a la luz otra obra escrita por Leonardo Marugi, también ¢l representante de
la alta cultura napolitana (médico, matematico, editor en Italia de la obra de
Locke...). No difiere mucho con respecto a la obra de su predecesor; el autor,
para acentuar la ironia con que se aproxima a su objeto de estudio, se declara

18 1d.: 138-143.
19 Vid. Izzi 1980: 301-307.
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“ ” . .

converso” en cuanto a la creencia de la jettatura se refiere; no llama la aten-
cion que mantenga el caracter literario jocoso, y la informalidad del texto se
hace manifiesta en el Gltimo capitulo:

Gli ho scritti adunque in mezzo alle occupazioni pit serie, in
mezzo alli pit seri pensieri, e con tal folla, che non rimanen-
domi di libero fuor che pochi momenti del dopo pranzo, questi
soli nel cortissimo giro di una settimana vi ho impiegati. Una
produzione dunque non esaminata, non corretta, non pensata in
prima, [..Jo

Otro ejemplo no menos burlesco es la obra de Antonio Schioppa, Anti-
doto al fascino detto volgarmente jettatura, publicado unos 40 afios des-
pués de la Cicalata de Valletta.?! El autor propone esta pequefia obra como
apéndice a la de su predecesor, tratando de dar respuesta a las 13 dudas que
planteaba Valletta en el epilogo de su libro. Este trabajo, como el anterior,
solo se dedica a reforzar las hipotesis de la teoria de los “efluvios y los ato-
mos”; asi, da respuesta de manera ingeniosa a cada uno de los puntos que
proponia Valletta, pero siempre dentro de los parametros explicativos de su
predecesor. Por ejemplo, ante la pregunta que plantea Valletta sobre si una
persona con peluca podria ser un jettatore o no, la respuesta de Schioppa es
que una peluca haria que los efluvios negativos de una persona salieran con
menos fuerza, a no ser que se tratase de una peluca hecha con cabellos de un
Jettatore, en cuyo caso podria resultar peligrosisima; o, con respecto a los
efectos que provocan el empleo de unas gafas, Schioppa propone que, puesto
que éstas concentran los rayos de la luz, hacen que se potencie el poder del
aojador. De esta manera, las trece cuestiones de Valletta se van resolviendo sin
necesidad de modificar considerablemente la concepcion ya planteada sobre
la fenomenologia de la jettatura.

Solo hay dos aspectos que merezcan la pena ser destacados en las pequefias
variables que afiade Schioppa con respecto a la concepcién de Valletta. En
primer lugar, se aflade un nuevo elemento dentro de la taxonomia de la jetta-
tura: el de las fuerzas magnéticas positivas. Si bien es cierto que existen eflu-
vios negativos que son atraidos hacia aquellas personas u objetos que suscitan
el sentimiento de la envidia, como se creia en la antigiiedad clasica, también
existen efluvios positivos que provocan el efecto contrario. Segtin Schioppa,
por tanto, existe una Jettatura positiva y otra negativa; aquella gente que
es capaz de controlar su jettatura positiva, puede hipnotizar a la gente con
fines benéficos, tal y como se ve en Francia, donde parecen existir personajes
asi. Schioppa cree que son estos personajes el auténtico antidoto para curar
la “jettatura”, puesto que contrariis contraria curantur. En segundo lugar,

20 Marugi 1788: 89.
21 Schioppa 1830.
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Schioppa afiade un nuevo parametro, el ecolégico,? para explicar por qué
la jettatura no es de caracter universal. Segtin el autor napolitano, los pai-
ses més calidos son més propensos a albergar criaturas dafiinas (incluidos los
Jettatori) que los frios; basa su hipdtesis en la fauna que presentan los paises
desérticos o semidesérticos frente a los paises frios. A diferencia de lo que
ocurre en los tltimos, los primeros tienen una abundancia nada desdefable
de animales venenosos, como las aspides, las tarantulas o los escorpiones, por
poner algunos ejemplos.

Finalmente, Schioppa concluye su trabajo copiando la férmula de Valletta
consistente en plantear una serie de cuestiones, quince en este caso, para que
futuros investigadores las resuelvan. El tipo de preguntas sigue la misma li-
nea que las que planteaba el autor de la Cicalata: si hay gente que aoja sin
voluntad de hacerlo, a qué edad uno comienza a tener este poder, si tiene
mas fuerza en ayunas o después de comer, si la maldicion hace mas dafio al
espiritu o al cuerpo, si se puede maldecir o ser maldecido después de muerto,
etc. Sin embargo, no habra publicaciones posteriores que resuelvan sus cuitas.
Schioppa sera el ultimo autor que trate el tema de la jettatura siguiendo la
linea que en su dia abriera Valletta.

El aparente entusiasmo que se genera en torno al tema de “la fascinacion”
en la Napoles de finales del siglo X VIII y comienzos del XIX es un espejismo
que disfraza la realidad sobre el interés que hay en la creencia en el mal de
ojo y todo lo que conlleva entre los intelectuales europeos. Como se ha co-
mentado ya, en Europa no existia ninguna preocupacién por estudiar lo que
se consideraban supercherias populares, supersticiones producto de mentes
ignorantes, y la alta cultura napolitana no es una excepcién a esta norma. El
hecho de que salgan a la luz publicaciones como la de Valletta no es mas que
una verbalizacion original del mismo pensamiento que impera en Europa. La
burla, el cinismo, la ironia, aunque expresadas con tintes eruditos, no hacen
otra cosa mas que confirmar la actitud intelectual dominante de cara al estu-
dio de las creencias espirituales populares.

Se debe reconocer, no obstante, que la ruptura del monopolio que tenian
los tedlogos a la hora de hablar de este tipo de creencias, y el tono jovial con
que se tratan, alejado de aquella actitud siniestra en la que se veia el poder de

22 Schioppa no hace mas que aplicar a la jettatura una teoria antropoldgica que se habia
ido gestando a lo largo del siglo X VIII: el monogenismo. A raiz de la consolidacién del evolu-
cionismo durante el siglo XVIII, resultaba necesario explicar por qué habia grupos humanos
mis avanzados que otros. Un amplio nimero de intelectuales que defendian las teorias evolu-
cionistas, creian ademas en la veracidad del libro del Génesis, a saber, que toda la humanidad
comparte unos progenitores comunes. Al aceptar estos presupuestos, se hacia necesario buscar
las diferencias raciales en agentes externos al ser humano; asi, por ejemplo, la pigmentacién
negroide se debia a la exposicién al sol tropical, pero, para demostrar que el tronco caucasoide
y el negroide tenian un origen comun, se defendia que los ninos negros son blancos al nacer, o
que el hecho de que las ampollas o las quemaduras en la piel negra tiendan a ponerse blancas solo
confirma el color original de los negros. Cf. Harris 2002: 69-75.
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“la fascinacién” como una manifestacién diabdlica, serviran de abono para
que aquellos que quieran aproximarse al estudio del universo del mal de ojo, lo
hagan de manera mas neutral, sin la intencion de demostrar que se trata de un
poder demoniaco. Su estudio seguira siendo en gran medida un tema secunda-
rio, una casualidad dentro de la produccion cientifica del siglo XIX. Atn con
todo, existen ejemplos que merecen ser comentados con cierto detenimiento.

3. EL MAL DE 0JO ENTRE EL SIGLO XIX Y COMIENZOS DEL X X.
PRIMERAS APORTACIONES CIENTIFICAS

Antes de que salga a la luz la obra de Schioppa, empiezan a publicarse otro
tipo de obras con un caracter mas formal debido a los numerosos hallazgos
que se estan produciendo en Pompeya y Herculano. La cantidad de materia-
les que estan saliendo de las ciudades enterradas por la catastrofe del Vesubio
hace que cada vez resulte mas dificil obviar la existencia de obras de arte de
contenido erético. La solucién por la que se decide optar para mantenerse
dentro de los preceptos morales y el pudor del momento es doble: por un lado,
limitar el acceso a ese tipo de piezas a los especialistas, bien confinandolas en
gabinetes secretos” (cuyo mayor exponente es el del Museo de Napoles), bien
haciendo referencia a ellas en griego clasico.** En el caso de Napoles, se cre6 el
gabinete secreto a partir de la visita al museo por parte de Francesco I, duque
de Calabria, el cual recomendé que seria aconsejable cerrar todos los objetos
obscenos que se conservan en las salas en una sola estancia, a la cual tuvieran
acceso s6lo las personas de “matura eta e di conosciuta morale”. De este modo,
se crea un “Gabinetto degli oggetti osceni”, compuesto de 102 piezas, que,
a partir del 28 de agosto de 1823 se transforma en “Gabinetto degli oggetti
riservati”, con acceso limitado estrictamente a aquellos que tuvieran permiso
directo del rey.

Durante esa época, puesto que no es posible negar la existencia de una
cantidad considerable de piezas consideradas “obscenas” a pesar de las me-
didas restrictivas que se toman, se recurre a la justificacion intelectual, tal y
como hace M. Arditi en su Il fascino e 'amuleto contro del fascino presso
gli antichi: en lugar de cerrar los ojos a la evidencia, se debe recurrir a ella
para defender la victoria moral de la Iglesia sobre las creencias paganas.” Este

23 En estos no solo se incluyeron obras de arte greco-romanas, sino también lienzos del
Renacimiento que se consideraban “licenciosos” por su tematica. Vid.Fiorelli 1866.

24 Vid. Reinach 1894: 362, n* 534, 536 y 537.

25 Con la misma intencién redactan Barré y Roux 1862. En este caso, la tematica del ca-
talogo no estd limitada al estudio del mal de ojo y su profilaxis, sino, en general, a todo el arte
erdtico greco-romano de Herculano y Pompeya. Ellos defendian que los gabinetes secretos no
debian cerrarse, puesto que “a los defensores de las ideas y los dogmas religiosos ofrecen estas
colecciones, mas que a los demas escritores, argumentos poderosos a favor de una grande y no-
ble causa. La supresion de la esclavitud y el mejoramiento de las costumbres —dos reformas in-
timamente ligadas entre si- son dos hechos que prueban con gran fuerza a posteriori la verdad
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pequefio trabajo de 46 paginas que hace Arditi, soprantendente di que’regi
scavi, esta dedicado al marqués Giuseppe Ruffo, Director de la Real Secretaria
y Ministerio de Estado.

El motivo del trabajo se debe a la visita del Emperador de Austria al Mu-
seo Real Borbonico de Napoles. Ahi, el emperador se interesa especialmente
por el bajo-relieve del falo con la famosa inscripcién CIL IV 1454 (HIC HA-
BITAT FELICITAS) y por una serie de amuletos falicos de bronce. A raiz de
este interés, empiezan a discutir sobre el tema del “Fascino” el autor y el Prin-
cipe de Salerno. El autor confiesa que habia comenzado a redactar un traba-
jo sobre ese tema a motivo principalmente d’illustrare un Basso-Rilievo
trovato in Pompei, all’aspetto del quale era ognun tentato di convertire
un Forno in un sordido Lupanare. Como Arditi ve el interés que suscita el
tema entre la alta aristocracia, decide recuperar del olvido su trabajo.

Puesto que el tema era un tanto “sordido”, Arditi pide al Papa permiso para
utilizar un certo linguaggio, il quale sebbene quello non sia dell’ardita
licenza. Para defenderse de la necesidad de utilizar este vocabulario impudi-
co, Arditi alega que:

gli Accademici Ercolanesi miei illustri predecessori, uomini e
per sapere e per costume chiarissimi, abbiano di non dissimil
materia trattato piu di una volta ne’loro volumini, dedicati alla
gloriosa memoria del religiosissimo Monarca Carlo IIIL. Diro, che
ne abbia trattato Ennio Quirino Visconti, gia mio Collega dot-
tisssimo, ne’volumi del Museo Pio-Clementino da lui dedicati
allo stesso Capo visibile della Chiesa cattolica. Diro, che trattato
ne abbiano gli Apologisti della cristiana Religione, e in partico-
lar modo il gran Padre S. Agostino. En el vero, subito come si
scriva no verecondia di parole e di sentimenti, quale difficolta in-
contrar noi dobbiamo nello esporre i deliri delle pagana supers-
tizioni per detestarle? E le follie degli uomini sforniti di vera
religione, per deriderle, non che per isfugirle??

Arditi no solo trata de justificar la necesidad de emplear un vocabulario
obsceno delante de Su Santidad, sino que, ademas, le ofrece el manuscrito

de la misi6n cristiana” (p. 10). Pero quizé el mayor interés de esta obra no esté en el empleo de
este tipo de argumentos, los cuales no resultan en absoluto novedosos en el afio 1862, sino en la
atencién que ponen los autores con respecto al caracter de las piezas que estudian, dividiéndolas
en hieraticas o religiosas de las francamente licenciosas. Lo que resulta novedoso es su sensi-
bilidad hacia el caracter sacro de algunos de los monumentos considerados pornograficos: “La
potencia generadora se present6 desde luego a los hombres como digna de su adoracién, y fue
simbolizada en los érganos en que se concentra. Al principio ninguna idea de voluptuosidad se
mezcl6 al culto de estos objetos sagrados. [...] Es razonable, por consiguiente, considerar como
castos todos los monumentos en los que la desnudez se vela, por asi decirlo, bajo un motivo
religioso” (pp. 11-12).
26 Arditi 1825: prélogo.
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antes de la publicacion “onde la Maesta Vostra Imperiale Regale Apostolica
ne faccia quell'uso che meglio crede; anche consegnandole, se cosi stima, siue
flammis, siue mari libet adriano”. No era Arditi el Unico que tenia que
justificarse y defender su trabajo; él mismo confiesa haber visto a otro autor,
Middleton, el cual, a la hora de publicar una serie de antigiiedades germanicas
de contenido un tanto inmoral para los preceptos de la época, escribe: “De qua
quidem re disputare, seu loqui omnio puderet, ni son eos modos omnes, qui
antiquorum sibi ritus explicandos sumpsissent, sed et Sanctos etiam Ecclesiae
primaeuae Patres, quo obscoenam hanc Gentilium superstitionem ludibrio
darent, ac detestabilem redderent, de ea libere disseruisse uidissem”.?”

En la primera parte del trabajo de Arditi se recogen las interpretaciones
que ha habido hasta ese momento sobre la presencia de representaciones fa-
licas en bajo-relieves sobre algunas paredes de casas pompeyanas. Segun las
afirmaciones del soprantendente, el Padre Pietro d’Onofri, en un Elogio a la
memoria de Carlos III (p. XCV), afirmaba que las excavaciones de Pompeya
comenzaron en 1755 (que, como dice Arditi, “non & vero”) y que en ellas se
descubre que en la puerta de entrada principal de la ciudad habia una escultu-
ra de un falo (“il che & falso anche piu”). Con estas (falsas) premisas, el Padre
d’Onofri concluye que Pompeya estaba dedicada a la mas sérdida impudicia y
que, por ello, sufrié el castigo divino del fuego, como Sodoma.?®

Ante este panorama, resulta légico que la interpretacién primera que se
dio a la inscripcién CIL IV 1454 es que se tratara del nombre de una prosti-
tuta llamada “Felicitas”, la cual habia transformado un viejo horno en un lu-
panar.?’ Sin embargo, la intencién de Arditi es la de demostrar que esto no es
asi, sino que las representaciones falicas son apotropaia contra el mal de ojo.
Asimismo, continta Arditi, la palabra Felicitas no designa a una prostituta,
sino que invoca a la abundancia de pan con que debe proveer el horno sobre
el que estan colocados estos simbolos. Ademas de funcionar como simbolo
profilactico, Arditi propone que el falo alude a la forma que tenia el pan en
esa panaderia basandose en un texto de Marcial %

En el afio 1832 se publica en Napoles una obra con una tematica singular:
La mimica degli antichi investigata nel gestire napoletano, de Andrea
de Jorio,* director del Museo Real Borbonico de Napoles en aquel momento.
Se trata de una obra dedicada a Federico Guillermo, principe heredero de

27 Middleton 1745: 65.

28 Una explicacién similar propone Lippi 1816.

29 Arditi 1825: 2-9.

30 Id. pp. 42 y ss. El priapus siligineus de Mart. 14, 70.

31 No menos singular resulta su autor, pues era considerado jettatore. Se cuenta que de Jo-
rio se pasé ocho anos pidiendo audiencia al rey Fernando VI, el cual, conocedor de la fama que
tenia el napolitano, trataba de evitarlo a toda costa. Finalmente, al no poder seguir excusindose
ante la constancia de de Jorio, acab6 por verle. Durante la reunién, que no duré mas de 20 mi-
nutos, el rey no dejé de jugar entre los dedos con un cuerno de coral, profilaxis habitual contra
el poder de los jettatori. Aquella noche, Fernando VI murié de apoplejia. Vid. Izzi 1980: 32.
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Prusia. El objetivo del libro es dar una explicacién sobre la rica gesticula-
cion napolitana, la cual, segtin el autor, ya estd presente en los vasos griegos
con decoracién figurada que llenan el Museo Real Borbénico siendo ésta la
prueba mas evidente de una continuidad en el lenguaje corporal desde el
mundo cldsico hasta la actualidad. Con ello, el autor pretendia dar respuesta
a las exclamaciones de sorpresa de los arquedlogos de Europa Central ante
tal cantidad de gesticulacion. El hecho de que los extranjeros manifiesten tal
estupor es explicado mediante la hipotesis ecolégica de que el frio de su tierra
natal hace que no exista tanta gesticulacion, mientras que en Napoles y, en
general, en toda la cuenca del Mediterraneo, ocurre lo contrario. Ademas,
frente a la acusacion de ignorancia que se suele lanzar contra el pueblo llano,
de Jorio pretende defenderlo alegando que, si bien no sabe matematicas o
lenguas muertas, no estd carente de conocimientos de filosofia natural. La
metodologia de trabajo de de Jorio, que hoy se definiria como antropologia
comparada, resulta en gran medida adelantada a su tiempo; habra que esperar
casi un siglo para que no resulte extrafio aplicar los estudios antropolégicos a
la interpretacion histérica.> De Jorio dedica un apartado a los gestos que se
emplean para conjurar el mal de ojo y, como es costumbre en esta época, al
estar relacionados con el sexo y estar considerados obscenos, debe justificarse:

Sappiamo benissimo, e non lo neghiamo, che senza l'osceno,
'opera avrebbe potuto diventare anche voluminosa abbastanza,
ma non avrebbe mai cessato di esser monca.

En concreto, son dos los gestos que se consideran profilacticos contra el
20jo, y que se estudian con detenimiento. El primero de ellos es “hacer los
cuernos” (corna, far le corna);® aqui, el autor incluye no solo el gesto em-
pleado atin hoy en el que se muestra el puflo cerrado excepto el indice y el
meifiique, sino también los amuletos que se cuelgan en las casas o que lleva la
gente hechos con cuernos naturales o a su semejanza, fabricados con mate-
riales diversos. Después de la descripcion de cada uno de los usos en los que
se recurre al cuerno en la Néapoles de comienzos del siglo XIX, de Jorio los
pone en relacién con pasajes de autores clasicos o representaciones iconogré—
ficas greco-romanas. El segundo gesto que recoge de Jorio relacionado con
el mal de ojo es el de “la higa” (fica, mano in fica), consistente en meter el
dedo pulgar entre el indice y el medio manteniendo el pufio cerrado,* cuyo
empleo mas habitual es el de amuleto contra “la fascinacién”. Con respecto a
los paralelos que existen en la Antigiiedad, “sono tali e tante le prove di fatto

32 Se suele considerar como pioneros de este método a los “ritualistas” de la escuela de Cam-
bridge, cuyo mayor exponente es James Frazer. Vid. Versnel 1993: 20 y ss. y Ackerman 1991.

33 Se debe tener en cuenta que, en este caso, el autor indica 15 empleos diferentes del gesto,
de los cuales, solo algunos estan relacionados con el mal de ojo o “la fascinacion”.

34 Aqui el nimero de usos que tiene este gesto no es tan amplio como el de los cuernos y
queda reducido a cuatro.
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che non varrebbe la pena di addurne”® En efecto, siendo director del Museo
Real Borbonico de Napoles, de Jorio estaba bien al tanto de los numerosos
amuletos de bronce con la representacion de una mano haciendo “la higa” que
habian salido de las excavaciones de Pompeya y Herculano.

Pero el acceso restringido y las publicaciones adaptadas a la moral de la
época no resultaron suficientes, y de los afios 1849 a 1860 se tomaron medidas
radicales que llevaron a cerrar totalmente la sala. Este ataque virulento de
moralidad creci6 hasta tal punto que, en el afio 1852, el director del Museo de
Napoles pedia que se destruyese cualquier indicio externo de la existencia de
aquel gabinete. Ademas, en 1856, retir6 de la pinacoteca la Danae de Tiziano,
la Venus y Adonis de Veronés, la Venus y Cupido de Miguel Angel la Virtud
de Caracci y otros 29 lienzos junto con 22 estatuas de marmol renacentistas.

La represion moralista que se desaté durante la década de 1850 fue lo su-
ficientemente eficaz como para evitar que se editaran libros relacionados con
las piezas consideradas obscenas del museo de Napoles. Pero a partir de 1862

a empiezan a editarse catalogos de las piezas que se querian sumir en el olvi-
do.% En 1866, se publica un catalogo, la Raccolta pornografica de Giuseppe
Fiorelli, en cuya introduccién se critica duramente el comportamiento de los
encargados del museo durante la década de los 50.% Hasta tal punto es dura
la critica que Fiorelli llega a calificar el comportamiento de los agentes del
gobierno responsables del cierre del gabinete secreto como “ipocrita religio-
sita”. Se pasa asi de una etapa “negacionista” a otra “divulgativa”, en la que
los autores de los nuevos catdlogos que se editan no sufren ningtn tipo de
angustia ética ante la posibilidad de que la gente pueda acceder a un tipo de
materiales cuyo acceso antes se restringia e incluso se vetaba.

Este cambio de actitud no provoca un crecimiento desmesurado por los
temas relacionados con la sexualidad en la Antigiiedad por parte de los espe-
cialistas de la época. A pesar de que a partir de la década de 1860 resulta mas
sencillo el acceso a los materiales antes considerados pornograficos, el nimero
de publicaciones cientificas no aumenta considerablemente.

Sin embargo, a partir de la segunda década del siglo XIX y comienzos
del XX, si que se produce un cambio cualitativo que facilita estudios mas
concienzudos, aunque todavia esporadicos y casi marginales, sobre el mal de
ojo. Este cambio de rumbo historiografico, lento y casi somnoliento, se debe
sin duda al espiritu contestatario del romanticismo y del post-romanticismo
al positivismo y al racionalismo del siglo de las luces.® Este espiritu, que re-
clama la importancia que deben tener las pasiones humanas y el instinto, late
con fuerza en las composiciones operisticas de Wagner, en la pintura simbo-

35 de Jorio 1832: 156.

36 Barré y Roux 1862.

37 Fiorelli 1866.

38 En relacion con estos temas, vid., e.g. Beriain 2000; Barbour 2004; Gauchet 2005.
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lista y prerrafaelita, o en la poesia de Goethe, de Baudelaire o de Gautier, y
acaba cristalizando en la filosofia nietzscheniana, generandose un ambiente
del que, necesariamente, también se hacen eco los estudios etnohistéricos y
filologicos.

Con respecto a las reticencias que se veian antes a la hora de hacer refe-
rencia al sexo, por ejemplo, se empiezan ahora a publicar articulos antro-
poldgicos e historicos relacionados con la adoraciéon a los atributos sexuales
liberados del corsé moralista anterior; gracias a ellos se crea un ambiente aca-
démico propicio para hacer referencia a apotropaia falicos sin ser criticado
de obsceno y sin necesidad de recurrir al humor facil.

Por otro lado, a partir del dltimo cuarto del siglo XIX, se sientan las bases
para el estudio de practicas populares a través de dos vias, la filologica y la
antropologica. En el caso de la filologia clasica, es a partir de la publicacién
del papiro griego XLVI del Museo Britanico® por parte de Ch. W. Goodwin
cuando, poco a poco, comienzan a editarse textos con un contenido peculiar:
instrucciones rituales de muy variado propésito. Entre el afio 1852, momento
de publicacién de este papiro (PGM V) y el cambio de siglo, se editan once
papiros mas con férmulas rituales. Esto no nos debe llevar a pensar que la
actitud de la Academia cambia radicalmente con respecto a la manera en que
se entiende la religién greco-romana. Para algunos fillogos de la época sacar
a la luz textos de este tipo no podia resultar mas aciago, ya que reflejaban un
“lado oscuro” del Mundo Clasico, unas formas de mentalidad que echaban
por tierra la admiracion que se tenia de la cultura greco-romana, considerada
hasta ese momento un modelo filoséfico ejemplar. Hasta tal punto es asi, que
Ulrich von Wilamowitz confes6 en una ocasién:*°

Ich habe einmal gehort, wie ein bedeutender Gelehrter beklagte,
dass diese Papyri gefunden wiren, weil sie dem Altertum den
vornehmen Schimmer der Klassizitit nehmen.

Por eso, aunque estos papiros se conocian desde comienzos de siglo, cuan-
do se forman las bibliotecas papirologicas de los grandes museos de Europa
con los materiales traidos de Egipto, se les hace caso omiso o se descalifican
tachandolos de “fromage mystique”.

Para finales del siglo XIX, el numero de publicaciones sobre papiros ma-
gicos era ya considerable y A. Dieterich, el primer editor del famoso papiro
conocido con el nombre de “Liturgia de Mitra”, crey6 oportuno llevar a cabo
una labor recopilatoria, una revision concienzuda de los papiros que ya habian
sido editados y una homogeneizacion de las ediciones. Murié antes de poder
completar su tarea, pero sus discipulos, entre los que destaca K. Preisendanz,

39 A partir del corpus de papiros que edita Preisendanz, éste se conocera como PGM V. A
partir de ahora citaremos los llamados “papiros magicos griegos” segtin la numeracién de las
ediciones de Preisendanz 1973 y Betz 1992 respectivamente.

40 von Wilamowitz-Moellendorf 1902: 254-55. Cit. en Betz 1992: xliii, n. 31.
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continuaron su labor con la intencién de ampliarla, revisando y editando con
traduccion, numeracion y aparato tanto critico como hermenéutico, todo el
material magico de papiros, 6straca y tablillas, publicado o no. No obstante,
la voluntad de los discipulos de Dieterich no pudo concluirse satisfactoria-
mente. El estallido de las dos guerras mundiales hizo que el equipo encargado
en esta tarea se viera constantemente modificado; ademas, de los cuatro vo-
limenes que se habian preparado, solo vieron la luz tres, ya que el cuarto se
perdi6 en el bombardeo de la editorial Teubner durante la II* guerra mundial.

Entre los tltimos afos del siglo XIX y comienzos del XX, se fue forman-
do otro corpus con materiales tan polémicos como los papiros recopilados por
Dieterich y Preisendanz. Se trata de una coleccion de inscripciones formulares
conocidas como defixionum tabellae cuyo contenido no se ha empezado a
analizar con detalle hasta fechas muy recientes. Aunque algunas de ellas han
generado discusién por sus peculiaridades, la mayor parte fueron inscritas
en plomo y denotan una voluntad malintencionada del practicante, el cual
invoca a los dioses para que castiguen a un rival en certimenes de caracter
deportivo, 0 a un enemigo politico, o econdémico, o para que intervengan en
asuntos de amor, por poner algunos ejemplos. Una primera recopilacion de
las laminillas de execracion fue hecha por Richard Wiinsch en 1897, pero no
con caracter monografico, sino incluyéndolas en sus Inscriptiones Atticae.
Fue mérito de Audollent recopilar todas las que se conocian hasta la fecha
ordenandolas geograficamente.

En el caso de los estudios antropolégicos, es de sobra sabido la importancia
que tuvo la obra de sir Edward Burnett Tylor y su magisterio, ya que a través
de su influencia se formé la “escuela ritualista”, cuyos mayores exponentes
fueron sir James Frazer y Jane Harrison, hitos ambos en el estudio de la reli-
gién greco-romana. A causa de los presupuestos epistemolégicos imperantes
en la ciencia del siglo XIX, de corte evolucionista, y del desarrollo de la teoria
antropologica como consecuencia del colonialismo, nacié un interés por los
origenes de la religién que desembocé en el estudio de las formas de espiritua-
lidad consideradas mas primitivas: el animismo y la magia.*!

No es de extrafiar que en medio de todos los nuevos temas de estudio que
habian eclosionado entre finales del siglo XIX y comienzos del XX, se publi-
cara por primera vez un estudio monografico sobre la creencia en el mal de
ojo en la Antigiiedad: el articulo de Otto Jahn, “Uber den Aberglauben des
bosen Blicks bei den Alten”, atin hoy sirve de referencia para los estudios que
se hacen sobre el mal de ojo en el mundo antiguo. Al comienzo del mismo,
Jahn se que]a del poco interés que muestran sus colegas por el estudio de lo
que en su época se llamaba “aberglauben”, supersticiones.*? En cierto modo,

41 Sobre la critica a los presupuestos epistemologicos de Tylor, vid. Evans-Pritchard 1991:
48-52 y Harris 2002: 173-176.
42 Jahn 1885: 28.
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tenia razoén, la historiografia de las creencias populares no habia hecho mas
que comenzar entre los antropélogos, y los fildlogos e historiadores de la An-
tigiledad atin no habian recibido la influencia de la escuela ritualista de Cam-
bridge, cuyos componentes harian de puente entre los intereses de estudio de
la antropologia y los de la filologia clasica. Uno de los motivos por los que €l
creia que existia ese desinterés, es un obstaculo que atin hoy sigue presente: se
trata del velo de silencio y misterio causado por el mutismo de las fuentes con
respecto a estas creencias o sus alusiones casuales. Para superar el obstaculo,
Jahn propone establecer analisis comparativos con otras culturas que revelen
el mismo tipo de creencias sin olvidar la precaucién que se debe tomar a la
hora de establecer asociaciones. El rasgo mas destacable del trabajo del fil6lo-
go aleman es su propuesta del mecanismo que hacia efectivos a los amuletos
contra el mal de ojo. Partiendo de que el mal de ojo es una forma de envidia
canalizada en un poder dafiino, Jahn establece una teoria emocionalista que
consiste en que los amuletos tienen la funcion bien de inspirar miedo al envi-
dioso para que aparte la mirada —de ahi el empleo frecuente de la imagen de
Gorgona—, o bien de resultar obscenos, repulsivos y grotescos para conseguir
el mismo resultado —con lo que se explica la abundancia de simbolos falicos—.

Pocos afios después de la publicacion de Jahn, aparecen en Mélusine los
primeros resultados de las investigaciones del estudioso francés con el que co-
menzabamos este capitulo, Jules Tuchmann. Segin el marco contextual que
hemos tratado de dibujar, resulta l6gico que apareciera un ensayo recopilato-
rio sobre la creencia en el aojo, sin embargo, la manera en que se lleva a cabo
este trabajo, totalmente acritico y confuso, hace de él un material inservible
para futuras tareas investigadoras. La labor de Tuchmann incluye la manera
en que se supone que se expresa el mal de ojo en una cantidad innumerable de
lenguas tanto antiguas como modernas, quiénes eran considerados aojadores,
quién era susceptible de ser aojado y cual era la afeccion que podia sufrir ante
una mirada maligna, cuales eran las formas de proteccion contra el mal de
0jo o, en fin, qué acusaciones y juicios habia habido contra aojadores. Con
esta empresa, convertida en obsesion para Tuchmann, da la sensacion de que
se pretendia demostrar que el mal de ojo ha sido desde siempre una creencia
universal. Sin embargo, las carencias metodoldgicas del investigador francés
hacen que sus esfuerzos caigan en saco roto; a parte de los errores metodo-
légicos que ya se han comentado, Tuchmann confunde el aojo con cualquier
referencia al empleo de poderes sobrenaturales con intenciones dafiinas, por
lo que es poco el material util que se puede extraer de su trabajo.

Ante este panorama, resulta sorprendente que el trabajo de Tuchmann
fuera copiado casi literalmente por el oftalmélogo aleman S. Seligmann en un
voluminoso libro sobre la creencia en el mal de ojo que no aporta ninguna
novedad con respecto a los trabajos del francés.

En la peninsula ibérica también surgié un cierto interés por estos temas
a comienzos del siglo XX de la mano de R. Salillas, el cual escribié un libro
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titulado La fascinacién en Espaiia,*® abriendo una linea de trabajo que pos-
teriormente seguiria Julio Caro Baroja.**

El estallido de las dos guerras mundiales provoco necesariamente un parén
en los estudios clasicos y salvo algunas excepciones,* los trabajos relaciona-
dos con el mal de ojo y creencias similares que, como hemos visto, se estaban
empezando a llevar a cabo a comienzos de siglo, se dejaron de lado.

4. Los ESTUDIOS SOBRE EL MAL DE 0JO EN LA ACTUALIDAD

Durante la segunda mitad del siglo XX, el numero de publicaciones rela-
cionadas con creencias populares o aspectos de la religion greco-romana que
antes no se tenian en cuenta, aumenta considerablemente con respecto a épo—
cas anteriores, sobre todo desde los afios ochenta hasta la actualidad. Sin em-
bargo, los trabajos relacionados con el mal de ojo no son tan numerosos como
cabria esperar.*® Hay pocas publicaciones cuyo objeto de estudio principal sea
la creencia en el mal de ojo, y solo algunos estudios sobre practicas conside-
radas “magicas” o “supersticiosas” han dedicado un apartado al mal de ojo.
Ademas, las novedades que se presentan con respecto a las teorias que habia
propuesto Otto Jahn son escasas. La mayor parte de lo que se publica no son
mas que reproducciones de teorias anteriores sin ningtn tipo de originalidad.

Asi ocurre, por ejemplo, con el investigador suizo Waldemar Deonna. En
Le symbolisme de l'oeil dedica todo un capitulo al mal de ojo y su profilaxis,
aunque no aporta novedades con respecto a etapas anteriores.*” Mas origina-
les son los corpus de entalles profilacticos que recopilan Bonner en los afios 50
por un lado y, una década mas tarde, Delatte y Derchain. En ambos trabajos
se incluyen de manera sistematica una serie de amuletos con inscripciones o
iconografia que hacen referencia al mal de ojo. Algunos de los amuletos que
aparecen en estos corpus ya habian sido publicados por Jahn en el articulo
antes mencionado, pero no se habian estudiado con tanto detalle.

Mas adelante, en los afios 70 la investigadora francesa A. M. Tupet saca a
la luz un libro, La magie dans la poésie latine, en el que dedica una seccién
al mal de ojo. Sin embargo, en las paginas en que trata sobre este tema, los co-
mentarios que hace son mas bien propios de una preconcepcion sobre el aojo
que de un analisis critico de las referencias que sobre él hay en la literatura
latina.

43 Salillas 1905.

44 Caro Baroja 1941.

45 Como el caso de Lévi 1941.

46 Si se tienen en cuenta los estudios antropolégicos sobre el mal de ojo, el panorama es
algo diferente; si que se aprecia un cierto interés sobre esta creencia que, no obstante, no ha
trascendido a la historiografia sobre el mundo clasico.

47 Deonna 1965. En Deonna y Renard 1961, también hay referencias al mal de ojo en rela-
cién con determinados comportamientos en la mesa, pero de manera muy sucinta.
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No serd hasta los afios ochenta cuando se empiecen a publicar estudios no-
vedosos sobre la creencia en el mal de ojo. Ademas, empezara a haber trabajos
precisos,* sobre todo por parte de M. Dickie, cuya produccion cientifica en
torno al aojo es relativamente extensa. Los articulos de Dickie en relacion con
el mal de ojo le han llevado a estudiar los dos pasajes mas extensos de la lite-
ratura greco-romana sobre la creencia en el aojo y las posibles relaciones que
hay entre ellos;*’ la manera en que la patristica rehace la explicacion raciona-
lista que hasta entonces se daba al poder dafiino del a0jo;* o las relaciones que
hay entre un motivo iconografico particular del aojo y algunos pasajes de la
literatura greco-romana,” por poner algunos ejemplos. En otras ocasiones, en
lugar de emplear la expresion de “mal de 0jo” como una categoria etic, ha op-
tado por hacer trabajos terminologicos mas rigurosos,™ ttiles desde un punto
de vista filologico, pero carentes de analisis historico-sociales que expliquen
la funcion de la creencia en el mal de ojo dentro de la supraestructura de las
culturas griega o romana.

En el caso de los estudios llevados a cabo en la Peninsula Ibérica, conviene
destacar los trabajos de A. M. Vazquez Hoys y de J. del Hoyo. Juntos han
hecho una clasificacion tipologica de los amuletos falicos de Hispania tratan-
do, ademas, de buscar una explicacion al por qué de la simbologia falica como
filacteria contra el aojo.® Por otro lado, también han publicado un articulo
extenso sobre la funcién apotropaica de Gorgona y su asociacion a la creencia
en el aojo.**

Por lo tanto, el panorama en lo que respecta al estudio del mal de ojo en
el mundo greco-romano no es desalentador. Los estudios que se preocupan
por este tipo de creencias son cada vez mas, mas precisos y con un nivel de
analisis critico mas refinado.

48 Otros, desgraciadamente, no haran mds que reproducir los errores de sus antecesores. Es
lo que ocurre en el capitulo dedicado al mal de ojo de la obra de Clerq 1995: 88 y ss.

49 Dickie 1991.

50 Dickie 1995.

51 Dunbabin y Dickie 1983.

52 E. g. Dickie 1981; Dickie 1993a; Dickie 1993c.

53 Del Hoyo Calleja y Vazquez Hoys 1994; Del Hoyo Calleja y Vazquez Hoys 1996.

54 Vazquez Hoys y Del Hoyo Calleja 1990.
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Hace ya mas de quince afios, el profesor H. S. Versnel publicé un articulo
en la revista Numen cuya intencion era tratar de poner algo de orden en la
confusion terminolégica que la palabra “magia” habia generado.! Hasta aquel
momento, e incluso después de las reflexiones de Versnel, la estrecha relacién
que se habia detectado entre la religion y la magia habia acabado por llevar
a algunos investigadores a planteamientos nihilistas sobre el empleo de esos
términos.? Como Versnel sefiala al comienzo de su articulo, “magic does not
exist, nor does religion. What do exist are our definitions of these concepts”.
La acufiacion de terminologia moderna conlleva el riesgo de incluir en los
conceptos utilizados prejuicios etnocéntricos o distorsiones histéricas. En el
caso de que se decida rechazar el empleo de la terminologia moderna por los
riesgos que implica, solo caben dos posibilidades: el uso de conceptos mas
concretos, menos globales, pero también mas restrictivos, o el uso emic de
los términos que se van a emplear, es decir, el uso de conceptos creados por
el objeto de estudio para evitar asi los peligros que suponen los casos anterio-
res. Versnel esta categoricamente en contra de esta ultima opcion puesto que
la considera contradictoria. Un investigador moderno, que ha sido formado
culturalmente en un contexto concreto, no puede llegar a deshacerse de toda
su formacion intelectual para sumergirse a continuacién en todas las sutilezas
de la cultura que estudia y llegar finalmente a definirla y describirla segtin los
esquemas mentales de la cultura a la que pertenecia originariamente. La con-
clusion de Versnel es que solo se pueden utilizar conceptos modernos, etic,
siendo conscientes de todos los problemas que se han sefialado sucintamente
aqui, ya que éstos son categoricamente ttiles y pueden ser continuamente
revisados y redefinidos. Sin embargo, la problematica que plante6 Versnel y
trat6 de resolver sigue abierta, y no todos los especialistas en magia y religion
en el mundo antiguo estan de acuerdo con él. Sigue habiendo quien defiende
que resulta legitimo y 1til el empleo de una terminologia emic.® E. Eidinow
propone una posicién de consenso: establecer una negociacién entre el siste-

1 Versnel 1991b.

2 Con respecto a la necesidad de mantener activa la reflexién en torno al concepto de reli-
gion y la necesidad constante de definirlo, vid. Platvoet y Molendijk 1999.

3 Graf 1995, Carastro 2006: 7-13. En el caso concreto del mal de ojo también existen investi-
gadores que consideran mas apropiada una aproximacién émica al fenémeno. Cf. Herzfeld 1981.
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ma de significados construido por las civilizaciones griega y romana, y al cual
tenemos un acceso relativo, y nuestro propio sistema de significados.*

En el caso del mal de ojo, la problematica conceptual es la misma. Se trata
de una creencia tan habitual y al mismo tiempo tan difusa, que resulta dificil
definirla. Es necesario conocer cual es la terminologia greco-latina que hace
referencia al mal de ojo para poder apreciar las diferencias conceptuales con
respecto a la definicién ontolégica que se extrae de los estudios transcultura-
les, es decir, para poder apreciar las formas propias que adquiere esta creencia
dentro de un entramado cultural determinado. Pero al mismo tiempo, una ca-
tegoria general permite cierta flexibilidad a la hora de establecer un discurso
analitico coherente y ofrece la posibilidad de utilizar informes etnograficos
que iluminen aspectos que la evidencia material omite. A continuacion trata-
remos de presentar cudl es la terminologia greco-latina relacionada con el mal
de ojo asi como el contenido polisémico de esta terminologia; dentro de qué
categoria del variado léxico de lo sobrenatural se deberia ubicar la creencia en
el mal de ojo; y qué opciones de definicion se pueden extraer de los estudios
antropologicos que se han ocupado de esta creencia.

1. LA TERMINOLOGIA GRECO-LATINA

No existe un término ni griego ni latino que se corresponda con nuestro
sintagma “mal de 0jo”. Las expresiones que se acufian varian segiin los auto-
res y en la mayor parte de las ocasiones los términos mas frecuentes son po-
lisémicos y pueden aparecer con otros significados distintos al de mal de ojo.

1.1. LAS EXPRESIONES PARA MAL DE OJO EN GRIEGO

En griego, la expresion que se usa para mal de ojo es Backavio y para ao-
jador es Bdokavog.® Sin embargo, Backavia no siempre se traduce como mal

9

de ojo. También puede significar “envidia”, “influencia maligna o brujeria”,

”

“malicia”, “celos” y, en algtin caso, se ha usado para hacer referencia a una hi-

potética diosa del mal de 0jo.° De la misma manera, Bdokavog como sustanti-

vo, no solo haria referencia a “aojador”, sino también a “brujo o hechichero”,”

o “calumniador o maldiciente” 8 Por otro lado, Bdokavog, -ov, como adjetivo,
también significaria “envidioso”.” A la familia del sustantivo Bdokavog se le

4 Eidinow 2007: 13-18.

5 Vid. Liddell-Scott, s.v. Baokavia. Cf. DGE s.v. Bookovia. Para otros derivados de
Baskavia, vid. Dickie 1993a.

6 Como envidia: Call. Epigr. 21, 4; Plu. Moralia 2, 683a. Como influencia maligna o bru-
jeria: Pl. Phd. 95b; Arist. Pr. 926b. Como malicia: D. 18, 252. Como celos: Call. Epigr. 23.
Como divinidad: Call. Fr. 1,17; PMag. 4, 1451.

7 Aristaenet. 1, 25, 29.

8 Ar. Eq. 103; D. 18, 132.

9 Artem. Eph. Geog. 126; la envidia de la Suerte y las Erinis se califica en ocasiones con este
adjetivo: D. H. 9, 45; Plu. 2, 254e, o en inscripciones funerarias: Ant. Pal. 7, 712.
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da un origen tracio-ilirio, como en el caso de fascinus, que veremos un poco
mas adelante, aunque todas las propuestas etimoldgicas en torno a estas pala-
bras son hipotéticas.

En otras ocasiones, también se emplea ¢B6vog, cuyo significado mas ha-
bitual es “envidia”, para aludir al mal de ojo, sobre todo en materiales epigra-
ficos.!

1.2. LAS EXPRESIONES PARA MAL DE OJO EN LATIN

En latin hay varias expresiones que se refieren al mal de ojo. Una de ellas
es el verbo inuideo, del que ha derivado nuestro verbo “envidiar”.? Este ver-
bo esta compuesto por el preverbio in- y el verbo uideo, cuya traduccion li-
teral seria “mirar contra”. El sentido y empleo de este verbo entendido como
“echar mal de 0jo” aparece por primera vez en la literatura latina en un frag-
mento de una tragedia perdida de Accio, Melanipo; este fragmento se con-
serva gracias a un pasaje de Cicerén en donde el escritor explica el correcto
uso del verbo inuidere:’?

Etenim si sapiens in aegritudinem incidere posset, posset etiam
in misericordiam, posset in inuidentiam (non dixi ‘inuidiam’,
quae tum est, cum inuidetur; ab inuidendo autem inuidentia
recte dici potest, ut effugiarnus ambiguurn nomen inuidiae.
quod uerbum ductum est a nimis intuendo fortunam alterius,
ut est in Melanippo: ‘quisnam florem liberum inuidit meum?’
male Latine uidetur, sed praeclare Accius; ut enim ‘uidere’, sic

‘inuidere florem’ rectius quam ‘“flori’."*

La cita del Melanipo debe entenderse como que alguien ha aojado a sus
hijos por envidia hacia ellos, provocando probablemente su muerte a causa
de la maldicién.

Sin embargo, la primera vez que encontramos en la literatura latina el
significado de inuidere como pasion en lugar de como lanzamiento de una
maldicién es incluso anterior, en un pasaje del Epidico de Plauto:

10 Chantraine, s.v. Bdokavog.

11 Dunbabin y Dickie 1983.

12 Ernout-Meillet, s.v. inuideo.

13 Sin embargo, el propio Cicerén utilizara la construccién de inuideo + dat. con mucha
mas frecuencia que la construccion que en este caso defiende. Con respecto a los casos que acom-
pafan a inuideo, vid. Stout 1925.

14 Cic.Tusc. 111 20, 9: “Y es que, si el sabio pudiera caer en la afliccién, también podria caer
en la compasion y en el sentimiento de envidia (inuidentia). Y no he dicho inuidia, que se usa
cuando se es el objeto de la envidia, sino inuidentia, que puede derivar correctamente de inui-
dere, para evitar asi la ambigiiedad del término inuidia, cuyo sentido etimolégico es “mirar
fijamente la fortuna de otro”, como se lee en el Melanipo: “-{Quién ha mirado con malos ojos
(inuidit) la flor de mis hijos?”. Parece un latin incorrecto, pero Accio se expresa perfectamente;
en efecto, igual que uidere es transitivo, también asi la construccion inuidere florem es mas
correcta que inuidere flori.” (Trad. de M. Manas Nufiez, Madrid, Akal, 2004).
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CHAERIBVLYVS: Praeter aetatem et uirtutem stultus es, Strati-
ppocles. Idne pudet te, quia captiuam genere prognatam bono
de praeda es mercatus? quis erit, uitio qui id uortat tibi?

STR.: Qui inuident omnes inimicos mi illoc facto repperi; ...’

La relacion entre el mal de ojo y la envidia es tan estrecha que se analizara
de manera mas detallada en otro capitulo. Se ha propuesto que el significado
primitivo de inuideo es “aojar”,'e mientras que “envidiar”, que tiene una car-
ga semantica mas compleja, seria una construccion posterior.

Otra expresion habitual para referirse al mal de ojo en latin es fascinus
y sus derivados. Segtin el diccionario Ernout-Meillet,” fascinus se parece
demasiado a Bdokovog como para que no tengan un origen comun. Segin
este diccionario, la correspondencia anormal 3=f se puede explicar si se le da
un origen tracio-ilirio. Ademads, Aulo Gelio, citando al lexicégrafo augusteo
Cloacio Vero, también indica que fascinum viene de bascanum, y fascina-
re de bascinare.”

Se debe tener en cuenta, no obstante, que en Catulo se encuentra una uti-
lizacién de un derivado de fascinus con un contenido semantico diferente
al de aojar, entendido como maldicion lanzada verbalmente y no a través
de la mirada.” Ademas, fascinus no significa exclusivamente “maldicién” o
“a0jo”. Se emplea también para designar al miembro viril. El primer ejemplo
que de ello tenemos esta en Horacio:

Rogare longo putidam te saeculo,
uiris quid eneruet meas,

cum sit tibi dens ater et rugis uetus
frontem senectus exaret

hietque turpis inter aridas natis
podex uelut crudae bouis.

sed incitat me pectus et mammae putres,
equina quales ubera,

uenterque mollis et femur tumentibus
exile suris additum.

esto beata, funus atque imagines

15 Plaut. Epid. 107-112: “QUERIBULO: Pese a tu edad y tu valor, no eres més que un ton-
to, Estratipocles. ¢De verdad que te da vergiienza haber comprado en la venta del botin a una
prisionera nacida de buena familia? ¢{Quién podra reprochartelo?

ESTRATIPOCLES: Los envidiosos, que por este motivo todos se convirtieron, como he
podido comprobar, en mis enemigos. [...]” (Trad. de J. Roméan Bravo, Madrid, Ctedra, 1989).

16 Ernout-Meillet, s.v. inuideo.

17 Ernout-Meillet, s.v. fascinus.

18 Gell. 16, 12, 4: item fascinum’appellatum quasi bascanum’et fascinare’ esse quasi
‘bascinare’.

19 Cat. 7:[...] quae nec pernumerare curiosi / possint nec mala fascinare lingua.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



ENVIDIA Y FASCINACION: EL MAL DE OJO EN EL OCCIDENTE ROMANO 43

ducant triumphales tuum

nec sit marita quae rotundioribus
onusta bacis ambulet.

quid, quod libelli Stoici inter Sericos
iacere puluillos amant:

inlitterati num minus nerui rigent
minusue languet fascinum?

quod ut superbo prouoces ab inguine,
ore adlaborandum est tibi.?°

Con el mismo significado lo emplea Petronio cuando Enotea, sacerdotisa
de Priapo, saca un fascinum de cuero, lo unta en aceite, pimienta y ortigas, y
sodomiza con él a Proséleno.? Igualmente, en los carmina priapea se utiliza
con frecuencia fascinum para aludir al atributo de Priapo.?

Pero no son éstas las Ginicas expresiones a las que recurren los escritores
latinos cuando se refieren a la maldicién de aojo. Por ejemplo, Ovidio no em-
plea ninguno de estos términos, sino que, para explicar la capacidad de aojar
que tiene la bruja Dipsade, habla del poder fulminante que expulsa a través de
su pupila doble (pupula duplex).?* Otra expresion diferente a las habituales
es la de obliquo oculo, empleada por Horacio para referirse a la capacidad que
puede tener alguien para maldecir y estropear su felicidad.2*

Dada la riqueza léxica que hay en torno a la creencia en el mal de ojo y
el frecuente contenido polisémico de los términos que la designan, resulta del
todo inutil evitar el sintagma moderno y sustituirlo por una expresion en la-
tin o en griego. El vocabulario al que se recurre para designar lo que nosotros
entendemos por mal de ojo es considerablemente variado. Por otro lado, cada
uno de los términos tiene significados diferentes, los cuales, en ocasiones,
parecen orbitar en torno a alguno de los aspectos del mal de ojo —como el
sentimiento de la envidia, que puede provocar la maldicion, o la simbologia
profilactica contra el aojo, que, como veremos, suele estar relacionada con el

20 Hor. Ep. 8, 18: “iQue preguntes tu, podrida hace un siglo, / por qué se enervan mis
fuerzas, / con tus dientes negros y tu frente arada / por la edad y tus secas nalgas / entre las
que el ano deforme bosteza / de una vaca indigestada! / iAh, quizd me inciten tu pecho, tus
tetas / fofas como ubres de burra, / tu vientre blandengue, tus muslos canijos / sobre hinchadas
pantorrillas! / iBien, bien, sé feliz, efigies triunfales / te acompafien en tu entierro! / iNinguna
matrona pasee luciendo / perlas mas redondas! ¢Qué? / ¢los libros estoicos entre tus cojines /
séricos calentaran / acaso mis miembros incultos y menos / flojo haran que esté mi miembro
(fascinum)? / Si quieres que en mi ingle desdefiosa se alce, / trabajame con la boca.” (Trad. de M.
Fernandez-Galiano y V. Cristobal, Madrid, Catedra, 1990).

21 Petron. 138, 1, 1.

22 E.g. Priap. 28, 3;79,1; 83, 8.

23 Ou. Am. 18, 16: oculis quoque pupula duplex fulminat et gemino lumen ab orbe
uenit. Cf. Plin. N.H.7,16-18 y Gell. N.A. 9, 4, 7-8.

24 Hor. Ep. 1,14, 37-38: Non istic obliquo oculo mea commoda quisquam / limat, non
odio obscuro morsuque uenenat.
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miembro viril-, pero en otras ocasiones se escapan de la esfera de influencia
de la creencia que nos concierne.

2. CATALOGAR EL MAL DE 0JO

Tradicionalmente, se ha considerado el mal de ojo bien como una su-
persticion, bien como una forma de magia maligna. Cada una de estas ca-
tegorias tiene por si misma una serie de problematicas inherentes cuando se
trata de acomodar la creencia en el mal de ojo a una u otra. En este sentido,
resulta ilustrativa la manera en que se cataloga la creencia en el mal de ojo
en las diferentes ediciones de la enciclopedia Pauly-Wissowa: en la primera
edicion, el mal de ojo tenia una entrada propia bajo la voz “Fascinum”. En
ella, Kuhnert concluia destacando como el mal de ojo era una “supersticion”
previa a la creacion de la religion greco-romana que, sin embargo, se habia
integrado en esta a través de la idea de la envidia divina (Neid der Gotter)
y de la antropomorfizacién de la envidia en forma de ente demoénico. Puesto
que este proceso generaba una frontera demasiado difusa entre “religion” y
“supersticién”, resultaba caracteristico que se recurriera inconscientemente a
los sistemas de proteccion contra el aojo que ofrecia la magia.”® La dificultad
taxonémica del mal de ojo queda patente en los problemas que tiene Kuhnert
para ubicarla. Sorprendentemente, esta cuestion se suprime tanto en la edi-
cion der Neue Pauly como en su reedicién en inglés, eliminando la entrada
“fascinum” y remitiendo al lector a la voz “magia”. Sin embargo, existe un
problema taxonémico. Es mas: de acuerdo con la manera en que se presen-
ta en determinadas fuentes, se podria incluso plantear como algo ajeno a lo
sobrenatural, como una forma ponzofa natural cuya transmisiéon entre el
emisor y la victima se explica a partir de teorias fisicas determinadas.?® Esta
ambigiiedad taxonomica se debe a que el mal de ojo se presenta en las fuentes
clasicas como una creencia de interseccion: por sus particularidades, se puede
adaptar a diferentes tipos de categoria de acuerdo con las necesidades narra-
tivas de cada momento.

2.1. EL MAL DE 0JO COMO SUPERSTICION

Si bien considerar el mal de ojo como una supersticién (Aberglaube) fue
algo habitual a partir de la publicacion de Otto Jahn, las tendencias historio-
graficas a partir de la segunda década del siglo XX han puesto de manifiesto
las dificultades que entrafa el propio término de supersticion y su uso, tanto
en el campo de su historia semantica,” como en su utilizaciéon como término

25 Kuhnert, s. v. “Fascinum”, RE vol. VI (1909), col. 2014.

26 Me refiero a la teoria de los “efluvios y los dtomos” planteada en los discursos sobre el mal
de ojo de Plu. Quaest. conu. 680-683 y Hld. 3, 7-8.

27 Koets 1929; Grodzynski 1974.
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cientifico en la historia de las religiones.?® Por un lado, los estudios etimol6-
gicos y semanticos han demostrado la variedad de significados que entraiia el
término tanto desde una perspectiva diacrénica como desde una sincrénica.
El articulo de Grodzynski sobre la evolucion semantica de superstitio es ilus-
trativo: a través de su lectura, se aprecia como el significado de superstitio
puede bascular entre adivinacién,?” desviacién del comportamiento religioso
adecuado® y falsa religion.®

Por otro lado, como categoria propia en la historia de las religiones, se ha
empleado de diversas maneras: en general, se ha entendido supersticién como
un comportamiento que implica una mentalidad no cientifica, no naturalista
e irracional;* como la fosilizacion de creencias espirituales previas que se han
tenido que adaptar de alguna manera a la nueva doctrina religiosa;® o, a partir
del desarrollo del estructuralismo, como un recurso dialéctico empleado para
definir los limites de la religion licita. En este sentido, el término supersticién
se emplearia desde instancias autoritativas para descalificar, denigrar o cons-
trefiir formas de espiritualidad desligadas o ajenas a la ortodoxia religiosa.®*

En el caso del mal de ojo entendido como supersticion, la mayor parte de
los textos que lo consideran como tal no reflejan el uso generalizado con que
se empleaba este término durante finales de la Republica y a lo largo del Prin-
cipado, sino que epitomizan un pensamiento filosofico concreto que resulta
especialmente ilustrativo en la segunda satira de Persio.®

Bajo la felicitacién del aniversario de su amigo Macrino, el poeta esconde
una critica completa a las costumbres religiosas de su época, principalmente
a su instrumentalizacion para conseguir beneficios personales en forma de
ofrendas pomposas a los dioses, oraciones murmuradas en busca de favores
individuales y sacrificios cruentos. Jupiter, segtin concluye Persio, solo ne-
cesita una pequefia ofrenda de trigo. En ese tono cinico con que describe la
religion romana, no olvida hacer referencia a la costumbre de las nodrizas

28 Gladigow, s. v “Aberglaube”, HrwG vol. I (1988): 387-388.

29 Plaut. Cur. 397; Rud. 1139; Enn. Trag. 319 (Vahlen).

30 Varro en Aug. Ciu. 6,9; Sen. m. Ep. 22,15; Tac. Ann. 12,59, 2; Apul. Soc. 3.

31 Cf. Plin. m. Ep. 10, 96, 8: Nihil aliud inueni quam superstitionem prauam et im-
modicam. Cf. Tac. Ann. 15, 44, 5; Suet. Nero 16, 2; Id. Tib. 36, 1; Tac. Ann. 11, 15, 8 (en donde
habla de externae superstitiones); Id. Hist. 4,54 y 4, 61

32 Knight 2008.

33 E. Riess, s. v. “Aberglaube”, RE vol. 1 (1894): 29-93. Este aspecto no lo vamos a tratar
aqui, puesto que serd objeto de analisis mds detallado en el capitulo dedicado a los origenes del
mal de ojo.

34 M. R., O'Neil, s. v. “superstition” en M. Eliade (ed.), The Encyclopedia of Religion,
vol. 14, New York, Macmillan: 163-166; Schmitt 1988; la introduccion de Smith y Knight 2008:
especialmente pp. 10 y 11. En relacién con la Roma tardo-replubicana y alto-imperial, Gordon
2008.

35 Cf. Gratt. 400-408, en donde el poeta augusteo se refiere al mal de ojo como un falso
temor inventado en la ingenuidad de un pasado primitivo.
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de imponer un poco de saliva a los nifios para ahuyentar el mal de 0jo.* El
oema de Persio no es mas que la respuesta estoica al problema de la teodi-
cea.¥ Tanto para estoicos como para epictreos la naturaleza divina es buena
en esencia.® Sin embargo, este aserto implicaba ser capaz de dar respuesta a
por qué si la naturaleza divina es benigna, permite la existencia de un mundo
irracional lleno de sufrimiento, injusticia y maldad.* Para los epictreos, la
explicacion era que los dioses no se mezclaban con los asuntos mundanos
debido a su naturaleza bendita, independientemente de si estos eran natura-
les (meteorolégicos) o humanos, por lo que no eran responsables de ningtin
mal.* La filosofia estoica, en cambio, defendia la perfeccion divina alegando
que el bien y el mal son interdependientes: la justicia se conoce gracias a la
existencia de actos injustos, o la enfermedad y la desgracia forman parte del
plan divino por lo que en dltima instancia tienen un significado positivo.*!
En realidad, lo raro era considerar el mal de ojo como una creencia irra-
cional; aparte de este tipo de reflexiones filosoficas de caracter minoritario,
no hay discursos que desmientan su existencia. La creencia en el mal de ojo
en el mundo romano formaba parte integral de su sistema de valores. Lo que
si que podia calificarse de supersticioso eran las formas de profilaxis que se
escapaban del modelo normativo, que se define, al menos desde la segunda
mitad del siglo I d.C,, a través del culto que las virgenes Vestales rendian
en nombre de la comunidad al dios Fascino, encargado de proteger de los
efectos perniciosos del mal de ojo tanto a los generales victoriosos como a
los nifios pequefios.*> Es en la lucha por el control de las formas legitimas
de la religion normativa en donde se cataloga la profilaxis del mal de ojo
como una forma de supersticion. De acuerdo con Richard Gordon, dos son
los grupos que se consideran habitualmente desestabilizadores del orden en

36 Pers. 2, 30-32: ecce auia aut metuens diuum matertera cunis / exemit puerum
frontemque atque uda lebella / infami digito et lustralibus ante saliuis / expiat, urentis
oculos inhibere perita. Contra Brind’Amour (1971), pp. 1009-1010, nosotros creemos que en
este caso metuens diuum no refleja la piedad mas ortodoxa sino, como se opina generalmente
—Conington XX. Con mas reservas, Lee y Barr 1987: 93 y Harvey 1981: 65— designa el temor
supersticioso a los dioses que critica el estoicismo. Este pasaje de Persio se suele comparar con
Hor. Sat. 2, 3, 288-295 y la expresion timor deorum. En esta misma linea estarian los perso-
najes incrédulos ante la creencia en el mal de ojo que sirven de pretexto para iniciar un discurso
cientifista en su favor tanto en Plut. Quaest. conv. 680 y ss. como en Hld. 3,7 y ss..

37 Aunque toda su obra estd cargada de referencias estoicas, el poema mas expicito es Pers.
5. Vid. Anderson 1960 = ibid. en Essays on Roman Satire, Princeton, 1982: 153 y ss., y el
capitulo 1 de Bramble 1974.

38 Para Martin 2004, este es el pilar fundamental sobre el que se construye el concepto
de supersticién en la Antigiiedad. Cf. la resena de Gordon a esta dltima obra en Gnomon 78
(2006): 521-526, quien opina que esta concepcién de supersticion es periférica en comparacién
con su instrumentalizacién para definir los margenes licitos de la religion.

39 Vid. Mansfeld 1999: especialmente, pp. 462-469.

40 Lucr. 1, 44-49; Cic. N.D. 1, 45.

41E. g. PL. Tht. 176a; Gell. 7,1 (citando a Crisipo); Plut. Mor. 1044d; 1050e-f; 1051a-b.

42 Plin. N.H. 28, 39.
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el campo de la religion: los extranjeros y las mujeres. A ambos se les niega
cualquier tipo de conocimiento teolégico veraz. Como se vera mas adelante,
los sistemas de proteccion contra el mal de ojo incluyeron objetos y reme-
dios exdticos provenientes de especialistas extranjeros o de individuos que
adquirieron un conocimiento mistico no reglado. La filtracion descontrolada
de cultos y practicas extranjeras en Roma derivada de su politica exterior, la
cual generaba una inestabilidad que se trataba de resolver ideologicamente a
través de acusaciones de impiedad, supersticion, o magia. En relacion con el
mal de ojo no hay referencias concretas de acusaciones de supersticién contra
conceptualizaciones extranjeras del mismo, lo cual resulta sorprendente ya
que, como se vera en el capitulo dedicado al mal de ojo en las provincias,
sugiere una homogeneidad que choca frontalmente con los informes etno-
graficos actuales.

En lo que respecta a las mujeres, si que hay criticas a su actitud ante las
posibles amenazas del mal de ojo, sobre todo en lo que respecta a la protec-
cion desmesurada que dedican a los nifios ante la presencia de extrafios, a los
cuales les lustraban con saliva para apartar el mal de 0jo.** La imagen arqueti-
pica era la anciana con la mente vacia, llorica, débil y temblorosa.** Richard
Gordon no ve que las acusaciones de supersticion contra las mujeres se deba a
un conflicto de competitividad en la esfera de lo religioso entre ellas y la clase
dirigente, sino que se debe a una diferencia de intereses sobre la funcién de lo
sagrado en relacion con la expansion mediterranea de Roma.* Mientras que
el Senado pretende emplear a los dioses como la justificacion religiosa de su
poder, el grueso de la poblacion instrumentalizaba su relacion con lo sagrado
de acuerdo con las necesidades e inconvenientes azarosos de la vida cotidiana.
El conflicto entre estas dos concepciones de lo divino se produce a causa de la
voluntad de la clase dirigente de monopolizar lo sagrado y de que la religién
popular no sea mas que una caja de resonancia de sus intereses ideologicos.*
En los intentos por parte de la clase dirigente por canalizar y controlar las
necesidades religiosas de la poblacion, el concepto de supersticion reconoce la
existencia de necesidades religiosas mas alla de la teodicea de la buena fortuna
pero trata de minimizarlas catalogandolas como creencias ineficaces y vacias
de contenido teolégico. Por tanto, la comparacion de Plinio entre el innece-
sario comportamiento de las matronas con respecto a la profilaxis del mal de
ojo y la existencia de una divinidad que se ocupa de ello no seria mas que otro
ejemplo de los esfuerzos de canalizacion y asimilacion de la religion popular
dentro de la teologia oficial.

43 Plin. N.H. 28, 39: Nos haec credamus rite fieri, extranei interuentu aut, si dormiens
spectetur infans, a nutrice pueri?

44 Cf. Cic. Orationes, 105,4; Disp. Tusc. 3,72; ND. 2,70;3,92; De div. 2,19y 2, 125.

45 Gordon 2008: 87-90.

46 Cf. Liu. 4, 30, 8-11 en donde se aprecia este conflicto en la forma de un supuesto acon-
tecimiento historico.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



48 ANTON ALvAR NURNO

2.2. EL MAL DE 0JO COMO MAGIA

La opcién de clasificar el mal de ojo como magia tal y como hacen las
nuevas ediciones de la enciclopedia Pauly Wissowa*” no es mas que un reflejo
indirecto del amplio debate relacionado con el concepto de magia que ini-
ci6 James Frazer. Desde que formulara una definicion de magia oponiéndola
esencialmente al concepto de religién y a su praxis ritual, el debate sobre qué
es magia no ha dejado de crecer. A grandes rasgos, y sin intencion de ser
redundantes en lo que ya se ha escrito, la magia seria para Frazer una forma
de acceso a lo divino errénea y opuesta a la religion. Aunque las dos tienen
una funcién basicamente instrumental en cuanto que buscan la propiciacion
divina en los acontecimientos de la naturaleza y de la vida del hombre, la
magia lo hace de una forma coercitiva e imperativa, mientras que la religién
es rogativa y sumisa.*

Paralelamente a la definicién substantivista de Frazer, la Escuela Sociol4-
gica Francesa opt6 por enfatizar el caracter individualista, asocial y marginal
de la magia.*” No es nuestra intencion entretenernos en explicar las sofisti-
cadas bifurcaciones que ha tomado el debate.” Una opcion que parece tener
cierto éxito para rodear la discusion sobre la definicién del término magia es
la de emplear otro tipo de expresiones. D. Frankfurter, por ejemplo, propone
interpretar la magia en el Egipto romano en términos de “experto ritual” (ri-
tual expertise), entendido como un personaje carismatico capaz de legitimar
su posicion privilegiada dentro de la comunidad a través de su habilidad y
maleabilidad para tratar con lo sobrenatural. La diversidad de practicas que
se pueden incluir dentro de este sintagma permite al mismo tiempo un grado
de generalizacion suficiente como para establecer comparaciones transcultu-

47 Misteriosamente, aunque la edicién de los afios 90 de Pauly Wissowa y su traduccion
al inglés remiten a “magia” cuando se busca “fascino”, en la voz “magia” no se hace ninguna
alusion a este ultimo. C. Zintzen, s. v. “Zauberei, Zauberer”, KP vol. 5 (1975), col. 1465 es mas
cuidadoso en este aspecto. En este caso, “fascino” se incluye en “zauber” (brujeria), y se trata
como un ejemplo mas de las capacidades de controlar a voluntad las fuerzas simpaticas del cos-
mos que tiene el mago, una interpretacion claramente influida por la manera en que funciona
la yonreto segin Plot. 4, 4, 40.

48 Frazer (1926), pp. 222 y ss. (3ed.; la primera es de 1911).

49 Mauss 1902-1903; Goode 1949.

50 Cf. e.g. Hammond 1970, y Thomassen 1999 que proponen acabar con la dicotomia ma-
gia-religion e incluir a la primera como un subsistema de la segunda; D. F. Pocock, “Foreword”
a M. Mauss, A General Theory of Magic, London, Routledge and Kegan Paul, 1972: 2, que
considera la utilizacién de “magia” como una imposicién etnocéntrica que distorsiona la rea-
lidad de culturas no occidentales que es, en cierto modo, el posicionamiento de aquellos que
prefieren utilizar la terminologia greco-romana; Meyer y Smith 1994 y Meyer y Mirecki 1995,
que se muestran reacios a emplear el término magia (aunque siguen empledndolo en el titulo)
y proponen mds bien la perifrasis “poder ritual”; Smith 1995, que propone sofisticar el lenguaje
académico y emplear conceptos mas precisos; o Hoffmann 2002, que considera improbable la
desaparicién del término magia, pero reconoce la utilidad académica del debate. Un estado de
la cuestién con numerosa bibliografia en Versnel 1991b.
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rales y un grado de especificidad apto para evitar los problemas derivados de
categorias heuristicas mas amplias.” Es cierto que lo que se ha incluido dentro
del término magia aplicado al mundo clasico pone al mismo nivel realidades
tan variadas como el elaborado sistema filosofico de la teurgia y el uso de un
remedio para la impotencia sexual, o el conflicto religioso de Roma en el afio
186 a.C. en relacién con los cultos baquicos y la realizacién de una maldicién
contra un amante en una laminilla de plomo, por lo que la revisién o, sobre
todo, definicion terminoldgica es necesaria.>

Sin embargo, no se ha planteado problematica alguna con respecto a las
dos formas habituales de clasificar la magia dafiina en antropologia: la magia
maligna (sorcery) y la magia maligna pura (witchcraft).® Uno de los motivos
puede ser la propia naturaleza de las fuentes: mientras se ha conservado una
considerable cantidad y variedad de objetos asociados a la magia maligna,
tales como mufiecos de cera atravesados por alfileres, laminillas de execracion,
gemas y amuletos con encantamientos o papiros con féormulas rituales, las
referencias a la brujeria —o magia pura— son mucho mas escasas, y se limitan
en su practica totalidad a referencias literarias indirectas, sujetas al empleo
subjetivo y aleatorio de los autores que las mencionan.** En las interminables
listas de términos greco-latinos que se suelen ofrecer para destacar la varie-
dad de la magia greco-romana, se incluyen siempre €rwdog, yong, payos,
(pocppomeég, magus, ueneficus/-a, cantatrix y saga. Independientemente
de la pluralidad y evolucién semanticas de cada una de estas expresiones,
todas, excepto quiza saga, implican una accion: la érwdn y la cantatio, im-
plican en cualquiera de sus acepciones una entonacion ritmica; la yonteia
también esta asociada al verbo; la poyelo y la magia a un conocimiento
teologico aprendido; la popuaxeto y el ueneficium estan relacionados con
la preparacion de pocimas.® Pero en estas listas se dejan de lado Boaokavio,

51 Frankfurter 1997; Frankfurter 2002.

52 Este tipo de inconsistencias se aprecian claramente en las dos monografias clasicas sobre
la magia en el mundo grecoromano: Graf 1994 y Dickie 2001.

53 En adelante vamos a emplear “magia maligna” para hacer referencia a la expresion ingle-
sa sorcery y “magia maligna pura” para witchcraft. La razén principal es evitar confusiones, ya
que en determinados contextos sorcery y witcheraft no actiian como sinénimos de magia ma-
ligna y magia maligna pura. Por ejemplo, durante el periodo de la caza de brujas en Europa, se
incluia dentro de “brujeria” (o witchcraft) cualquier tipo de magia terapéutica, magia maligna
o magia maligna pura. Ademas, también existe un problema lingiiistico: en francés, por ejem-
plo, no se hacen distinciones entre sorcery y witchcraft; ambas entran dentro de sorcellerie.
Aunque en el mundo anglosajén la division witchcraft/sorcery esta generalmente admitida,
M. Douglas es reticente a emplearla. Vid. Douglas 1967 y Douglas 1970a.

54 Sirva como ejemplo ThesCRA vol. 3 (2005), secciones 6.g: 264 y ss. (“Die magische
Defixio”) y 6.i. “Magische Rituale”; solo se incluyen referencias literarias cuando corroboran la
evidencia arqueoldgica, papirolégica y epigrafica. Se omite, por ejemplo, el importante trabajo
recopilatorio de Heim 1893, relativo a encantamientos.

55 En general, vid. Graf 1994: 31-73, Graf 1995 y Dickie 2001: 12-46. Sobre la etimologia de
estos términos, vid., con respecto a X(’)qg, Burkert 1962, con respuesta en Dickie 2001: 13-14; en
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pBovog, fascinum o inuidia, todas ellas carentes de cualquier forma de ex-
presion ritual.

La tradiciéon por distinguir entre magia maligna pura y magia maligna en
antropologia nace del heredero intelectual de R. R. Marett y de B. Malinows-
ki, E. E. Evans-Pritchard. En el afio 1937, el antropdlogo britanico publico
Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande. A partir del analisis
de los sistemas de creencias de los Azande, Evans-Pritchard establecié una
distincion dentro de la categoria de magia que hasta aquel momento no se
habia tenido en consideracion. Segun sus informes etnograficos, los Azande
distinguian un tipo particular de magia dafiina denominada mangu en len-
gua zande. Se trata de la habilidad natural y heredada de causar desgracias
por medios espirituales sin necesidad de recurrir a acciones rituales de ningtin
tipo. Evans-Pritchard denomino este tipo de “magia pura” como witchcraft
(brujeria), en oposicién a sorcery, la cual empled como analogia del término
zande ngua, utilizado para sefialar la magia ritual aprendida.

Los estudios etnograficos posteriores se preocuparon por tratar aspectos
relacionados con la magia maligna que Evans-Pritchard no habia tenido apa-
rentemente en consideracién, como sus implicaciones psicologicas,™ o en re-
saltar lo inadecuado de aplicar el concepto de magia maligna pura tal y como
lo definié Evans-Pritchard a otros sistemas de creencias que interpretaban
las desgracias personales o colectivas en términos de causalidad mistica. Por
ese motivo, se propusieron ensayos que profundizaban sobre las diferencias
entre magia maligna pura y magia maligna.” Por ejemplo, el primero se suele
entender como un poder mistico interno, heredado, involuntario la mayoria
de las veces y con el propésito de engullir la fuerza vital de la victima para
alimentar la propia. Por otro lado la magia maligna implica una actividad
performativa, es aprendida, se realiza de manera voluntaria y, aunque puede
provocar la enfermedad o la muerte, el hechicero no consume la fuerza vital
de su victima.® Cabria anadir que la magia maligna pura se suele producir

cuanto a pdyog, Bidez y Cumont 1938, Bremmer 2002 y Graf 2002. En cuanto a ére36g, Lain
Entralgo 1958, Gil 2004 (1969): 217-244. Con respecto a magus, Rives 2010.

56 Kluckhohn 1944; para una critica contra las aproximaciones psicologistas en antropolo-
gla (haciendo hincapié en el debate sobre brujeria), Gluckman y Devons 1964 con una respuesta
en Kennedy 1967, una contrarrespuesta en Gluckman 1968 y con Nash 1973 proponiendo un
consenso entre ambas tendencias.

57 Marwick 1965.

58 Id.: 81; Stewart y Strathern 2004: 5-6. La divisién analitica entre magia maligna y magia
maligna pura estuvo limitada a los informes etnograficos de Africa central hasta la publicacién
de Douglas 1970b, en donde se recogen las intervenciones de los participantes del congreso-
homenaje dedicado a los 30 afios de la publicacién de Witchcraft, Magic and Oracles among
the Azande. La intencion de M. Douglas era abrir el debate en torno a las categorias witch-
craft/sorcery a campos de estudio diferentes del africano. Desde entonces las diferencias entre
magia maligna y magia maligna pura que hemos sefialado aqui se reconocen de manera general,
con solo algunas pequefias matizaciones segun las dreas de estudio. Vid. e. g. Nutini y Roberts
1993:128-129.
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de manera inmediata a raiz de un acceso emocional intenso (envidia, rabia,
odio), mientras que un experto ritual que practica magia maligna no tiene
por qué sufrir dichos accesos emocionales. En algunos pueblos de Nueva Gui-
nea, por ejemplo, la frustracion de una persona que no ha recibido un regalo
que deseaba puede derivar en una enfermedad que recae sobre el egoista cuan-
do el deshonrado traga su saliva al recibir la noticia.”” En este caso, el efecto
pernicioso se produce sin necesidad de una accién ritual, ni tiene por qué
haber voluntariedad en el gesto mecanico de tragar saliva.

Tal y como se concibe en el mundo romano, el mal de ojo presenta tres ca-
racteristicas que permitirian considerarlo como brujeria o magia dafiina pura.
En primer lugar, el mal de ojo no es una tipo de poder aprendido. Se trata
de una capacidad heredada segtin algunos casos, o se concibe como un poder
mistico que se desencadena de manera aleatoria, pero no pertenece a ninguna
tradicion gnoseologica. En segundo lugar, el mal de ojo no esta ritualizado.
El poder destructivo del aojo no requiere una férmula verbal (como carmina
o uoces magicae en otras formas de magia maligna) o cualquier otro acto
performativo para ser lanzado. No hay mediacion divina en ningan caso; se
trata de un poder mistico natural analogo al mangu zande. En tercer lugar, el
mal de ojo parece ser en gran medida involuntario. Evans-Pritchard no llegd
a encontrarse con ningun zande que reconociera poseer mangu; al contrario,
en los procesos judiciales, los acusados siempre negaban los poderes que se les
atribuia, los cuales solo se podian demostrar post mortem, puesto que la glan-
dula que emitia los supuestos efluvios destructivos se reconocia tras el examen
del higado.®" En el caso del mal de ojo en el mundo romano, no conocemos
ejemplos en las fuentes de aojadores que reconozcan tener tales poderes, y
tampoco hay acusaciones judiciales denunciando el uso malintencionado del
mal de 0jo.%

En la introduccidn de su articulo “Witch Beliefs in Central Africa” la emi-
nente antropdloga Mary Douglas cuestiona si en términos de analisis social
resulta util establecer diferencias entre magia maligna y magia maligna pura.
Desde su punto de vista, estudios como el de Marwick sobre la magia maligna

59 Este ejemplo se debe leer teniendo en cuenta la importancia del don-contradén en Nueva
Guinea. En los ejemplos que ofrecen Stewart y Strathern 2004: 19 y ss. se aprecia claramente
la importancia de los accesos emocionales como desencadenantes de la maldicién, aunque no
comentan nada al respecto.

60 Cf. Clerq 1995: 88-89 para la utilizacién de los conceptos witchcraft y magic segiin
Evans-Pritchard aplicados al mundo greco-romano. G. Lafaye en Daremberg-Saglio, s.u. fas-
cinum, vol. No. 2, 1896, pp. 983 y ss. fue el primero en notar la diferencia entre el mal de ojo
como un poder natural utilizado como agresién de cardcter mistico y la maldicion ritualizada.

61 En cualquier caso, cuando un oraculo sefialaba a un brujo como tal, era suficiente con
llevar a cabo un ritual en el que el acusado soplaba sobre un ala de pajaro para “enfriar” sus
poderes y no causar mas dafio.

62 Aunque Tupet 1976: 178-81 es de la opinién de que se trata de un poder connatural de
todos los magos, lo cierto es que el inico caso conocido es A. R. 4, 1638-1688. Cf. Dickie 1990.
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entre los Cewa se centran en realidad en un aspecto secundario dentro del
tema mas amplio de las relaciones sociales locales, caracterizadas por su pe-
quefio tamafio y ambigiiedad, y de la creacién de escenarios de acusaciones a
través de los cuales se resuelven las tensiones grupales. La tinica diferencia con
respecto a los Azande de Evans-Pritchard (y los Bantu) se debe a las restric-
ciones impuestas por el nivel de complejidad en la estructura social de cada
grupo. Para ella no se deberian marcar diferencias segtn el tipo de causalidad
mistica sino en la forma en que se incluye dentro del sistema social: a un sis-
tema con un alto grado de organizacién y efectividad politica le corresponde
un conjunto de creencias en magia maligna pura limitado y controlado (es el
caso de los azande), y viceversa, un sistema de organizacion social sin institu-
ciones centralizadas, se caracteriza por un cimulo descontrolado de creencias
en magia maligna pura (tal y como ocurre con los Cewa).”®

Este aspecto que apunta M. Douglas es sin duda clave en la articulacion
social de la magia dafina en el mundo romano. La creencia en el mal de ojo,
y la magia dafiina en general, operan fundamentalmente a nivel local.** Los
sistemas de relaciones sociales son el teatro en el que actian este conjunto
de creencias como medio para regular las tensiones dentro del propio grupo.
Si se plantea dentro de la formulacién de la teodicea de la buena fortuna de
Weber, este conjunto de creencias representa la necesidad del individuo por
racionalizar el caracter aleatorio e incontrolable de las desgracias cotidianas,
desde que un recipiente de ceramica estalle en el horno o que el pan no suba,
hasta la muerte inesperada de un allegado.

Sin embargo, el hecho de que no se pueda controlar o que no deje rastros
materiales permite planteamientos diferentes que los relacionados con la ma-
gia ritual, como por ejemplo el hecho de que un “experto ritual” puede segmr
siendo carismatico en una comunidad a pesar de usar magla agresiva espora—
dicamente (de hecho, un individuo puede decidir recurrir a sus servicios en
una situacién determinada, o se pueden precisar sus servicios para realizar un
contraconjuro), mientras que alguien a quien la comunidad atribuye magia
maligna pura tendrd siempre un estatus marginal debido a que sus poderes
misticos naturales son normalmente incontrolables. Otro ejemplo es la mar-
cada diferencia con respecto a los escenarios de acusaciones y resoluciones
que se establecen para cada caso. Los informes etnograficos muestran la va-
riedad de estrategias que se despliegan ante acusaciones de magia maligna o
magia mahgna pura y como hay ocasiones en las que las acusaciones no pasan
de ser mas que rumores a otros en los que esos rumores saltan a la opinién

63 Douglas 1967 .

64 Aunque hay sonados casos que implican tensiones politicas, como la famosa execracién
de Tuder (Todi), en la que un esclavo maldice a los decuriones de la ciudad: CIL XI 4639 = ILS
3001, rev. ed. en AE 1985, 364. Sobre este caso, vid. Serrano Delgado 1996 y Marco Simén 2010:
414 y ss. con n. 50 para bibliografia.
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publica y a procesos judiciales oficiales.®® Por ejemplo, en el area rural de
Tlaxcala, en Méjico, la muerte infantil se explica a través de la creencia en
unas brujas llamadas tlahuelpuchi que en mitad de la noche entran en los
hogares para alimentarse de la sangre de sus victimas, algo muy similar a las
striges de la literatura clasica. En este caso, la identidad de las tlahuelpuchi
suele ser secreta, a diferencia de otro tipo de expertos rituales (tetlachihuic),
cuyas capacidades performativas son bien conocidas entre los miembros de
la comunidad. El tipo de acusaciones que sufren estos ultimos son relevantes
solo en los casos en que se excedan de lo considerado como tolerable y, gene-
ralmente, no superan la esfera de los conflictos interpersonales. Sin embargo,
una acusacién contra una tlahuelpuchi supone su identificacién como tal
por parte de la mayor parte del cuerpo social y se convierte en una suerte de
chivo expiatorio que se escoge en ocasiones de tensién colectiva particular-
mente intensas.®

En el caso del mundo romano, los testimonios que se conservan con res-
pecto a magia maligna pura no incluyen ejemplos de acusaciones que hayan
llegado a los tribunales por lo que, en caso de que los rumores levanten sos-
pechas contra un individuo, las tensiones subsecuentes se debian autoregular
a través de las consecuencias sociales que implican los rumores.”” En el caso
concreto del mal de ojo, parece que la variedad de mecanismos de control y
restriccion que se analizaran mas adelante resultaban suficientes para aliviar
las tensiones derivadas del miedo a sufrir sus efectos perniciosos.

3. DEFINIR EL MAL DE 0JO

Hasta ahora hemos tratado de dejar claro que entendemos el mal de ojo
como una forma de magia maligna pura la cual, a su vez, es una de las va-
riadas formas que tiene una sociedad determinada para explicar de forma
racional las inconsistencias de la teodicea de la buena fortuna. En este sentido,
funcionaria al mismo nivel que cualquier otro tipo de magia dafiina o aspecto
teologico que permita explicar las desgracias personales, como es el caso del
concepto de pecado en la religion judeo-cristiana o en el orfismo, o el karma
en el hinduismo y el budismo. Sin embargo, cada una de estas formas de en-
frentarse a la teodicea se moldea de acuerdo a realidades histéricas concretas,
ya sean estas de cardcter ecolégico, cultural, social, econdémico, politico o
una combinacion de estos factores. La oscilacion entre caracteristicas de tipo
universal y rasgos idiosincraticos moldeados por una coyuntura determinada
que se aprecia en la creencia en el mal de ojo ha provocado dos tendencias
bien antitéticas entre los especialistas. Por un lado, los hay que piensan que

65 Stewart y Strathern 2004: 16 y ss. Resultan asimismo utiles los modelos de ubicacién del
brujo/hechicero con respecto al resto del cuerpo social de Douglas 1970a: XX VI y ss.

66 Nutini y Roberts 1993: 128-131.

67 Cf. 1d: 362-363.
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el mal de ojo es una creencia universal, y en muchos casos, para apoyar su
teoria, exploran en las posibles raices bio-psicologicas del fenémeno. Frente
a éstos, hay otro grupo de investigadores que creen que el mal de ojo no es
un universal. Al quedar probado con el estudio de J. M. Roberts® que el mal
de ojo no es un fenémeno universal, algunos estudiosos han tratado de expli-
carlo dentro de parametros de caracter difusionista, argumentando que esta
creencia se origind en el Creciente Fértil, y de alli se fue expandiendo por
toda Eurasia y Africa.

3.1. TENDENCIAS UNIVERSALISTAS

Los bio-psicologistas han basado su trabajo en las reacciones humanas a la
mirada y su relacién con las que tienen los animales. Desde las formas de vida
mas sencillas, como las mariposas, hasta los primates superiores, no es raro
encontrar especies que recurran a la mirada, o a la representacion figurada de
la mirada, con el propésito de intimidar a un posible depredador u oponente.

El aspecto que mas interés ha suscitado entre estos investigadores es el de
la especial sensibilidad que tienen los humanos a las miradas directas, y a qué
se debe esta sensibilidad. La conclusion a la que todos los especialistas llegan
es que este comportamiento debe ser un vestigio de los mecanismos de inte-
ractuacion social y lucha por la supervivencia que entroncan con los origenes
de la humanidad. Los primates superiores evitan una mirada directa cuando
estan frente a un depredador para tratar de evitar el terror o la aversion que
esa mirada produce. Del mismo modo, dentro del grupo, un primate que esta
en un rango social inferior a otro, bajard la cabeza, apartara la mirada, o se
tapara los ojos frente al simio de rango superior por temor a este tGltimo.

En un estudio realizado con recién nacidos y con nifios autistas, el psico-
logo norteamericano Richard G. Coss,” advirtié que los autistas evitan cons-
tantemente la mirada de su interlocutor, mientras que si este altimo se tapa
los ojos, el nifio dirigira su vista hacia la cara del interlocutor con menos
inquietud. Por su parte, un recién nacido, que en condiciones normales sos-
tiene la mirada directa sin ningtn problema, cuando come, cierra los ojos o
evita entrar en contacto directo con los ojos de otra persona. Para Coss, este
comportamiento es indicio de una experiencia innata con encuentros sociales
agresivos. Por tanto, la creencia en el mal de ojo seria la respuesta cultural a
las connotaciones de agresion que implica la mirada.

En un discurso mas amplio, en la conceptualizacion del fenémeno reli-
gioso que propone W. Burkert en The Creation of the Sacred, empleando
como andamio teérico razones de tipo biolégico, también se dedican unas
paginas a la creencia en el mal de 0jo.” En el capitulo dedicado a los origenes

68 Roberts 1976.
69 Coss 1992.
70 Burkert 1996: 40-47.
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de la ofrenda ritual, el historiador suizo es de la opinion de que el propésito
inicial de la ofrenda es apotropaico. Para poder huir del depredador, exis-
ten numerosos ejemplos en la naturaleza en los que la presa, para evitar ser
atrapada, deja algo que distraiga a su perseguidor y le permita escapar. En
algunos casos, la pieza que se deja es una parte del propio cuerpo para poder
salvar la vida: asi, los lagartos dejan su cola, la cual se sigue moviendo después
de haber sido mutilada, los castores se muerden los testiculos y los dejan
atras, o el zorro, si es capturado en una trampa, se muerde la pata atrapada.
El autor admite que con estos ejemplos no se puede establecer ningun tipo
de homologia, sino que se tratan mas bien de analogias. Pero lo que si con-
sidera fundamental en la construccién del imaginario de lo sobrenatural, es
la ansiedad que se sufre ante la persecucion de un depredador, cuyo recuerdo
acaba quedando grabado en el mundo de lo fantastico; del mismo modo, los
mecanismos que se despliegan para poder huir de ¢l también quedan grabados
en este universo imaginario y son ritualizados posteriormente.

Un signo que activa la angustia que genera el temor al depredador es la
visién de un ojo mirando fijamente, puesto que recuerda la mirada aguda de la
bestia persecutora. Por ese motivo, para evitar un tragico final, algunas mari-
posas tienen el disefio de sus alas desplegadas la imagen de dos ojos fijos, cuya
funcion es simular la mirada de un depredador dispuesto a atacar al insectivoro.
La inquietante mirada del depredador, por la fuerte ansiedad que genera, queda
fosilizada en el mundo de lo sobrenatural en el temor al mal de ojo, un cons-
tructo metaférico de la mirada fija y aguda propia de las criaturas que estan en
la ctspide de la cadena alimentaria. Las soluciones que inventa el ser humano
para superar el temor de la maldicién son varias: recurrir a un contrasimbolis-
mo como el de las mariposas, mostrando otro ojo, ensefiando el simbolo de la
agresividad masculina por excelencia, el falo, o cegando al ojo maligno.

El estudio biologico del comportamiento, o etologia, demostré hace ya
tiempo que los comportamientos no son todos innatos o heredados genética-
mente, ni son todos aprendidos.” La interactuacién entre los comportamien-
tos genéticamente adquiridos y la influencia del entorno, o del aprendizaje,
funciona de manera compleja. Puede ser que la mirada tenga un componente
innato, sea un etograma que indica “peligro”, pero en el caso de los huma-
nos, la configuracion cultural de ese etograma puede variar de muy diferentes
maneras, y la respuesta no tiene por qué ser mecanicamente la invencion del
fenémeno del aojo.

Existe otro grupo de investigadores que consideran el mal de ojo como un
universal, pero que no recurren a planteamientos biologicistas, sino mas bien

71 Slater 1986: 100-118. La aplicacién de la etologia al estudio de los humanos proviene
del propio origen de la disciplina: Charles Darwin, aparte de su conocido libro The Origin
of Species, escribié también otro titulado The Expression of the Emotions in Man and in
Animals. La psicologia ha desarrollado estudios en etologia humana de manera paralela a la
biologia. Vid. Eibl-Eibesfeldt 1989 y Archer 1992.
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a especulaciones e hipotesis que a duras penas se sostienen. Que estas ideas
se plantearan a finales del siglo XIX,7? cuando la antropologia y los estudios
transculturales no habian hecho mas que empezar, puede resultar excusable,
pero que estas ideas se hayan mantenido hasta la actualidad, e incluso se ha-
yan tratado de defender con nuevos argumentos, después de la publicacion de
trabajos tan contundentes con respecto a la no universalidad del aojo”® resulta
chocante.

El trabajo mas llamativo a este respecto es el libro de P. B. Gravel, The Ma-
levolent Eye.™ En él, el autor entiende el mal de ojo como la supervivencia de
caracter universal en la actualidad de un antiguo simbolo de fertilidad y mana:
“The Evil Eye is virtually the persistence of the symbolic representation of
the principle of female fertility which, combined with the male fertility prin-
ciple, perpetuates life and protects all those things that are considered essential
in the eternal struggle to survive”.”® Sin embargo, la metodologia que emplea
resulta tremendamente fragil. En primer lugar, aunque trata el aojo como un
universal, en su distribucion geografica se limita a describir las caracteristicas
generales de este fenomeno en regiones de la cuenca del Mediterraneo, las cua-
les pertenecen al mismo ntcleo civilizador, por lo que no resulta sorprendente
que tengan coincidencias culturales.”® En segundo lugar, da al mal de ojo unos
origenes paleoliticos, cuando los modelos politicos, sociales y econémicos que
han empleado los paleo-antropélogos para explicar los modelos paleoliticos,
pertenecen a sociedades que carecen de la creencia en el mal de 0jo.”” En tercer
lugar, aplica terminologia que, por sus peculiaridades, ha sido desechada del
vocabulario antropolégico cuando se hace referencia a conceptos de caracter
universal.”® Las difusas fronteras conceptuales que tiene el fenémeno del mal
de ojo hacen que Gravel confunda ciertas caracteristicas del mismo relaciona-
das con la fertilidad, haciendo una nueva lectura en la que el objeto de estudio
ya no es el mal de ojo, sino la pervivencia diacrénica de los cultos a la fertilidad
hasta la actualidad. Hasta tal punto es asi, que llega a afirmar:

Sexuality and fecundity remain “fascinating” and popular to-
pics in spite of the distortions that they have been subjected to
in the last millenium or so. The misrepresentations, however,

72 Vid. e.g. Tuchmann 1888, Elworthy 1982 (1895).

73 Vid. infra “tendencias no deterministas”.

74 Gravel 1995. Pero no es el nico caso; aunque de manera menos desarrollada, Di Stasi
1981: 111-116, defiende que el mal de ojo tiene unos origenes paleoliticos. Otros, como Blazquez
Miguel 1989: 230-235, consideran el aojo como un “mal universal y eterno” sin recurrir a expli-
caciones que sostengan sus planteamientos.

75 Gravel 1995: 130.

76 Id: 11-22.

77 Vid. infra “tendencias deterministas”.

78 Con respecto al uso arbitrario que se le ha dado al concepto de mana en la antropologia,
vid. Bracken 2007: 95-137.
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are also the cause of wanton neglect of the part of such venera-
ble institutions as the Church and Academe.”

En lugar de llevar a cabo estudios simplistas, las tareas del investigador
deben ser precisamente las de describir, analizar y contextualizar esas “dis-
torsiones” de las que habla Gravel. En caso contrario, el investigador corre
el riesgo de deformar su objeto de estudio haciendo de ¢l un producto que
corresponde mas clasificar como pseudo-ciencia que trabajo de investigacién
riguroso. La pervivencia del fenémeno del mal de ojo es algo mucho mais
complejo que la re-interpretacion del mana de la fertilidad en una maldicién
que se transmite por la mirada. El hecho de que se mantenga en una sociedad
se debe a que cumple una serie de funciones necesarias en la supraestructura
de esa sociedad, si no, se habria desechado o sustituido por otra herramienta
taxonémica de la realidad.

3.2. TENDENCIAS DETERMINISTAS

El trabajo clave para la defensa de que el mal de ojo no es un fenémeno
universal es el del antropélogo John M. Roberts.® Se trata de un muestreo
trans-cultural que se basa en el meticuloso estudio que hicieron G. P. Mur-
dock y D. R. White sobre 186 culturas.® En la fase previa a la presentacion
de los resultados, Roberts advierte que, debido a las dificultades intrinsecas
del estudio (como el hecho de que el momento en que se estudié una cultu-
ra dada, el etnégrafo no mostro interés por la creencia en el mal de ojo, la
inexactitud de las noticias recogidas, o la ambigiiedad de las mismas), las
posibilidades reales de que las culturas estudiadas crean o no en el mal de ojo
varian en una escala de 8 niveles entre “incontrovertibly absent” e “incontro-
vertibly present”. Para simplificar los resultados, las culturas que estan entre
los cuatro primeros niveles de la escala son catalogadas como que el fenémeno
del mal de ojo esta ausente, y viceversa. De las 186 culturas estudiadas, los
resultados revelan que en 67 se detecta la creencia en el mal de ojo, pero en las
119 restantes no hay indicios de que exista esta creencia. Ante un numero tan
grande, resulta dificil explicar los motivos que hacen que una cultura no haya
desarrollado el fenémeno del aojo. Las hay desde grandes civilizaciones agri-
colas que han desarrollado formas de gobierno estatales, como Japén, hasta
pequefias bandas de cazadores-recolectores, como los bosquimanos.

Pero en el caso de las culturas en las que existe el mal de ojo, si que se pueden
establecer criterios comunes. Los rasgos definitorios del mal de ojo comunes
a todas las culturas en que se ha detectado, de acuerdo con C. Maloney, son:*

79 Gravel 1995: 129.

80 Roberts 1976.

81 Murdock y White 1969. La intencién de este estudio era la de publicar los primeros
resultados del entonces recién creado “Cross-Cultural Cumulative Coding Center” en el depar-
tamento de antropologia de la Universidad de Pittsburgh.

82 Maloney 1976: vii. Contra Herzfeld 1981, que considera que existen tantas variantes
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* Poder que emana de los ojos (o de la boca) y que golpea a un objeto o

una persona.

* El objeto golpeado tiene valor, y su destruccion o dafio es repentino.

* Elindividuo que invoca el mal de ojo puede no saber que tiene ese poder.

* El mal de ojo puede ser repelido, o sus efectos modificados o curados

mediante mecanismos, rituales o simbolos particulares.

* La creencia ayuda a explicar o racionalizar la enfermedad, mala fortuna,

o la pérdida de posesiones como ganado o cosecha.

¢ Esta relacionado con la envidia.

La creencia en el mal de ojo se hace mas evidente cuando mas especializa-
cion econémica y politica tiene la cultura estudiada; es un factor fundamental
el hecho de que una sociedad esté estratificada, produzca bienes susceptibles
de ser envidiados y que haya una distribucion desigual de los mismos. Las
culturas con la creencia en el aojo son estatales (o estan en proceso de estata-
lizacién) y tienen una economia de mercado. En segundo lugar, debe tratarse
de sociedades agricolas y/o ganaderas. Una cultura de cazadores-recolectores,
puesto que tiene una economia igualitaria y la clave de su éxito en el entorno
se basa en la minima posesion de bienes, no desarrollard de manera tan ela-
borada como una sociedad agricola el sentimiento de la envidia y la creencia
en el mal de ojo. Y en tercer lugar, la creencia en el mal de ojo esta asociada
positivamente a la creencia en divinidades superiores.

Ante estos datos, junto al hecho de que la primera documentacién in-
equivoca de la existencia en el mal de ojo proviene de Préximo Oriente, C.
Maloney propuso que la génesis de la creencia debe situarse en los primeros
Estados del Creciente Fértil, y que, desde alli, se difundi6 por toda Eurasia y
Africa. Para los casos de culturas americanas en donde se constata de manera
evidente el mal de ojo, Maloney defiende que la creencia se generé a partir de
la presencia de espafioles y portugueses en el continente, quienes la importa-
ron desde Europa.®

Desde un punto de vista estrictamente documental, no se puede refutar esta
teoria; es cierto que los primeros materiales que hacen referencia a un fené-
meno con caracteristicas que corresponden a lo que entendemos como mal de
0jo provienen de Mesopotamia. No obstante, ante una creencia que deja tan
poca huella arqueolégica, se debe ser especialmente precavido. De hecho, en los
ultimos afios se ha llevado a cabo una revision critica de los textos cuneiformes
en donde se hace referencia al mal de ojo y los resultados han sido diferentes
a lo que cabria imaginar.3* Después de una revision de los textos, solo se con-
tabilizan algo menos de diez encantamientos, algunas recetas médicas y un

locales en los conjuntos de creencias que se integran dentro del mal de ojo, que llega a plantear
su utilidad conceptual.

83 Maloney 1976: v-xvi.

84 Thomsen 1992, Geller 2003 y Geller 2004.
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ritual (fragmentado) contra el mal de ojo. Aparte, habria que diferenciar entre
los textos sumerios y los semiticos. Aparentemente, los asiridlogos tienden a
dar el mismo significado en sumerio a expresiones acadias. El término que se
emplea en acadio para mal de ojo es inu lemuttu, cuyo significado se ha aso-
ciado siempre al igi hul sumerio. Después de someter los textos conservados
a un nuevo examen, Geller advierte que en las traducciones acadias de textos
sumerios, igi hul no se traduce por inu lemuttu, sino que los escribas acadios
lo traducian por panu lemnu, variando el significado de “mal de 0jo” a “rostro
malvado” (evil face). Eso llevaria a pensar que, si bien el fenémeno del mal de
ojo es familiar en el mundo semitico, en el sumerio no lo es.

La funcién de los textos que analizan tanto Thomsen como Geller es la de
prevenir el mal de ojo, o curar a un paciente al que se le ha diagnosticado la
maldicién. A través de las formulas repetitivas que los componen, se puede
establecer cuales son las caracteristicas del aojador, qué tipo de afeccion a
producido la maldicién (y si ha sido a personas o a bienes), o qué remedios
se emplean para prevenirlo y curarlo. Asi, en los textos acadios se puede en-
tender el mal de ojo como una metafora o abstraccion de la envidia, mientras
que lo que representa el término sumerio igi Aul son imagenes alucinatorias
y voces que el paciente dice ver y escuchar.

No menos escurridiza es la cuestién de la creencia en el mal de ojo en el
mundo judio. Existen diversidad de opiniones sobre si en la Biblia hay refe-
rencias explicitas al mal de ojo o no. Para J. H. Elliott, no hay duda de que en
la Biblia hay referencias claras, sobre todo, si se comparan los términos utili-
zados en la Biblia hebrea con su traduccién en la Septuaginta.® Para Ulmer, la
conexién que existe en algunos pasajes biblicos entre “ojo” y “mal”, raramen-
te tienen el mismo significado que en la literatura rabinica. Las ocasiones en
que aparecen “0jo” y “mal” asociados en la Biblia aluden a un comportamien-
to pecaminoso, escandaloso, destructivo o antisocial. El mal de ojo biblico,
simplemente expresa actos malévolos, y no un poder dafiino que surge de los
ojos, tal y como se entendera en la exégesis rabinica posterior.*

Hay algtin caso en el que hay testimonios que podrian estar haciendo refe-
rencia al mal de ojo, como en Deut. 28, 54-57, en donde aparecen referencias
a una desgracia que se podria entender como mal de ojo en un momento en
el que la poblacién estd amenazada de inanicion y los recursos econdémicos se
van a ver diezmados por culpa de un asedio enemigo:

El hombre de entre vosotros mas delicado y mas hecho al lujo,
mirara con malos ojos a su hermano, a la mujer que en su seno
reposa, y a los hijos que todavia le queden, para no tener que dar
a ninguno de ellos de la carne de sus hijos, que él se comerd, por
no quedarle otra cosa que comer en el cerco y en la angustia a

85 Elliott 1988.
86 Ulmer 1994: 1-7.
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que te reducira tu enemigo en todas tus ciudades. La mujer de en
medio de ti mas delicada, la mas hecha al lujo, demasiado blanda
y delicada para probar a poner sobre el suelo la planta de su pie,
mirara con malos ojos al marido que en su seno reposa, a su hijo
y a su hija, a las secundinas que salen de entre sus pies y al hijo
que acabara de dar a luz; porque, faltos de todo, llegaréis hasta
comer todo eso en secreto; tanta sera la angustia y el hambre a
que te reducira el enemigo dentro de tus ciudades.”

Sin embargo, la mayor parte de los testimonios pertenecen a literatura re-
dactada entre los siglos I y V d.C. Cuando se componen la mayoria de los textos
que forman la literatura rabinica, no hay duda alguna de que el mal de ojo es un
concepto no solo comun, sino necesario de ser incluido en el sistema religioso
oficial. Es una creencia presente en la vida diaria de los judios, y los rabinos, en
lugar de cuestionarla, la justifican y aprovechan para explicar ciertos aspectos
de las sagradas escrituras y de la realidad con la que se enfrentan. Para ellos, el
mal de ojo estd asociado a la maldad, en dicotomia con la bondad; ambos, la
maldad y el mal de ojo, representan el deseo destructivo y, por consiguiente,
la accién pecaminosa. Resulta central en el pensamiento rabinico controlar los
ojos como medio para prevenir el pecado.® Ademas, el poder destructivo del
a0jo, les sirve para explicar la mayor parte de las muertes (en algunos textos, se
le considera la causa del 99% de las muertes).*

Estos textos también hacen referencia a las formas de protegerse de la mal-
dicién de aojo. Los textos rabinicos hablan de amuletos en los que hay ins-
critas palabras, versos de las Escrituras o proverbios. Otro sistema que evitaba
las dafiinas influencias de la maldicién eran las oraciones o las bendiciones,
algunas de las cuales se han mantenido en la liturgia hasta la actualidad. En
ocasiones, las bendiciones iban acompafiadas de determinados gestos como
alzar las manos o tocar a la persona que estd siendo bendecida. Cuando un ju-
dio entraba en una ciudad extranjera, si temia sufrir una mirada hostil, recu-
rria a gestos que se han asociado con la higa, tan habitual del mundo romano.
Otros ejemplos que aparecen en la literatura rabinica indican que cambiarse el
nombre también podia resultar util para evitar el mal de ojo. Ademas, habia
gente que se consideraba por naturaleza inmune al poder maléfico de la mi-
rada: ser descendiente del profeta José (o decir serlo), resultaba una profilaxis
suficiente; lo mismo ocurria con los descendientes de la tribu de Benjamin y,
en general, los piadosos, cuyas vidas eran tan milagrosas que estaban a parte
de cualquier contingencia humana. Finalmente, el mecanismo mas efectivo

87 Trad. de E. Nacar Fuster, A. Colunga y G. Cicognani, Madrid, BAC, 1958. Cf. Deut.
15,9, en donde también se hace alusién al mal de ojo en un momento de carestia, en donde las
diferencias entre ricos y pobres se acenttan.

88 Ulmer 1994: i-ix y 63-71.

89 Ead.: 24-27.
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para no sufrir el mal de ojo, era evitar exponerse a la vista, ocultarse, o apar-
tarse de lugares publicos y concurridos.”

En cualquier caso, estas referencias pertenecen a una época en la que la
creencia en el mal de ojo esta firmemente asentada entre las poblaciones del
Mediterraneo, por lo que es dificil afirmar con rotundidad que la del mal de
0jo es una creencia propia del mundo judio o ha sido importada. Lo mas
probable es que hubiera un sustrato autéctono que se fue enriqueciendo gra-
dualmente con elementos de otras culturas en contacto con la judia.

Por otro lado, en el Egipto del 1" milenio a.C., parece frecuente atribuir
desgracias a la envidia de gente que poseia el mal de ojo. Se han conservado
invocaciones en tablillas de madera que amenazan a cualquiera con la capaci-
dad de invocar el mal de ojo sobre el cliente del mago-sacerdote.”

Otro de los contextos en los que aparecen referencias al mal de ojo, es el de
los encantamientos de fertilidad, algunos de los cuales datan del s. XIX a.C.
En ellos se enumeran las amenazas que ponen en peligro las capacidades re-
productivas de una mujer: estas incluyen causas naturales, en donde no inter-
viene ninguna fuerza sobrenatural hostil; divinidades o demonios peligrosos
para mujeres embarazadas o recién nacidos; los muertos, celosos de los vivos;
o, finalmente, brujos o brujas extranjeros, que en ocasiones son demonios
disfrazados y que suelen poseer la capacidad de aojar.”? El panteén egipcio in-
cluia a una divinidad entre cuyas funciones estaba la de proteger a las mujeres
parturientas y a los recién nacidos: el dios Bes. Se conocen férmulas magicas
para solicitar a Bes la proteccion de la madre o del recién nacido desde el Rei-
no Medio y, también desde esa época, la divinidad protectora se representa
como un enano de formas grotescas, barbudo, caricaturesco e itifalico.”

Es posible que C. Maloney tenga razén al afirmar que la génesis del mal de
ojo se encuentra en los primeros Estados del Creciente Fértil, aunque los tes-
timonios sean escasos y requieran un analisis mas detallado. Lo cierto es que
tanto en el mundo mesopotidmico como en el judio y en el egipcio, existen
una serie de creencias que comparten los rasgos definitorios de la creencia en
el mal de ojo tal y como la enuncia Maloney. Es dificil determinar si este fe-
némeno surgi6 en un lugar preciso desde el que luego se fue propagando, pero
si que podemos afirmar que las caracteristicas de la creencia en el mal de ojo
tienen particularidades locales que, a la vez, no son herméticas. El fenémeno
del aojo, puesto que carece de sancion normativa, es especialmente sensible
a préstamos exteriores. El hecho de que el mal de ojo tenga una serie de ras-
gos definitorios comunes desde un punto de vista transcultural, facilita una
exportacion y adaptacién no traumatica de variantes del mismo fenémeno
presente entre culturas en contacto.

90 Ead.: 147-182. Para un estudio completo de los amuletos magicos hebreos, vid. Schrire 1982.
91 Ead.: 73.

92 Ead.: 123.

93 Vid. Toro Rueda 2006: 115-118.
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ITI.

EL MAL DE 0JO Y SUS EFECTOS:
SINTOMATOLOGfA, ETIOLOGIA Y DIAGNOSIS







1. SINTOMATOLOGIA

Sobre los sintomas que provoca el mal de ojo en las personas, es muy poca
la informacion que se ha conservado en la Antigiiedad. La escasez de materia-
les resulta atin mas llamativa si se tiene en cuenta que se han conservado un
numero considerable de documentos que no son objeto de las restricciones de
caracter cientifista que caracteriza a los tratados hipocraticos, que se agrupan
habitualmente bajo el enunciado de “medicina popular™ o “folk-medicine™?,
y que incluyen un heterogéneo conjunto de recetas curativas, amuletos a los
que se atribuyen cualidades salutiferas,® o ensalmos y recitales (ércpdat) con la
supuesta capacidad de sanar.* En este tipo de practicas salutiferas de caracter
heterogéneo no es raro encontrarse con referencias a enfermedades provoca-
das por agentes sobrenaturales como posesiones deménicas® o enfermedades
provocadas por apariciones espectrales,° por lo que, en principio, no deberia
existir ningin motivo para omitir remedios contra el mal de ojo. Los textos
solo se refieren a que la afeccion es especialmente virulenta sobre los nifios:

ywaokopev yop GvBpodrovg @ katoBAérewv o moandia
poAwto BAartovtog, OypdtnTl Thg EEewg kol dobeveln
TPETOPEVNG U ahTéV Ko KIvoupévng €mt T Yeipov, fittov 8¢
TGOV 0TEPEDV Kol TETNYOT®V HON TODTO TOsYOVTWVY.

A qué dafio se refiere Plutarco, no lo sabemos. Tampoco son mas revela-
dores otros autores, salvo Marcial y Heliodoro. Del primero hay un poema en
donde se insintia que la fiebre de una persona ha sido provocada por un mal

1 Gil 2004 (1969).

2 Gordon 1995.

3 Bonner 1950: 51-94; Delatte y Derchain 1964: 245-264; Mastrocinque 2006.

4 Heim 1893. Sobre el poder magico de la palabra, es clasico el trabajo de Tambiah 1968. Mas
recientemente, Roper 2009.

5E.g. PGM 4, 86-87; 85, 1-6; 94, 17-21.

6 PGM 89,1-27; Hp. Morb.Sacr. 4, 30.

7 Plu. Quaest. conv. 680: “conocemos, en efecto, a personas que por mirar a los nifios les
causan muchisimo dafio, al ser desviada y movida por ellos a lo peor de su constitucion a causa
de su humedad y debilidad, en tanto que los caracteres firmes y ya compactos padecen esto
menos.
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de ojo lanzado, ademas, por tres médicos.® Por su parte, Heliodoro describe
a Cariclea como trastornada, los ojos empapados en lagrimas y con dolor de
cabeza, como proemio a su discurso sobre el mal de 0jo.” En general se opina
que la sintomatologia del mal de ojo en la Antigiiedad es la misma o similar
a la que se describe en la actualidad: dolores de cabeza, fiebres, infertilidad o
muerte.

Las fuentes si que comentan que los nifios pequefios son especialmente
sensibles al aojo, por el que pueden enfermar y llegar a morir. Por eso, cuen-
tan Persio y Plinio, las madres y las abuelas protegen a los nifios sefialandoles
con saliva o, como relata Varrén, con amuletos.® La predisposicion infantil
a adquirir enfermedades es bien conocida, por lo que suponemos que el mal
de ojo sirve como una de las posibles respuestas para los casos de patologias
infantiles a las que la ciencia de la Antigiiedad no conseguia encontrar una
explicacion razonable." Las causas que provocaban la muerte en el Mundo
Antiguo, como en todas las sociedades preindustriales, eran la mayor parte
de las veces exdgenas (nutricién, sanidad o higiene). En el caso de los prime-
ros aflos de vida, los motivos eran una combinacién de causas endégenas y
exo6genas; incluso en la actualidad, las primeras horas del recién nacido son las
que mas alto riesgo conllevan. La alta mortalidad infantil debia ser explicada
mediante recursos metafisicos satisfactorios ya que era habitual en las fami-
lias"? ver morir a parte de la prole. Aunque no hayamos encontrado epitafios
infantiles que especifiquen claramente que la muerte se ha debido a un mal
de o0jo, las referencias literarias arriba indicadas revelan cierto temor a que los
pequefios pudieran morir a causa de alguna maldicién.”

8 Mart. 6, 70: Sexagesima, Marciane, messis / Acta est et, puto, iam secunda Cottae,
/ Nec se taedia lectuli calentis / Expertum meminit die vel uno. / Ostendit digitum, sed
inpudicum, / Alconti Dasioque Symmachoque. / At nostri bene computentur anni / Et
quantum tetricae tulere febres / Aut languor gravis aut mali dolores, / A vita meliore
separentur: / Infantes sumus, et senes videmur. / Aetatem Priamique Nestorisque /
Longam qui putat esse, Marciane,/ Multum decipiturque falliturque. / Non est vivere,
sed valere vita est.

9 Heliod. Aeth. 3, 7-8.

10 Varro, Ling. 7 97; Pers. I1 30-32; Plin. NH. 18 39 y 33 25.

11 Para el mundo romano, por ejemplo, se ha calculado que el 50% de los nacidos morfan
antes de llegar a los 10 afios de edad. Sin embargo, los estudios sobre mortalidad infantil son
muy dificiles de llevar a cabo, ya que la mayor parte de las muertes durante los primeros afios
estan infra-representadas en los epitafios. Sirva de ejemplo la practica de la expositio. Si el nifio
no es reconocido por el pater familias, era abandonado y no recibia sepultura. Un estudio
exclusivo de la informacién que proporcionan los epitafios darfa como resultado unas tasas de
mortalidad inferiores incluso a la de los paises desarrollados de la actualidad. Hemos extraido la
informacién que presentamos relacionada con la demografia antigua de Parkin 1992.

12 En la muerte infantil no habia distinciones de clase. Son famosos algunos casos de fami-
lias aristocraticas cuya progenie se vio diezmada. Por ejemplo, Cornelia, la madre de los Graco,
tuvo 12 hijos, de los cuales solo 3 llegaron a la vida adulta e incluso éstos fallecieron antes que
ella (Plin. N.H. 7 57; Plu. TG. 13).

13 No compartimos la opinion de algunos autores de acuerdo con la cual, puesto que habia
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La medicina ritualista no insinta de ningin modo que las fiebres se pro-
duzcan por una maldicién de aojo salvo, quiza, en una receta para hacer un
amuleto contra la fiebre datado entre los siglos IIl y V en donde se indica que
hay que inscribir la palabra I'opywpwvogc.* Esta palabra, a la que en el amu-
leto hay que ir recortandole una letra cada vez que se vuelve a inscribir hasta
que acaba desapareciendo, evoca, sin duda, a la Gorgona Medusa. En ese caso,
se podria colegir que las fiebres son causadas por Medusa como metafora del
mal de ojo. Por eso, asi como la palabra I'opywewvog va desapareciendo del
amuleto, las fiebres se van reduciendo en el paciente que lo lleva. Pero todo
esto no son mas que conjeturas. En el resto de los ritos que se describen para
eliminar las fiebres, no se indica qué han producido esas fiebres y se invoca
a démones como Sabaoth,” Adonai,’ el arcangel Miguel” u Horus® como
representacion del paciente e Isis como causante de las fiebres. Lo tnico que
tienen en comun todos estos rituales médicos es que se emplean para todo
tipo de fiebres, tercianas o cuartanas, diurnas o nocturnas y, presumiblemen-
te, también para aquellas provocadas por el mal de ojo. Tampoco es posible
establecer analogias entre los ritos para conjurar el mal de ojo en la actualidad
y las plegarias relativas a la fiebre que aparecen en los paplros magicos puesto
que, salvo en una férmula en la que se debe recitar la oracién sobre un cuenco
con aceite, en el resto consiste en la recitaciéon de unos versos y nada mas.

2. ETioLociA

Se conservan pocos textos que se preocupen por explicar de alguna ma-
nera como se produce el mal de ojo y en ningtin caso son anteriores al siglo I
d.C. El motivo puede deberse a que a partir del siglo I d.C. existe una mayor
preocupacion por parte de las clases dirigentes por tratar de controlar los
sistemas de creencias estableciendo modelos explicativos frente a la adversi-
dad y mala fortuna cotidianas acordes con los intereses del Estado. La élite
romana cred una serie de estereotipos religiosos transgresivos, y a partir del
cambio de era empieza a haber persecuciones dirigidas contra estos elementos
subversivos. En palabras de Beard, North y Price:

One explanation links the construction of dangerous outsiders
with the creation of a strong centralized political system and
with the sometimes difficult moves towards the integration of
the state. So, for example, the witch hunt in Scotland has been

una alta mortalidad infantil, existia insensibilidad por parte de las familias que habian perdido
a un nuevo hijo. Sobre esta problematica, vid. Golden 1988.

14 PGM. XVIIIb. 1-7.

15 PGM. VII 211-12.

16 PGM. VII 218-21.

17 PGM. LXXXVII 1-11.

18 PDM. xiv 1219-27.
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related to the growth of central, national authorities which
were concerned to extend and legitimize their powers [...]In
other words, so this argument runs, it is the attempt to main-
tain a unified political centre that leads to the invention of po-
litical subversives.”

Este proceso de definicién de lo sedicioso representa la negociacion de
un nuevo modelo religioso por parte de la clase dirigente romana, la cual,
en el siglo I d.C., estd compuesta por miembros de diferentes provincias del
Imperio y por novi homini cuyo acceso al poder se basa en la riqueza eco-
némica y no en la proveniencia de reputadas familias aristocraticas. Tanto
provinciales como nuevos ricos querran disfrutar de su romanitas sin dejar
de lado su sistema de valores y creencias. La creencia popular en el mal de
ojo no se invalida en este proceso complejo, mas bien al contrario, se integra
dentro de la teodicea de la élite a través de diferentes ensayos retéricos. A
través de esta fagotizacion se trata de disuadir a la poblacién de que sus inte-
reses ideoldgicos coinciden con los de sus dirigentes: la racionalizacion de las
desgracias personales también es algo que preocupa a la clase intelectual, pero
ésta dispone de mas herramientas dialécticas para justificar la existencia de
estas desgracias. Gracias a su autoridad dialéctica, la élite define cuales son los
sistemas de creencias apropiados y como deben gestionarse.

Uno de esos ensayos corresponde a un pasaje de la Historia Natural de
Plinio el Viejo en el que enumera una serie de pueblos con la capacidad de
provocar el mal de ojo concomitante con una anomalia fisica. El naturalista
termina el parrafo de la siguiente manera:

Adeo naturae, cum ferarum morem vescendi humanis vis-
ceribus in homine genuisset, gignere etiam in toto corpore
et in quorundam oculis quoque venena placuit, ne quid us-
quam mali esset quod in homine non esset.”

En principio, la etiologia pliniana para el mal de ojo no parece muy ela-
borada: el mal de ojo se produce porque ciertas personas tienen veneno en
el cuerpo que se expulsa a través de los ojos. Esta hipotesis debia ser la mas
extendida. No obstante, en este pasaje se aprecia que Plinio tenia en mente en
este caso ideas de caracter estoico. Para ¢él, el hombre es un microcosmos que
contiene todas las peculiaridades que definen el universo.?! Plinio reproduce

19 Beard, North, y Price 1998: 212-213. Cf., en la misma linea, Marco Simén 2001.

20 Plin. N.H. 7.18: “De hecho, cuando la naturaleza incluyé en el hombre la costumbre de
las fieras de alimentarse con visceras humanas, también le resulté apropiado incluir venenos en
todo el cuerpo, incluidos los ojos en algunas personas, para que no hubiera mal en ningtn sitio
que no estuviera también en el hombre.”

21 En general, se reconoce que la idea de que el hombre es un fin en si mismo tiene su origen
en la escuela peripatética, a partir de Arist. Phys. 252 b 26, con Conger 1922: 6 y Pease 1941:
172, aunque Diels, Vors.* 55 b 34 considera plausible la posibilidad de que la imagen del hombre
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la tradicion cosmogoénica formulada en primer lugar por Zenén de Citio, la
cual presenta a la naturaleza como artifex mundi.*? Por su parte, el mundo,
tanto el terrestre como el celeste, lo considera completo, sagrado, el fruto de
la naturaleza y la propia naturaleza.”

La naturaleza es considerada como una entidad racional y benigna,**
pero en este mismo enunciado también se incluyen los aspectos negativos
y amenazantes de la misma. Las respuestas de Plinio a la presencia de la
adversidad en la creacién del mundo son variadas: en unas ocasiones el mal
es solo aparente y, tras una exégesis adecuada se demuestra que en realidad
es beneficioso para el ser humano;® en otros casos, la culpa de la existencia
del mal no es de la naturaleza, sino del uso perverso que el hombre hace de
ella;2° o, mas sencillamente, el nimero de bondades de la naturaleza es mucho
mayor que el de maldades.” Y asi como la naturaleza, aunque se trate de una
entidad esencialmente benigna, contiene en si misma aspectos destructivos,
dafinos y malignos, el ser humano, aunque sea la creacion divina mas per-
fecta, contiene rasgos de maldad. El ejemplo del mal de ojo es en Plinio una
estrategia cognitiva para explicar las distorsiones que el conocimiento empi-
rico provoca en la teodicea. Ademas, como se analizard mas adelante, Plinio
instrumentaliza este recurso cognitivo para establecer jerarquias morales a
través de las cuales se justifica la diferencia de clases. Para evitar la desgracia,
Plinio propone tanto modelos de comportamiento ejemplificantes como el
refugio de la ortodoxia religiosa.?®

Si esto es asi, se podria elucidar que la etiologia pliniana para el mal de ojo
esta relacionada con la fisica estoica. En este caso la explicacion sobre como
se transmite el veneno que hay en ciertos individuos si no hay un contacto
directo se basaria en el concepto de wvedpa y la propagacion del mismo por
el espacio. El mvedpa tal y como lo defini6 la escuela hipocratica era, dentro

como un microcosmos fuera formulada por primera vez por Demécrito. Sobre la teologia de
Plinio y sus origenes, Beagon 1992: 26-42.

22 Plin. N.H. 2, 1. En Cic. N.D. 2, 57 Balbo expone la postura de Zenén de Citio sobre
coémo la naturaleza es el artesano maestro del universo.

23 Plin. N.H. 2, 1: (Mundum) sacer est, aeternus, inmensus, totus in toto, immo vero
ipse totum, finitus et infinito similis, omnium rerum certus et similis incerto, extra intra
cuncta conplexus in se, idemque rerum naturae opus et rerum ipsa natura.

24 Plin. N.H. 2,154;18,5; 22, 1.

25 Como en el caso de la miel venenosa (IVH. 21, 77-8), que obliga al hombre a ser menos
glotén y codicioso, o 33, 3, en donde explica que la naturaleza ha creado las montanas para
combatir la codicia del hombre.

26 NH. 34,138.

27 NH. 18,5.

28 Aparte de los guifios que hace en diferentes partes de su obra, los arquetipos morales se
concentran en N.H. 7,91-129. En cuanto a la profilaxis contra el mal de ojo que Plinio considera
valida, N.H. 28, 39 (aunque a partir de la lectura de 2, 14-22 y de su concepcion estoica de lo
divino, se debe asumir que su imagen de la religién estatal es, como en el caso de Cicerén N.D.,
puramente instrumental).
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del cuerpo, la respiracion entendida como la fuerza vital necesaria.? Este
concepto se amplié6 con Anaximenes, que consideraba la respiracion como
la sustancia con la que estd formada el alma y la vinculaba con el cosmos a
través del aire,® pero fue la escuela estoica la que elaboré toda una doctrina
sobre el mvedpa, el cual se identifica a partir de ese momento con todo el
cosmos. El wvedpo cosmico es dios y el alma es una particula de esta fuerza
universal.

Este halito vital esta en constante movimiento. Puesto que no existen
espacios vacios —respuesta a las ideas atomicas que conciben el aire como un
compuesto de particulas— el mvedpa expulsado por un cuerpo se transmite
en forma de ondas en linea recta, afectando el aire a su alrededor.® Mis en
concreto, con respecto a la etiologia de la vision, el ojo excita el aire en torno
a la pupila iniciando la emision de ondas que llegan hasta el objeto, con el
cual se entra en contacto a través del aire afectado.’” La idea de que existe un
contacto directo entre el sujeto y el objeto resulta evidente en el simil que
establece Didgenes Laercio, el cual afirma que el objeto esta en contacto con
el ojo como si hubiera una vara entre ellos.®® Mediante este canal de contacto
directo, por tanto, se transmitiria la ponzona del aojo.

Los discursos que desarrollan de manera mas elaborada una etiologia del
mal de ojo son los redactados por Plutarco y Heliodoro** El autor beocio
aborda el tema del mal de ojo como un tema surgido entre varios personajes
de sus Quaestiones conuiuiales.® Alli, entre el escepticismo general sobre la
existencia de un poder tal, uno de los amigos romanos de Plutarco, Mestrio
Floro, inicia el debate ofreciendo ejemplos comunmente aceptados de ciertos
individuos capaces de matar con la mirada. En concreto, Mestrio Floro pone
como ejemplo a la tribu péntica de los Tibios citando a Filarco, la misma
fuente que cita Plinio en N.H. 7,173 A partir de ese momento se inicia una

29 Seguimos el resumen de T. Tieleman, s.v. “pneuma”, Brill’s New Pauly, 2 (2007), cols.
432-432.

30 13 B 2 Diels-Kranz.

31 Aét. 4,19, 4 Diels.

32 Aét. 4,15, 3 Diels.

33D.L.7,157.

34 Existe un debate abierto en torno a la fuente de Heliod. 3, 7-8 para la elaboracién de su
discurso debido a la estrecha similitud que tiene con el de Plutarco. Por un lado, hay quienes
defienden que lo que hace el emesio es simplemente copiar a Plutarco, mientras que otros argu-
mentan que tanto uno como otro se basan en Demdcrito. Para un estado de la cuestion, Dickie
1991. Puesto que el texto de Heliodoro no tiene referencias que puedan aplicarse al occidente
romano y no aflade nada nuevo con respecto al de Plutarco, no lo vamos a analizar aqui.

35 Plu. Quaest. conu. 680-633.

36 Plutarco pudo haber tomado la referencia tanto de Filarco como de Plinio. Aunque hay
otras opciones: Miinzer 1897: 20-31 opina que Plinio no ley6 a Filarco, sino que se basé en
una lectura de Verrio Flaco. También se atribuyen obras paradoxograficas que pudieron haber
incluido la referencia de los Tibios a Cicerén y a Varrén. Sobre la transmisiéon paradoxografica
en la literatura latina, Delcroix 1996. En cualquier caso, el relato de Filarco sobre los Tibios fue

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



ENVIDIA Y FASCINACION: EL MAL DE OJO EN EL OCCIDENTE ROMANO 71

conversacion en la que M. Dickie ha distinguido tres tradiciones filosoficas: la
teoria democritea de los efluvios, teorias pneumaticas y referencias extraidas
de obras pseudo-aristotélicas.”

La explicacién de Plutarco indica que todos los cuerpos emiten efluvios,
siendo los cuerpos vivos los que mas efluvios emiten debido a su calor y
movilidad; esto se aprecia en la respiracion, la cual implica una palpitacion
y agitacion mediante la cual el cuerpo expulsa sus efluvios.® Tanto F. Fuhr-
mann como H. B. Hoffleit ven influencias de Empédocles en el comentario de
Plutarco de que los cuerpos inanimados también emiten efluvios,¥ mientras
que la idea de que el calor y la movilidad provocan mas exhalaciones parecen
venir de Democrito y Epicuro,* de modo que conjuga teorias pneumaticas

atomicas.

Ademas, Plutarco afiade que son los ojos los que mas efluvios expulsan
debido a su tremenda movilidad y a la esencia vital (rvebpa) que hace que
brillen como si tuvieran fuego.*! Esta cualidad especial de los ojos hace que
cuando se cruzan miradas, se produzcan afecciones. En este caso, la fuente de
inspiracion es el pasaje de los Problemata 887a 22-27 atribuida a Aristételes.
En él se presenta una teoria similar para explicar por qué la oftalmia, la sarna
y la tuberculosis son contagiosas.*? Si los ojos se ven afectados por la envidia
(pBbvoc), el mal inherente de la pasién puede generar una enfermedad.®

La tesis sobre la casuistica del mal de ojo en Plutarco se cierra con la inter-
vencién de Gaio, quien enfatiza la importancia de la teoria de los e{dwAa de
Democrito. Aunque se han conservado variantes de la etiologia de la vision
en Democrito, todas coinciden en que el contacto se produce entre el alma del
emisor y los d&tomos que forman la imagen del receptor.** En general, las teo-
rias democriteas sobre la vision se preocuparon principalmente por explicar
cual es el medio a través del cual se transporta la imagen al ojo, qué tipo de
modificaciones sufre la imagen al ser transportada para poder entrar en el ojo
y qué sistema de transporte se emplea.* Pero, segin W. Burkert, la teoria de
los {8wAo no debi6 ser una parte central de la etiologia normal de la visién
de Democrito, sino que debia corresponder a sus esfuerzos por dar sentido a

transmitido por diversos autores bastante antes de Plutarco.

37 Dickie 1991: 25 y ss.

38 Plu. Quaest. conu. 680F-681A.

39 Emp. Fg. 89 Diels-Kranz para H. B. Hoffleit (Cambridge—Mass.—London, Loeb, 1959),
mientras que F. Fuhrmann (Paris, Les Belles Lettres, 1978): 176, n. 3 cree que la fuente es PL.
Men.76 cy ss.

40 Democr. 77 Diels-Kranz = Plut. Quaest. conv. 734F y Epicur. Fg. 326 Usener.

41 Cf. Hom. Il. 1,104 y 12, 466.

42 Plu. Quaest. conu. 6381D.

43 1d. 681E-F.

44 Furley 1987:131-135.

45 La fuente principal sobre las teorias de Demdcrito sobre la vision se conservan en Thphr.
Sens. 50-55 = Democr. 135 Diels-Kranz.
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relatos “parapsicolégicos” (visiones deménicas, suefios proféticos, telepatia).‘“’
De hecho, se conoce el titulo de una obra perdida de Demécrito llamada Iepi
eldwAwv f| Tept Tpovoine.”” A diferencia de la etiologia normal de la vi-
sion, que se basaba en una compleja tesis que explica como los atomos que
forman el aire se comprimen, se imprimen con la imagen y se transportan,
la teoria de los €{0wAa, menos elaborada, se basa en que los objetos emiten
constantemente imagenes de si mismos en forma de dtomos que entran en el
0jo 0 a través de los poros del cuerpo (por eso, aunque los ojos estén cerrados
mientras se duerme, se pueden ver imégenes). Tal y como explica el propio
Plutarco en otra parte, las imagenes (e{0w)a) que entran por los poros de la
persona que tiene la experiencia sensorial incluyen no solo el aspecto fisico
del cuerpo que que las emite sino también su disposicion psiquica, es decir, su
estado de animo, o incluso sus intenciones futuras (motivo por el cual puede
haber suefios proféticos).*® Segin Burkert, esta explicacién se hizo popular
con Empédocles y la doxografia posterior se fue olvidando de otras teorias
etiologicas, a excepcion de Plutarco que parecio leer los trabajos de Democri-
to, no contentandose con lecturas doxograficas.*” En ese caso, Cayo, el perso-
naje de Plutarco que menciona la teoria de los e{dwAa, estaria sencillamente
reproduciendo la etiologia mas extendida en su época.

En esta escena, la figura de Mestrio Floro como anfitrién e impulsor de
la discusion invita a la reflexion sobre la recepcion de la fisica democritea en
Roma y su aplicacién en diferentes escenarios dialécticos, como la argumen-
tacion teologica en relacion con la magia maligna pura. En las Charlas de
sobremesa de Plutarco hay una mezcla de realidad y ficcion.*® Los encuen-
tros y didlogos que se narran pudieron no haber existido mas que en la imagi-
nacion de Plutarco, pero en ellos hay comentarios con visos de verosimilitud.
No hay duda de la existencia real de Mestrio Floro ni de su amistad con Plu-
tarco. El romano fue un influyente senador en época de Plutarco, un novus
homo de cuya familia no se sabe nada pero que llegé a ser consul durante el
mandato de Vespasiano™ y proconsul de Asia con Domiciano.’ Plutarco se

46 Burkert 1977:103-109, con Bicknell 1969 y Bicknell 1970.

47 Democr. Fg. 10A Diels-Kranz =S. E. M. 6, 2.

48 Plu. Quaest. conu. 734 F. Esto explica el comentario de S. E. M. 9,19 en el que mencio-
na que Demdcrito creia en la existencia de e{&wAa ponzofiosos o negativos, y eldmAa positivos
y benignos.

49 Plu. De virt. Mor. 448A.

50 Frente a autores como Volkmann 1869: 177 y Graf 1888 que crefan en la veracidad ab-
soluta de los didlogos, Hubert 1911 defiende que se trata de un trabajo literario ficticio aunque
con guifios de verosimilitud para caracterizar la obra. Mas recientemente, Abramowicz 1962
lo considera como un resumen de las principales escuelas filosoficas de comienzos del siglo 11
condensadas en cada uno de los personajes que participan.

51 Suet. Vesp. 22. En general, sobre Mestrio Floro y otras amistades romanas de Plutarco
vid. Jones 1971: 48-64.

52 Syll.? 820.
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refiere a él en una ocasién como uno de sus amigos intimos (cuvAfng)® y
se cree que fue uno de los responsables de que Plutarco consiguiera el titulo
de ciudadano romano y los ornamenta consularia’® En las Charlas de
sobremesa aparece como participante en 10 ocasiones, siendo el anfitrién en
4 de ellas.”®

Tampoco hay duda del filohelenismo de Mestrio Floro. Aparte de la amis-
tad con Plutarco, el senador parecia estar interesado por la filosofia peripa-
tética y, tal y como lo dibuja Plutarco, disfrutaba planteando las dudas que
le surgian a raiz de sus lecturas. De hecho, uno de los dialogos que narra
Plutarco se inicia a partir de una cuestion de Floro sobre la explicacion aris-
totélica de los suefios.® En este didlogo, como en el concerniente al mal de
ojo, de nuevo aparecen las teorias democriteas relacionadas con los e{8wAa.
El interés de Mestrio Floro por la filosofia griega podria haber comenzado
antes incluso de que se trasladara a Grecia; en concreto, la obra de Democrito
se conocia en Roma al menos desde época de Cicerén.”

Asimismo, parece que Floro ley6 también obras paradoxograficas, puesto
que utiliza como ejemplo la noticia de Filarco acerca de los Tibios, una tribu
del Ponto a los que se atribuia una mirada mortal. De nuevo, esta referencia
pudo haberla leido tanto de autores griegos (ya fueran estos el propio Filarco
o Didimo de Alejandria),58 como de su recepcion en Roma, puesto que Plinio
el Viejo también habla de ellos citando al autor helenistico.””

Cabe pensar, por tanto, que en determinados circulos de la intelectualidad
romana se reflexionaba acerca de la naturaleza del mal de ojo y se vinculaba
a las teorias atomicas de Democrito, y que la explicacion estoica que se refleja
en la obra de Plinio no era el unico modelo explicativo. Ademas, al relacio-
narlas con el mal de ojo, se hacia una exégesis de las mismas: Cayo, el yerno
de Mestrio Floro que también participa en el didlogo de Plutarco, considera
que los e{0w)a pueden ser de alguna manera controlados por su emisor, su-
giriendo de este modo que el mal de ojo se podria dirigir voluntariamente.®

53 Plu. Quaest. conu. 650 a.

54 Fluss, s.v. “Mestrius”, RE XV (1932), cols. 1292-1294; W. Eck, s.v. “Mestrius”, Brill’s
New Pauly 8(2006), col. 773. Probablemente fue mayor la influencia de Sosio Senecio, también
amigo de Plutarco, consul dos veces durante el mandato de Trajano y honrado con una estatua
publica por parte del emperador: Jones 1971: 28-29.

55 Sobre Mestrio Floro en la obra plutarquea, Jones 1971: 75-76 y Teodorsson 1989: 145.

56 Plu. Quaest. conu. 734 d y ss. El pasaje de Aristételes es Pr. Frag. 242 Rose.

57 E.g. Cic. De or. 1,11, 49 = fg. 34 DK ibid. 2,58, 235 = fg. 21 DK; Tusc. 5, 39,114 = fg.
22 DK; Lucr. 3, 1039 = fg. 24 DK. En concreto, sobre sus teorias atémicas, Cic. de fato, 20, 46
=fg. 47 DK; ND1, 26,73 = fg. 51 DK.

58 Steph. Byz. s.u. ©fais: ot 8¢ Ebvog Baskavtikov kot phopomotév, g Aldupog év
Seutépw Zvpmostakdv. Ouvatol 8t 1O Tvedpa adTdY olg &v TAncdly.

59 Plin. N.H. 7,16-18. En este caso, llama la atencién que Plutarco no haga mencién alguna
a las malformaciones oculares que les caracterizaban (cf. Gell. N.A. 9.4.7-8).

60 Plu. Quaest. conu. 682 f. Sin embargo, en 734 f- 735 ¢ se deja claro que el emisor es
totalmente inconsciente de los efluvios que emite.
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Tanto la epistemologia estoica como los sistemas filosoficos que se basan
en las teorias atomicas desarrolladas por Demécrito validan la creencia en el
mal de ojo desde postulados racionalistas. Independientemente de lo elabora-
da que sea la explicacién sobre como se produce el mal de ojo, la abundante
iconografia profilactica en espacios publicos repartidos por toda la geografia
del occidente mediterraneo demuestran que la creencia estaba profundamen-
te integrada en el sistema de valores de las élites. Las diferentes construccio-
nes filosoficas sobre su etiologia no hacen mas que reforzar el sistema de va-
lores. El triunfo del cristianismo como religion oficial del Estado no tratara
de neutralizar la creencia en el mal de ojo, sino que la acomodara a su propia
cosmovision. La carta de Pablo a los galatas (3,1) y, en menor medida, Mateo
20, 15, en donde los apéstoles hacen referencias al mal de ojo asumiendo su
existencia sin ningun prejuicio facilita esta asimilacién entre los Padres de
la Iglesia, pero al mismo tiempo obliga a plantear una nueva etiologia que
les distancie de postulados paganos. Asi, autores como Basilio de Cesarea en
su homilia sobre la envidia o Juan Crisdstomo en su comentario a la carta
de Pablo a los galatas, recurren a la idea de que los poderes perniciosos del
mal de ojo no se deben a una cualidad humana de ningtn tipo, sino que lo
provocan demonios envidiosos que, cuando se encuentran un alma mortal
con un estado animico homélogo al suyo, aprovechan la situacién para usar
los ojos de esa persona como herramientas mediante las cuales expulsan sus
poderes nocivos.s

3. D1aGNosIs

3.1. QUIEN DECIDE EL DIAGNOSTICO

El aspecto mas importante que se debe tener en cuenta para determinar
quién decide el diagnostico es el principio de autoridad que la sociedad con-
fiere a un individuo concreto o a un gremio para llevar a cabo dicha tarea.®?
Ese principio de autoridad puede estar compartido por diferentes grupos y
estos no necesariamente tienen por qué estar jerarquizados. Segﬁn las circuns-
tancias, el paciente, o las personas que lo cuidan, pueden recurrir a uno u
otro grupo de especialistas, o a varios simultaneamente. Asi como no hay

61 Basil. De invidia, PG 31, col. 380. Chrysost. In epistulam ad Galatas commentarius,
PG 61, col. 648. Segun Dickie 1995: 26 conviene advertir que no todos los autores paleocristia-
nos se preocuparon por remodelar la etiologia del mal de ojo. Hay comentaristas de la carta de
Pablo a los galatas —como Victorinus In epistulam Pauli ad Galatas liber I, PL 8, cols. 1166-
67 o Ambrosiaster PL 17, col. 372— que no problematizan sobre la referencia al mal de ojo, y
hay otros autores —como Tert. De virginibus velandis, 15, PL 2, col. 959 y Euseb. Sermo VII:
De Neomeniis et Sabbatis et de non observandis avium vocibus, PG 86, 1, cols. 354-57—
cuya idea del mal de ojo es de caracter mas general. Segtin Dickie, los autores mas preocupados
por explicar cémo se produce el mal de ojo conocen la obra de Plutarco incluido, probablemen-
te, su discurso sobre el mal de ojo.

62 Para la manera en que se configura el principio de autoridad entre los diferentes grupos
de sanadores, seguimos principalmente a Gordon 1995: 366 vy ss.
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un principio de jerarquia (aunque, cOomo veremos, algunos grupos intentan
establecerlo difamando a sus competidores), tampoco existe un principio de
exclusividad. En Libano, por ejemplo, una encuesta médica hecha a madres
lactantes de diferentes etnias (armenia, maronita y sunni), prueba que el 54%
de las mujeres encuestadas crefan que los efectos perniciosos del mal de ojo
odian afectar a su lactancia. De ellas, la mayor parte conocian cémo se po-
dia manifestar la maldicién y al 3% se lo habian dicho otros miembros de su
comunidad. Con respecto a la posibilidad de que el mal de ojo pudiera afectar
a sus hijos, el 81.3% de las madres creian abiertamente en ella. De entre las
mujeres maronitas, el 23% conocia los efectos que se podian manifestar en
sus hijos y al 11% le habia sido transmitido por miembros cercanos. Los por-
centajes para las mujeres sunnies eran del 10% para la primera cuestion y el
9% para la segunda, y en cuanto a las armenias, 4 y 0.8% respectivamente.
El resto no especificaron. En este caso, no se recurria al especialista médico-
religioso hasta que ya habia sido diagnosticada la enfermedad al menos en el
40% de todas las mujeres encuestadas.®® En Brasil lo mas habitual es acudir a
las rezadeiras, tanto para los problemas somaticos como los psicosomaticos.
Estas mujeres son especialistas médico-religiosos que emplean una mezcla de
conocimientos empiricos con ensalmos y rituales extraidos del catolicismo.
Seguin los sintomas que les describen sus pacientes, ellas diagnostican la en-
fermedad que sufren, incluido el mal de 0jo.** En el sur de Italia y Sicilia, el
método para realizar el diagnodstico consiste en un procedimiento oracular
en un cuenco lleno de agua al que se le echa aceite. Este procedimiento sirve
tanto para diagnosticar el mal de ojo como para curarlo pero, mientras que el
diagnoéstico lo puede hacer cualquiera, solo los curanderos reconocidos como
tales pueden llevar a cabo la cura. Estos curanderos no admiten dinero, puesto
que creen que poseen un don divino y su obligacién es compartirlo (eviden-
temente el pago consiste en el alto prestigio social que consiguen), salvo en el
caso de que sean curanderos mas especializados, que se instalan en las ciudades.
La operacién que revela la maldicién consiste en echar unas gotas de aceite
en un cuenco de agua que ha sido bendecido mediante oraciones. Si el aceite
se mantiene en el agua en forma de gotas, no ocurre nada, pero si se expande
por la superficie del agua como una gran mancha, entonces el paciente ha sido
aojado (en la zona de Pulia funciona a la inversa). El diagndstico puede ser
aun mas agudo puesto que en el caso de que la prueba dé resultados negativos,
se pasa el cuenco alrededor del cuerpo del paciente; si se producen cambios en
la constitucion del aceite, si éste deja de mantenerse condensado en gotas y
asa a diluirse, se deduce que el paciente ha sido aojado y ha sufrido el impacto
en la parte del cuerpo en la que la metamorfosis del aceite se ha producido.®®

63 Harfouche 1992.
64 Rebhun 1994.
65 Galt 1982: 664-681.
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En el Mundo Antiguo normalmente el primer nivel en el que opera el
diagnostico en base a los sintomas que se padecen es el de la auto-diagnosis,
o la diagnosis en el seno familiar. En este sentido, conviene recordar los co-
mentarios de Plinio y Persio acerca de la manera en que nodrizas (nutrices),
tias (materterae) o abuelas (auiae) protegen a los infantes contra el mal de
ojo marcandoles con saliva.®® Aunque ninguno de los dos autores indica que
sean las mujeres encargadas del cuidado de los hijos las que diagnostiquen y
traten una posible enfermedad de aojo, podemos suponer que, asi como eran
las encargadas de proteger a los nifios inmunizandolos con las profilaxis co-
rrespondientes, también debian ser las primeras en realizar un diagnéstico de
acuerdo con los sintomas que el infante mostrara.”

Pero si los miembros del seno familiar no tienen los conocimientos mé-
dicos necesarios como para establecer un diagnostico y cura adecuados, o si
los primeros intentos de sanacién no funcionan, entonces se recurrird a un
especialista. A partir de ese momento se entrara en una oferta variada en
donde los principios de autoridad se presentan de diversa manera. Durante
los dos primeros siglos de nuestra era el nimero de opciones a las que se podia
recurrir se puede dividir en tres grandes grupos: la medicina hipocratica, los
templos salutiferos (principalmente los de Asclepio-Esculapio, aunque exis-
tian otros cultos que ofrecian la sanacion de enfermos, como es el caso de
Isisés), y un grupo heterogéneo que incluiria curanderos errantes, exorcistas,
milagreros y sanadores de lo mas variado.

3.2. LoS MEDICOS HIPOCRATICOS

Aunque el caracter racionalista de la medicina hipocratica pudiera parecer
contrario a diagnosticar una afeccién de aojo, ya se ha visto en el apartado
anterior que existio un interés por explicar sus efectos perniciosos a través de
teorias fisicas, elevando al mal de ojo de una categoria folklérica a una cate-
goria de alta especulacion filosofica, en donde se conjugaban biologia, medi-
cina y fisica. A pesar de que no hayan quedado testimonios, la justificacion
intelectual de la existencia del mal de ojo permitia a la medicina hipocratica
emplearlo como diagndstico ante la enfermedad, de modo que los médicos
hipocraticos también pudieron estar involucrados ocasionalmente en el pro-
ceso de la cura del mal de ojo. Si esto es asi, entrarian en competencia con
la variada oferta médica que existia en el Mundo Antiguo. Por ese motivo,
y aunque no haya fuentes que expliquen como se diagnosticaba y curaba
el mal de ojo, nos parece apropiado describir someramente las estrategias
de autoridad que desarrollaron tanto los médicos hipocraticos como el resto

66 Plin. N.H. 28, 39; Pers. 2, 30-32.

67 Cf. Hidalgo de la Vega 2008, que defiende la existencia de una gnosis magico-religiosa
que se transmite exclusivamente entre mujeres.

68 Alvar Ezquerra 2008: 328 y ss.
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de especialistas médicos para presentarse como una opcion mas a la hora de
curar las dolencias producidas por el mal de ojo.

Parece obvio afirmar que el aspecto mas importante que hace que la co-
munidad conceda autoridad a un individuo sea su eficacia a la hora de acer-
tar con el diagnéstico y el remedio para curar al paciente. No obstante, los
principios supraestructurales que operan en torno a la racionalizacién de la
dolencia y su cura, son de lo mas variado. Antes del siglo V a.C., el sistema
de conocimiento y estudio de las enfermedades que existia era esencialmen-
te empirico y entendia principalmente como causantes de las afecciones so-
maticas a los dioses. Los aqueos consideraron culpable a Apolo, por ejem-
plo, de la plaga que se propagd entre ellos durante el asedio de Troya.® Se
creia que Zeus enviaba sus castigos a los mortales en forma de hambrunas
y epidemias.”® Incluso las heridas producidas en combate eran consideradas
producto de la intromisién divina.”! A pesar del caracter sobrenatural que
parece tener la enfermedad, existe desde época muy temprana una distincion
socio-econémica que diferencia a aquel que conoce los secretos de la farma-
copea del resto. Estos médicos, que el profesor L. Gil asocia a los chamanes
de los pueblos primitivos actuales, estaban muy bien considerados y tenian
un alto prestigio social.”?> Hasta tal punto esto es asi que ya desde época mi-
cénica, segin informa una tablilla de Pilos, los médicos tenian lotes de tierra
superiores. Los textos homéricos también tienen referencias a este respecto
afirmando, por ejemplo, que un hombre con conocimientos de medicina,
equivale a muchos otros.”?

A partir de mediados del siglo VI a.C. ya empiezan a surgir escuelas mé-
dicas en Cnido, Cos, Rodas, Magna Grecia y Sicilia.”* En ellas se desarrolla
un estudio racionalizado de las enfermedades. Desde este momento se gesta la
creencia de que la enfermedad es provocada por causas naturales. Es el esta-
dio previo al surgimiento de la medicina hipocratica, la cual dara forma a un
sistema homogéneo de la disciplina médica que se mantendra durante toda
la Antigiiedad. Este tipo de medicina basa la causa de todas las patologias

69 Hom. I1. 1, 46-53.

70 Hes. Op. 238-45.

71E. g. Hom. I1. 16, 102-3; 24, 605-7, 758-59.

72 Gil 2004 (1969); En Dodds 1960 (1951) se pone en relacién a los médicos y curanderos de
época arcaica con los chamanes siberianos.

73 Hom. Il. 11, 514.

74 Phillips 1973. Sobre la medicina hipocratica se ha escrito muchisimo, sirva de ejemplo
Maloney y Savoie 1982. Conviene asimismo mencionar la coleccion Studies in Ancient Medi-
cine publicada por Brill y que estd formada, hasta la fecha, por 37 volimenes. Dado que nuestro
interés por la medicina hipocratica es solo circunstancial, no hemos llevado a cabo un estudio
completo de la bibliografia moderna sobre este respecto. En Thivel 1981 se hace un analisis
detallado del corpus hipocratico con el propdsito de buscar las diferencias entre las dos escuelas
hipocraticas. Al encontrarse con que habia mas similitudes que diferencias entre las escuelas, el
autor francés acaba reconstruyendo una teoria médica comun de la que surgieron las otras, de
modo que su propésito inicial acabé por desaparecer.
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en el desequilibrio que agentes externos (como el frio o el calor extremos)
o internos al organismo (como una mala dieta) provocan sobre los cuatro
humores que estan en el organismo: la sangre, la bilis amarilla, la negra y la
flema. La laicizacion de la medicina en el siglo V no es un hecho aislado, sino
que forma parte de la efervescencia filosofica de la época. Paralelamente, se
busca una causalidad a los fenémenos meteoroldgicos y geolégicos (la lluvia,
los terremotos, rayos y truenos.. ) ajena a motivaciones divinas.”® Se cons-
tituye una especializaciéon médica formada por un hombre reconocido y de
respetable posicion social en torno al cual se agrupan ayudantes y discipulos.
En uno de los libros del corpus hipocratico, se recomienda al médico dejar de
manera constante a un discipulo suyo junto con el enfermo para asegurarse
de que el paciente no toma ninguna decisién por si mismo, recibe el trata-
miento adecuado y, al mismo tiempo, el médico pueda conocer su evolucién
de primera mano:

Tov 08 povBovovtwv Eotw Tig 6 £pestiog, Skwg Tolot To-
payyéApaocty oUk dkalpwg yproetat, Totoet 8¢ Urovpyiny To
ntpootayBév: éxdéyesbon O avtémy HOn Tolg £ To THG TEY VNG
eiAnppévoug, Tposdodval 1 TéV €5 TO YpEos, §| dopalémg
Tpoceveykelv: Skwg Te &v Sraotrpact undev AawvBdvn oe- €mi-
tpomiv 8¢ Toiow ididTrnol pnderote dovg Tept pndevic: el
8¢ pt), 10 kokddg TENBev eig ot ywpfoat TOV Poyov £G7°

De este pasaje se pueden extraer ciertas conclusiones: en primer lugar,
los honorarios de este tipo de médicos debian ser considerables puesto que
el médico no trabajaba solo —el paciente recibia atenciéon continuada de
uno de sus discipulos (tév 8¢ pavBovévrmv Eotm Tig 6 épeotiog, Skcog
Tolol TapayyEApocty ovk dkalpmg ypnoetot, ouoet 08 UTovpyiny TO
mpootayBév)— y no escatimaba en gastos (rposdodvod Tt TéVv &g TO Ypéog).
En segundo lugar, destaca un aspecto que resulta coincidente con lo que
ocurre tanto en los templos salutiferos como entre los especialistas médicos
auténomos: el secretismo (émtportyy 8¢ Toiow 18wdtnot pndérote didovg
mept pndevédg). El conocimiento empirico se guarda con celo para evitar la
competencia y tratar de mantenerse como recurso imprescindible. Destaca en
este sentido la siguiente sentencia del corpus hipocratico:

75 Hp. Morb. Sacr.; Pl. Ti. 85 A-B; Arist. Mete. 365b; Aét. 2, 20, 1; 2, 24, 2; 25,1; 2, 29,
1;3,3,1y 3,4, 1. Para hacernos una visién general de las fuentes clasicas sobre medicina, hemos
empleado Longrigg 1998.

76 Hp. Decent. 17: “Deja a uno de tus discipulos junto al enfermo para que éste no utilice
mal tus prescripciones y lo ordenado por ti cumpla su funcién. Elige, de éstos, a los que hayan
sido aceptados en el arte y proporcidnales lo que sea necesario como para que lo administren
con seguridad; también para que, entre visita y visita, estés al tanto de todo, no dando jamas
a los profanos la posibilidad de tomar ninguna decision. De lo contrario, lo que haya sido mal
hecho haré que recaiga sobre ti la censura”. (Trad. de Lara Nava, M? D., Madrid, BCG, 1990).
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Ta Ot iepa &ovta mprypata iepoio dvBpomowst detkvutar

BefnAotor 8¢, ov Bepig, mpiv 1) tedecbdowv dpylowowy emoth-
77

pns.

Por tltimo, cabe destacar la importancia que para los médicos hipocraticos
tiene el reconocimiento publico de su trabajo (et 8& ), T xokédg TENYOEV
elg ot ywpfioon TOV Pdyov £d).

Pero la autoridad de los médicos hipocraticos no se basaba solo en la efi-
cacia de su trabajo, sino también en la imagen que se fue construyendo de
su fundador, cuya biografia se model para que resultara un ejemplo de vir-
tuosismo.”® Por ejemplo, para poner de manifiesto su patriotismo, se dice
que Artajerjes le ofreci6 todo tipo de regalos para intentar incluirlo en su
corte pero Hipécrates lo rechazé por amor a su hogar.”” También se dice que
fue llamado por el rey macedonio Pérdicas II para curarle de una supuesta
afeccion de amor.® Si bien estos pasajes de su vida pudieron ser inventados
con otros fines, no nos cabe duda de que su fama le debié facilitar el acceso
a circulos aristocraticos de prestigio. El caso anterior a Hipdcrates que relata
Herédoto demuestra que desde el siglo VI era habitual la presencia de médi-
cos griegos en las cortes. La narracion herodotea explica como fue un médico
griego, Demoécedes de Crotén, quien curé al rey Dario de una herida que se
hizo cazando.® La transmision de este tipo de historias sin duda ayudaria a
los miembros de la escuela hipocratica a generarse un prestigio y reconoci-
miento social generalizado.

Otra forma de adquirir legitimidad social fue la vinculacién de la medi-
cina hipocratica con el culto al dios Esculapio-Asclepio. En este sentido, L.
Perilli sugiere que la idea de pureza divina y purificacién que se presenta en
el De morbo sacro corresponde a la actividad ritual que se llevaba a cabo con
los pacientes cuando entraban en el templo de Esculapio en Epidauro.® Asi,
en el texto hipocratico se recomienda que lo que se debe hacer con un enfer-
mo es llevarlo a los santuarios para que la divinidad purifique al paciente. En
la mencién que se hace a estos santuarios (no se especifica cudles), se explica
que nadie cruza la entrada del templo si no ha hecho las abluciones corres-
pondientes.® Perelli es de la opinién de que los santuarios a los que alude el
texto hipocratico son los templos de Esculapio, puesto que en la entrada del
de Epidauro se lee:

77 Hp. Lex 5: “las cosas sagradas son reveladas a hombres sagrados: no es licito revelarlas a
profanos que no se han iniciado en los ritos ocultos de la ciencia”.

78 Longrigg 1998: 41.

79 Sor. V.Hp. 8.

80 Id. 5.

81 Hdt. III 129-137

82 Perilli 2006: 28-29.

83 Hp. Morb.Sacr. 4,35y ss.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



80 ANTON ALvAR NURNO

&yvov xpn vaoio Buwmdeog €wmtog i6vta
Eupevor apmeia & éoti ppovelv oo’

Otros aspectos que prueban la vinculacién de los médicos hipocraticos
al culto a Esculapio-Asclepio son el comienzo del juramento hipocratico —
"Opvie AréAAwva intpov kol AckAnmiov kai “Yyetav kot ITovdkeiow ko
Beolg mdvtag e kol maoag...—% y el final de la ley hipocratica, citada un
poco mas arriba, que considera la disciplina médica como una actividad sa-
grada.

Ademas de las muestras de piedad divina que se revelan en el De morbo
sacro, el juramento y la ley hipocrética, se conservan asimismo fuentes que
atestiguan tanto una actividad médica de caracter hipocratico dentro de los
templos de Esculapio-Asclepio,® como la existencia de areas destinadas a ar-
chivos y bibliotecas en donde se guardaba la gnosis hipocratica dentro los
templos del dios de la salud.¥” Petzl, por ejemplo, recoge una serie de inscrip-
ciones que prueban que habia médicos hipocraticos que asumian el cargo
de sacerdotes de Asclepio, como son los casos de Cayo Estertinio Jenofén,
fisico (&pyrotpdc) de los emperadores Claudio y Nerdn, nombrado sacerdote
vitalicio del culto a los emperadores y a Asclepio, Higia y Epione,® o del
tisico Heraclito de Rodiapolis el cual, en tiempos de Trajano, fue nombrado
sacerdote vitalicio del templo de Asclepio en su ciudad natal.¥

En dltimo lugar, otra estrategia de autoridad a la que los médicos hi-
pocraticos recurren es la de la difamacion contra sus competidores. En este
sentido, el ejemplo mas claro es el tratado De morbo sacro, cuya intencion es
defender la idea de que los dioses no transmiten enfermedades en ningtin caso
y que, por tanto, todas las patologias se deben a causas naturales. Es famosa
la primera parte del tratado, en la cual se arremete contra pdyot, koBdpron,
dyvptar y dAaléves.” La actitud de los médicos hipocraticos contra esta
gente es constante durante toda la Antigiiedad.” No nos vamos a detener

84 Porph. Abst. 2,19 (=T 318 Edelstein, Asclepius); Clem. Alex. Strom. 5, 1,13 (= T 336):
“aquel que entra en el templo fragrante de incienso debe ser puro; pureza es tener propdsitos
santos”.

85 Hp. Iusi. 1: “ Juro por Apolo Fisico, y Asclepio, e Higia, y Panacea, y todos los dioses y
diosas...”

86 Petzl 2006: Perilli 2006: 32 y ss.

87 Perilli 2006: 38 y ss.

88 Samama 2003: n° 145 = Syll.*n® 804 = IGRR IV, 1086: [...] iepéa 81 / [& BiJov tédv
Sefootdv kot Ackhoaiov / [kai] Yylag kol Hrbvng |...]

89 TAM 2, 3, 906: Oedd mnidem AckAnmdd kot Yyelo kot Zefaotoig kod T motpidt /
TOV VooV kortesketooev] kod té dydAperta véBnkev koi Tov / Beopov 18pucev? ik tév i8 Jicov
‘HpdxAertog Hpaxeitov "Opetov Podio- / modettng pihdmatpig, 6 i Blov iepet. Otros
ejemplos en Petzl 2006: 57, n. 6.

90 Hp. Morb. Sacr. 1, 23. Este pasaje ha suscitado cierta polémica. Vid. Lanata 1967 y
Edelstein 1937.

91'Y, sin embargo, se aprovechan de la gnosis herbo-medicinal heterodoxa. Vid. Stannard
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aqui en las diferentes connotaciones que adquiere el término pdyog en la lite-
ratura clasica,’” pero si que nos parece oportuno destacar un pasaje de Plinio
en donde relaciona la magia y la medicina alegando que la primera naci6 de
la otra y su empleo fue ganando popularidad gracias a que se ofrecia como
remedio infalible ante la enfermedad.”® Por un lado, el naturalista romano
concede la importancia de la tradicion a la medicina hipocratica, haciendo
de la magia una copia de segunda categoria de la medicina; por otro lado, lo
que pretende Plinio es demostrar lo fraudulenta que resulta la magia, para lo
cual explica que su éxito se basa en que se ha aprovechado de tres materias
que tienen una autoridad indiscutible: la ya mencionada medicina, la religion
y la astrologia.

En lo que respecta a los dytptan, los sacerdotes mendicantes, su mala re-
putacion se puede rastrear desde S6focles, el cual los relaciona con los pdyor.”
Platén se burla de ellos y de los pavreig diciendo que éstos se dedican a lla-
mar a las puertas de los ricos para ofrecerles sus servicios.” Estrabon también
emplea este término para mofarse de Orfeo.”

El caricter peyorativo de los kaBdptot es menos obvio en las fuentes
literarias. Solo en el caso del Morbo Sacro y en un pasaje de Plutarco” esta
asociado con otros términos que se utilizan para designar a especialistas re-
ligiosos de manera despectiva. El xaBoptrg era en el mundo griego un indi-
viduo itinerante en la mayoria de las ocasiones que se encargaba de purificar
tanto a personas como a ciudades de enfermedades y plagas cuyas causas se
atribuian a un castigo divino. Un ejemplo conocido, y tratado con respeto
por las fuentes es el de Epiménides, un personaje semi-legendario que, segtin
la tradicion, purifico y salvé a la ciudad de Atenas de una plaga enviada
por los dioses después del sacrilegio cometido por los atenienses al matar
a los compafieros del tirano Cilén en un altar en el que estaban suplicando
clemencia.”®

El empleo de la palabra con fines terapéuticos, el ensalmo (é1cpdr),” estaba
asi mismo asociado a estos curanderos errantes, y de la misma manera que en

1961 y Scarborough 1983.

92 La cantidad de bibliografia que se ha escrito a este respecto es considerable. E.g. Graf
1995; Marco Simén 2001.

93 Plin. N.H. 30, 2: Natam primum e medicina nemo dubitabit ac specie salutari
inrepsisse uelut alitorem sanctioremque medicinam, [...]

94 S. Oed. R. 387-388.

95 Plat. Rep. 364b-c.

96 Str. 7 fr. 18.

97 Plu. Quaest. Graec. 303C: métepov 811 tog yuvaikag adtdv OTd Tpueiis kai UBpecg
dxdhaota worotoag AeBikpéwv dvip dydptng kaBoppd ypnodpevog dnhAlaBev.

98 Vid. Dodds 1951: 141 y ss. el cual lo compara, de acuerdo con sus funciones religiosas,
con los chamanes siberianos. Otros ejemplos de kaBdpton en S. EI. 70; Ar. Vesp. 1043; Sch. Ar.
Au. 962.

99 Vid. Gil 2004 (1969): 228-238 y Lain Entralgo 1958.
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los casos anteriores, no recibian una buena acogida por parte de los militantes
de la medicina hipocratica. De este modo, nos encontramos con un Séfocles
que asegura que no es propio de un médico sabio entonar ensalmos,™ el Mor-
bo Sacro, que niega la posibilidad de que la epilepsia se pueda curar mediante
éndai™™ o, siglos después, a Galeno desdefiando la eficacia de los ensalmos para
la curacion somatica.'? El mismo panorama describe Luciano en El aficiona-
do a la mentira, en donde uno de los personajes es un médico de la Escuela
de Cos al que no se habia hecho caso en un diagnéstico y el tratamiento que
proponia a base de dietas y que escucha escéptico la credulidad de sus amigos
con respecto a la eficacia de los ensalmos que emplean algunos curanderos.®

No obstante, a pesar de los esfuerzos del gremio hipocratico por obtener
una autoridad indiscutible, existian fisuras que los desacreditaban, de modo
que el recurso a alternativas era frecuente. En Roma, a pesar de que en un
primer momento los médicos hipocraticos estan altamente estimados, pronto
empieza a haber voces criticas.” Un ejemplo caracteristico, casi un epitome
de la actitud romana frente a la medicina hipocratica, es la historia del primer
médico que llega a la Vrbs, segiin Plinio. Cuenta el naturalista que en el afio
219 a.C. lleg6 a Roma un tal Arcagato, proveniente del Peloponeso. Su fama
debia ser considerable, puesto que se le otorgaron los privilegios y derechos
de la ciudadania romana y se le pagd una clinica con dinero publico. Pero
pronto, las cosas cambiaron:

Ulnerarium eum fuisse tradunt, mireque gratum aduentum eius
initio, mox a saeuitia secandi urendique transisse nomen in car-
nificem et in taedium artem omnesque medicos [...]'%

Tal fue la mala reputacion que generé entre la sociedad romana, que los
médicos hipocraticos no volvieron a estar considerados en buena estima has-
ta la dictadura de César, cuando se otorgé la ciudadania a todos los médicos
residentes en Roma.' Asi pues, los médicos hipocraticos en el mundo roma-
no son a la vez respetados y premiados por los representantes del poder,”
y son objeto de burla y vilipendiados debido al animo de lucro que muchos
profesan.!®

100 S. Ai. 581-582

101 Hp. Morb. Sacr. 21.

102 Gal XI 792.

103 Lucian. Philops. 7-9.

104 En Gil (2004), pp. 66-76 se destaca el caracter ambiguo de las fuentes con respecto a
los médicos en Roma.

105 Plin. N.H. 29, 12-13: “Dicen que era especialista en heridas, y que su esperada llegada fue
vista con admiracién al principio, pero pronto, debido a su fiereza cortando y cauterizando, se le
cambi6 el nombre a “carnicero”, y tanto su arte como la de todos los médicos se volvié odiosa”.

106 Suet. Caes. 42.

107 Cic. Fam. VII 20, 3 u Oros. VII 3.

108 E. g. Plaut. Rud. 1304-1305; Aul. 449; Mer. 473.; Plin. NH. 29, 17-28; Mart. 8, 74; 10,
56y 77.
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3.3. Los TEMPLOS DE ASCLEPIO

De manera paralela a la medicina hipocratica, y con el mismo éxito que
ésta, se constituyen los templos de Asclepio-Esculapio.'”” La funcién de los
templos en honor al hijo de Apolo era la cura a través de varios sistemas, pero
siempre bajo la suposicién de que si el paciente sanaba, habria sido gracias
a la intervencion divina. Los pacientes sanados debian pagar al templo en
forma de ofrenda dirigida al dios, pero la cuantia de la ofrenda dependia ex-
clusivamente del paciente. El déficit econémico que podia contraerse por esta
actividad filantropica se compensaba mediante las ofrendas que entregaban
tanto los creyentes que gozaban de buena salud y querian mantenerla, como
el estipendio que se recibia por parte de grandes ciudades para que los sacer-
dotes del discipulo de Quirdn oraran para mantenerlas libres de epidemias."

El sistema para comunicarse con el dios podia ser bien mediante oraciones,
bien mediante la incubatio, el sistema mas habitual, que consistia en que el
enfermo dormia en el templo y Asclepio se le aparecia en suefios prescribién-
dole la receta que debia seguir para ser curado. Los templos de Asclepio es-
taban repartidos por toda la geografia mediterranea, variando desde capillas
locales hasta grandes centros en donde se creia que el propio Asclepio habia
estado (Cos, Pérgamo o Epidauro). Estos tltimos, por su fama, eran consi-
derados centros en los que la eficacia divina estaba asegurada, por lo que no
era raro encontrar en ellos peregrinos que habian decidido realizar un largo
viaje tanto para curarse como para agradecer personalmente al dios su bene-
volencia."> Los templos de Asclepio eran auténticos hospitales en donde, a
parte de los rituales, las ofrendas votivas y las oraciones, se llevaban a cabo
tratamientos dietéticos y todo tipo de curas. Estos hospitales se edificaban
habitualmente fuera de las ciudades,"™ en valles™ y montafas,"™ segtin Vitru-
vio, porque debian estar en un emplazamiento saludable, aunque los analisis
topograficos lo desmienten."® En cualquier caso, la sanacién del enfermo era
considerada como un milagro divino que no discriminaba ni a los pacientes
mas escépticos.”

111

109 Para este apartado seguimos principalmente las tesis expuestas en los dos volimenes de
Edelstein y Edelstein 1945.

110 Edelstein y Edelstein 1945, Tt. 505 (= Liu. 40, 37, 2-3); 553 (= IG. 11, n® 974) y 554 (=
Cic. Verr. Or. 4,57,127-128).

111 Ibid. Tt. 538 (= Lib. Decl. 34, 23-26); 578 (= Ter. Hec. 3, 2, 337-338); 579 (= Plaut. Cur.
3,1, 389-390); 581 (= Philostr. V.A. 1,12) y 582 (= Marin. Procl. 29).

112 Ibid. T. 792 (= Philostr. V.A. 4, 34).

113 Ibid. Tt. 708 (= Vitr. 1, 2,7) y 759 (=Paus. 3,22,9).

114 Ibid. T. 739 (= Paus. 2, 27, 1-7).

115 Ibid. T. 762 (= Paus. 3, 24, 8).

116 Vitr. 12, 7. Edelstein y Edelstein 1945 Vol. II: 158 y 233 sefialan que el templo de Epi-
dauro no tenia mejor clima que el resto de la ciudad, que la isla Tiberina no era el lugar ideal
para un enfermo o que el templo de Asclepio en Laconia, situado sobre un pantano, no podia
ser demasiado saludable.

117 Edelstein y Edelstein 1945: Tt. 423,3,4 y 7.
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El recurso al invisible mundo de lo divino y la retroalimentacion del
sistema gracias a los testimonios escritos que dejaban los pacientes curados,
eran elementos de peso para generar un modelo de autoridad médica en
el culto a Asclepio. La importancia fundamental de la experiencia onirica
y, al mismo tiempo, su ambigiiedad, permitian a los intérpretes del suefio
en el que debia aparecer el dios establecer interpretaciones flexibles acerca
del mismo. En caso de que los resultados fueran nefastos para el paciente,
siempre se podia recurrir a la argumentacién de que el paciente era impuro,
habia pecado, o habia provocado el descontento del dios por el motivo que
fuera, y este le habia negado su sanacion. Los testimonios que recogen los
Edelstein a este respecto son variados. El emperador Alejandro Severo, por
ejemplo, no recibié ninguna ayuda del dios de la curacién a pesar de todas
las oraciones, sacrificios y ofrendas votivas que envid, y ni siquiera recibi6
respuesta alguna cuando se personé él mismo en el templo del dios.™ No
recibi6 un resultado mucho mejor un joven asirio que sufria de hidropesia.
Solo después de mucho quejarse consinti6 el dios en aparecérsele solo para
decirle que la respuesta la encontraria en el sabio Apolonio de Tiana; el fil6-
sofo, en efecto, le revel6 que la culpa no era del dios: “toig yap BovAopévorg
S1dwor” —“pues el premio divinio es para quien lo desea”. El joven, a pesar
de su enfermedad, se dedicaba a beber y comer sin mesura, de modo que él
era el primero que no se preocupaba por su salud."” Un tal Eufronio no solo
no recibié la ayuda de Asclepio, sino que sufrié un severo castigo debido a
su impiedad y desenfreno (86edg e xai dxbéAactog). Tal y como cuenta
Claudio Eliano, el dios tomé buena cuenta de las burlas de que habia sido
objeto y, cuando Eufronio sufrié una terrible pneumonia que ningun fisico
pudo curar, se vengé de las blasfemias y le negé toda posibilidad de sanacion
hasta que un sacerdote le revel6 como aplacar la ira divina: tendria que que-
mar todos los libros que tenia de Epicuro (puesto que habian sido la fuente
de inspiracién de su impiedad), mezclar las cenizas con cera y embadurnar
todo su estémago y pecho con el emplaste.'

3.4. CURANDEROS ERRANTES Y MILAGREROS

La oferta de especialistas médicos incluia, ademads, a toda una suerte de
sacerdotes de otras religiones,”” curanderos errantes, santurrones milagreros,
herboristas y tetrgos ajenos al sacerdocio de Asclepio y a la normativa de la
escuela hipocratica. Como ya se ha sefialado, este grupo heterodoxo recibe un

118 Ibid. T. 395 (= D.C. 78, 15, 6-7).

119 Ibid. T. 397 (= Philostr. V.A. 1,9).

120 Ibid. T. 399 (= Ael. Fr. 89).

121 En Alvar Ezquerra 2001 se explica como los misterios se adaptan a la demanda de mila-
gros que crece durante los primeros siglos de la nueva era (pp. 104 y ss.). En concreto, los cultos
niléticos estan estrechamente relacionados con la curacién milagrosa (pp. 243 v ss.).
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trato ambiguo por parte de las fuentes: si bien algunos farmacélogos, como
los pdyor y los dyvptan, eran normalmente vistos con desprecio, habia otros
tipos curanderos errantes, como los Kaﬂdp’tou, que, en ocasiones, eran trata-
dos incluso con respeto. La imagen reverencial de este tipo de personajes sera
especialmente intensa en el Oriente romano tardio, en donde el hombre santo
se vuelve una figura principal ya no solo por su capacidad sanadora somati-
ca sino, sobre todo, por su habilidad curativa psicosomatica. Es ¢l el nuevo
enviado de Dios, sobre todo en Siria y Palestina, al que reclaman las ciudades
olvidandose de sus antiguos templos.”?? Segtn el profesor Gil, la atraccién
hacia esta medicina sacralizada es mas irresistible para las élites intelectuales
desde que los filosofos neoplaténicos se apropian de ella y la incluyen en la
mistica.!??

Aunque el auge de estos personajes se produzca en la Antigiiedad Tar-
dia, no podemos desestimar la importancia que debieron tener también en
los siglos I y II de nuestra era. Este grupo de curanderos y sanadores tenian
varias ventajas frente a sus competidores hipocraticos o frente a los templos
salutiferos. Con respecto a estos tltimos, los curanderos errantes tenian la
ventaja de la movilidad; no estaban limitados a las restricciones que supone
ejercer en un espacio sacro prefijado e inamovible, en un tépevog, sino que
tenian la capacidad de crearlo en cualquier lugar.”?* Eso les permitia consultar
al paciente en su propio hogar, sin necesidad de que este tuviera que despla-
zarse, algo que, por otro lado, ya critica Platon.””® Por otro lado, frente a los
médicos hipocraticos las ventajas de recurrir a un curandero errante podian
ser de diversa indole: econémicas —los honorarios de un médico hipocratico
eran probablemente mayores que los de un curandero—-, locativas —no cabe
duda de que incluso en las areas rurales mas aisladas habia farmacélogos con
un conocimiento médico mas o menos grande—, o, incluso, etiologicas —la
posibilidad de recurrir a causas sobrenaturales podia resultar mas satisfactorio
para el paciente y mas acorde con su cosmovision que la casuistica hipocra-
tica sobre la enfermedad-—.

Los medios a los que recurrian este tipo de especialistas para obtener
autoridad y reconocimiento colectivo eran varios. Tal y como explica R.
Gordon,"”® podian demostrar la eficacia natural de sus remedios gracias a su
experiencia empirica. Pero también resultaba eficaz recurrir a practicas de

122 En las altimas décadas han crecido los estudios sobre los “hombres-santos” en la Anti-
gliedad Tardia. Un buen trabajo sobre este tema es el de Brown 1971. Cf. Kazhdan 1995. Somos
conscientes de que estos milagreros no tienen las mismas caracteristicas que las de sus anteceso-
res del siglo V a.C. en adelante aunque aqui los incluyamos a todos en el mismo grupo.

123 Gil 2004 (1969): 80-82.

124 Cf. Smith 1978:172-207, y Smith 1995 en donde destaca no solo su portabilidad, sino
la capacidad de estos especialistas religiosos de miniaturizar el espacio sacro.

125 Pl. R. 364b. Cf. Arist. E.N. 1127b.

126 Gordon 1995: 366 v ss.
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conocimiento como la escritura, y mas atn si se trataba de una lengua ex-
tranjera (y aqui se podian incluir los caracteres mégicos o las ephesia gram-
mata), puesto que el sabor a remoto da sensacién de sabiduria. O igualmente
convincente resultaba la praxis ritual y toda la parafernalia a través de la
cual se creaba un ambiente aislado, peculiar y socialmente remarcable. O, en
ultimo lugar, aunque no por ello menos eficaz, el uso de salmodias, a través
de las cuales se crea una narrativa entre el practicante, el paciente y la enfer-
medad, a través de la cual el curandero demuestra su autoridad y su derecho
a intervenir en la curacién.
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Uno de los rasgos definitorios tipicos de la magia maligna pura es que
el individuo capaz de provocar el dafio no suele tener marcas visibles que
lo identifiquen como brujo. Ya se ha mencionado cémo esto lo identifico
Evans-Pritchard en sus estudios sobre la brujeria Zande: solo después de la
muerte del brujo, a través de la inspeccion de su higado, se le podia identifi-
car como tal. En el caso del mal de ojo en el mundo romano, los testimonios
basculan entre la confirmacién de que el aojador es un individuo que pasa
inadvertido, y que el aojador tiene una serie de marcas detectables a simple
vista que lo delatan. En el primer caso, el anonimato del aojador se debe a
que, en realidad, cualquier persona puede causarlo al sufrir un intenso y re-
pentino sentimiento de envidia. Hasta tal punto es asi que el aojador puede
ser inconsciente de lo que ha provocado e ignorar que tiene esa capacidad. Se
trata de la identificacion arbitraria de una desgracia inesperada. El segundo
caso corresponde en realidad a una serie de cuestiones de caracter ideologico:
al asociar determinadas peculiaridades fisicas al mal de ojo, se retroalimenta
el sistema de creencias. En este capitulo se van a analizar ambas cuestiones.
En primer lugar, se plantean las posibles asociaciones que tuvo la concep-
tualizacién del mal de ojo con los tratados fisiognoémicos y la idea de que
la mirada es el espejo del alma. En segundo lugar, se trata la cuestion de la
asociacion entre el mal de ojo y la envidia.

1. OcVLI DIVINI VIGORIS
En la descripcién que hace Suetonio del emperador Augusto, dice de él:

oculos habuit claros ac nitidos, quibus etiam existimari uolebat
inesse quiddam diuini uigoris, gaudebatque, si qui sibi acrius
contuenti quasi ad fulgorem solis uultum summitteret.!

Este aspecto del fisico de Augusto, junto con el de la serenidad de su
rostro,” contrastan enormemente con el resto de la descripcion que de ¢l se

1 Suet. Aug. 79, 2: “Tenia los ojos claros y nitidos, e incluso queria que se pensase que tenian
cierta fuerza divina, y le gustaba que si te miraba fijamente se bajara el rostro como ante el
fulgor del sol.”

2 Hasta tal punto era asi, que solo gracias a ese tranquilo serenoque uultu disuadi6 a un
lider galo de tirarle por un acantilado en los Alpes (Ibid. 79, 1).
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hace, la cual llega a tener ciertos aires comicos en algunos pasajes —Suetonio
afirma que, puesto que era de estatura inferior a lo habitual, llevaba calzado
con algo de tacon para disimular su defecto-.3 El hecho de ser un poco bajo,
o de no preocuparse por su pelo, le resultaban a Augusto temas sin importan-
cia; sin embargo, si que le gustaba que la gente mostrara cierto temor por su
mirada. Augusto podria haber identificado cualquiera de sus atributos fisicos
al de los dioses, pero decidi6 elegir los ojos (aunque a continuacién Suetonio
indique con sorna que con los afios fue perdiendo visién en el ojo izquierdo
—sed in senecta sinistro minus uidit)-.

La descripcion que el autor latino hace de Augusto se asemeja en gran
medida a la imagen que se nos ha conservado de Alejandro Magno. Se dice
del macedonio que era de baja estatura, al igual que Octavio. Diodoro narra
dos episodios en los que se pone de manifiesto este defecto de Alejandro; en
uno de ellos, Alejandro se presenta junto con su amigo Hefestion ante la
madre de Dario, Sisigambris. La mujer, confusa al ver que los dos hombres
iban vestidos de la misma manera, acabd arrodillandose ante el mas alto de
los dos, Hefestion.* En otra ocasion, estando sentado en el trono que ocupaba
Dario en el palacio de Susa para ver los tesoros reales, un criado advirtié que
a Alejandro le colgaban los pies, asi que, para evitar la ridicula imagen de un
rey cuyos pies no alcanzan a tocar el suelo cuando esta sentado, le colocé la
mesa de Dario a modo de escabel.?

Asimismo, Suetonio califica el cabello de Augusto leuiter inflexum
et subflauum,’ de la misma manera que la melena de un ledn, la cual, se-
gin Aristételes es BpiEi EovBaig keypnpévov, ob gpiEaic obte Eyav
drestpappévons.” Y si el emperador romano tenia el aspecto del rey de la
sabana, Alejandro Magno no se quedaba atras. Calistenes indica que el mace-
donio tenia el cabello de un leén (yaitnv Aéovrog).?

La descripcion de los ojos de ambos personajes también es similar. Si Au-
gusto tenia los ojos claros ac nitidos, Alejandro los tenia Oypot y Aapmnpot.’
La energia que se dice que desprendian no diferia en gran medida, si bien en
el caso del macedonio la comparacién es un poco mas humilde, ya que se la
equipara a la de un leén, mientras que la de Octavio resulta un tanto mas
pretenciosa. Ese “vigor divino” que emanaba de los ojos del hijo adoptivo de

31bid. 73.

4D.S.17,37,5.Cf. Curt. 3,12,16 y Arr. 2,12, 6. Sobre la imagen de Alejandro vid. Stewart
1993.

51d. 17, 66, 3. Cf. Curt. 6, 5, 29. Curcio Rufo (7, 8, 9) incluye otra historia en la que los
representantes de una embajada escita ante Alejandro se quedan sorprendidos puesto que su
pequena estatura no se corresponde con la grandeza de sus hazaiias.

6 Suet. Aug. 79,2,7.

7 Arist. Phgn. 809b. Hay otros aspectos de la fisiognomia de Augusto que se asocian a la
del felino. Vid. Evans 1935: 65.

8 Ps. Callisth. 1, 13, 3.

9 Adam. 1, 14 = Forster 1994 [1893], vol. I, p- 328.
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César, no debia ser muy diferente del profusus omni spiritu et impetu, quo
leones, ut palam uiseres® del macedonio. Ante esa impetuosa mirada, no
es de extrafar que Augusto disfrutara viendo a la gente inclinar la cabeza,
como si el fulgor del sol les estuviera cegando, de la misma manera que se
decia que del rostro de Alejandro salia algo temible (poBepdv ?\éyouou%.“

Es obvio que Augusto queria compararse con Alejandro.” No resulta nin-
guna novedad afirmar que para el emperador romano, la figura de Alejandro
Magno era modélica. En Egipto, poco después de vencer a Marco Antonio
en Accio, Augusto fue a rendir pleitesia a la tumba en la que se conservaban
los restos del hijo de Filipo.® Durante una época, utiliz6 como sello para los
documentos oficiales y las cartas, una imagen de Alejandro Magno."* Y entre
los prodigios que se narran de Augusto, hay uno que cuenta que cuando el
padre de Octavio estaba dirigiendo a sus tropas a través de una region remota
en Tracia, decidi6 consultar por el destino de su hijo en un bosque dedicado a
Liber. Llevo a cabo el ritual segin los modos locales y, al hacer las libaciones
oportunas en el altar, se alz6 una llama que sali6 del templo y subi6 hasta los
cielos, un acontecimiento que solo habia ocurrido cuando Alejandro llevé a
cabo los mismos sacrificios en aquel lugar.®

Nuestra intencién no era tanto la de establecer las similitudes anatoémicas
entre Alejandro y Augusto, como la de destacar la coincidencia en el interés
que muestran los biégrafos de ambos personajes por el caracter de su mirada.
Esto no solo ocurre con grandes figuras de la talla del macedonio y Octavio;
no hay practicamente ninguna descripcion fisica que se precie que no califi-
que los ojos o la mirada de alguna manera.

Sin embargo, el hecho de que se comparen los ojos de Augusto con el
tulgor del sol, podria llegar incluso a interpretarse como un indicio negati-
vo del caricter de Augusto. Filostrato, en la Vida de Apolonio de Tiana,
narra cé6mo, al llegar Apolonio a Efeso, se encuentra con que la ciudad esta
sufriendo una terrible plaga. El semi-divino filosofo enseguida se percata de
que la causa del mal es un demon maligno que vive en la ciudad en forma
de mendigo. Para liberar a la ciudad de la plaga, Apolonio insta a los efesios
a lapidar al mendigo, lo cual, en un primer momento, les parece inhumano:

10 Tul. Val. Res gestae Alexandri Macedonis 1, 7. Cf. Anonymi de Physiognomonia
liber 34 = Forster 1994 [1893], vol. II, p- 52, la descripcién de los ojos del emperador Adriano:
xoporovg, humidos, acres, magnos, luminis plenos.

11 Ael. V.H. 12, 14.

12 Para la imagen de Alejandro como modelo entre los emperadores romanos, vid. Croisille
1990.

13 Suet. Aug. 18.

14 Tbid. 50.

15 Ibid. 94. En relacién con este episodio, vid. Requena 2001: 158-159, y Vigourt 2001: 155,
193, 222, 265, 285, 312 y 415.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



92 ANTON ALvAR NURNO

g Ot dixpoBoliopd Tiveg ex'altd &y prisavTo kai (6) korrop ety
Sokdv avéBAepev dBpdov Tupds Te pesTovg Tovg deBaApovg
£€0e18e, Buvikav ol 'Egéotot tob Satlpovog kai katediBwoav
oUtmg adtdv, g koAwvov ABwv mtept avtov ywoaobon.

Filostrato describe los ojos del demon portador de plagas como unos ojos
llenos de fuego (mvpdg Te pestods Tovg dpbatpode).

Por otro lado, un autor anénimo del siglo IV d.C., escribi6é un tratado
sobre la relacion entre el alma y los rasgos fisicos, en donde se incluye la
siguiente advertencia en la descripcién que hace de los ojos: lumen autem
<non> ita bonum est [...].” Este tratado pertenece a una disciplina, la fi-
siognomia, que, si bien podria considerarse de caracter cientifico-filosofico,
gran parte de las teorias que plantea han acabado por infiltrarse y diluirse
en el imaginario colectivo. Nuestro propésito aqui es tratar de ver con qué
intencion se recurre a los ojos en las descripciones fisiognomicas,”® qué es lo
que indican de la personalidad del individuo y, a través de esas descripciones,
averiguar si se puede extraer un posible arquetipo de aojador.

1.1. IN OCVLIS ANIMVS HABITAT

Probablemente la descripciéon mas poética que hay en toda la literatura
greco-latina en relacion con la mirada es la que da Plinio en un preambulo a
la descripcion de la anatomia humana:

Oculus unicolor nulli; communi candore omnibus medius colos
differens. neque ulla ex parte maiora animi indicia cunctis ani-
malibus, sed homini maxime, id est moderationis, clementiae,
misericordiae, odii, amoris, tristitiae, laetitiae. contuitu quoque
multiformes, truces, torui, flagrantes, graues transuersi, limi,
summissi, blandi. Profecto in oculis animus habitat. Ardent, in-
tenduntur, umectant, coniuent. Hinc illa misericordiae lacrima,

16 Philostr. V.A. 4, 10: “Pero cuando algunos lo hacian blanco de sus pedradas y ¢él, que
parecia tener los ojos cerrados, los mird intensamente y mostré sus ojos llenos de fuego, lo
reconocieron los efesios como un demon y lo lapidaron de tal modo, que se acumulé sobre él un
rimero de piedras.” (Trad. de A. Bernabé, Madrid, BCG, 1992).

17 Anonymi de Physiognomonia liber 35 = Forster 1994 [1893], vol. II, p-52.

18 Para ello nos vamos a basar principalmente en Forster 1994 [1893] y en Evans 1969. Esta
ultima, dedicé un par de trabajos anteriores dedicados al estudio de la fisiognomia: Evans 1935
y Evans 1950. No resulta menos interesante el libro de Popovic 2007, dedicado al estudio de
las relaciones entre la fisiognomia y la astrologia en los Manuscritos del Mar Muerto y en el
judaismo de época helenistica y romana alto-imperial. En este libro dedica un capitulo (pp. 85-
98) a la fisiognomia en el mundo greco-romano. Con respecto a los origenes de la fisiognomia
como método de adivinacién en el mundo romano, vid. Montero Herrero 1993. Aunque no
lo tratemos aqui, los escritores fisiognémicos también alegaban que el cuerpo del hombre y su
caricter era mejor que el de la mujer excepto en los casos de hombres con rasgos femeninos. A
este respecto, vid. Gleason 1995: 55-81.
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hos cum exosculamur, animum ipsum uidemur attingere, hinc
fletus et rigantes ora riui. Quis ille est umor in dolore tam fecun-
dus et paratus aut ubi reliquo tempore? Animo autem uidemus,
animo cernimus: oculi ceu vasa quaedam uisibilem eius partem
accipiunt atque tramittunt. Sic magna cogitatio obcaecat abduc-
to intus uisu. Sic in morbo comitiali animo caligante aperti nihil
cernunt.”

En este parrafo, el escritor romano condensa todo un pensamiento filos6-
fico que algunos autores remontan hasta Pitagoras,” otros hasta Hipocrates,?
pero lo cierto es que el primer tratado mas o menos sistematico que se con-
serva en donde se relaciona el cuerpo con el alma, es el pseudo-aristotélico
Physiognomonika. Esto no quiere decir que en la literatura anterior no haya
ejemplos de descripciones somaticas como reflejo de los estados de animo. El
primer caso en la literatura griega en donde se emplean los ojos como canal
por el que salen las pasiones esta en Homero. En el primer libro de la Iliada,
la rabia de Agamenon por las acusaciones que lanza Calcas contra él se refleja
en unos ojos que parece que echaran fuego (8ooe 3¢ ol Tupt Aopunetdovtt
gtxtny).2

En la literatura del siglo V también hay algunos ejemplos sobre la mani-
festacion de las pasiones humanas en el rostro.” Por ejemplo, Heraclito es el
primer autor al que se le atribuye la afirmacién de que los ojos son el espejo
del alma.?* Pero sin duda, el momento y lugar en el que se sistematizan estas
ideas es en pleno siglo IV, en la escuela filosofica de Aristoteles. El tratado

19 Plin. N.H. 11, 145-146: “Nadie tiene los ojos de un color uniforme; en todos son de
un blanco brillante, pero el color del centro es diferente. De ninguna otra parte del cuerpo se
obtienen mas indicios sobre el estado de animo —en todos los animales, pero sobre todo en el
hombre— esto es, de moderacion, clemencia, misericordia, odio, amor, tristeza, alegria. Tam-
bién son muy diferentes en la mirada: feroz, torva, ardiente, severa, oblicua, torcida, sumisa,
dulce. Sin duda el alma reside en los ojos. Centellean, buscan, se humedecen, pestafiean. De alli
nace esa lagrima de compasion. Cuando los besamos, nos parece que tocamos el alma misma. De
alli nacen los rios de llanto que bafian el rostro. ¢Qué liquido es ése tan abundante y facil en el
dolor? ¢Dénde se oculta el resto del tiempo? Con el alma vemos, con el alma distinguimos. Los
0jos, como si de vasos se tratara, contienen y transportan la parte del alma capaz de ver: asi,
una profunda reflexion los ciega, pues el sentido de la vista se retira al interior. Asi también en
los ataques de epilepsia no ven nada aunque estén abiertos, pues el alma se nubla.” (Trad. de E.
Tarrifio, Madrid, Catedra, 2002).

20 Hippol. Haer. 1, 2; Porph. V.P. 13; Iambl. V.P. 17.

21 Gal. Anim. Mor. Corp. Temp. Kithn 4, 797-798.

22 Hom. I1. 1, 104. Cf. 12, 466, en donde los ojos de Héctor al entrar al campamento aqueo
estan calificados de la misma manera. CF. Evans 1969: 58-66.

23 Vid. Evans 1969: 28-39 y 67-71. Para un estudio detallado sobre la manera en que los
filésofos pre-aristotélicos percibian a los primeros fisibgnomos, vid. Boys-Stones 2007: 19-44.

24 S.E. M. 7,130: (ko ‘Hpdixdetrrov 6 &v fluiv vodg) S tédov aisbntikédv mépeov, domep
31 Tvwv Bupidwv, Tpokipog kol @ mepiexovtt supBalidv Aoyikiy évdletar Stvapv;
Chal. Comm. § 237 p. 272, 6 Wr. Heraclitus intimum motum, qui est intentio animi siue
animaduersio, porrigi dicit per oculorum meatus atque ita tangere tractareque uisenda.
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pseudo-aristotélico sobre al fisiognomia comienza:

Ot od Srdvoton EmovTon Toig ocopocct ko ovk glotv ool ke’
£UTAG owtoceetg oloo TGV TOD oco].tocrog Ktvqoecov ToUto O¢
SijAov mavu ylveton €v te toig pébong kol v taig dppwotiong:
oAV yap eEadAdtTouson patvovtar ai Sidvotat OO TGV TOD
swpotog Tobnudtwy. kol Tovvavtiov O Tolg Thg Puyiig
nofnpast O oMP CURTACYKOV PaVEPOV ylveTat TEPL Te TOUG
Epwtog kol Todg Pofoug Te kal Tag AUTag kol Tag Hdovag.

En este proemio, queda explicito el hecho de que alma y cuerpo estan
interrelacionados, que las afecciones del uno tienen su consecuencia en la
otra y viceversa. La obra contintia estableciendo tres aproximaciones a la
disciplina de la fisiognomia.?® En el primer método se establece una analogia
entre los rasgos fisicos de los animales y el de los humanos, de modo que el
caracter de una persona esta asociado al comportamiento del animal al que
se asemeja. El segundo método emplea la misma ecuacion, pero en lugar de
establecer las comparaciones entre animales y humanos, lo hace solo entre
tipos étnicos (&vBpchmeov Xevovg) El tercer método utiliza como base las
expresmnes faciales que acompafian los diferentes caracteres humanos (fflog),
es decir, qué expresion facial tiene una persona rabiosa, timorata, o tendente
a la excitacion sexual.

Sin embargo, para el autor del tratado, las tres posibles aproximaciones
resultan erroneas si se aplican de manera exclusiva. El sistema que emplea el
autor pseudo-aristotélico pretende prestar atencion al mayor nimero posible
de Tasgos corporales, teniendo en cuenta que los que le proveen informacién
mas verosimil son los correspondlentes al rostro. La intencion del fisiognomo
debe ser detectar el caracter de los individuos (Rflog) segtin sus particularida-
des somaticas. Se debe tener en cuenta que éstas pueden reflejar, y de hecho
lo hacen, estados animicos pasajeros, emociones (:lrdceq); el autor lo deja claro
en el proemio, en donde indica que sentimientos como @dBog (miedo), Auwn
(penaso fidovA (placer), son wéBnuo y afectan al alma emocionalmente. Pero
la funcion del fisiognomo debe trascender de las emociones que expresen los
hombres para centrarse en averiguar el q@og de una persona, para dilucidar si
ésta es valiente, cobarde, amable, estipida, glotona, lasciva, etc. El autor del
tratado es consciente de que tanto el ndfog como el q@og, se ven reflejados

25 Arist. Phgn. 805a = Forster 1994 [1893], vol. I, p. 4: “Que las facultades psiquicas estin
relacionadas con las caracteristicas corporales y no existen de manera independiente, impertur-
bables ante los impulsos del cuerpo, es algo que se hace especialmente evidente en las borracheras
y las enfermedades. Pues es manifiesto que las facultades psiquicas se transforman sobremanera
a causa de los padecimientos corporales. E igual de obvio es lo contrario, que el cuerpo comparte
con las afecciones animicas los sufrimientos que comportan los amores, miedos, dolores y place-
res.” (Trad. de T. Martinez Manzano y C. Calvo Delcan, Madrid, BCG, 1999).

26 Arist. Phgn. 805a = Forster 1994 [1893], vol. I, pp- 6-8.
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en el aspecto fisico del individuo, y por eso establece diferencias entre ambos
conceptos.”’ )

Independientemente de la problematica que se pueda plantear entre ffog
y méBog, lo cierto es que el tratado pseudo-aristotélico Physiognomonika
hace énfasis y presta especial atencion a las peculiaridades psico-somaticas
de cada individuo en particular. Como se afirma en la propia obra, o0 yop
EXov o yévog tév dvBpmdTwy Qustoyvepovodpev, GANG Twva TéV év T
yéver (“pues en la fisiognomia no estudiamos la totalidad del género de los
hombres, sino a cada hombre en particular”).

Tanto la voluntad de establecer diferencias entre el caracter de una perso-
nay sus emociones, como la pretension de estudiarla en tanto que individuo,
demuestran un profundo interés de tipo psicolégico mas que sociologico. No
Eesulta sorprendente que el autor marque claramente las diferencias entre
13190@ y méBoc, puesto que pertenece a un contexto historico en el que la
psicologia de la persona es un objeto de estudio de primer orden. Es en esta
misma época cuando mis se reflexiona sobre las emociones humanas tanto
en la literatura (y el autor més prolijo en ese sentido es el propio Aristételes),
como en la iconografia. En este sentido, es a partir de la muerte de Alejandro
cuando se empiezan a hacer representaciones artisticas que muestran estados
emocionales.?® Plinio incluso llega a poner nombre propio al precursor de esta
revolucién artistica:

Aequalis eius fuit Aristides Thebanus. is omnium primus ani-
mum pinxit et sensus hominis expressit, quae vocant Graeci
#0n, item perturbationes, [...]»

Se ha propuesto como explicacion el cambio en los comportamientos de
la gente, el surgir de un concepto de individualismo e independencia, frente
al sentimiento de interdependencia que caracterizaba a la época anterior. Ese
cambio de comportamiento estaria motivado por las profundas transforma-
ciones politicas que sufre el mundo griego al surgir las nuevas formas de
gobierno basadas en la monarquia. Ademas, se ha sefialado que los individuos
con la capacidad de detectar los estados emocionales internos de los otros a
través del examen detallado de signos externos, estarian en una situacion
ventajosa en un ambiente en el que la carrera politica no depende tanto de los
lazos familiares o los méritos sociales, como de los personalismos.® El hecho
de que surja un fuerte interés por crear un aparato taxonémico que establezca
una relacion entre los rasgos fisicos de una persona y su forma de ser, encaja

27 Vid. Arist. Phgn. 807a = Forster 1994 [1893], vol. I, pp. 22 y ss.

28 Vid. Harris 2001: 78-79; Konstan 2006: 29.

29 Plin. N.H. 35, 98: “Como ellos fue el tebano Aristides. De ellos, él fue el primero que pin-
to y expresé el alma y la sensacién de los hombres, lo que llaman los griegos #fog (el caracter),
es decir, las emociones [...].”

30 Konstan 2006 29-32.
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perfectamente con la hipotesis planteada.

Para nuestros propésitos, el aspecto que mas nos interesa del Physiog-
nomonika es la manera en que se relacionan los ojos con el alma segin
la metodologia que propone el tratado pseudo-aristotélico. En él, los ojos
son un importante indicador del caracter del alma. Asi, por ejemplo, unos
ojos pequefios corresponden a un alma pequefia, de la misma manera que
ocurre con los simios (ot Tof)g (’)cpeoc?\pof)g Hikpovg §Xovreg pkpopuyor
dvapépeton i Thy émurpeneiay kol £xi wibnkov),™ pero si se trata de unos
0jos un poco concavos, revelaran un alma generosa, como ocurre con el leén
(8o01¢ opBodpol pikpov eykothotepot, peyaddpuyor dvagpeépetot £t TOUG
Aéovrac.),’? aunque si resultan demasiado hundidos, lo que revelaran es un
espmtu terco, como el buey (oig & émi TAeiov, TPaElG GvapépeTat £l TOLG
Botg).®

El vinculo que se establece en el tratado pseudo-aristotélico entre los ojos
y el alma se vuelve practicamente un “lugar comin” en la literatura poste-
rior. En el caso de los escritores latinos, la concepcion de los ojos como espejo
del alma se encuentra por primera vez en Cicerén.3* El rétor romano hace
referencia al valor de la mirada en dos ocasiones, cada una de las cuales tiene
un matiz diferente. Asi pues, el el tercer libro de De oratore, Cicer6n afirma:

Sed in ore sunt omnia, in eo autem ipso dominatus est omnis
oculorum; quo melius nostri illi senes, qui personatum ne Ros-
cium quidem magno opere laudabant; animi est enim omnis
actio et imago animi uultus, indices oculi: nam haec est una

ars corporis, quae, quot animi motus sunt, tot signiﬁcationes
Fet commutationes] possit efficere; neque uero est quisquam qui
eadem coniuens efficiat.®

31 Arist. Phgn. 811b = Férster 1994 [1893], vol. I, p- 68.

32 Ibid.

33 Ibid.

34 Antes de é] ya se puede intuir esta idea en la falsa etimologia que da Varrén del verbo
“ver” (L.L. 6, 80): uideo a uisu <id a ui>: quinque enim sensuum maximus in oculis: nam
cum sensus nullus quod abest mille passus sentire possit, oculorum sensus uis usque
pervenit ad stellas. hinc uisenda vigilant, uigilium inuident, et Atti cum illud oculis
uiolauit is, qui inuidi inuidendum’. (“Ver”, de “vista” <y ésta de “fuerza”: ya que el mayor
de los sentidos esta en los ojos: pues, mientras que con ningtn sentido se puede sentir lo que
estd a mil pasos, la fuerza del sentido de los ojos llega a las estrellas. De ahi, vigilan lo que debe
ser visto, envidian la vigilia, y los versos de Accio: “cuando la viol6 con sus ojos, quien envidi6
lo que no debia ser envidiado”). R. G. Kent, editor de Varrén en la coleccién de Loeb, sostiene
que este pasaje hace referencia al encuentro fortuito de Acteén con Artemis bafiandose desnuda
con las ninfas.

35 Cic. Orat. 3, 221: “Pero todo esta en el habla, la cual esta dominada por los ojos; por eso
nuestros antepasados, quienes no aplaudian mucho al propio Roscio cuando llevaba madscara,
eran mejores (criticos); pues toda accién estd en el alma, el rostro es el espejo del alma y los
ojos la reflejan: ya que ésta es la Gnica parte del cuerpo que puede efectuar tantas expresiones y
alteraciones como emociones hay en el alma; y no es cierto que alguien pueda hacer esto con los
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Este pasaje corresponde a un capitulo en el que Cicerén esta explicando la
manera en que se deben presentar los argumentos en la oratoria. Para el rétor,
la gesticulacién que acompaiia al discurso es fundamental, por lo que no se
explica como los oradores, que son actores de la vida real (qui sunt ueritatis
ipsius actores), han abandonado esta habilidad, la cual ha acabado siendo
monopolizada por los mimos, que no hacen otra cosa mas que imitar la vida
real (imitatores autem ueritatis). En esa representacion de la realidad que
deben llevar a cabo los oradores, las emociones (animi permotio) juegan
un papel fundamental. Para explicar como poder llevar a cabo una correcta
demostracion de las emociones, Cicerén recurre a los trabajos de los fisiég-
nomos, puesto que omnis motus animi suum quemdam a natura habet
uultum et sonum et gestum.** A cada estado de animo le corresponde una
expresion facial, un tono de voz, o una gesticulacion diferentes, y el orador
debe ser capaz de representar mediante recursos visuales, los estados de ani-
mo. En su explicacion, Cicerén comienza marcando las diferentes maneras
en que se debe modular la voz segin el tipo de sentimiento que se quiere
presentar. A la ira le corresponde una voz estridente, apresurada y con frases
abruptas (Aliud genus iracundia sibi sumat, acutum, incatatum, crebro
incidens); a la compasion y la pena le corresponde una voz trémula, vaci-
lante y plena (aliud miseratio ac moeror, flexibile, plenum, interruptum,
flebili uoce); el temor debe ser modulado con un tono bajo, dubitativo y
abyecto (Aliud metus, demissum et haesitans et abiectum); y la alegria es
efusiva, afable, tierna e hilarante (aliud uoluptas effusum, lene, tenerum,
hilaratum ac remissum).

Sin embargo, solo con la modulacién de la voz no es suficiente y, como
demuestra el parrafo citado, no se conseguiria manifestar ninguna emocién
con los ojos cerrados.’” El caracter secundario de la voz frente a la gesticula-
cion y, en particular, a la mirada, se debe a que el discurso no llega a todo el
publico, sino solo a aquellos que comparten el mismo lenguaje y lucidez de
ideas que el orador, mientras que la representacion gestual de las emociones
llega a todo el mundo, incluso a los ignorantes y, en tltima instancia, a los
barbaros.®

ojos cerrados.” Cf. Tusc. 1, 20, 46: facile intellegi possit animum et uidere et audire, non
eas partis, quae quasi fenestrae sint animi.

36 Ibid. 216.

37 Un poco mas adelante, en 223, Cicerén continta subrayando la importancia de los ojos
afirmando que los ojos gobiernan todas las acciones del rostro y la voz (is —uultus- autem
oculis gubernatur).

38 Ibid. 223: Atque in eis omnibus, quae sunt actionis, inest quaedam vis a natura
data, qua re etiam hac imperiti, hac vulgus, hac denique barbari maxime commoventur:
verba enim neminem movent nisi eum, qui eiusdem linguae societate coniunctus est,
sententiaeque saepe acutae non acutorum hominum sensus praetervolant: actio, quae
prae se motum animi fert, omnis mouet, isdem enim omnium animi motibus concitantur
et eos isdem notis et in aliis agnoscunt et in se ipsi indicant.
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Cicerdn sefiala aqui las correspondencias somaticas que tiene cada mdBog,
no las equivalencias entre los rasgos fisicos y el ﬁeog del individuo, como
era el proposito del tratado pseudo-aristotélico Physiognomonika. Ademas,
Cicerén no utiliza el método analitico de los figsionomos de manera pasiva,
es decir, con la sola intencién de discernir el caracter de la gente, sino que se
aprovecha de los estudios fisiognémicos para saber como se deben representar
las emociones. Los rasgos fisicos ya no solo indican estados animicos, sino
que estos se moldean para indicar de manera artificial las emociones. Ello no
quiere decir que Cicerén sea indiferente a las ideas manifestadas en el trata-
do pseudo-aristotélico, pues en otro aPartado recurre a esa correspondencia
cuerpo-alma alegando esta vez que el ffog (mos) se puede determinar a tra-
vés de la mirada de una persona:

Nam et oculi nimis argute quem ad modum animo affecti simus,
loquuntur et is qui appellatur uultus, qui nullo in animante esse
praeter hominem potest, indicat mores, quoius uim Graeci no-
runt, nomen omnino non habent.®

En este caso, Cicerén esta explicando la ascendencia divina de la huma-
nidad. Se puede considerar que el género humano tiene lazos de sangre con
dios porque éste le ha proporcionado el alma. Por ese motivo, el hombre es
el tnico ser vivo que tiene conciencia de dios, y no hay ningtn ser humano,
por muy salvaje que sea, que no crea en dios, etiamsi ignoret qualem habe-
re deum deceat. Ademas, el hombre no solo comparte el alma con dios, sino
también la virtud, la cual no es otra cosa mas que la naturaleza perfeccionada
y desarrollada hasta el maximo (est autem uirtus nihil aliud nisi perfecta
et ad summum perducta natura). Y puesto que el hombre es el ser vivo
mas cercano a lo divino, la naturaleza ha creado las cosas adaptadas a la con-
veniencia del hombre; de esa manera, por ejemplo, ha creado animales cuya
funcion es la de ser utilizados por el ser humano, otros cuya tarea es la de
abastecerle con su producto, y otros cuya tinica funcion es la de ser alimento
del hombre. En esa creacion antropica del ecosistema, el propio hombre ha
sido configurado por la naturaleza de manera acorde a su caracter divino.
Asi, mientras otras criaturas han sido creadas para mirar exlusivamente hacia
el pasto, solo el hombre camina erguido y tiene la capacidad de mirar hacia el
cielo y, en esa creacion perfecta del ser humano, la naturaleza le ha incluido
la capacidad de reflejar los caracteres que yacen ocultos en lo mas profundo
de su ser (tum speciem ita formauit oris, ut in ea penitus reconditos mo-
res effingeret). Practicamente coetaneo a Cicerén es Lucrecio, el cual es el
unico autor que conocemos que se burla de la idea de que los ojos son el espejo

39 Cic. Leg. 1, 27: “Pues los ojos muestran con claridad las afecciones del alma, sino también
lo que llamamos rostro, que no puede ser encontrado en ningtn ser vivo excepto el hombre,
e indica el caricter, algo que los griegos llegaron a conocer, aunque no tienen un nombre para
expresarlo.”
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del alma:

Dicere porro oculos nullam rem cernere posse,
sed per eos animum ut foribus spectare reclusis,
difficilest, contra cum sensus ducat eorum;
sensus enim trahit atque acies detrudit ad ipsas,
fulgida praesertim cum cernere saepe nequimus,
lumina luminibus quia nobis praepediuntur.
quod foribus non fit; neque enim, qua cernimus ipsi,
ostia suscipiunt ullum reclusa laborem.
praeterea si pro foribus sunt lumina nostra,

iam magis exemptis oculis debere videtur
cernere res animus sublatis postibus ipsis.*’

La intencion de Lucrecio no es otra mas que la de defender la cosmovision
epicurea, en la que el alma no es un ente independiente del cuerpo, sino que
forma parte de €él. Esta postura se sostiene en la idea democritea de que todo el
universo esta formado por atomos, de modo que el cuerpo no es mas que una
asociacion de atomos de diferente densidad y forma. El alma es un conjunto
de atomos de diferente composicion que los que forman la naturaleza fisica
del cuerpo, y ambos tipos de atomos se distribuyen a partes iguales formando
al ser humano. La idea de que los ojos son el espejo del alma presupone que
alma y cuerpo estan disociados y que, al morir, el alma no pierde su entidad.
Para los epictreos, el alma no puede trascender al cuerpo, y la muerte no
significa mas que la disolucion de las particulas que forman el cuerpo. Unos
versos mas adelante, en las disquisiciones acerca del alma en donde el pasaje
citado esta inserto, Lucrecio parafrasea la famosa sentencia de Epicuro: 6
Bdvortog 008Ev Tpdg NP (nil [...] mors est ad nos).*

A su vez, si Lucrecio no encontraba el sentido a la afirmacion de que los
ojos pudieran ser una puerta del alma, los filésofos estoicos eran de la opinién
de que la cosmologia atémica epictrea era ridicula; Cicerén, por ejemplo,
califica todas estas suposiciones como algo de lo mas infantil: tota res <est>
ficta pueriliter.*?

Bien avanzado el siglo I d.C., Plinio el Viejo también recurre a la relacion

40 Lucr. 3, 359: “Decir encima que los ojos no pueden ver ninguna cosa sino que a través
de ellos mira el espiritu como al abrirse unas puertas es dificultoso, ya que la sensibilidad en
ellos lleva a lo contrario: su sensibilidad, en efecto, arrastra y empuja hacia la propia mirada,
sobre todo siendo asi que muchas veces no podemos distinguir resplandores porque la vista en
la visién se nos enreda; [...]” (Trad. de F. Socas, Madrid, BCG, 2003). Si que hay, no obstante,
criticas al método fisiogndémico en general. Por ejemplo, Favorino, filésofo contemporaneo de
Polemén, redact6 un encomio al anti-héroe homérico Tersites en donde justifica su fealdad y la
disocia de la idea general de que su comportamiento ético es acorde a su apariencia fisica. Vid.
Fauorin. Fr.1=Gell. 17,2, 1.

41 Epicur. Sent. 2 = Lucr. 3, 830.

42 Cic. Fin. 1,19,9.
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entre el alma y la mirada que establecieron los tratados fisiognémicos. Pero
a diferencia de los pasajes de Ciceron, en el caso de Plinio no parece que se
establezcan diferencias entre fiflog y wéfog. En el pasa]e de Plinio con el
cual comenzabamos el epigrafe, se citan los estados animicos (ammz indi-
cia) que reﬂe]an los ojos, los cuales se podrian clasificar dentro del género de
ntafn mas que en el de qeq Un poco antes de ese parrafo, no obstante, en un
apartado en el que Plinio hace referencia a la mirada de los gladiadores del
emperador Cayo, si que los asocia con su caracter. Dice de ellos que no parpa-
deaban cuando se enfrentaban a alguna amenaza o peligro, seiial de valentia,
mientras que la gente que parpadea mucho refleja un caracter cobarde.® Y
en otro pasaje también citado con anterioridad, Plinio confunde fflog con
perturbatio, el cual, segtin las indicaciones de Cicerdn, es el término latino
para mdBog.* Esta indiferencia conceptual que se aprecia en Plinio, quiza sea
la clave que permita interpretar una de las referencias que hace al mal de ojo
sobre la que se tratara mas adelante.

El hecho de que las teorias fisiognémicas han trascendido la minoritaria
esfera de la clase intelectual y se han vuelto un conocimiento transversal,
asimilado por un espectro muy amplio de la sociedad, se aprecia en el empleo
casi inconsciente, podriamos decir, que de ellas hace Apuleyo en sus Meta-
morfosis. En el libro V, dentro de la narracion del cuento de Amor y Psique,
hay un episodio en el que Psique es persuadida por sus celosas hermanas para
que mate a su marido, el dios Amor, cuya apariencia fisica desconoce. Los
argumentos de sus hermanas acaban por convencerle, pero al mismo tiempo
no puede dejar de olvidar el amor que siente por su marido, a pesar incluso de
los misterios que guarda. La desgraciada muchacha se siente débil por esa lu-
cha interna que esta librando entre sus sentimientos y la exposicion racional
de la situacion planteada por sus hermanas. Finalmente, en el momento en el
que debe preparar el crimen, el malvado destino le da las fuerzas que necesita
para perpretar el terrible acto.

Apuleyo, para retratar esa imagen de Psique angustiada por el conflicto
interno que la embarga, la describe como si estuviera débil tanto de cuerpo
como de alma: Tunc Psyche, et corporis et animi alioquin infirma, [...].*
El estado de animo tiene un reflejo somatico; las emociones y el aspecto fisico
van de la mano.

En otro pasaje, Apuleyo vuelve a recurrir a esa relacién alma-cuerpo en
la narracién de otro cuento incluido en las Metamorfosis cuyo argumento
principal es el amor cuasi-incestuoso entre una mujer y su hijastro. Al des-
cribir el amor imposible que inflama el corazon de la mujer, el madaurense

43 Plin. N.H. 11, 144-145: in iis duo omnino qui contra comminationem aliquam non
coniverent, et ob id invicti. tantae hoc difficultatis est homini. Plerisque vero naturale ut
nictari non cessent, quos pavidiores accepimus.

44 Cic. Tusc. 4,10, 8: quae Graeci 1d8n vocant, nobis perturbationes appellari.

45 Apul. Met. 5,22.
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vuelve a asociar la debilidad del alma en su batalla moral con la debilidad del
cuerpo: et languore simulato uulnus animi mentitur in corporis ualetu-
dine.** Y no solo eso:

Iam cetera salutis uultusque detrimenta et aegris et amantibus
examussim conuenire nemo qui nesciat: pallor deformis, mar-
centes oculi, lassa genua, quies turbida et suspiritus cruciatus
tarditate uehementior. Crederes et illam fluctuare tantum uapo-
ribus febrium, nisi quod et flebat. Heu medicorum ignarae men-
tes, quid uenae pulsus, quid coloris intemperantia, quid fatigatus
anhelitus et utrimquesecus iactatae crebriter laterum mutuae
uicissitudines!*”

Segun Apuleyo, es communis opinio saber que el amor es una afecciéon
psico-somatica, y solo los médicos son incapaces de diagnosticar afecciones
psicologicas a partir de sintomas fisicos. El tema del amor entendido como
una enfermedad es muy habitual en la literatura, y el caso de Cariclea en las
Etiépicas de Heliodoro resulta aqui especialmente adecuado. Cuando Cari-
clea se encuentra por primera vez con Teagenes en las fiestas de Delfos, queda
profundamente enamorada y, como consecuencia de ello, sufre los sintomas
fisicos habituales: fiebre, sudor, palidez, languidez, etc. El diagnostico que da
el egipcio Calasiris es una maldicion de aojo. De la misma manera que en el
relato de Apuleyo, Calasiris aparece como un medicus mentis ignarae, por-
que no es capaz de darse cuenta de que la enfermedad real de la muchacha es
el amor; ademas, como hemos visto anteriormente, su prestigio como médico
queda doblemente dafiado, no solo por errar en el diagnéstico, sino también
por basarlo en una creencia que no todos sus contemporaneos comparten.*

A pesar del aparente éxito que tienen las teorias de los fisibgnomos en
otros géneros literarios, lo cierto es que no se compusieron, 0 no se han con-
servado, demasiados tratados sobre esta tematica. Aparte del tratado pseudo-
aristotélico, otro tratado fisiognémico que se ha conservado en su totalidad
a través de una versidn arabe traducida al latin, es el atribuido a Polemén,
filosofo sofista de finales del siglo I y comienzos del II. Después de él no habra
grandes cambios en lo que a tratadistica fisiognoémica en el Mundo Clasico
se refiere.* Se ha senalado que lo mas destacable en la obra de Polemon es el

46 Ibid. 10, 2.

47 Ibid.: “Por lo demas, como todo el mundo sabe, los sintomas generales y las alteracio-
nes del rostro son exactamente los mismos en caso de enfermedad o de crisis amorosa: palidez
horrible, mirada linguida, piernas cansadas, suefio inquieto, suspiros tanto mas hondos cuanto
mis dura el tormento. Se hubiera creido que la consumia una ardiente fiebre, si no fuera porque
estaba siempre llorando. iAy! iQué ignorancia la de los médicos! (Qué denota un pulso agitado,
unas facciones de color irregular, una respiracién dificultosa, unas palpitaciones frecuentes y
periddicas de uno y otro lado? (Trad. de L. Rubio Ferndndez, Madrid, BCG, 1995).

48 HId. 111 7.

49 Los otros dos tratados fisiognémicos que se conservan del Mundo Clasico son un opts-
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hecho de que los ejemplos que utiliza corresponden a su propia experiencia
observando a sus contemporaneos.” Ello no quiere decir, no obstante, que su
método sea mas verosimil que el de sus antecesores. La prueba de ello esta en
el encomio que hace del emperador Adriano, cuyos ojos sirven como modelo
para indicar el caracter ético mas elevado:

Eos (oculos) enim bonos inuenies nisi alia signa eos corrumpant.
Suadeo profecto physiognomoni ne in judicando nimis festinet
priusquam omnia signa inuicem contradicentia prorsus perscru-
tatus fuerit. Sunt certe oculi Hadriani imperatoris huius generis
nisi quod luminis pulcri pleni sunt atque charopi acres obtutu,
cum inter homines uisus non sit quisquam luminosiore praedi—
tus oculo/[...J"

El hecho de que el elogio a Adriano esté en el capitulo dedicado a los ojos
no es casual, puesto que el tratado los considera como una de las partes mas
importantes del cuerpo: Scientiae physiognomoniae <summa> in oculi
signis, quorum expositio ceterorum membrorum expositionem superat.>
Y, como es habitual en los tratados fisiognomicos, se considera a los ojos
como el reflejo del alma (oculus [...] cura animae transluceat).® Tampoco
es de extrafiar que Polemoén decidiera utilizar la imagen del emperador ro-
mano para ilustrar como es la mirada de una persona con un espiritu enco-
miable. Es conocida la amistad que Polemén tenia con el emperador Adriano,
con el cual viajé por Oriente, como el propio filésofo deja de manifiesto;™
Filéstrato, por su parte, también sefiala la buena relacién que habia entre
Adriano y Polemén, puesto que el primero encargé al filésofo que pronun-
ciara la oracién de dedicatoria del gran templo de Zeus Olimpico en Atenas.®

Aunque a grandes rasgos el tratado latino anénimo sobre la fisiognomia
sea muy similar al de Polemén, merece la pena detenerse un poco en ¢l por
dos motivos principalmente; en primer lugar, en el comienzo del tratado se
presenta un breve panorama de las principales escuelas fisiognémicas que ha-

culo compuesto por Adamantio, fildsofo sofista del siglo IV, y una obra de un autor anénimo,
redactada en la misma época y cuya principal originalidad es que es el Gnico ejemplo que se
conoce de un tratado fisiognémico escrito en latin. Para un estudio detallado de la obra de Po-
lemén y su influencia, vid. Swain 2007b.

50 Evans 1969: 12.

51 Polem. Phgn. 1, 15 = Forster 1994 [1893], vol. I, p- 148: “Encontrards que los ojos estin
bien, si no hay otros signos que los estropeen. Aconsejo de manera categorica al fisiognomista
que no se apresure demasiado al hacer su diagnéstico, mientras no haya examinado a fondo to-
dos y cada uno de los signos que se contraponen. Ciertamente, los ojos del emperador Adriano
son de este tipo, salvo que estan llenos de una luz hermosa y son brillantes, agudos de mirada,
de manera que no hay entre los hombres nadie que goce de un ojo mas luminoso”.

52 Polem. Phgn. 1, 4 = Forster 1994 [1893], vol. 1, p- 108.

53 Ibid.

54 Polem. Phgn. 1, 12 = Forster 1994 [1893], vol. 1, p- 138.

55 Philostr. V.S. 1, 533.
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bia en la Antigiiedad. Dos de esas tres aproximaciones ya aparecen indicadas
en el tratado pseudo-aristotélico, a saber, la de la comparacion del caracter
de un individuo con el de un animal segtin sus similitudes fisicas, y la del ca-
racter de cada individuo segtin la nacién a la que pertenezca. Pero el tratado
latino indica un tercer principio por el que parece que se movieron algunos
de sus predecesores, y que nos interesa aqui especialmente:

Processu autem temporis etiam hoc genere physiognomoniam
assecuti sunt homines, quod obseruarent quo quis esset uultu uel
in quo corporis statu per singulos animi sui motus, id est quis
esset uultus irati, quis cogitantis, quis timentis, quis in libidi-
nem proni quisque furentis. Quemcumque igitur perspexissent
physiognomones nulla existente furoris causa furenti habere
proximum uultum nec existente ira irascenti nec proposita co-
gitatione cogitanti, uel furiosum uel iracundum uel cogitatorem
pronuntiabant.®

Se pone de manifiesto aqui que una de las intenciones de los tratados fi-
siognomicos es la de establecer los estados animicos del individuo segtin su
rostro. Es evidente que en este caso no hay confusion ninguna entre méBog
y ffog; estéd haciendo referencia claramente al reflejo de las emociones en
el rostro. Aunque el tratado pseudo-aristotelico pretendiera asegurar que la
verdadera funcién de los estudios fisiognémicos es la de establecer el caracter
de la gente (ABog) en base a sus rasgos fisicos, lo cierto es que los fisiégnomos
también consideraron de especial importancia prestar atencion a la deteccion
de las emociones; por tanto, no es de extrafiar que Plinio no distinga entre
wé0og y APog, y los trate indistintamente.

El segundo motivo por el que merece la pena detenerse en el anénimo
latino es porque en €l se indica expresamente cual era el rasgo fisico que mas
importancia tenia para todos los fisibgnomos, independientemente de la me-
todologia que aplicaran a su trabajo:

Nunc de oculis disputandum est, ubi summa omnis physiogno-
moniae constituta est. Nam et aliarum partium signa si oculi
affirmauerint, tunc rata magis et certa sunt. Ex oculorum enim
indiciis physiognomones sententias suas confirmant et hic om-

56 Anonymi de Physiognomonia liber 9 = Forster 1994 [1893], vol. I1, pp. 13-15: “Con el
paso del tiempo los hombres se inclinaron por la fisiognomia de este tipo, porque observaron
cémo alguien sufria cambios en su animo por el rostro o por el estado de su cuerpo, esto es,
quién era de rostro airado, quién pensativo, quién temeroso, quién inclinado a la libido y quién
propenso a la furia. Asi pues, los fisiognomistas contemplaban que alguien tenia un rostro si-
milar al de un furioso sin razén ninguna para ese furor, o al de un airado sin que mediara ira
ninguna, o al de un pensativo sin que mediara razén ninguna para pensar, lo consideraban o
furioso, o iracundo o pensativo.”
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nis eorum est auctoritas constituta.”’

Asi pues, hay una clara continuidad desde el momento en que se redactd
el primer tratado fisiognomico hasta el siglo IV d.C. en la idea de que los ojos
son el espejo del alma. Y aunque algunos, como Lucrecio, consideraran que
ese tipo de afirmaciones eran ridiculas, la idea mayoritaria era que los ojos
reflejan tanto el caracter como el estado de animo de las personas.

1.2. LAS DESCRIPCIONES FISIOGNOMICAS COMO JUSTIFICACION
DE LA SUPERIORIDAD ETNICA

En el siglo XVIII, Linneo sent6 la base de la taxononomia moderna a
partir de su obra Systema Naturae (1735). Entre sus sistemas clasificatorios
de plantas y animales, también incluy6 a la especie humana. En ella, las dife-
rencias fisicas de los cuatro grandes grupos en que divide el sueco a los huma-
nos estan asociadas a patrones de comportamiento. El Homo Americanus
es de piel rojiza, colérico, obstinado y su comportamiento esta regulado por
la tradicién; el Homo Asiaticus es amarillento, solemne, digno, avaricioso y
esta sometido a la opinién que los otros tengan de ¢él; el Homo Afer es negro,
flematico, astuto, perezoso, lujurioso, descuidado y su toma de decisiones es
puramente caprichosa; y el Homo Europaeus es blanco, inconstante, de ojos
azules, gentil y su comportamiento esta regulado por las leyes.

A partir de la taxonomia de Linneo, se desarrollé en el siglo XIX toda
una disciplina, la antropometria, cuyo propésito era distinguir y clarificar las
diferencias raciales basandose en las medidas y forma del craneo, el color de la
piel, o el tipo de pelo, mediante los cuales se podia establecer el temperamento
o se podlan juzgar los valores éticos del individuo analizado. Este era el tipo
de teorias en las que pensaba Darwin en su descripcion de los pueblos indi-
genas que fue encontrandose a lo largo de su travesia en el Beagle. Aunque
en su libro The Expression of Emotions in Man and Animals defendia la
teoria de que la expresion de las emociones es un universal que los humanos
comparten con los primates superiores, su etnocentrismo y la aversion que
sentia hacia las sociedades pre-estatales que se fue encontrando a lo largo de
sus viajes no quedan disimulados en sus escritos.®

Los aspectos generales de las teorias fisiognomicas que se fueron forjando
a lo largo del siglo XIX, junto con las tesis darwinistas, tuvieron su mas
perversa expresion en la alemania nazi y la formulacion de la idea de que

57 Anonymi de Physiognomonia liber 20 = Forster 1994 [1893], vol. II, p- 31: “Se debe
hablar ahora de los ojos, los cuales constituyen el motivo principal de toda la fisiognomia. Pues
si los ojos confirman los signos de otras partes (del cuerpo), éstos son los que proporcionan la
informacién mas cierta y valiosa. Es de los indicios de los ojos de donde los fisiégnomos confir-
man su sentencias, y es aqui donde basan toda su autoridad.”

58 Para una introduccién a la xenofobia en Darwin, Shanklin 1994.
59 Weikart 2004.
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existe una raza superior tanto moral como fisicamente, a través de la cual se
justifico la persecucién de todas aquellas minorias que el régimen de Hitler
consideraba inferiores. A lo largo de la primera mitad del siglo XX, como
respuesta a la demostracion cientifica de que el comportamiento ético se apo-
ya en unos cimientos de tipo biolégico, es decir, que el cardcter de uno depen-
de del grupo étnico en el que ha nacido, nacié en el seno de la antropologia un
grupo cuya intencion era negar este tipo de tesis, los relativistas culturales. A
partir de numerosos estudios en todo tipo de sociedades, los relativistas cul-
turales pretendian demostrar que los genes no participan de ninguna manera
en el talento, la personalidad, o las habilidades de un individuo, sino que todo
ello es una construccion cultural. La decision de no considerar los aspectos
biolégicos del comportamiento por los problemas politicos que comportaba
fue un acto voluntario; Margaret Mead lo reconoci6 en su autobiografia:

We also recognized that there were dangers in such a formula-
tion because of the very human tendency to associate particular
traits with sex or age or race, physique or skin color, or with
membership in one or another society, and then to make in-
vidious comparisons based on such arbitratry associations. We
new how politically loaded discussions of inborn differences
could become; we knew that the Russians had abandoned their
experiment in rearing identical twins when i.e. was found that,
even reared under different circumstances, they displayed asto-
nishing likenesses. By then [spring 1935] i.e. seemed clear to us
that the further study of inborn differences would have to wait
upon less troubled times.®°

La creacion de un sistema clasificatorio en el que las caracteristicas fisicas
son el indicador del caracter de la persona resulta un instrumento ideolégico
idéneo para justificar la superioridad moral de unos individuos sobre otros
empleando sencillamente las diferencias somaticas. Los tratados fisiognémi-
cos son la base cientifica sobre la que se apoya la xenofobia: el rechazo a
personas con una naturaleza corpérea diferente se vuelve licito, puesto que
esas diferencias indican un caracter, una predisposicion ética, que puede ser
negativa o peligrosa.

No resulta extrafio asociar los origenes de la fisiognomia a ideas de ca-
racter xenofobo. Se ha defendido que la consagracion de la fisiognomia como
ciencia, entre el siglo IV y el III a.C., coincide con el surgimiento de fuertes
pretensiones imperialistas en el mundo greco-helenistico.® El hecho de que

60 cit. en Eckman 1998: 369.

61 Isaac 2004 destaca que los momentos del Mundo Clasico en donde se encuentran mas
referencias que podrian clasificarse como xendfobas, coinciden con periodos de expansion te-
rritorial y conquista. Por su parte, los antropélogos han dedicado numerosisimos trabajos al
estudio del racismo desde la segunda mitad del siglo XX. Un buen trabajo aproximativo es el
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se redacten tratados similares al pseudo-aristotélico a finales del siglo I d.C.
y en el IV d.C. se debe, desde luego, a multiples factores, pero no se debe
subestimar que uno de ellos sea la voluntad de marcar las diferencias entre el
mosaico de grupos étnicos que forman el imperio romano.

Tal y como se ha visto con anterioridad, la intencién de los tratados fi-
siognémicos que se han conservado es la de establecer el caracter de cada
individuo segun su aspecto fisico, y no tanto la de juzgar grupos étnicos de
forma generalizada. Sin embargo, en esos mismos tratados, se reconoce que
existe un grupo de fisiognomistas que utilizan como base de su disciplina
la relacion entre el caracter de diferentes grupos étnicos y sus rasgos fisicos
para, mediante la comparacion somatica, descubrir el caracter de la persona
analizada.®> Ademas, en los propios tratados fisiognémicos, hay casos en los
que se pone de manifiesto que el componente étnico es por si mismo un ele-
mento definitorio del caracter. Por ejemplo, el tratado pseudo-aristotélico so-
bre la fisiognomia afirma que, oi &yov pédaveg derdol dvapépeton émi Tovg
Atyurtiovg, Aiblomrac.®® En otras ocasiones, no se alude a grupos étnicos en
concreto sino a zonas geograficas, aunque la intencién sigue siendo la misma:

ol pev yap OO Toig EpkTolg oikolvteg Gvdpeiol T eiot ki
okAnpdTpiyeg, ot Ot mpodg peonuBpiav detlot te kol podokov
Tpiywpo pEpovaty. &t

En la literatura latina también se asume esta conciencia de que las diferen-
cias étnicas incluyen tanto rasgos somaticos como éticos diferentes:

Quid? dissimilitudo locorum nonne dissimilis hominum pro-
creationes habet? quas quidem percurrere oratione facile est,
quid inter Indos et Persas, Aethiopas et Syros differat corpori-
bus, animis, ut incredibilis uarietas dissimilitudoque sit.®®

Firmico Materno, aunque se trata de un autor tardio (comienzos del IV
d.C.), también tiene un pasaje muy destacable a este respecto:

Cur omnes in Aethiopia nigri, in Germania candidi, in Thra-

de Shanklin 1994; Haller 1971 se ofrece un detallado panorama sobre el desarrollo de teorias
cientificas que sostenian el racismo durante el siglo XIX, especialmente en Estados Unidos. Para
una historia general de la fisiognomia, vid. Caro Baroja 1987.

62 vid. supra n. 25.

63 Arist. Phgn. 812a = Forster 1994 [1893], vol. I, p- 72: “Los muy negros son cobardes, en
lo que se refiere a los egipcios y a los etiopes.”

64 Arist. Phgn. 806b = Forster 1994 [1893], vol. I, p- 18: “Pues los que viven en el Norte son
viriles y tienen el pelo dspero, y los del sur son cobardes y tienen el pelo suave.”

65 Cic. Diu. 2,96: “{Y qué? ¢Acaso la diferencia de los lugares no produce hombres dife-
rentes? Resulta facil repasar con una frase como entre los indios y los persas, entre los etiopes y
los sirios difieren en sus cuerpos, en sus animos, de modo que la variedad y la diferencia resulta
increible”.
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cia rubri procreantur? Cur quaedam gentes sunt sic formatae, ut
propria sint morum quodammodo unitate perspicuae? Scythae
soli immani feritatis crudelitate grassantur, Itali fiunt regali sem-
per nobilitate praefulgidi, Galli stolidi, leues Graeci, Afri subdo-
li, avari Syrii, acuti Siculi, luxuriosi semper Asiani et uolupta-
tibus occupati, Hispani elata iactantiae animositate praeposteri.
Ergo Scytharum rabiem nunquam mitigat Iupiter, nec Italis ali-
quando denegabit imperia, nec leuitati Graecorum Saturni stella
pondus imponit, nec Asiana lasciuitas sobria Iouis moderatione
corrigitur, nec Siculorum acumen frigido ortu aliquando Saturni
obtunditur, nec Syriorum auaritia lasciuis Ueneris radiationibus
temperatur, nec Afrorum malitiosa commenta et bilingues ani-
mos salutare Iouis sidus impediet, nec Hispanorum iactantiam
pigrum poterit Saturni lumen hebetare, nec Gallicam stolidita-
tem et sapientissimum sidus exacuet.*

A pesar de que, como se aprecia claramente, la intencién de Firmico Ma-
terno no es la de destacar la asociacion entre el caracter de la gente y sus ca-
racteristicas fisicas, sino la de burlarse de la incapacidad de los dioses paganos,
se puede ver que el discurso que iniciaron los escritores fisiognémicos en el
siglo IV a.C., esta absolutamente asimilado en el Bajo Imperio romano.

La elaboracién de un sistema psico-somatico que establece diferencias éti-
cas entre grupos étnicos, también funciona en ocasiones de manera inversa
a los ejemplos que se han visto hasta ahora. El caso del tratado fisiognémico
de Polemén es muy evidente en este sentido. El tratado resulta, desde un
punto de vista ideolégico, coherente con los propésitos de los trabajos de
otros autores de la Segunda Sofistica. En cierto modo, resulta una respuesta a
la sensacion de subordinacion frente a una potencia extranjera, Roma, que se
manifiesta en el refugio intelectual de algunos autores en el pasado glorioso
de Grecia. La Descripcién de Grecia de Pausanias no hace referencia a mo-
numentos o tradiciones importadas de Roma. Por poner otro ejemplo, la bio-
grafia del artifice del mayor imperio griego, Alejandro Magno, es escrita en el

66 Firm. 1, 1 = Forster 1994 [1893], vol. I1, pp- 333-334: “¢Por qué nacen todos negros en
Etiopia, blancos en Germania y pelirrojos en Tracia?¢Por qué algunas gentes son de una forma
tal que destacan en cierta manera cada uno por sus costumbres? Solo los escitas se comportan
con tremenda fiereza y crueldad, los italicos siempre hacen regalos de una nobleza esplendorosa,
los galos son insensatos, los griegos afables, los africanos astutos, los sirios avaros, los siculos
agudos, los asidticos siempre lujuriosos y preocupados por la voluptuosidad, y los hispanos
orgullos de su jactancia y con una animosidad intempestiva. Por lo tanto, Jipiter nunca mitiga
la rabia de los escitas, ni denegd nunca el imperio a los italicos, ni la estrella de Saturno impuso
un peso a los griegos, ni la sobria Juno corrigié con moderacién la lascivia asiatica, ni Saturno
obtuvo alguna vez astucia de los siculos cuando surge el frio, ni Venus atemperd con emanacio-
nes de lascivia la avaricia de los sirios, ni la estrella Juno impidi6 los comentarios maliciosos de
los africanos y los dnimos bilingties, ni la luz de Saturno pudo mitigar la peor jactancia de los
hispanos, ni una estrella estimulé la estulticia de los galos para hacerlos los mas sabios.”
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siglo IT d.C. De manera similar, Polemoén utiliza las peculiaridades somaticas
de los griegos como epitome del comportamiento ético ideal, mientras que el
tipo somatico romano (italico) estd completamente ausente.”

En las secciones del tratado de Polemon que se han conservado en Ada-
mantio, se afirma que la mejor etnia desde un punto de vista tanto fisico como
espiritual es la griega, sobre todo en lo que a sus ojos respecta, que son de un
azul intenso, fieros y llenos de luz, “puesto que de todas las etnias es la griega la
que tiene los mejores ojos’ (ocp@oc}\povg vypovg 0POTOVG PAdG TOAD ExovTag
&v autoig. eboplolpdtatov yip Tdvreov [tdv )j ¢6vdv 10 EAAév).® En
el tratado arabigo-latino, se describe un soma-tipo bajo el enunciado de “griego
puro” (De Graecis et eorum genere puro),* lo cual resulta llamativo si se tiene
en cuenta que no hay apartados para “escitas puros”, “etiopes puros”, o “roma-
nos puros”. Seglin Swain, este titulo es original de los escritores de la segunda
sofistica, siendo el prlmero en acufiarlo Sorano de Efeso, contemporaneo de
Polemoén. Esta expresion de ai koBopddg “EAAnvog es propia del sentimiento
nacionalista que manifiestan los escritores griegos de los siglos Iy I1 d.C.7°

Desde luego, la idea de que los griegos son superiores al resto de los pueblos
no es nueva. El tratado hipocratico de aére, aquis, locis trata de explicar
este hecho desde un punto de vista ecolégico: un clima templado y equilibra-
do es el ambiente idéneo para que en ¢él se desarrolle un pueblo tan digno de
admiracion como el griego. La idea de que las condiciones climaticas influyen
de manera directa en el temperamento y el caracter de las personas, se en-
cuentra asimismo en Galeno, probablemente influido por el texto hipocratico
de aére, aquis, locis,”" y no solo en la literatura hipocratica. En un pasaje
de la Politica de Aristételes, por ejemplo, el filosofo estagirita explica que el
frio de las regiones del norte de Europa hace que sus habitantes sean un tanto
“carentes de pensamiento y habilidad” (Stavotag 8¢ évdeéotepa koi Téxvng),
motivo por el cual estan carentes de toda capacidad de organizacion politica.
Los asiaticos, por su parte, son inteligentes, pero les falta emprendimiento, de
modo que estan siempre sometidos a la esclavitud. Sin embargo, los griegos,
puesto que estan geograficamente situados “en el medio” (’E?\?\r']vcov yévoc,
&omep pecevet kot Todg Tomoug...), disfrutan de las virtudes de los otros
pueblos, pero no de sus defectos.”

67 El tinico caso que no encaja con esta explicacion es el elogio que hace Polemén del empe-
rador Adriano. No obstante, este hecho no hace mds que acenttar la complicada situacién iden-
titaria de la intelectualidad griega, que trata de buscar una valvula de escape a su situacion de
potencia derrotada a la vez que tiene que mantener las buenas relaciones con los nuevos dirigen-
tes politicos. Sobre Polemén y su percepcion del mundo romano, vid. Swain 2007a: 197-201.

68 Adam. 2, 32 = Forster 1994 [1893], vol. I, p- 386.

69 Polem. Phgn. 35, 1 = Forster 1994 [1893], vol. I, p. 242.

70 Swain 2007a: 198-199.

71Gal. Q.A.M. 57,14-62, 22 Miiller.

72 Arist. Pol. 1327b 23-35. Cf. Plin. N.H. 2, 189, en donde se copian este tipo de teorias
para explicar tanto el caracter como el aspecto fisico de los pueblos que viven en los extremos del
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1.3. LA MIRADA DE LAS PERSONAS MALEVOLAS

De entre todos los posibles caracteres y disposiciones animicas que puede
indicar la anatomia de los ojos, nos vamos a detener especialmente en los
rasgos que serian los propios de un aojador, es decir, la posesion de un nfog
tendente a la maldad y a la voluntad de provocar dafio, o la manifestacion
del wéBog que, por definicion, esta mas directamente vinculado con el mal de
ojo, la envidia.

No es mucho lo que se puede extraer a este respecto del tratado pseudo-
aristotélico. En un pasaje referente al caracter del hombre segin su semejanza
con los simios, se indica que unos ojos huecos indican maldad, en analogia
con la forma de los ojos de los primates (ot 8¢ xotAouvg Exovteg kakobpyor
dvagpépetan mi wibnkov).”? Aparte de esta pequefia indicacién, no hay otras
referencias que nos puedan resultar utiles. De los ojos, el tratado indica:

ot evkwhtovg Tovg dpBalpoig Exovteg OBelg, GpmaoTikol
dvo pepeton i Tovg i€pokagc. ol okopdopvktar Ogtlol, Gt
év Toig Supact TpdTa TEETOVTOL. Ol K(xn?\?\ocvrw)p{(xv TE,
kel olg TO Erepov PAépopov EmPBéPnxe Toig dpbopoic,
Kot pésov Thg Spewg éotnkulog, kol ot OO BAepapa T
dvew TG OPlag dvdyovteg, padakov te BAerovtes, kol ol Ta
BAepapa emPeBAnkdtes, SAwg e mAvTeg of podokdv Te kol
Sokeyvpévov BAémovteg, dvagpépovton i THY ETTPENELOV
kol TG yvvaikog. ol Tobg dpBalpodg Su suyvol ypoévou
kwobvteg, €yovtég te Bappa Aevkopartog Ent @ 6@BoAud,
MG TPOCECTNKOTAG, £vvonTikol® &v yop TPodg T €vvolq
5podpa yevnton 1y puy, {otatan kod 1 Srg.”

En el epigrafe dedicado a los ojos como espejo del alma, se sefialaba como
uno de los métodos que empleaban los fisibgnomos era el de estudiar el carac-

mundo conocido. El caso paradigmatico de este tipo de descripciones seria la que hace Polem.
Phgn. 1, 18r = Forster 1994 [1893], vol. I, pp. 160-164— de un eunuco celta que se dedica a la
magia: del mismo modo que es el arquetipo de la degradacién social y moral, su aspecto fisico
es disoluto y vicioso. Vid. Marco Simén 2002.

73 Arist. Phgn. 811b = Forster 1994 [1893] L p.70.

74 Arist. Phgn. 813a = Forster 1994 [1893], pp- 82-84: “Aquellos cuyos ojos son agiles y
saltones son como aves rapaces: piénsese en los halcones. Los que parpadean de manera inter-
mitente son cobardes, porque es con los ojos con lo que primero se dan a la fuga. Los que miran
de reojo tienen vigor juvenil, y aquellos que tienen uno de los parpados ligeramente subido
sobre los ojos, estando la pupila fija en el medio, los que elevan las pupilas bajo los parpados
superiores y miran complacientemente, los que hacen bajar los parpados y, en definitiva, todos
aquellos que tienen una mirada languida y dispersa deben asociarse al conjunto de su aspecto y
a las mujeres. Los que mueven los ojos a largos intervalos y tienen en el ojo una mancha blan-
quecina, como si estuviesen detenidos, son reflexivos, pues si el animo permanece concentrado
en alguna reflexién, también la mirada se mantiene fija”. (Trad. de T. Martinez Manzano y C.
Calvo Delcan, Madrid, BCG, 1999).
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ter del hombre poniéndolo en relacién con el caracter del animal al que mas
se asemejara fisicamente. En este sentido, un pasaje del Historia animalium
de Aristoteles indica cual es el Aflog de diferentes bestias:

chcpepovcl 8¢ xoi Tong To10100e 81occpopoc1g Kot TO q@og Ta
pev yap éotu 'J'EpOLOL Kol SUGGU].LOL kol oUK £VOTaTIKd, Olov [30Ug,
o O vacofi‘q Kkod évotatikd ked dpadi, olov vg diyprog, Ta. 8¢
cppovq.toc ki Sethd, otlov e?\occpog, dasuoug, ta & ocvekeveepoc
Kol em[30v7w otov ol Sgetg, T& & eleveepwc xai dvdpeio kod
eUYeVi), olov Aéwv, Ta O¢ Xt—:vvou(x Ko Eypro kod 811:1[301)7\0( otov
?\mcoc_:, ebyeEVEG eV Xocp goti To €8 ocxoceov Xevovg Xevvouov Y3
o pq e%wrocpevov €k Thg aOTOD cpucseo)g Kai o pev ’.I'EO(VOUPXO(
Kol Koncovpyoc otov oc?\comﬁ o O Gv}mcoc Kol pUnTika kod
Bcomevtika, otov xleov, T& 8¢ mpda ked TWascevTikd, otov
eAégag, o O aloxvvqua Kol cpv?\ouc'cucoc otov Yfv, T 8¢
pBovepa kai prAdkada, olov Tawg.”®

Este pasaje sobre el r’lﬂog de los animales resulta ilustrativo para saber qué
tipo de caracter se asocia a cada animal. Las mejores cualidades las tiene el
ledn, el cual aparece calificado como libre de espiritu (éAevBéprog), valiente
(&vdpeiog) y noble (ednyevrg), de modo que la comparacién de un personaje
con un leén resulta siempre elogiosa. Sin embargo, si se compara a una perso-
na con un zorro, se la estd acusando de malvada y sin escripulos (rovodpyo
xoi kokoUpye). Resulta especialmente interesante el caso del pavo real, el
cual es descrito como gBovepdc kai erAékadog. Ser amante de las cosas bellas
supone tender a una disposicion animica envidiosa.

Un poco mas adelante, en la descripcion del cuerpo humano que hace
Aristoteles, no se limita a las caracteristicas anatomicas del mismo, sino que
también incluye comentarios de caracter fisiognémico. Con respecto a los
0jos, si una persona tiene la comisura de los parpados demasiado larga es
indicativo de maldad: ot &v pév @ot (xavBot) pakpot, xakonBelog quetov
y si tiene las cejas hacia abajo, se trata de una persona envidiosa (ai & dppoeg
oi kaeomaopévor pBévov).””

75 Arist. H.A. 1,1, 488b 12 = Forster 1994 [1893], vol. 11, p- 258: “También los animales
presentan las siguientes diferencias relativas al carcter. En efecto, unos son mansos, indolentes
y nada reacios, como el buey; otros son irascibles, obstinados y estupidos, como el jabali; otros
prudentes y timidos, como el ciervo y la liebre; otros viles y pérfidos, como las serpientes; otros
nobles, bravos y bien nacidos, como el leén; otros de buena raza, salvajes y pérfidos, como el
lobo. Bien nacido es, en efecto, el animal que procede de un buen linaje, y de buena raza el que
no ha degenerado de su propia naturaleza. Asimismo, unos son astutos y malvados, como la
zorra; otros briosos, afectuosos y carifiosos, como el perro; otros mansos y faciles de domar,
como el elefante; otros esquivos y cautos, como el ganso; otros envidiosos y presumidos, como
el pavo real.” (Trad. de J. Palli Bonet, Madrid, BCG, 1992).

76 Arist. N.A. 1,1, 491b 23-24 = Forster 1994 [1893], vol. II, PpP- 258-259.

77 Ibid. 491b 18 = Ibid. p. 258. Cf. Gal. Anim. Mor. Corp. Temper. 4,796,12 (Kithn) y el
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Sin embargo, como ocurria con la concepcién de los 0jOs como espejo
del alma, cuya idea resultaba ridicula para Lucrecio, algo similar ocurre con
respecto a la opinién de que el parecido fisico de una persona con un animal
resulte un indicador de su caracter. Ateneo, en un pasaje en donde critica la
epistemologia aristotélica en lo referente a los animales, incluye el caso de
los ojos de los hombres como indicadores de su caracter, puesto que se trata
de afirmaciones indemostrables. Las referencias que hace a Aristételes, las
acompafia en su discurso con preguntas del tipo wéBev 6’ étfpesev, 6 tic yap
toUTcov 1) dmddekig (“¢dénde lo observé? écudl es la prueba de esto?”). Entre
los ejemplos que presenta tomados de Aristételes, incluye uno que no aparece
en el Historia animalium ni en ninguna de las obras que se han conserva-
do del filosofo: aquellos hombres que tienen los ojos saltones, son malvados
(Tovg & &xtog -0pbolpots- kakonBestdrtoug).”

Especialmente revelador resulta la quaestio que dedica Plutarco a aque-
llos que son capaces de provocar el mal de ojo:

‘Kai poc?\ ecpq Xexetg opbddg 6 <Hocrpm<>\€ocg> el ye TV
cscopocnxcov o 88 rqg 1])vxqg, oV &6Tt ko TO [S(xmcouvew Tiva
TPOTOV KOl Jtcog dd TG oq)ecog 'cqv [3Xa[3qv eu_:, TOU(_:, opcopevovg
S108{8wov;’ ‘ovk 016” <e<pr1v> ‘6T Jtocoxovcs r] PuyT TO odpa
suvdlortiBnoty; erivolan yap dppodisicv €yelpovoy aidolo,
ki Bupol kuvdv €v taig TPog Ta Bnpla yrvopevarg apidlong
&nooBevvéovct Tog 6p0'c081g moAAdKig Kol Tvcp?\of)cn Admon
8¢ kol phapyvplon kod Cq}\orvmm o chop(x"toc Tpe:l'EOl)le
kol kotagoatvoust Tag eEeu; @V o0devOg O cpeovog m?"cov
gvdvecbon Trl 1pvxq TEQPUKG ocvocml.m?\qol kol TO odpa
novqplocg fv ol ?;coxpoccpm Koc?\cog emxetpovcw owtolupeweoa
O ToD goeovov TpdcwTOV LIoypdpovteg. tav ovv ovrcog
OO TOL cpeovew SrateBévteg owtepet&oct Tog 01])81(;, oai &
Eyyota rerocypevou s q)vxqg GTAcOGO rqv Kkoklov donep
TEQUPULAYPEVQL [387\r1 npommtrcoow oldev olpot cvp[30c1ve1
ntapdAoyov o008 dmiotov, el koot TOUg TPOGOP@UEVOLG:
Kol yop T Ofypato TGV KUVADY YOAETWTEPX ylvetor pet
opyfig SakvovTwv, kol T onépporta T@V dvBpwnwy pdAlov
&mrecBod pootv Gtav gpdvteg TAncLaCwot, kot SAwg té abn
T TR Puyflg EMpp®VVct kol TTolel oQodpOTEPG TG TOU
swpatog duvapets.”’

escrito anénimo wepi HBGV dvBpddmov, recogido en Anec. Gr. 11 457, en donde se reproducen
las mismas opiniones fisiognémicas de Aristoteles.

78 Ath. 8, 48 = Farster 1994 [1893], vol. 1, pp- 262-263.

79 Plu. Quaest. conu. 681d-681f : “Y dijo Patrocleas: -Hablas con toda la razén, al menos
en lo somatico, pero respecto de las facultades del alma, entre las cuales estd también el hechizar
(la traduccién mas adecuada seria “aojar”, n.a.), ¢de qué modo y cémo mediante la vista trans-
mite el dafio a los que reciben las miradas?¢No sabes, dije, que cuando el alma sufre, involucra
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El hecho de que Plutarco esta fuertemente influido por las teorias fisiog-
noémicas es algo indiscutible. Hay pasajes de su obra en los que el propio
biégrafo pone de manifiesto su atraccién por la disciplina fisiognémica. En
la Vida de Alejandro, por ejemplo, comienza aseverando que su intencion
no es escribir la Historia de los personajes sobre los que escribe, sino sus vidas;
para ello, desde su punto de vista, resulta en ocasiones mucho mas revela-
dor para conocer el caracter de estos personajes un comentario que digan o
un gesto que hagan, que las batallas o asedios que decidan emprender.® En
otra ocasion, en la Vida de Sila, narra como un adivino caldeo utiliza sus
conocimientos fisiognémicos para revelar el glorioso porvenir del dictador.!
Ya se ha hecho un estudio detallado de los aspectos que revelan influencias
fisiognomicas en sus biografias, por lo que no resulta necesario profundizar
mas a este respecto.®

Si que interesa, no obstante, subrayar el hecho de que Plutarco pone de
manifiesto la relacién que hay entre el mal de ojo, la envidia y su reflejo en la
mirada. Este texto es el primer ejemplo claro de una idea que no habia llegado
a cuajar con anterioridad, pero cuyos ingredientes estaban presentes précti—
camente desde el origen de la disciplina fisiognémica. Quiza, el elemento que
faltaba era la conjuncion entre la concepcion aristotélica de la doble natura-
leza del cuerpo, fisica y espiritual, con la teoria democritea de la composicién
atomica del universo. Ademas, Plutarco no se preocupa aqui por la manifes-
tacién del fflog en el cuerpo del individuo (que es el aspecto del alma que mas
tratan los tratados fisiognomicos anteriores%, sino de las emociones, de 1dBn
como @Bévog, dppodioia, prdapyvpia o Enlotumia. Por ese motivo, no hace
referencia alguna al aspecto que tienen los ojos de los aojadores puesto que,
como ocurre con la pasion de la envidia, cualquier individuo puede verse
afectado. A partir de la novedad que propone Plutarco, sera mas habitual
encontrarse con la ecuacion envidia-reflejo somatico-mal de ojo, sobre todo
en los Padres de la Iglesia.

también al cuerpo? Asi, los pensamientos erdticos despiertan las partes pudendas, y la animo-
sidad de los perros en las peleas que mantienen contra las fieras apagan su vista, muchas veces,
y los ciegan, y pesares, avaricia y celos mudan del color y desgastan la salud. Y, en no menor
medida, la envidia, que por naturaleza penetra en el alma, llena también el cuerpo de maldad,
que los pintores intentan acertadamente reproducir cuando pintan el rostro de la envidia. Pues
bien, cuando, puesta en esta situacion por la envidia, la gente clava sus miradas, como estan en-
raizadas en lo profundo del alma, extrayendo su maldad de ella, caen como dardos envenenados,
y nada, pienso, ni absurdo ni increible ocurre, si conmueven a quienes miran, pues también los
mordiscos de los perros son mas dafiinos cuando muerden con rabia, y el esperma de los hom-
bres prende mas, cuando se unen enamorados, y, en general, los sentimientos del alma refuerzan
y hacen mds intensas las potencias del cuerpo.” (trad. de F. Martin Garcia, Madrid, BCG, 1987).

80 Id. Alex. 1, 2: 6AX& mpdiypa: Bpoy b wodAdikig kot pijpa: kod woudid: Tig Epgaoty #{oug ...

811d. Sull. 5, 5-6.

82 Vid. Evans 1969: 56 y ss.
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En la amplia secciéon que Polemén dedica en su tratado a los ojos, hay
algunas descripciones que merece la pena destacar con respecto a la relacién
de un espiritu malvado y/o envidioso, y la mirada.

Como en todos los tratadistas, unos ojos desproporcionados en relacion
con el resto del cuerpo o de la cara, son indicativos de mala conducta, o carac-
ter inclinado a hacer el mal. Asi, por e]emplo si uno se encuentra ante alguien
con una pupila pequefia en comparacién con el resto de los ojos, el poseedor
tendra una conducta malvada.® De manera similar, si el ojo es pequefio y con-
cavo, el poseedor es una persona insidiosa y de caracter envidioso.®*

Otra de las marcas claras de una persona malvada, es la sequedad de sus
pupilas. Un ejemplo claro a este respecto es el pasaje en el que Polemon afirma:

Oculis acris uisus et siccis iniustitiam adiudica; uerum oculo
cuius pupillam umidam uides fortitudinem et audaciam et ira-
cundiam vehementem, strenuitatem multam, prompta respon-
sa, celeritatem in agendo, rerum agendarum susceptionem nec
deuiationem tribuito. Quodsi uero huius quidem modi est, sed
pupilla eius sicca, adiudica ei iniustitam perfectamque maligni-
tatem.%

Por lo general, los ojos hiimedos son sinénimo de un caracter éticamente
elogiable, incluso en casos en donde la apariencia de los mismos incluye ras-
gos que habitualmente estin asociados a la maldad. A este respecto conviene
indicar el caso de la gente con los ojos azules. Estos normalmente indican que
la persona es un salvaje que no pertenece al mundo civilizado,* o se trata de
alguien injusto y de malas costumbres.?” Sin embargo, si la pupila del ojo es
htimeda, la persona puede quedar libre de toda sospecha con respecto a su
integridad ética.®®

83 Polem. Phgn. 1, 5v = Forster 1994 [1893]1, p- 108: Ubi pupillam cum oculo compara-
tam nimia inuenis pro oculi ambitu magnitudine eiusque nigrum inaequale reperis, eius
possessori in agendo malitiam adiudicato.

84 Polem. Phgn. 1, 12r = Forster 1994 [1893], vol. I, p- 136: Si oculum paruum et cavum
uides, possessori eius dolum et insidias, inuidiam et aemulationem tribuito.

85 Ibid. 1, 16r = Ibid. p. 152: “En unos ojos de mirada aguda y secos, adjudica la injusticia;
realmente si ves un ojo cuya pupila es himeda, significa fuerza, audacia y de ira vehemente,
muy vivo, de pronta respuesta, rapido en el liderazgo, emprendedor en las cuestiones de lide-
razgo y no atribuido a la desviacidn. Si esto es cierto, entonces es de este modo, pero si su pupila
es seca, se le adjudica una absoluta injusticia y maldad.”

86 Ibid. 1, 6v = Ibid. p. 112: Cum oculos uides caeruleos immobiles, eorum possessor
remotus est ab hominibus, remotus a uicinis, ualde auidus colligendae pecuniae, quem
cautissime euitabis, etiamsi consanguineus sit, neue iter facias cum eo neue consilium
eius accipias. Nam cum uigilantia sua malo gaudet et gaudet sociorum noxa.

87 Ibid. 1, 7v = Ibid. p. 118: Quodsi oculum caeruleum cum sicca pupilla uides, ta-
mquam si pupilla felle flauo imbuta sit, eius possessori malos mores et iniustitiae pro-
fessionem tribuito.

88 Ibid.: Vbi oculus caeruleus umidus est, is signi optimi est.
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Otro rasgo habitual en la fisonomia de la maldad y de la envidia es el he-
cho de que en los ojos haya irritacién o el color rojo se aprecie claramente.
En este particular, hace referencia a una experiencia propia, a un hombre que
conocié en Cirene, cuyos ojos resultaban refulgentes como el fuego, y una de
las pupilas tenia un punto rojo. Aquel individuo era una persona tremenda-
mente malvada, sin honor, impudico, e incluso ateo y sin fe en los dioses.*
A parte de este caso particular, lo general es que aquellos individuos con las
venas bien visibles en la cérnea del ojo, sean considerados personas envidio-
sas, irascibles e insanas.”

Aparte de éstos, Polemén sefala otros casos mas particulares de tipos de
ojos y miradas que encierran un caracter malévolo. Uno de esos casos llega a
resultar incluso llamativo, puesto que previene de los individuos cuya mira-
da refleja gentileza y placer.”” En otro pasaje, la intencién del autor es la de
prevenir a sus lectores del caracter de los tracios, puesto que tienen unos ojos
que se mueven en circulos y se agitan, lo cual es indicativo de una conducta
propensa a la maldad.> Por tltimo, unos ojos cuyas pestafias superiores estan
elevadas y las inferiores separadas, reflejan impudicia y mucha malicia.”®

En el caso del anonimo latino, poca es la diferencia que hay con respecto
al trabajo de Polemon. El propio autor reconoce que su fuente de trabajo es el
sofista griego,” por lo que las novedades con respecto a la forma de los ojos de
las personas malévolas y envidiosas es practicamente nula. Como regla gene-
ral, el anénimo latino explica que los ojos muy huecos son un mal signo, a no
ser que se muevan como el agua en un recipiente medio lleno, sean grandes
y no intevenga ningtin otro signo negativo; la humedad y un gran tamafio
anulan el caracter negativo de los ojos huecos.”

89 Ibid. 1, 7v = Ibid. p. 118: Vidi uirum quem non nomino Cyrenensem, in cuius oculis
puncta erant milio similia pupillae parallela, alia rubicunda alia nigra, et ut ignis ful-
gentia. Is perfecta erat malitia, sibi indulgens in cupidine ut stupro, moribus dissolutis
et proteruitate, ei nec religio erat nec fides.

90 Ibid. 1,19r = Ibid. p. 164: Ubi uenas pallidas uel rubras cum siccitate in oculis uides,
animum foedum cum diuturna inuidia et uehementem iram cum insania praedica.

91 Ibid. 1, 16v = Ibid. p. 152: Ubi in oculo uides uoluptatem et in eo uides lenitatem,
modo ne laudes eum. Est enim perfidus, celans quod in animo est, praeditus dolo, ma-
lignus animo, malignus agendo.

92 Ibid. 1, 5v = Ibid. p. 110: Talis est etiam Thraciae regionis ad Constantinopolim
pertinentis incolarum descriptio, quorum oculi uoluuntur et agitantur, cum malitia in-
cliti sint, sed a perpetrandis malis vehementi metu et timore retineantur, quamquam
studium eorum perpetuo in malum propensum est.

93 1bid. 1, 6r =Ibid. p. 112: Si huic rei adiunctae sunt etiam capilli palpebrae superioris
sublatio et separatio inferioris palpebrae capilli, id impudicitiam multamque malitiam
indicat.

94 Anonymi de Physiognomonia liber 27 = Forster 1994 [1893], vol. II, p- 43: Polemon
auctor huius speciei exemplum ex homine temporis sui posuit, quem sceleratissimum
fuisse asseuerauit.

95 Anonymi de Physiognomonia liber 31 = Forster 1994 [1893], vol. 11, p- 47: Caui [igi-
tur] nimium oculi, quantum ad generalem regulam pertinet, in deterioribus signis ha-
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Como en el tratado de Polemoén, unos ojos pequefios y huecos son signo
de envidia y astucia; si ademas estan secos, denotan un caracter infiel, trai-
cionero y sacrilego, a no ser que estén fijos, lo cual indica locura (oculi caui,
parui subdoli sunt atque inuidi, si accedat et siccitas, etiam infideles fa-
cit et proditores et sacrilegos; sed cum rigidi sunt, insaniae arguunt).

Los 0jos tenebrosos son dafiinos, tanto si son grandes como pequenios; en
caso de que estén secos y sean pequefios, la maldad que denotan es todavia
mayor. Por lo tanto, la antitesis de este tipo de ojos, es decir, una mirada
luminosa y brillante, reflejaria lo contrario, un espiritu bondadoso.” Sin em-
bargo, esto no siempre es asi; si los ojos son trémulos ademas de brillantes, in-
dican aspectos negativos del alma. Unos ojos brillantes, trémulos, azul claro
y rojo sangre, indican temeridad y una actitud cercana a la locura; si en lugar
de ser azules, son grises, reflejan un cardcter suspicaz; en caso de ser negros,
indican temor y astucia. En dltimo lugar, unos ojos brillantes y risuefos,
denotan mucha impudicia y malicia.

Aunque no se hace referencia directa al mal de ojo, resulta interesante la
manera en que se califican los ojos en un pasaje del anénimo latino, y el tipo
de caracter al que se asocian:

Oculi acriter intuentes, <id est yopydév>, ut a Graecis dicitur, mo-
lesti sunt, sed qui humidi sunt bellatorem indicant, uelocem in
agendis rebus, improuidum, innoxium. Qui autem intendunt
acriter et sunt idem caui, parui, sicci, saeuos, insidiosos atque
ex occulto nocentes, omnia audentes, omnia perpetrantes in-
dicabunt, eo magis quo superficiem idem oculi habuerint leu-
iorem. [...] At ubi frons, supercilia, palpebrae tranquilla et leu-
ia fuerint, aciem autem intrinsecus amaram, trucem, asperam
idem oculi continuerint, crudelitatem et immanitatem atque
saeuitiam supradictam et dolos omnes his oculis adiudicabis.”®

bentur. Uerum si idem submoueantur, ut aqua in conceptaculo semipleno mouetur, et
magni sint, si nullum signum aliud molestum interueniat, non sunt recusandi. Nam
quod caui sunt, mali nota est; quod maiores et humidi sunt, reuocat ac reformat uitium.

96 Anonymi de Physiognomonia liber 31 = Forster 1994 [1893], vol. II, p- 48. Con respec-
to a los ojos secos, se consideran constantemente un signo de espiritu malvado, sin excepcién
alguna, por lo que no consideramos necesario indicar todos los ejemplos. E.g. Ibid. 38, 40 y 41
= Ibid., pp. 55-56, 57 y 59.

97 Anonymi de Physiognomonia liber 34 = Forster 1994 [1893], vol. II, pp- 51-52.

98 Anonymi de Physiognomonia liber 36 = Forster 1994 [1893], vol. II, pp. 52-53: los ojos
que miran de manera penetrante, es decir, yopyév, como dicen los griegos, son molestos, pero
los que estan himedos indican una persona belicosa, veraz, veloz en la toma de decisiones, im-
predecible, inofensiva. Sin embargo, los ojos que miran con agudeza y que también son huecos,
pequenos y secos, indicaran personas salvajes, dispuestas a todo, capaces de perpetrar cualquier
cosa, y todavia mas si tuvieran la superficie del ojo lisa. [...]Pero donde hubiera una frente, unas
cejas, y unos parpados tranquilos y lisos, y esos mismos ojos hacen seguir una pupila amarga
por dentro, cruel y aspera, adjudicaras a estos ojos crueldad y desmesura y la violencia supra-

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



116 ANTON ALvAR NURNO

Por lo que se aprecia en este pasaje, existe un tipo de mirada penetran-
te denominada “gorgona”, la cual, en determinadas circunstancias, denota
crueldad, maldad, insidia, etc. Este tipo de calificativo aparece por primera
vez en los tratados fisiognémicos en este pasaje. Aunque el tratado sea del
siglo IV, lo mas probable es que esta asociacion entre la mirada de Gorgona y
un caracter malvado estuviera presente en las ideas fisiognémicas, al menos,
desde finales del siglo I y comienzos del II, puesto que el autor latino se basa
para la composicion de su obra en el tratado de Polemon.”

1.4. EL MAL DE 0JO EN RELACION CON LAS TEORIAS FISTOGNOMICAS

Como se ha visto, los tratados fisiognémicos no hacen ningtn tipo de
mencién directa al mal de ojo; sin embargo, si que creemos que algunas de
las referencias literarias relativas al aojo se han escrito bajo la influencia de
ideas de caracter ﬁsiognémico, aunque, por supuesto, no exclusivamente. De
hecho, los ejemplos que consideran el mal de ojo como una forma de envi-
dia, estan revelando en cierta manera un vinculo mas o menos directo con
la fisiognomia. Al fin y al cabo, la envidia es un mé8og, y el hecho de que
provoque un dafio que se canaliza a través de la mirada recuerda a la idea
basica de cualquier tratado fisiognomico, a saber, que las afecciones del alma
se reflejan en el rostro. Cabe anadir que, como hemos visto con el caso de
Apuleyo, los aspectos mas fundamentales de la fisiognomia trascienden del
ambito filosofico en el que nacen para acabar resultando una idea generaliza-
da. No obstante, puesto que vamos a dedicar un capitulo entero a la envidia
y su relacién con el mal de ojo, y para tratar de evitar resultar redundantes,
vamos a omitir en este apartado los testimonios literarios que entienden el
mal de ojo como un producto de la envidia, a no ser que la relacion con los
tratados fisiognomicos sea obvia.

Segun las referencias literarias que tenemos, se podria establecer una di-
visién en dos bloques de acuerdo con la manera en que estos textos podrian
estar influidos por ideas fisiognomicas. El primer grupo corresponde al as-
pecto fisico que tiene el aojador, sobre todo, a las particularidades de sus
ojos. El segundo bloque es algo mas delicado, puesto que su asociacion a la
ﬁsiognomia no es obvia, aunque existen ciertas analogias entre los pasajes que
vamos a abordar y el método fisiognémico que permiten, al menos, plantear
la posibilidad de una influencia de la disciplina que nos ocupa con los textos
que hemos incluido en este segundo grupo.

dicha y todo tipo de engafios”.

99 Este calificativo vuelve a ser utilizado por Adamantio y por algunos autores bizantinos.
Vid. Adam. 1, 16; 2, 32; 2, 43 = Forster 1994 [1893], vol. I, pp- 332, 386 y 409; Anonymi de
Physiognomonia liber 35 = Férster 1994 [1893], vol. 11, p- 52 y Anonymi Byzantini Physiog-
nomonica, 3 = Forster 1994 [1893], vol. II, p- 226.
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1.4.1. EL MAL DE OJO COMO UNA PATOLOGIA OCULAR

Entre los afios 1902 y 1918, se publicaron un par de articulos que trataban
de explicar desde un punto de vista oftalmolégico la expresién ovidiana pu-
pula duplex, que el poeta emplea para describir a la bruja Dipsade.® En el
primero de ellos, se llega a la conclusion de que la expresion hace referencia
a una asimetria cromatica del iris, la cual era interpretada en la Antigiiedad,
tal y como se ve en Ovidio, como un rasgo caracteristico de los aojadores. La
hipétesis de Kirby Flower Smith se apoyaba en el término que se utiliza en
época bizantina para indicar esta bicoloracién del iris, dikopog.

Sin embargo, Walton B. McDaniel descarta esta teoria alegando que el
término para pupila en época de Ovidio es yAfjvn, ante lo cual, el equivalente
en griego de pupula duplex seria SiyAnvog, el cual, de hecho, es empleado
en Tedcrito (Ep. 6). Ante la falta de pruebas que demuestren que 8tyAnvog es
el término para las asimetrias cromaticas del iris, McDaniel sostiene que pu-
pula duplex se tendria que traducir en sentido literal, doble pupila. Aunque
resulta imposible que alguien pueda tener dos pupilas, McDaniel ofrece un
tipo de patologia del ojo que se podria haber interpretado en la Antigiiedad
como la existencia de dos pupllas el coloboma. Este consiste en una fisura del
iris que podria dar la sensacion de que este ultimo es el doble de grande de lo
normal, o si es en forma de hoyo en medio del iris, daria la sensacion de ser
una segunda pupila en el mismo ojo.

Teniendo en cuenta la manera en que McDaniel comienza su articulo,
“since the superstition of the evil eye is perhaps second to none in impor-
tance [...]”, parece obvio que la auténtica intencion del investigador no es
otra que la de poner en evidencia la ingenuidad de los autores clasicos frente
a los logros cientificos del siglo XX. La supersticiosa mentalidad del mundo
greco-romano, incapaz de detectar patologias oculares, las explicaria como
signos pertenecientes al misterioso mundo de la magia y la brujeria. De ser
este el caso, los tratados fisiognémicos, como el de Polemoén, que dedica la
mitad de su obra al estudio de los ojos, habrian hecho referencia en algtin
momento a ciertas patologias de la mirada como indicativas de las capaci-
dades sobrenaturales de una persona. Sin embargo, como hemos visto, hacen
referencia a las cualidades éticas de los individuos, siendo la maldad el carac-
ter mas negativo que sefialan, pero, excepto en un caso," estd ausente toda
alusion a la brujeria, a la magia, o a cualquier poder sobrenatural.

Desde nuestro punto de vista, el uso de expresiones como pupula duplex
u obliquo oculo para hacer alusién al mal de ojo, no son sintomaticas de una
“mentalidad primitiva” en los autores que las emplean, sino que suponen un
recurso literario en el que se conjugan diferentes factores ideologicos, entre
los que la fisiognomia tiene un peso especial.

100 Smith 1902; McDaniel 1918.
101 Polem. Phgn. 1, 18r = Fiisrster 1994 [1893], vol. I, pp. 160-164.
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La primera alusion de este tipo que encontramos en la literatura latina, es
la expresion obliquo oculo que emplea Horacio en una de sus Epistolas.’
En esta misiva, el poeta se dirige a un esclavo suyo manumitido, que ahora
trabaja como guardabosques de sus propiedades en el campo. Segtn el con-
tenido de la epistola, se aprecia que el destinatario esta cansado de la vida
rural, y afora las comodidades de la gran ciudad. Horacio escribe la carta
recriminandole por sus quejas, a la vez que hace un elogio del placer que
supone vivir en el campo, una suerte de beatus ille con el que comienza su
segundo Epodo. En la epistola, Horacio indica que “en aquel lugar nadie lima
mi comodidad con un ‘ojo oblicuo’, ni la envenena con odio ni con un oscuro
mordisco”.

Los editores de Horacio en la Bibliotheca Teubneriana no hacen ningn
comentario con respecto a la expresion obliquus oculus.'® Porfirio, en su
Comentario a las Epistolas de Horacio, si que hace una pequefia observa-
cion a esta expresion, afirmando que es sinénimo de inuidus oculus. En
los comentarios a las Epistolas de Horacio hechos por R. Mayer, al igual
que en Porfirio, se pone de relieve la relacion entre obliquus oculus e inui-
dia.'® Por otro lado, en ninguna de las principales traducciones de las Epfs-
tolas, como la de Loeb, BCG, o Les Belles Lettres, se hace notar que obliquus
oculus puede ser una metonimia de “mal de 0jo”. Y, sin embargo, entender
obliquus oculus como mal de ojo no estaria fuera de contexto. Se debe tener
en cuenta que el verbo de la frase es limo, cuya traducciéon mas directa al
espafiol seria “limar”, es decir, pulir, desgastar, o incluso cercenar un obje-
t0.1 En segundo lugar, el objeto que sufre la accién lacerante de la mirada
es mea commoda, las comodidades del poeta, por lo que el sentido del verso,
es ensalzar la felicidad del poeta hasta tal punto que se supera el grado medio
de felicidad que comparten sus contemporaneos, activando de esa manera el
sentimiento de la envidia entre aquellos que ven frente a si un placer que no
pueden alcanzar. Ademas, el hecho de que Porfirio compare el ojo oblicuo
horaciano con la envidia, no niega la interpretacion que hacemos aqui, pues-
to que en el momento en que escribe el escoliasta, a comienzos del siglo IIT
d.C,, establecer la homologia entre envidia y mal de ojo era habitual '’

102 Hor. Ep. 1,14, 37-38: Non istic obliquo oculo mea commoda quisquam / limat, non
odio obscuro morsuque uenenat.

103 Klingner 1970, Borzsak 1984.

104 Porph. Comm. 1,14, 38: OBLIQUO OCULO: Id est inuido oculo. Porfirio es el inico
escoliasta de Horacio que se detiene a explicar este término; Pseudacrén, por ejemplo, no indica
nada a este respecto.

105 Mayer 1994: 211.

106 DRAE s.u. “limar”.

107 Nétese que la mayor parte de las inscripciones relacionadas con el mal de ojo y la envi-
dia estan fechadas entre finales del s. II d.C. y el siglo II1. Vid. e.g. Merlin 1940, Limberis 1991.
Russell 1993, Dickie 1995.
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Otra cuestion mas delicada es establecer la posible influencia de ideas fi-
siognémicas en la expresién “ojo oblicuo”. En los tratados fisiognémicos no
se califica a los ojos en ningtn sitio como “oblicuos”;® ademas, no se puede
afirmar con rotundidad que Horacio ley6 tratados fisiognémicos, puesto que
él no hace ningiin comentario al respecto. Como indica Evans, Horacio pa-
rece estar poco influido por la tradicion fisiognémica desde un punto de vista
formal.” No obstante, si que existen en el poeta latino algunas referencias
que evocan en cierta manera la idea del cuerpo como reflejo del alma.

Desde nuestro punto de vista, las hipétesis que plantean los tratados fi-
siognémicos no parecen incompatibles con la expresion obliquo oculo que
emplea Horacio. Al fin y al cabo, estos ojos particulares que cita el poeta, son
el equivalente somatico de un espiritu envidioso que anhela la felicidad del
poeta; puesto que no puede acceder a ella, la pasion mal disimulada acaba por
convertirse en una fuerza sobrenatural destructiva."

Uno de los retratos de una bruja mas conocidos en la literatura latina es el
que hace Ovidio de Dipsade en sus Amores:

Est quaedam — quicumque uolet cognoscere lenam,
audiat! — est quaedam nomine Dipsas anus.

ex re nomen habet — nigri non illa parentem
Memnonis in roseis sobria uidit equis.

illa magas artes Aeaeaque carmina nouit

inque caput liquidas arte recuruat aquas;

scit bene, quid gramen, quid torto concita rhombo
licia, quid ualeat uirus amantis equae.

cum uoluit, toto glomerantur nubila caelo;

cum uoluit, puro fulget in orbe dies.

sanguine, siqua fides, stillantia sidera uidi;
purpureus Lunae sanguine uultus erat.

hanc ego nocturnas uersam uolitare per umbras
suspicor et pluma corpus anile tegi.

suspicor, et fama est. oculis quoque pupula duplex
fulminat, et gemino lumen ab orbe uenit."?

108 Sin embargo, si que se emplea para la cabeza —Anonymi de Physiognomonia liber 16
= Forster 1994 [1893], vol. IL, p. 26 e ibid. 105 = Ibid. p. 129~, para la frente —Polem. Phgn. 30
= Forster 1994 [1893], vol. I, p- 234—, y para el cuerpo —Polem. Phgn. 70 = Forster 1994 1893],
vol. I, p. 290-.

109 Evans 1969: 6. Cf. ead. p. 71, en donde se hacen algunos comentarios sobre posibles
influencias fisiognémicas en el poeta latino.

110 Hor. Ep. 1, 4,15 y 1, 20, 20-25.

111 De manera similar se podria interpretar la expresién urentis oculos que emplea Persio
en 2, 34.

112 Ou. Am. 1, 8,1-16: “Hay una (quienquiera que desee conocer a una alcahueta, que atien-
da), hay una vieja de nombre Dipsade. De la realidad saca su nombre: no ha visto, sobria ella,
a la madre del negro Memnoén sobre sus rosados corceles. Ella conoce las artes magicas y los
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Este texto se ha empleado con anterioridad para demostrar cémo el mal
de ojo es una habilidad propia de la brujeria." Sin embargo, las asociaciones
entre la brujeria y el mal de ojo en la literatura greco-romana son muy es-
casas. Aparte de la Dipsade ovidiana, hay otros dos textos que vinculan el
poder de aojar a la magia. Uno de ellos estd en las Argonduticas de Apolonio
Rodio; en €], Medea, en el enfrentamiento contra el gigante Talos, invoca
una maldicién de aojo'™* (de hecho, éste es el inico caso que existe en donde el
mal de ojo se invoque de manera voluntaria). El otro texto es la descripcién
que hace Plinio el Viejo sobre algunas familias de Africa, que trataremos a
continuacion.

La Dipsade de Ovidio no es mas que una creacion literaria; y como tal, tie-
ne ese caracter ambiguo y polivalente que permite el mundo imaginario de la
literatura. Aunque haya algunas discusiones especificas en torno al tema, se ha
demostrado que la magia erética no era una practica monopolizada por muje-
res especialistas. El retrato de Dipsade va mucho mas alla de la mera descrip-
cion de una bruja: se ha analizado como imagen arquetipica en la elaboracién
de la figura de la bruja en el imaginario colectivo;" se ha entendido como una
metafora de la politica anti-augtstea que hace Ovidio en sus Amores y Ars
Amatoria, frente a la reconstrucciéon ideolégica de la mujer en la propaganda
politica del nuevo régimen: “Perhaps then it is not surprising that if Dipsas
is a procurer, so is Elegy herself [...], so too is the Ovidian lover”;"” asimis-
mo, Dipsade, y las brujas de la poesia latina en general, funcionan como una
categoria ética, una antitesis del modelo femenino ideal segtin los parametros
de los detentadores del poder;™ es, ademas, el pretexto util para justificar los
fallos sexuales, o los comportamientos sexuales desmesurados.™

Lo que nos interesa en nuestro caso es prestar especial atencion a la cons-
truccién literaria de Dipsade como representacion del anti-modelo femenino.
La descripcién fisica que de ella hace Ovidio, como no puede ser de otra
manera, es perfectamente acorde con su integridad moral. Ovidio nos la pre-
senta como una vieja borracha que no ha visto jamas la luz del dia; trabaja

ensalmos de Eea y con su arte tuerce las claras aguas de vuelta a su fuente; sabe bien qué puede
una hierba, qué la cuerda retorcida al impulso del trompo, qué el toxico de la yegua en celo.
Cuando lo quiere, se apelotonan las nubes en el cielo todo; cuando lo quiere restalla claridad en la
despejada béveda. He visto a los astros, si me creéis, goteando sangre; purpura de sangre estaba
la cara de la Luna. Sospecho que metamorfoseada revolotea ella a través de nocturnales sombras
y que de plumas se viste su cuerpo de vieja; lo sospecho y es fama; fulgura en sus ojos también
doble pupila y sale luz de gemelos redondeles.” (Trad. de F. Socas, Madrid, Alma Mater, 1991).

113 Tupet 1976: 178-181; Clerq 1995: 88 y ss.

114 A.R. Arg. 4,1638-88. Una discusion de este pasaje en Dickie 1990.

115 Winkler 1991; Graf 1994: 211-216; Dickie 2000.

116 Caro Baroja 1961.

117 Davis 1999.

118 Gordon 1999: 194-204; Stratton 2007.

119 Gordon 1999.
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como alcahueta en el submundo de los burdeles; conoce todos los artificios
de la magia, y tiene una anomalia fisica precisamente en los ojos, tiene doble
pupila. El retrato de Dipsade suele ponerse en relacion con el de la otra gran
bruja de la poesia erdtica augustea, la Acantis de Propercio,”® cuya descrip-
cion fisica es mas detallada que la de Ovidio. Acantis es, igual que Dipsade,
vieja, con los dientes llenos de caries, la piel arrugada, hasta tal punto delgada
que se pueden contar sus huesos, enfermiza, tosiendo esputos sanguinolentos
constantemente; y su alma, como su cuerpo, esta completamente podrida
(animam putrem).

Lo que mas destaca en el retrato ovidiano, es la inadaptacion social de Dip-
sade. Es una vieja constantemente ebria, y lleva un ritmo de vida alterado, es
una noctambula, lo cual le impide participar de las convenciones de la vida
publica.”” Dipsade es una criatura fronteriza, no solo por el hecho de vivir al
margen de las normas sociales, sino por su capacidad de metamorfosearse en
ave nocturna, estd a medio camino entre lo humano y lo animal. Su doble
pupila es una deformacion fisica que, si se entiende dentro del contexto lite-
rario en el que esta siendo utilizada y bajo presupuestos de tipo fisiognémico,
resulta indicativa de un alma pérfida, inmoral y envidiosa. Su capacidad de
aojar y su doble pupila no solo la hacen una criatura temible y peligrosa, sino
que también estan haciendo alusién a un espiritu maligno y dafiino.

Dipsade es la antipoda de cualquier norma establecida, no solo social, sino
también cosmica. Ella representa la alteracion radical del orden de la natu-
raleza con su poder, hace que los rios cambien de curso (inque caput liqui-
das arte recuruat aquas), es capaz de controlar el clima a voluntad (cum
uoluit, toto glomerantur nubila caelo; / cum uoluit, puro fulget in orbe
dies), o hacer que la luna y los astros exuden sangre (sanguine, siqua fides,
stillantia sidera uidi; / purpureus Lunae sanguine uultus erat).

Ademas, conviene destacar un aspecto que consideramos clave en la com-
prensién del fenémeno del aojo, la dicotomia voluntariedad-involuntariedad
que, como hemos comentado con anterioridad, lo define como un poder so-
brenatural dafiino original frente a otro tipo de practicas. En el caso de la
estrofa ovidiana, se percibe esa diferenciacion entre lo voluntario y lo in-
voluntario en Dipsade en la enumeracién de los aspectos que caracterizan
a la bruja. En primer lugar, Ovidio destaca el conocimiento empirico de la
vieja y da cuenta de las habilidades que tiene, cum woluit: Conoce las artes
de Eea, conoce las plantas que se deben usar para los encantamientos, conoce
los ensalmos que se deben recitar y como utilizar el instrumental propio de
la brujeria, y cuando quiere, puede trastornar el orden natural de los elemen-

120 Prop. 4, 5, 64.

121 Como sefiala Ker 2004, se debe establecer una diferencia entre aquellos que aprovechan
parte de la noche como una prolongacién del dia, como los lucubratii, los cuales son moral-
mente elogiables, y aquellos que invierten radicalmente el ritmo de vida, resultando imposible
su participacion en la vida publica, que tiene lugar en su mayor parte durante el dia.
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tos. Frente a esta enumeracion de habilidades, se contraponen los atributos
que no puede controlar, que forman parte de su aspecto fisico. Este grupo
esta compuesto por su doble pupila, y la luz fulgurante que emana de ella.
Como vinculo entre ambos aspectos de la figura de Dipsade, Ovidio sitta la
capacidad de transformarse en bestia; es el paso de una criatura con capacidad
racional, a una que no es capaz de controlar sus impulsos ni sus emociones.

Dipsade es la metafora de lo salvaje, de lo incivilizado, del inadaptado
social, el cual, ademas, se debe temer y evitar, puesto que tiene unos poderes
terribles. En este retrato se lleva lo mas perverso de las ideas fisiognémicas a
su estado mas elevado, en el Ambito de la fantasia literaria, dentro del cual no
hay limites en la creacién de arquetipos éticos. Si los fisibgnomos pretenden
establecer el caracter de un individuo a partir de sus rasgos fisicos, creando
asi la posibilidad de demonizar a una persona tan solo por su aspecto, Ovidio
hace algo similar en el perfil que disefia de Dipsade, pero llevado al extremo.
Su caracter maléfico, incivilizado y marginal se puede predecir en la par-
ticularidad de sus ojos, en esa doble pupila con una capacidad destructiva
incontrolada. Ademas, Ovidio se entretiene en los ojos, los cuales tienen un
significado simbélico muy fuerte segun las ideas fisiognémicas.

El empleo de la doble pupila como elemento indicativo, a la vez, de la
capacidad de aojar y del oprobioso caracter ético del poseedor se encuentra
también en un pasaje de Plinio el Viejo en la descripcion que hace de una serie
de pueblos de Africa, Escitia, el Ponto y los Balcanes:

in eadem Africa familias quasdam effascinantium Isigonus et
Nymphodorus, quorum laudatione intereant probata, arescant
arbores, emoriantur infantes. esse eiusdem generis in Triballis et
Illyris adicit Isigonus, qui uisu quoque effascinent interemantque
quos diutius intueantur, iratis praecipue oculis, quod eorum ma-
lum facilius sentire puberes; notabilius esse quod pupillas binas
in oculis singulis habeant. huius generis et feminas in Scythia,
quae Bitiae uocantur, prodit Apollonides. Phylarchus et in Ponto
Thibiorum genus multosque alios eiusdem naturae, quorum notas
tradit in altero oculo geminam pupillam, in altero equi efﬁgiem;
eosdem praeterea non posse mergi, ne ueste quidem degravatos.
haut dissimile iis genus Pharmacum in Aethiopia Damon, quo-
rum sudor tabem contactis corporibus afferat. feminas quidem
omnes ubique uisu nocere quae duplices pupillas habeant, Cicero
quoque apud nos auctor est. adeo naturae, cum ferarum morem
uescendi humanis uisceribus in homine genuisset, gignere etiam
in toto corpore et in quorundam oculis quoque uenena placuit, ne
quid usquam mali esset quod in homine non esset.!*?

122 Plin. N.H. 7,16-18: “Isigono y Ninfodoro cuentan que en la misma Africa hay familias
de aojadores con cuyas alabanzas arruinan los prados, secan los arboles y hacen morir a los
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Casi un siglo mas tarde, Aulo Gelio hace referencia a unos libros que en-
cuentra por casualidad, en los que se recoge la misma informacién que luego
leerd en Plinio. Por la relacién obvia entre el relato de Gelio y el de Plinio, no
seria de extrafiar que los autores de los libros que menciona el Gelio sean los
mismos que los que cita el naturalista:

Id etiam in isdem libris scriptum offendimus, quod postea in
libro quoque Plinii Secundi naturalis historiae septimo legi, esse
quasdam in terra Africa hominum familias uoce atque lingua
effascinantium, qui si impensius forte laudauerint pulchras ar-
bores, segetes laetiores, infantes amoeniores, egregios equos, pe-
cudes pastu atque cultu opimas, emoriantur repente haec omnia
nulli aliae causae obnoxia. Oculis quoque exitialem fascinatio-
nem fieri in isdem libris scriptum est, traditurque esse homines
in Illyriis, qui interimant uidendo, quos diutius irati uiderint,
eosque ipsos mares ferninasque, qui uisu tam nocenti sunt, pupi-
llas in singulis oculis binas habere.??

Afirmar que estos pasajes estan influidos por el género literario de los
mirabilia es una obviedad; Isigono de Nicea era un paradoxégrafo que vivié
entre el siglo I a.C. y el I d.C. Ninfodoro (ca. 335 a.C.), originario de Siracusa,
y Filarco (s. Il a.C.) también eran escritores de “hechos maravillosos”, y son
las fuentes mas antiguas que usa Plinio en este pasaje. Aparte de éstos, Da-
mon, también de época helenistica, era un historiador originario de Bizancio,
y Apolénides (s. Ia.C.) era historiador.?

nifios. Isigono afiade que hay gente de ese mismo tipo entre los Tribalios y los Ilirios, los cuales
provocan el mal de ojo y matan a los que miran durante largo tiempo, sobre todo con ojos
airados; los nifios son mas sensibles a esos hechizos; lo mds notable es que tienen dos pupilas
en cada uno de los ojos. Apolénides afiade que también hay en Escitia mujeres de este tipo que
son llamadas Bitias; también Filarco dice que en el Ponto esta el pueblo de los Tiborios y otros
muchos de la misma naturaleza, de los que cuenta que en un ojo tienen una pupila gemela y en
el otro la imagen de un caballo; dice ademads que no se pueden sumergir, a no ser que se les quite
el vestido. Damon cuenta que el pueblo de los Farmacos, cuyo sudor produce la putrefaccion si
se toca, no es diferente a estos (los pueblos anteriores). Entre nosotros, Cicerén es el autor que
cuenta que en cualquier lugar, todas las mujeres que tienen doble pupila, provocan dafio con la
mirada. Tal es asi que la naturaleza, la cual originé la salvaje costumbre en el hombre de alimen-
tarse con visceras humanas, también colocé veneno en todo el cuerpo, incluyendo a veces el ojo,
de modo que no haya ningin mal que no esté en el hombre.”

123 Gell. 9, 4, 7-8: “Es mas, en estos libros encontramos escrito algo que luego lei en el sép-
timo libro de la Historia Natural de Plinio Segundo: que en la tierra de Africa hay familias de
hombres que aojan con la voz y con la lengua, las cuales, si elogian vehementemente y con fuerza
arboles hermosos, coseschas abundantes, nifios encantadores, caballos excelentes o ganado loza-
no por el pasto y los cuidados, todos ellos mueren repentinamente, sin estar sujeto a otra causa.
En estos libros esta escrito que con los ojos provocan un aojo fatal, y cuentan que hay hombres
entre los ilirios que matan mirando a los que observan con ira durante largo tiempo, y estos
mismos, hombres y mujeres que tienen un rostro tan dafino, tienen dos pupilas en cada 0jo.”

124 Beagon 2005: 138-145.
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Sin embargo, este texto de Plinio no se ha puesto nunca en relaciéon con
ideas de caracter fisiognémico; la manera en que se suelen interpretar no va
mas alld de la idea de que algunos pueblos extranjeros poseen habilidades
sobrenaturales destructoras. De hecho, las principales traducciones del libro
séptimo de Plinio (Les Belles Lettres, Loeb, BCG), traducen effascino como
“embrujar”; sin embargo, en un autor como Plinio precisamente, que es el
mayor tedrico de la magia en el mundo romano, lo normal habria sido que en
lugar de familias effascinantium empleara familias magorum, o familias
incantatorum, en caso de que hubiera querido dar ese sentido de “familias
de hechiceros”, o “familias de brujos”. El empleo de effascino en Plinio no es
inocente. Cada vez que recurre a él, o a cualquiera de los términos del cam-
po semantico de fascino, lo hace con precisiéon. Cuando Plinio comenta las
propiedades profilacticas de la saliva, incluye fascinatio en una enumeracion
de desgracias naturales (o clasificadas como tales), como el veneno de las ser-
pientes, el contagio por contacto con epilépticos, o los sucesos funestos que
puedan ocurrir ante el encuentro con un cojo del pie derecho.””® En ningtin
caso hace referencia a cualquier tipo de actividad ritual o voluntaria. Asimis-
mo, es una de las fuentes principales para saber que en Roma existia un dios
Fascino, medicus inuidiae.”® No hay lugar para pensar que effascino es
sinénimo de “embrujar” en Plinio.

Hay varios aspectos en el texto de Plinio que podrian ser indicativos de
una influencia de caracter fisiognémico a la hora de describir a estos pueblos.
Como se ha visto en un apartado anterior, algunas teorias fisiognémicas no
se preocupaban tan solo por distinguir el caracter del individuo, sino que
llegaban a categorizar pueblos enteros. Estas teorias estaban, a su vez, relacio-
nadas con la idea hipocratica de que las condiciones climaticas configuran el
caracter de las personas. No parece equivocado pensar que este tipo de teorias
son el escenario en el que se sitta la descripcion de las familias aojadoras de
Africa. La poca precision del pasaje hace que no se puedan situar en un entor-
no geografico concreto, pero, por las habilidades sobrenaturales de estas fa-
milias, suponemos que se trata de las regiones desérticas del interior. El clima
torrido seria el causante de que sea en esas regiones de Africa donde habiten
las serpientes mas venenosas,'”” o un tipo de fauna con atributos similares a
los de estas familias de aojadores como el catoblepas. La descripcion de Pli-
nio de esta criatura es de caracter paradoxograﬁco su habitat es ese desértico
interior de Africa en donde nace el rio Nigris (identificado con el Niger):

Apud Hesperios Aethiopas fons est Nigris, ut plerique existima-
vere, Nili caput, ut argumenta quae diximus persuadent. iuxta
hunc fera appellatur catoblepas, modica alioqui ceterisque mem-

125 Plin. N.H. 28, 35.
126 Ibid. 28, 39.
127 Cf. Luc. B.C. 9, 715-726.
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bris iners, caput tantum praegrave aegre ferens — id deiectum
semper in terram — , alias internicio humani generis, omnibus,
qui oculos eius videre, confestim expirantibus.'?®

A esta fauna africana pertenece también el basilisco, el famoso rey de los
ofidios. Plinio explica que habita en la Cirenaica y lo describe de la siguiente
manera:

duodecim non amplius digitorum magnitudine, candida in ca-
pite macula ut quodam diademate insignem. sibilo omnes fugat
serpentes nec flexu multiplici, ut reliquae, corpus inpellit, sed
celsus et erectus in medio incedens. necat frutices, non contactos
modo, verum et adflatos, exurit herbas, rumpit saxa: talis vis
malo est.'?

El basilisco tiene ademas la capacidad de matar con la mirada si la man-
tiene fija en un objet,ivo concreto,” de modo que la mirada venenosa es una
cualidad comtn en Africa.

En el caso de las familias de las estepas de Europa Oriental, como los es-
citas, o los tiborios, no se puede recurrir a una explicacion de tipo ecologico;
al vivir en regiones frias, no tendrian por qué tener la misma capacidad de
generar veneno que los habitantes de las regiones desérticas de Africa. Sin
embargo, si bien no se puede recurrir a una explicacion de tipo climatico, si
que se puede recurrir a las teorias puramente fisiognémicas. Se ha visto antes
como tener los ojos azules, que es el color habitual de las gentes de Europa
Oriental, es un signo negativo que revela a una persona incivilizada, salvaje
e injusta. En tanto que personas incivilizadas, desconocen cémo se deben
manifestar las emociones y cuando se deben controlar, por lo cual, no seria
de extrafar que se las considerara como envidiosos potenciales. Por lo tanto,
la capacidad para provocar el mal de ojo, como en el caso de la bruja Dipsade,
es afin al caracter malévolo y peligroso de estos pueblos, acorde al mismo
tiempo con el ecosistema extremo y salvaje en el que habitan.

128 Ibid. 8,77: “En el pais de los etiopes occidentales esta la fuente Nigris; seguin la mayoria
cree, nacimiento del Nilo, tal y como inducen a pensar las pruebas que hemos mencionado.
Junto a ella vive el animal llamado catoblepas, por regla general de tamafio mediano y de
miembros sin fuerza, solo soporta con dificultad su cabeza, que es muy pesada. Siempre la tiene
inclinada hacia tierra; de otra manera supondria la ruina de la especie humana, pues todos los
que han visto sus ojos mueren inmediatamente.” Cf. Ael. NA. VIL 5; Ath. 5, 221 b-c, en donde
se describe a la misma criatura.

129 Plin. N.H. 8, 78: “es de un tamafio no mayor de doce dedos, se la reconoce por una
mancha blanca en la cabeza como una especie de corona. Con su silbido pone en fuga a todas las
serpientes y no impulsa su cuerpo con una ondulacién en serie como las demas, sino que avanza
levantada y erguida sobre su parte central. Mata los arbustos, no solo al tocarlos sino también al
exhalar su aliento sobre ellos, abrasa las hierbas, rompe las piedras; tal es la fuerza de su veneno.”
La primera referencia que hay al ofidio se encuentra en Ps.Democr. B 300.7a.

130 Plin. N.H. 29, 66.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



126 ANTON ALvAR NURNO

El caso de los tribalos y los ilirios, hacen que el discurso de la alteridad
sea dificilmente aplicable a este pasaje de Plinio, puesto que éstos, en tiem-
pos del naturalista romano ya no pertenecen a alguna ignota region en los
extremos de la ecimene, en donde resulta sencillo caracterizar el ecosistema
con criaturas fantasticas, sino que, como los marsios o los hirpios,” viven
dentro de las fronteras del Imperio. La geogratia de lo maravilloso no se sitta
exclusivamente en los limites del mundo conocido. Al reconocer la existencia
de gentes con poderes sobrenaturales innatos en el mismo ntcleo del imperio
romano, deja de resultar valida la explicacion climatica a la que se puede
recurrir en el caso de los habitantes de regiones extremas. El panorama, ade-
mas, no se limita a una cuestién étnica, sino que también tiene su correlato
en el mundo animal. Entre la fauna mediterranea con la capacidad de aojar,
Plinio incluye al lobo;"? por su parte Eliano explica que el chorlito tiene la
capacidad innata de sanarlo.'®

Dar una explicacion satisfactoria a esta cuestiéon no resulta sencillo. El
hecho de que Plinio recurra a un instrumento empleado habitualmente para
clasificar lo extrafio, lo ajeno al mundo romano, y lo utilice para gentes inte-
gradas en el sistema ha llevado a plantear diferentes propuestas. En un con-
texto analitico mas amplio en el que también se detecta esta paradoja, en el
de la magia greco-romana, R. Gordon propone que esta ambigiiedad es el
reflejo de una mentalidad colectiva que comparte una actitud ambivalente
en la conceptualizacion de la magia. La sociedad greco-romana quiere bene-
ficiarse de las ventajas que ofrece la magia, pero al mismo tiempo se resiste a
ello. En las fuentes, la magia se presenta como algo cotidiano y familiar, pero
al mismo tiempo extranjero y exoético. Esa ambigiiedad en el concepto de la
magia, en cuyos pares de opuestos entrarian dentro de “lo familiar” las brujas
tesalias, los hechiceros marsios, o, en nuestro caso, los tribalos y los ilirios,
como contrapunto de “lo extranjero”, cuyo epitome seria el mundo persa, se
mantiene, puesto que resulta un caldo de cultivo idéneo en la negociacién
constante entre el grueso de la sociedad y la clase dominante, que, al fin y
al cabo, es la que decide qué practicas resultan legitimas y cuales deben ser
censuradas.’3*

Por su parte, en un analisis intratextual de la obra de Plinio, M. Beagon
propone como solucién al dilema una ruptura en la percepcion horizontal
del espacio que se suele tener. La construccién espacial centro-periferia no

131 Ambos pueblos, habitantes del Apenino central los unos, y de las inmediaciones de
Roma los otros, son citados por Plinio. En el caso de los marsios, N.H. 7, 15; N.H. 28, 35. Con
respecto a los hirpios, N.H.7,19. Puesto que se trata de pueblos que viven en las inmediaciones
de Roma, los autores que aluden a ellos son numerosos; para una explicacién detallada vid.
Piccaluga 1976 y Dench 1995: 159-174.

132 Plin. N.H. 8, 80.

133 Ael. H.A. 17, 13.

134 Gordon 1987.
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solo responde a la percepcion de la ecimene frente al territorio ignoto, sino
también al eje vertical uranico-ctonico. Lo maravilloso y sobrenatural no
solo tiene que estar ubicado fuera de las fronteras del mundo conocido, sino
que también puede resultar una manifestacién de los mundos celeste y subte-
rraneo, que son igualmente ignotos y periféricos frente al mundo conocido.
Dentro de este planteamiento, los marsios, por ejemplo, se entenderian como
un elemento liminal entre el mundo romano y el mundo subterraneo al tener
esa especial relacion con las serpientes, animal ctonico por excelencia. Segtin
Beagon, la explicacion pliniana a la tridimensionalidad espacial y la exis-
tencia de mirabilia en el mismo nicleo del Imperio, radica en el concepto
estoico de pneuma, esa brutal fuerza vital césmica que crea un vinculo entre
todas las partes del universo.'®

En dltimo lugar, E. Dench le da una dimensién histérica al problema.
La mala reputacion que tienen algunos pueblos italicos como los marsios,
tachados de brujos y adivinos charlatanes por las fuentes latinas, se debe a
un recuerdo, a una especie de fosilizacion de la propaganda de desprestigio
y vituperio que la intelectualidad romana gener6 a mediados de la Republi-
ca, durante las guerras samnitas que enfrenté a la Vrbs con los pueblos del
Apenino Central, y, una vez unificada italia, en la Guerra Social (o Guerra
Marsia: 91-88 a.C.).1%¢

Se podria plantear que la idea que tiene Plinio de tribalos e ilirios como
gentes con poderes destructivos innatos, puede responder a varias causas. En
primer lugar, la fuente que utiliza Plinio es Isigono, un paradoxégrafo griego
del que se sabe poco; se ha propuesto que vivié entre el sigloIa.C.y el Id.C.
Isigono puede estar por un lado reflejando la actitud tradicional griega frente
a los tracios, y por el otro, la vision que se forma Roma con respecto a los
pueblos tracios en sus largas campafas de conquista. No es este el lugar para
analizar las relaciones entre Grecia y los pueblos Tracios, ni la percepcion
griega de Tracia;"¥” basta aqui afirmar que las relaciones entre unos y otros
no fueron demasiado positivas, sobre todo a partir de Filipo II, que en el afio
339 marcha contra los tribalos para asegurar las fronteras macedonias en el
norte, hasta la entrada de Roma en el teatro de guerra balcanico, en el afio
229 a.C. Durante todo ese periodo de tiempo, los pueblos tracios, aunque son
integrados en el imperio de Alejandro, mantuvieron vivo su deseo de inde-
pendencia y su insumision al control por parte de potencias extranjeras. En
el aflo 325, por ejemplo, recuperan la independencia en un movimiento de

135 Beagon 2007.

136 Dench 1995: 154-174.

137 Sobre Tracia, vid. Tacheva 1976 y Theodossiev 2000. La cuestion de la alteridad en el
mundo griego es un tema que ha recibido un gran interés por parte de los investigadores mo-
dernos, por lo que la bibliografia con respecto a ese tema es muy amplia. Gruen (2006) es una
buena sintesis con una 1til nota bibliografica. Resulta de referencia obligada Reverdin y Grange
(1990), en especial la intervencién de D. Asheri, dedicada al mundo tracio.
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liberacion nacional dirigido por Seutes IIL A pesar de que la arqueologia ha
constatado la presencia de dinastias tardo-helenisticas en la regién de los tri-
balos, la incapacidad de crear un territorio unificado entre los pueblos tracios
se mantiene hasta finales del periodo helenistico.”

En el caso del encuentro entre Roma y el mundo tracio, las relaciones no
son mucho mejores. La actitud indomita de los pueblos tracios hace que las
campafias de conquista se sucedan hasta Licinio Craso. A pesar de que los en-
frentamientos con Roma comenzaron a finales del siglo III a.C,, el territorio
tribalo-ilirio no es provincia romana hasta c.a. el afio 15 d.C., con la constitu-
cion de la provincia de Mesia. Ante este panorama, no seria de extrafar que
Isigono percibiera a los pueblos tracio-ilirios de manera tan negativa como
para describirlos con poderes sobrenaturales de caracter destructivo innatos.
En cuanto a la imagen que debi6 tener Plinio el Viejo sobre Tracia, tampoco
debia ser muy positiva a pesar de que ya llevaba siendo provincia romana va-
rias décadas. Durante el siglo I d.C., Tracia es poco mas que el puente desde el
que lanzar operaciones militares al Danubio.”*” No se aprecia una integracion
clara de las élites locales con el nuevo orden; por ejemplo, no hay testimonios
de nombres propios tracios en la epigrafia de la region hasta el siglo I d.C.,'*!
y las nuevas ciudades que se fundan no adquieren el estatuto de colonia hasta,
de nuevo, el siglo IL.1*?

En tercer lugar, Plinio puede estar mostrando en el pasaje que estamos tra-
tando la idea generalizada que presenta a los pueblos de las montafias como
personas pobres, rudimentarias y que viven del saqueo y el pillaje frente a las
gentes de las llanuras, que suelen ser sociedades agricolas con un alto grado
de desarrollo.®® Esta seria una variante de la teoria ecolégica formulada en
Hipdcrates, con la salvedad de que aqui, la ubicacién geografica de los ecosis-
temas hostiles es el territorio de alta montafia. En el pasaje de Plinio, este as-
pecto lo comparten tanto tribalos e ilirios, con su capacidad innata de aojar,
como los marsios y los hirpios, con otro tipo de habilidades sobrenaturales
innatas, pero igualmente inquietantes.

Al mismo tiempo, la variedad de alternativas analiticas que ofrece el
pasaje de Plinio puede resultar Gtil como indicador de la complejidad étni-

138 Curt. 10, 1, 44-45.

139 Theodossiev 2000: 89-90.

140 Mocsy 1974: 80 y ss.

141 Spiridonov 1988.

142 Velkov 1989.

143 Isaac 2004: 406-410. Como el autor indica, aunque esta concepcién negativa de los
pueblos de las montafias suele ser la predominante, hay autores, como Pl. Lg. 677a-682, que
presentan a los pueblos montafieros como “nobles salvajes”: gracias al primitivismo en el que
viven, no existe la guerra ni conflictos sociales de ningun tipo. La configuraciéon mental de la
serrania juega un complejo papel como contraste frente a la llanura y la ciudad. A este respecto,
vid. Buxton 1992; Buxton 1996; y el volumen dedicado a la montafia como biotopo en Olshau-
sen y Sonnabend 1996.
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ca del imperio romano en el siglo I d.C. El mosaico étnico por el que esta
formado Roma provoca reacciones entre los grupos intelectuales, los cuales
tratan de establecer jerarquias entre los diferentes etno-tipos; el texto plinia-
no referente a familias de aojadores estaria incluido en este esfuerzo taxoné-
mico: influido por los antecedentes historicos de los pueblos a los que hace
referencia, o por su situacién periférica con respecto al ntcleo del mundo
civilizado, Plinio hace una descripcion de estas gentes de caracter claramente
execrable, utilizando para ello elementos que, desde nuestro punto de vista,
podrian tener una influencia mas o menos directa de las ideas fisiognoémicas.
De esta manera, y puesto que una explicacion de tipo oftalmoldgico parece
del todo improbable, tiene mas sentido la referencia a unos ojos con doble
pupila como rasgo sintomatico de un caracter moral venenoso y nocivo.

A lo largo de toda esta seccion se ha mostrado como los ojos son uno de
los elementos mas reveladores del caracter de los individuos segtin las teo-
rias fisiognémicas. Esta idea, que tiene un desarrollo tedrico especifico en los
tratados fisiognomicos, influye en algunos autores, que la desarrollan en una
manera menos ortodoxa que la de los tratados que se han conservado. El pa-
saje mas explicito a este respecto es el de Plutarco, Quaest. conu. 681d-681f:
Mestrio Floro, el anfitrion de la cena, defiende la existencia del poder nocivo
del mal de ojo, e indica, como piedra angular para la comprension del mal de
0jo, que “cuando el alma sufre, involucra también al cuerpo” (6T TAcYOLs’ 1)
oy 10 shdpo ovv&an’@ch). Asi, cuando alguien sufre envidia, se le llena
el alma de una maldad intensa que se canaliza a través de los ojos y provoca
un dafio terrible en la persona envidiada. Y esto es asi porque “los sentimien-
tos del alma refuerzan y hacen més intensas las potencias del cuerpo” (&
nafn o Thg Puyfig EXPPDOVVLSL Kol TOLET 0POOPOTEPNG TAG TOD GAOUATOG
Suvdpelg). La manera en que se articula la asociacién entre el mal de ojo y la
envidia se presenta a continuacion.

2. EL MAL DE 0JO Y LA ENVIDIA

Dans l'adversité de nos meilleurs amis,
nous trouvons toujours quelque chose
qui ne nous déplait pas.

La Rochefoucauld, Maximes, n°583.

En el capitulo dedicado a la definicién del mal de ojo, destacabamos la
estrecha relacion que hay entre el mismo y la pasion de la envidia, llegan-
do esta ultima a tener un origen etimolégico que la vinculaba a la creencia
en el aojo. Sin embargo, advertiamos, el mal de ojo y la envidia no actian
siempre como sindénimos, y en ocasiones no resulta sencillo decidir si se esta
aludiendo a la pasion o a la creencia sobrenatural. Por otro lado, el hecho de
que el mal de ojo esté intimamente ligado a la envidia no es una originalidad
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exclusivamente romana, sino que es una caracteristica que comparten todas
las sociedades en las que se ha constatado esta creencia. Segin J. M. Roberts,
el factor principal que favorece la creacion supraestructural del mal de ojo es
que la sociedad en cuestién debe tener un grado de desarrollo econémico y
jerarquizacion social elevados, puesto que las desigualdades acentuadas ge-
neran un malestar que puede acabar expresandose en forma de mal de ojo.'**

Los factores desencadenantes de la envidia son los mismos que los que
atraen la mirada destructiva del aojo; sin embargo, el caso contrario no se
produce, es decir, la manera en que se manifiesta la envidia no siempre es en
forma de una maldicion de aojo.*® Ademas, la expresion de las emociones no
es una categoria cultural de caracter universal, sino que depende del contexto
social en el que se desarrolla. La afirmacién que acabamos de enunciar no
esta compartida por todos los investigadores de las emociones; suele existir
una brecha entre etélogos y psicélogos por un lado, y antropélogos y socio-
historiadores por el otro, que hace que existan dos tendencias antagonicas
con respecto a la universalidad o no de las emociones."

El primer trabajo al que se suele hacer referencia dedicado exclusivamente
al estudio de las emociones humanas es la obra de Darwin, The Expression
of the Emotions in Man and Animals. A lo largo de sus viajes en el Beagle,
de la observacion del comportamiento de sus hijos a lo largo de los afios y del
estudio de fotografias y publicaciones sobre ese mismo tema, el naturalista
britanico llegé a la conclusién de que las emociones, asi como su expresién
gestual, eran de caracter universal. Para los resultados, estaba especialmente
interesado en conocer el comportamiento de sociedades que no hubieran es-

144 Roberts 1976; cf. Foster 1972: 168-169, que también sugiere que se debe superar un
umbral de desarrollo econdémico para que surja el sentimiento de la envidia.

145 Foster 1972: 172-174.

146 Aparentemente, el detonante que marco la separacién entre relativistas y universalistas
fue Lutz 1988. Antes de la publicacién de la antropdloga, habia trabajos de socidlogos, como
Shoeck 1969, y antropdlogos, como Foster 1972, que trataban las emociones, y en concreto la
emocién de la envidia, como una categoria universal. En la linea de C. Lutz, vid. Harré 1986 y
Myers 1979. Entre las publicaciones de socidlogos e historiadores que destacan lo relativo de las
emociones, conviene destacar el trabajo de Nisbett 2003 —en un estudio en el que se ponen de
manifiesto las principales diferencias entre el pensamiento oriental y el occidental-, los trabajos
histéricos recopilados en Stearns y Stearns 1988 y, con respecto a las diferencias entre las emo-
ciones en el Mundo Clasico y las concepciones modernas, Walcot 1978 y, especialmente, Braund
y Gill 1997, Harris 2001, Konstan y Rutter 2003, Kaster 2005 y Konstan 2006. Como respuesta
al nuevo planteamiento del estudio de las emociones propuesto por la antropdloga estadouni-
dense, vid. Kitayama y Markus 1994, y Thomas 2001: cap. 7. La socio-lingiiista Wierzbicka
1999 trata de plantear una posicién de consenso afirmando que, si bien las categorias conceptua-
les de las emociones varian, los sentimientos son universales. Sin embargo, se deberia establecer
una diferencia entre el concepto de sentimiento, que es compartido con los animales, y el de
emociones, en el que el componente racional juega un papel basico. Goldie 2000: 86—95 es uno
de los dltimos exponentes de una larga tradicion filoséfica que divide las emociones en basicas
—panculturales— y complejas. Ahora bien, la decision de establecer este tipo de divisiones es
puramente etnocéntrica.
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tado en contacto con Europa hasta hacia muy poco tiempo, de modo que no
pudieran haberse visto influidas por las costumbres europeas. Con ese propé-
sito, envio un formulario a las colonias britanicas; sin embargo, este método
no estuvo carente de imprecisiones. En primer lugar, en muchos de los paises
a los que envi6 el formulario, solo tenia un informante, por lo que sus res-
puestas no podian ser contrastadas; en segundo lugar, no pregunté a nativos,
sino a ingleses; y en tercer lugar, en el enunciado de las preguntas, se sugeria
de manera implicita la respuesta que se buscaba.'*” Ademas, si hubiera envia-
do fotos con gestos faciales expresando emociones, se habria encontrado con
que las respuestas no habrian sido uniformes.!8

Independientemente de lo acertado de la metodologia de Darwin, lo cier-
to es que sigue habiendo investigadores que defienden la universalidad de
las emociones de una manera mas o menos velada. Al fin y al cabo tiene que
haber una respuesta emocional a la reaccién fisiologica del llanto, o el amor
parece estar presente en todas las culturas. Y decimos “parece estar” porque
los antropdlogos, en sus esfuerzos por demostrar la especifidad de las emo-
ciones, han llegado a encontrar modelos culturales carentes de emociones que
se podrian considerar universales. Por ejemplo, los ya extintos esquimales
Utkuhikhalingmiut, o los Chewong de Malasia, estaban totalmente faltos
de una pasién que a simple vista no deberia corresponder a una elaboracion
cultural compleja: el enfado.*

Un articulo de T. J. Scheff ilustra claramente los principales motivos de
disputa entre los estudiosos de las emociones, entre los que la cuestion de la
universalidad o no de las mismas es especialmente intenso. Segtn Scheff, el
principal problema que impide alcanzar un consenso es la concepcion que
ambos grupos tienen de las emociones. Los universalistas son de la opinién de
que las emociones son reacciones genéticamente determinadas y, por tanto,
universales. Por su parte, los relativistas culturales defienden que las emo-
ciones son una respuesta mental a las variaciones del entorno, especialmente
el social ™ Los argumentos que esgrimen los relativistas nos resultan mas
convincentes. No entendemos como comportamiento emocional una mera
reaccion biolégica; el llanto de un recién nacido no se puede entender como
rabia o pena, sino como un mensaje que puede significar dolor, suefio, ham-
bre o frio, por decir solo unas cuantas posibilidades. Las emociones son una

147 Por ejemplo, en lugar de “¢se expresa sorpresa con los ojos y la boca muy abiertos, y las
cejas alzadas?”, habria sido mas objetivo preguntar, “¢qué tipo de emocién se expresa cuando los
0jos y la boca estin muy abiertos, y las cejas alzadas?”. Eckman 1998: 366-368.

148 En un estudio de estas caracteristicas realizado en un grupo de norteamericanos y otro
de japoneses, se vio que los asiaticos daban respuestas que a Darwin le habrian parecido del todo
confusas, puesto que asociaban tanto emociones positivas como negativas al mismo rostro.
Nisbett 2003: 187-188.

149 Briggs 1970 para los esquimales, y Howell 1984 y Heelas 1984 con respecto a los
chewong.

150 Scheff 1983.
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respuesta culturalmente aprendida ante una determinada situacién (que, por
otro lado, suele ser social) y, por tanto, susceptible de variaciones o, incluso,
ausencias en unas culturas con respecto a otras. Esto incluye la supresién o
la restriccidon de ciertas emociones. En ese sentido, la ausencia de enfado o
rabia entre los Utkuhikhalingmiut y los Chewong puede responder no a que
efectivamente carezcan de ese sentimiento, sino a que su manifestacién es
socialmente inaceptable, por lo que debe ser reprimido y censurado.

Nuestro interés se centra en la elaboracion cultural de las emociones, y en
particular de la envidia; las reacciones somaticas que éstas puedan provocar
son una respuesta a una situacidn racionalizada, por muy paradéjico que
esto pueda resultar al estar tratando un tema generalmente asociado con los
instintos. Como A. Ben-Ze’ev indica:

Emotions can be rational or nonrational in each sense or in both.
Emotions are essentially nonrational in the descriptive sense,
since they are typically not the result of deliberative, intellectual
calculations. Emotions are often rational in the normative sense:
frequently, they are the optimal response. In many cases, emo-
tions, rather than deliberative, intellectual calculations, offer the
best means to achieve our optimal response. This may be true
from a cognitive point of view —that is, emotions may supply
the most reliable information in the given circumstances; from a
moral point of view —that is, the emotional response is the best
moral response in the given circumstances; or from a functional
point of view —that is, emotions constitute the most efficient
response in the given circumstances.”

Al plantearnos la posibilidad de que existan sociedades carentes de una
emocion homologa a la envidia, mas que una respuesta satisfactoria, lo que
hemos encontrado ha sido un enfrentamiento dialéctico. A raiz del trabajo
de Roberts, se podia concluir que la ausencia de la creencia en el mal de ojo
en algunas sociedades iba vinculada a la carencia o falta de desarrollo de la
emocion de la envidia.* Una sociedad con un alto grado de desarrollo eco-
némico y marcadas diferencias de clase genera de manera acentuada las ideas
de propiedad privada y de competencia, las cuales se filtran en todos los as-
pectos de la vida de un individuo; este escenario es el apropiado para que se
produzcan conceptualizaciones elaboradas de la envidia. Por otro lado, en un
colectivo en el que no hay promocioén o reconocimiento social, y en donde
todo se comparte, no hay necesidad de crear un concepto emocional llama-
do envidia. El arquetipo cultural que tradicionalmente se presenta con estas
caracteristicas es el de los grupos de cazadores-recolectores, cuyos modos de

151 Ben-Ze’ev 2000: 166.
152 Roberts 1976.
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vida se han llegado a definir como “comunismo primitivo”. Sin embargo, la
interpretacién que se ha hecho de este tipo de culturas ha sido puesta en tela
de juicio en los tltimos afios, y se ha sefialado que la manera de describirlas
respondia mas a la busqueda de un ideal proto-modelo ético de corte marxista
que a la realidad que se puede constatar.® La nocién de “sociedades igualita-
rias” no parece del todo correcta. Los !kung, por ejemplo, pasan gran parte
del dia hablando sobre quién tiene qué, quién ha compartido lo que tiene, o
quién no lo ha hecho. Esto transforma el concepto utépico de “comunismo
primitivo”, de voluntariosa puesta en comun de los bienes, en un sistema de
relaciones de inter-dependencia mas complejo en el que se comparte, pero
no por buena voluntad, sino por una constante presién social. Los infor-
mes etnograficos estan llenos de anécdotas que demuestran precisamente la
intencion contraria, la de esconder determinadas posesiones preciadas para
no tener que compartirlas.”™ Resulta funcional el desarrollo de una emocién
como la envidia para persuadir a los miembros del grupo de que mantengan
el sistema de reparto equitativo de bienes. La elaboracion del concepto de
envidia resulta tremendamente disuasorio: el envidiado puede sentirse objeto
de marginacion social al ser difamado por el envidioso, o puede sentir el te-
mor de sufrir una maldicién de cualquier tipo (ya sea ésta mal de ojo, o no)
conjurada por el envidioso.

Para relajar la tensién social que provocan las diferencias en cualquier
sociedad, se vuelve necesaria la construccién de una serie de valores éticos
morales que eviten que la insatisfaccion social alcance un grado insostenible.
Dentro de la elaboracion de esos valores morales, la definicién de un senti-
miento emocional que llamamos envidia establece unos comportamientos
facilmente reconocibles que se pueden sancionar, se puede negociar en qué
situaciones es licito expresar en publico la pasiéon que nos concierne, en qué
momentos se debe reprimir o, en definitiva, como se debe gestionar.

En el Mundo Clasico, la concepcion que existia sobre las emociones no
difiere mucho de las teorias cognitivas que se proponen en la actualidad, ni
de la taxonomia que de ellas se hace. Para Aristételes, las emociones (mé6n),
son todo aquello que provoca un cambio de actitud en el juicio de cada uno, y
que estan acompaifiadas por un sentimiento de dolor o placer.® Por un lado,
las emociones son una afeccion de la razon, es decir, son una respuesta racio-
nal en el sentido normativo del término. Y por otro lado, se puede estable-
cer una division bipartita de las emociones en buenas y malas, en tanto que
provocan dolor o placer. Los estudios modernos sobre las emociones también

153 Sahlins 1972. Cf. Hdt. 4, 104, en donde el historiador hace alusién a un pueblo, los aga-
tirsos, que viven en el lujo y comparten a sus mujeres, de modo que todos viven como si fueran
miembros de la misma familia, y no existe envidia ni hostilidad entre ellos.

154 Kaplan 2000.

155 Se pueden encontrar varios ejemplos en Kelly 1995: 164-168.

156 Arist. Rh. 1378a 20-23.
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hacen una divisién de este tipo, la cual es enunciada como “dimension he-
doénica, o de valia, de las emociones”. Esta definicion era compartida por las
principales escuelas filosoficas. Los estoicos, por ejemplo, consideraban que
las emociones eran movimientos irracionales del alma contrarios a la natura-
leza, entendiendo “irracional” no como carente de razén, sino como opcién
racional inadecuada. Ademas, tenian en cuenta la dimensién heddnica de las
emociones a través de dos pares de opuestos: deseo frente a temor, y dolor
frente a placer. Sin embargo, la manera de articular la dimensién hedénica de
las emociones es algo diferente de la de Aristételes. El filosofo estagirita no
tiene en cuenta la valencia positiva-negativa tal y como ocurre en la realidad;
cuando él opone dos emociones, ambas pueden ser negativas, estar caracte-
rizadas por el dolor, como la piedad y la indignacion. Para los estoicos, el
bienestar solo lo puede alcanzar una persona carente de emociones.

La manera en que se expresa y se entiende la envidia en el mundo roma-
no no coincide con la concepcion moderna que de ella tenemos, como no
lo hace practicamente ninguna emocién. Los particularismos culturales en
la elaboracion de las respuestas emocionales no es un problema que atafie
exclusivamente a antropdlogos y socidlogos. El pasado tuvo también formas
propias de entender y expresar las emociones, y las traducciones directas no
resultan eficaces en la mayoria de los casos. El ejemplo mas evidente de ello es
precisamente el hecho de que en el campo semantico de inuideo esta incluido
el concepto de mal de ojo, mientras que si se echa un vistazo a la definicién de
“envidia” en el diccionario de la RAE, uno se encuentra con que el término
esta definido como “tristeza o pesar del bien ajeno. Emulacién, deseo de algo
que no se posee”, pero no hay referencia alguna a la creencia en el mal de ojo.
Los ejemplos que hay sobre la inadecuacién conceptual entre los términos
greco-latinos y los correspondientes a las lenguas modernas occidentales son
numerosos y se han trabajado con detalle a lo largo de los tltimos afios, por
lo que no creemos necesario detenernos aqui.’””

La envidia (pB6vog, inuidia, livor) tal y como aparece en las fuentes clasi-
cas, se presenta de manera ambivalente. Una primera impresion harifa creer que
se trata de una emocién de caracter negativo, sin embargo, tal y como ocurre
con la teorizacién de la envidia en la actualidad (aunque por motivos diferen-
tes), esta emocion se expresa con mas matices que el exclusivamente negativo.

Algunos teéricos de las emociones en la actualidad sefialan que la envi-
dia tiene una dimensién social justificable, puesto que expresa un deseo de
igualdad, la voluntad de un reparto equitativo de lo que nuestro sistema de
valores considera que aporta la felicidad.™® En espafiol, existe en el lenguaje

157 Vid. referencias citadas en n. 146 correspondientes al estudio de las emociones en la
Antigiiedad. Konstan 2003 dedica un estudio completo a las precauciones que se deben tomar a
la hora de traducir las emociones de la Antigiiedad.

158 E.g. Shoeck 1969: 231-256; Wierzbicka 1999: 234; Barbalet 1998: 106. Cf. Ben-Ze'ev
2000: 316-321, que niega toda posibilidad de que la envidia pueda entenderse de manera positiva.
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coloquial una diferenciacién entre dos tipos de envidia, la “envidia sana” y
la “envidia mala”. La “envidia sana” se emplea para indicar nuestro deseo de
poseer algo que ha conseguido un conocido nuestro, pero se reconoce a la vez
que la persona envidiada merece el bien que ha obtenido; hay un reconoci-
miento de justicia en nuestra formulacion pasional. Sin embargo, la “envidia
mala” incluye connotaciones de rencor, y se expresa ante una situacion que
se considera injusta y desequilibrada.

2.1. ALGUNOS ASPECTOS SOBRE ®OONOZ, INVIDEO Y LIVOR

En la Antigiiedad también habia alusiones a Bévog o a inuidia que no los
catalogan necesariamente como emociones negativas. En el caso de pBévog,
existe un punto de inflexion en la conceptualizacion de la emocién que se
puede situar entre los siglos VI y IV a.C., a raiz de los conflictos entre la élite
y el demos, sobre todo en Atenas. Los ejemplos en los que cpeévog es em-
pleado de manera neutral, o incluso positiva, se van haciendo cada vez mas
raros, hasta acabar desapareciendo completamente a partir de Aristételes. En
la Iliada y la Odisea, ¢Bévog se emplea con poca frecuencia, pero las veces
en que aparece, no tiene tanto que ver con la emocion de la envidia, sino
mds bien con la nocién de rechazo. Por su parte, Hesiodo, entiende @Bévog
como un medio para estimular la competencia entre oficios.™ Es en Pindaro
cuando empiezan a usarse O8Gvog y sus derivados con mas frecuencia, y ya
con un sentido enteramente negativo; cpeévog aparece en un contexto ago-
nistico como el enemigo tanto de la victoria como del poeta que la canta, y
del éxito en general.® A partir de este momento, cpeévog empieza a cobrar la
forma de un sentimiento que debe ser evitado, puesto que se entiende como
una bajeza moral, y pasa a emplearse en la retérica como un instrumento de
desprestigio en la lucha de clases. Cualquier acusacion de injusticia expresada
por el demos, es neutralizada por parte de la élite al plantearla como una
manifestacion de la envidia que sienten las clases inferiores frente a las supe-
riores.! Aun asi, en el siglo V, el recurso ideolégico a la envidia tiene rasgos
ambivalentes. Segun Estobeo, el filosofo sofista Hipias distinguia dos tipos
diferentes de pB6vog: uno justo, que va dirigido a la gente malvada que recibe
honores, y otro injusto, dirigido contra los que si merecen el reconocimien-
to social: ‘Trrrriag Aéyer 8o etvan pBdvoug: Tov pev Stkonov, dtav Tig Toig
kakoig pBovi) Tipwpévols: Tov Ot ddikov, Stav toig dyaboic.®

159 Hes. Op. 26. Sobre la envidia en Hesiodo, Walcot 1978: 8-14. Cf. Konstan 2006: 118-
119. Sobre el uso de pBévog en Homero, en donde se aprecia raramente el matiz negativo que
adquiere posteriormente, Konstan 2006: 118-119.

160 Most 2003.

161 Fisher 2003, Cairns 2003.

162 Stob. 3, 38, 32. Sobre esta doble concepcién de la envidia en la Atenas Clasica, Fisher
2003.
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Para Aristételes, sin embargo, p86vog es siempre una emocion de caracter
negativo; es una emocion propia de gente con un alma pequefa (pucpo't])vxm)
y amantes de la fama (p1A680€ot), ! de gente ordinaria y de baja estofa (1o 8¢
pBovelv podlov kai pavdwv).* En su definicidn de la emocién, el filésofo
indica que se trata de un molesto dolor que surge ante el bienestar de otro y,
a diferencia de la distincion de Hipias, se manifiesta no tanto porque el otro
no merezca ese bienestar, sino porque es nuestro igual y no merece tener
ventajas sobre nosotros.'® El eje vertical en el que se mueve la envidia en el
siglo V (los envidiosos son aquellos que carecen de los privilegios y el bien-
estar de los envidiados), pasa a ser horizontal con Aristételes. Este cambio
en la posicion de los emisores y los receptores de la envidia se ha explicado
como un reflejo del desagrado con que percibia el filésofo las ideas de equidad
que formulaba el modelo democratico ateniense. Asi, la envidia es un mal
endémico de la democracia, puesto que cualquier pequefia desigualdad que
se produzca puede acabar generando la oprobiosa envidia, mientras que las
grandes diferencias impiden que la plebe imagine siquiera la posibilidad de
emularse con la élite.%

En la literatura latina también hay algunos ejemplos en los que la envidia
es expresada como una emocioén positiva. Séneca, por ejemplo, la justifica
en un pasaje del De Ira de manera similar a Hipias: Nam si bono uiro ob
mala facinora irasci conuenit, et ob secundas res malorum hominum
inuidere conueniet (“pues, si conviene a un hombre bueno enfadarse por las
malas acciones, también le conviene envidiar la prosperidad de los hombres
malvados”).” En este sentido, resulta especialmente relevante un pasaje de
las cartas a Atico de Cicerén en donde el autor recurre al griego para marcar
dos tipos diferentes de envidia que en latin no se pueden expresar:

quod scribis libente te repulsam tulisse eum qui cum sororis tuae
fili patruo certaret, magni amoris signum. itaque me etiam ad-
monuisti ut gauderem; nam mihi in mentem non venerat. ‘non
credo’ inquis. ut libet; sed plane gaudeo, quoniam to vepesdv
interest Tod pBoveiv.ss

Segun Kaster, Cicerén recurre a la terminologia griega para designar dos
tipos de envidia, una injustificada, 6 pB6vog, y otra justificada, la que él sien-
te, 1) vépeoig. Da la sensacion de que para el orador romano, tanto ¢B6vog

163 Arist. Rh. 1387b 33-34.

164 Ibid. 1388a 35-36.

165 Ibid. 1386b 18-20.

166 Konstan 2006: 127-128.

167 Sen. m. Dial. 3, 16, 6.

168 Cic. Att. 19, 3: “Es un gran signo de amor que escribas que te agrada el hecho de que haya
sido cesado aquel que se enfrentaba al tio del hijo de tu hermana (es decir, a Cicerén). De hecho,
a mi también me causa placer; “no creo”, dices. Como te plazca, pero francamente pienso asi,
puesto que T vepesdv no es lo mismo que Tod @Boveiv”.
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como vépeotg estan incluidos dentro de inuidia. De modo que el latin no
distinguiria entre una envidia por el bien ajeno independientemente de si este
resulta merecido o no (lo que para Aristoteles seria pB4vog) y una envidia por
el bien ajeno no merecido (vépeotg).'®”

Si bien es cierto que el léxico de inuidere puede sufrir este tipo de im-
precisiones, hay que tener en cuenta que el latin tiene otro término que se
suele traducir por “envidia”, liuor. No conocemos estudios detallados acerca
de livor. Liuor también alude a un color, el azul plomizo, lo cual, segtn el
dictionnaire étymologique de la langue latine de A. Ernout y A. Meillet,
debe ser el origen etimolégico de la palabra.

Cuando se emplea para hacer referencia a la envidia, da la sensacion de
que, a diferencia de inuideo, liuor es siempre una emocién de caracter ne-
gativo, similar al pBdvog aristotélico, y no parece tener esos rasgos ambiva-
lentes que se detectan en el léxico de inuidere. De esta manera aparece, por
ejemplo, en un episodio de las Ponticas de Ovidio:

Liuor, iners uitium, mores non exit in altos
utque latens ima uipera serpit humo.”?

No obstante, liuor no tiene esa asociacion directa al mal de ojo que tiene
inuideo, por lo que, aunque se emplea de manera muy similar a la inuidia
negativa, no hemos encontrado referencias a liuor para expresar el mal de
0jo excepto en un caso: una inscripcion proveniente de unos bafios en Sullec-
tum, en Ttnez."”!

La escasez de trabajos especificos sobre el tema hace que resulte suma-
mente interesante estudiar las formas en que el mundo romano decide ar-
ticular la pasién de la envidia y las transformaciones que la manifestacion
de la misma puede sufrir segtin las circunstancias histéricas, pero continuar
profundizando sobre este tema haria que nos desviaramos de nuestro pro-
posito inicial, a saber, el de la relacion entre la envidia y el mal de ojo en el
mundo romano. Por ese motivo, vamos a pasar a continuacién a indicar los
contextos en los que se manifiesta un tipo de inuidia que puede relacionarse
con el mal de ojo. En términos generales se puede afirmar que la accion del
mal de ojo se puede producir en cualquier situacion de éxito personal pero
es la manifestacion publica de ese éxito lo que provoca que un individuo se
sienta objeto de miradas nocivas.

169 Kaster 2005: 84-103.

170 Ou. Pont. 3, 3,101: “El livor, vicio inerte, no alcanza a las morales elevadas, sino que se
desliza como una serpiente escondida por el suelo”.

171 A. Beschaouch: Rend. Acc. Linc. 23 (1968) 61 = AE 1968, 610: en perfecta cito
baiaru(m) grata uoluptas / undantesque fluunt aq(uae) saxi de rupe sub ima. / nisi-
bus hic nostris prostratus libor anhelat. / quisquis amat fratrum ueniat mecumq(ue)
laetetur.
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2.2. LA ENVIDIA A LOS ATRIBUTOS PERSONALES ( LA ENVIDIA Y EL AMOR)

Quiza sea en las tensiones que produce la infidelidad conyugal y las re-
laciones amorosas en Roma en donde se presenta de manera mds original la
pasion de la envidia. En la poesia de amor de finales de la Republica y época
augustea el tema de la envidia es algo comun; la propia envidia puede ser
el elemento que arruina la felicidad de los amantes de manera directa, pero
también puede ser el desencadenante de otra serie de acciones cuyo objetivo
final es la destruccion de la felicidad entre los enamorados —piénsese, por
ejemplo, en el recurso a defixiones y otras formulas que se recogen en los
papiros magicos griegos.”2

La poesia es el género literario en el que el lenguaje se utiliza con mas
libertad. En €l se recurre de manera consciente al contenido polisémico de las
palabras, se juega con las ambigiiedades, y se hace al lector participe de este
peculiar codigo comunicativo puesto que es él el que debe descifrar los entre-
sijos de este juego de tropos e ideas que elabora el poeta. En el caso de inui-
deo, tratar de establecer separaciones y dividir su significado como pasién y
su significado como aojo puede llegar a resultar reduccionista. Los consejos
de Cicerdn sobre el uso de inuideo + acusativo para hacer referencia al mal
de ojo e inuideo + dativo para aludir a la pasion no son dtiles. El propio
Cicerdn reconoce que la construccidén con acusativo es un arcaismo, lo que
supone que debemos asumir la utilizacion de inuideo + dativo como la forma
sintactica habitual para los dos posibles significados de inuideo."” En la poe-
sia latina la evolucion sintactica que ha sufrido el verbo inuideo permite un
juego del lenguaje cuyos limites semanticos los pone el lector o el oyente. En
este sentido, resulta un ejemplo clarificador un poema de Propercio en el que
se resumen los motivos que busca el autor para explicar su fracaso amoroso;
al ser abandonado por Cintia, Propercio se lamenta y exclama:

olim gratus eram: non ullo tempore cuiquam
contigit ut simili posset amare fide.

inuidiae fuimus: num me deus obruit? an quae
lecta Prometheis dividit herba iugis?7*

La explicacion que busca el poeta para su desgracia es que ha caido sobre
él la envidia de alguien que no soportaba la felicidad de los enamorados.
Entre las posibles formas en que la envidia ha podido provocar la tragica
separacion, se podria pensar que en inuidiae fuimus esta implicita la idea de

172 El tema de la magia en el Mundo Antiguo ha sido ampliamente estudiado. E. g. Gager
1992, Graf 1994, Gordon 1999, Dickie 2001. Con respecto a la magia de amor: Tupet 1976, Fa-
raone 1999, y Stratton 2007: 71y ss.

173 Cic. Tusc. 3, 20, 9.

174 Prop. 1, 12: “Antes yo le gustaba: en aquella época nadie / la amé con una fidelidad igual.
/ Fuimos blanco de la envidia: ¢es un dios quien me ha perdido? ¢O / nos separa alguna hierba
recogida en las cumbres de Prometeo?” (Trad. de A. Ramirez de Verger, Madrid, BCG, 1989).
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que una envidia intensa se ha manifestado en forma de mal de ojo. Pero la
desdicha también ha podido deberse a la envidia divina, la cual, como vere-
mos mas adelante, no tiene por qué manifestarse necesariamente en forma de
mal de ojo. O ha podido crecer lentamente en el interior del envidioso, el cual
decide recurrir a la magia y a la fabricacién de pécimas para que la amante
se olvide de su amado en cuyo caso, tampoco tendria por qué tener relacién
con el mal de ojo.

Ademas, es en las libertades literarias que permite la poesia en donde se
pueden invertir las normas que rigen la manifestacion de las pasiones. Asi,
si lo normal es que la pasion de la envidia se manifieste entre gentes de baja
condicién social o moral,”® en el caso de la poesia latina es posible invertir los
papeles, de modo que hasta los dioses pueden sentir envidia de la felicidad de
los mortales.'”¢

También en Catulo se encuentran asociados los efectos devastadores de
la envidia con la magia. En este sentido, son famosos sus poemas V y VII,"””
en donde se puede percibir que los perniciosos poderes del mal de ojo estan
presentes. En el poema V,

Viuamus, mea Lesbia, atque amemus,
rumoresque senum seueriorum

omnes unius aestimemus assis.

soles occidere et redire possunt:

nobis, cum semel occidit breuis lux,
nox est perpetua una dormienda.

da mi basia mille, deinde centum,

dein mille altera, dein secunda centum,
deinde usque altera mille, deinde centum.
dein, cum milia multa fecerimus,
conturbabimus illa, ne sciamus,

aut nequis malus inuidere possit,

cum tantum sciat esse basiorum.”®

Catulo recurre a una idea tremendamente original: el olvido voluntario
para evitar atraer al atencién de la envidia. En la propuesta que lanza el poeta
a su amada de besarse infinitas veces y luego olvidarlas todas, se esconde un
reconocimiento implicito por parte del autor sobre cual debe ser el compor-

175 Vid. Infra, “la envidia politica”.

176 Vid. Infra, “la envidia de los dioses”.

177 Con respecto a los origenes del tépico literario de la envidia contra los amantes y la
posible influencia helenistica sobre este tema en Catulo, Dickie 1993b.

178 Cat. 5: “Vivamos, Lesbia mia, y amemos, / y los rumores severos de los viejos / esti-
mémoslos todos en un as. / Los soles pueden ocultarse y volver: / nosotros, cuando la luz de
una vez se marche, / dormiremos una perpetua noche. / Dame mil besos, después cien, / otros
mil, y ademds otros cien. / Entonces, cuando muchos miles llevemos, / olvidémoslos, no nos
acordemos, / para que nadie pueda envidiarnos / cuando sepa que fueron tantos besos.”
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tamiento ético adecuado:”? en publico, el ciudadano romano ideal debe mos-
trarse sobrio y austero, evitando cualquier tipo de desmesura, tanto material
como pasional.

En Catulo VII la alusion al mal de ojo es diferente, aunque el mensaje sub-
yacente sigue siendo el mismo; la ocultacién, el olvido es la mejor profilaxis
contra la envidia:

Quaeris, quot mihi basiationes

tuae, Lesbia, sint satis superque.

quam magnus numerus Libyssae harenae
laserpiciferis iacet Cyrenis,

oraclum Iouis inter aestuosi

et Batti ueteris sacrum sepulcrum;

aut quam sidera multa, cum tacet nox,
furtiuos hominum uident amores:
tam te basia multa basiare

uesano satis et super Catullo est,

quae nec pernumerare curiosi

possint nec mala fascinare lingua ™

En este caso, resulta tremendamente peculiar la expresion mala fascina-
re lingua. Es el tnico caso que conocemos en la literatura latina en donde
la manera de “fascinar” sea a través de la lengua. Da la sensacion de que, de
nuevo, se trata de una licencia poética a través de la cual Catulo une el poder
dafiino de dos maldiciones, la del aojo, y los mala carmina. Esta asociacion
entre magia y mal de ojo recuerda el caso de la Dipsade de Ovidio, sobre la
que ya hemos hablado detenidamente, por lo que no nos vamos a detener
aqui en este punto.™

Otro recurso habitual en la poesia amatoria es utilizar los poderes destruc-
tivos de al magia y de la envidia como excusa para explicar las disfunciones
sexuales y la pérdida de atractivo sexual.® En un pasaje de los Amores de
Ovidio, por ejemplo, el poeta trata de consolar a Corina y de explicarle que
su pérdida de cabello se debe a la edad y no a otros motivos:

179 Con respecto al uso de inuideo para sefialar los comportamientos morales apropiados
en la poesia latina, Dickie 1981.

180 Cat. 7: “Me has preguntado, Lesbia, cudntos besos / tuyos llegarian a saciarme. / Tan-
tos como arenas hay en Libia, / junto a Cirene, rica en laserpicio, / entre el oraculo del estivo
Jupiter / y el sagrado sepulcro del viejo Bato; / o como las estrellas que, en la noche callada,
/ contemplan los amores furtivos de los hombres. / Tantos son, Lesbia, los besos tuyos / que
podrian saciarl al loco de Catulo. / Tantos que los curiosos no pudieran contarlos / ni hechizar-
los con lengua venenosa. (Trad. de L. A. de Cuenca, Antologia de la poesia latina, Madrid,
Alianza Editorial, 1981).

181 Vid. supra pp. 119 y ss.

182 Cf. Ou. Am. 3,7,27-38, en donde la impotencia sexual del poeta se debe a alglin conjuro
magico.
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non te cantatae laeserunt paelicis herbae,

non anus Haemonia perfida lauit aqua;

nec tibi uis morbi nocuit — procul omen abesto! —
nec minuit densas inuida lingua comas.™

Ovidio esta reflejando aqui esa mentalidad romana que tan a menudo apa-
rece en la poesia amatoria, en donde la magia y los poderes sobrenaturales se
utilizan como una explicacion satisfactoria de las desgracias individuales. Lo
habitual en la literatura greco-romana es encontrarse con que la persona que
prepara el conjuro es una bruja malvada, vieja y arrugada (Acante, Canidia,
Dipsade), o una esposa celosa que no soporta la idea de que su posicion en el
seno del hogar peligre.®* En el caso del pasaje de Ovidio al que hemos hecho
referencia, no solo se enumera la preparacién de venenos magicos o el recurso
a especialistas en magia dafiina, anus Haemonia, sino también otro tipo de
causas incontrolables, como una enfermedad, o una inuida lingua. Esta ex-
presion podria, de nuevo, estar aludiendo a la formulacién de una maldicién,
pero también al poder dafiino, ajeno a cualquier férmula ritual, descontrola-
do y directo que supone el mal de ojo.

Otro aspecto presente en la poesia latina es la idea del sufrimiento que
padece el envidioso, la cual, en ocasiones, resulta incluso satisfactoria para el
poeta (normalmente la persona envidiada). El recurso a la envidia en los epi-
gramas de Marcial resulta particular en este sentido puesto que, en lugar de
utilizar la envidia como excusa por sus fracasos o de prevenir al lector sobre
los funestos resultados que le aguardan si muestra sus virtudes y felicidad en
publico, presenta una actitud provocativa, cuya intencién parece mas bien la
de despertar la envidia de sus enemigos, algo poco comun en la mentalidad
romana preocupada habitualmente en los dafios que puede sufrir el envidioso
mas que en los que sufre el envidiado.

El hecho de que la envidia se entienda como una enfermedad no es nueva;
Aristételes, por ejemplo, entiende que @B6vog causa dolor corporal (?uﬁjtq),lss
y Cicerén la considera una enfermedad (aegritudo).® En la literatura latina,
la metafora mas habitual en la que se traduce el dolor que sufre el envidiado
es la de que éste acaba reventando:

Inops, potentem dum uult imitari, perit.
In prato quondam rana conspexit bouem
Et tacta inuidia tantae magnitudinis

183 Ou. Am. 1, 14, 44: “No te han dafiado las hierbas encantadas de ninguna rival, ni nin-
guna vieja de Hemonia — Tesalia — te los ha lavado con agua envenenada, ni se han echado a
perder por efecto de una enfermedad (ilejos de aqui este presagio!), ni te ha menguado tu espesa
cabellera una lengua envidiosa.” (Trad. de V. Cristébal, Madrid, BCG, 1989).

184 Gordon 1999: 194 v ss.

185 Arist. Rh. 1387 b 22-25.

186 Cic. Tusc. 4,17.
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Rugosam inflauit pellem: tum natos suos
Interrogauit, an boue esset latior.

Illi negarunt. Rursus intendit cutem
Maiore nisu et simili quaesiuit modo,
Quis maior esset. Illi dixerunt bouem.
Nouissime indignata dum uult validius
Inflare sese, rupto iacuit corpore.’”

Esta fabula de Fedro resulta absolutamente cinematografica a este respec-
to. Del mismo modo, Ovidio reconoce que “revienta de envidia” (rumpor et
inuidia) cuando se encuentra con que alguien se le ha adelantado en el corte-
jo amoroso,™ o Marcial, como hemos comentado antes, se jacta de sus éxitos
como poeta y de su fama, los cuales provocan que sus enemigos revienten de
envidia.’®?

La imagen del envidioso que revienta de envidia es un recurso que no
solo estd limitado a la poesia. En Pompeya se han conservado una secuencia
de inscripciones que corresponden a un dialogo entre dos rivales que estin
cortejando a la misma mujer, una tabernera llamada Iris. En la segunda ins-
cripcion del dialogo se lee:

Inuidiose, quia rumperes, se[ct]are noli formonsiorem
et qui est homo prauessimus et bellus.!”

Ademas, en Esmirna se han conservado unas figuras de terracota de época
helenistico-romana que parecen ser la representacion iconografica del envidioso
que revienta™ junto con otras que representan a un hombre estrangulandose a
si mismo, el cual parece ser una antropomorfizacion de 86vog. En la parte oc-
cidental del Imperio no han aparecido por el momento figurillas similares, pero
las referencias literarias que hemos visto demuestran que la imagen del envidioso
reventando no resultaba extrafia a los habitantes de las provincias occidentales.

187 Phaed. 1, 24: “En cierta ocasién una rana vio a un buey en un prado y, envidiosa de tan
gran corpulencia, infl6 su piel arrugada. Entonces pregunt6 a sus hijos si era mds grande que
el buey. Ellos dijeron que no. De nuevo estird su piel con mayor esfuerzo y otra vez pregunté
quién era mas grande. Ellos dijeron que el buey; finalmente, llena de indignidad, al querer in-
flarse con mas fuerza, cay6 al suelo reventada.”

188 Ou. Ep. 16, 223: rumpor et invidia — quid enim non omnia narrem? — / membra
superiecta cum tua veste fouet.

189 Mart. 9, 97: Rumpitur inuidia quidam, carissime Iuli, / quod me Roma legit,
rumpitur inuidia. / Rumpitur inuidia, quod turba semper in omni / monstramur di-
gito, rumpitur inuidia. / Rumpitur inuidia, tribuit quod Caesar uterque / ius mihi
natorum, rumpitur inuidia. / Rumpitur inuidia, quod rus mihi dulce sub urbe est /
paruaque in urbe domus, rumpitur inuidia. / Rumpitur inuidia, quod sum iucundus
amicis, / quod conuiua frequens, rumpitur inuidia. / Rumpitur inuidia, quod amamur
quodque probamur: / Rumpatur, quisquis rumpitur inuidia. Cf. Mart. 1, 40; 1, 115.

190 CIL IV 8259 = Varone 2002: 114: “envidioso, que vas a reventar, no quieras perseguir a
alguien que es mas guapo, y que es un hombre perversisimo y bello”.

191 Dunbabin y Dickie 1983.
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Aunque es en la poesia donde el amor y la envidia, o la envidia a los
atributos personales, adquieren sus formas mas originales, hay otros géneros
en donde también se aprecia esta idea. En el lamento de Quintiliano ante la
muerte de su hijo, por ejemplo, el rétor enumera los atributos del chaval, su
precoz capacidad intelectual, su bondad, el respeto que sentia hacia los dioses
y sus padres, etc., todo lo cual le provocaba una dicha angustiosa, puesto que
era consciente de que los aspectos sobresalientes de su hijo podian resultar
una atraccion para la envidia, la cual, de hecho, acabé matando al joven y
destruyendo las esperanzas que el padre tenia sobre é].12

Plinio el Joven es otro ejemplo de esa actitud romana tan reacia a la ma-
nifestacién publica de las virtudes, a los elogios y, en general, a cualquier
comportamiento que pueda suscitar envidia. Asi, los elogios ptiblicos se de-
ben de evitar,”® o advierte de que no resulta apropiado presentarse de manera
pomposa a no ser que se sepa que el ptblico no es envidioso.”* En un ejem-
plificante acto para el resto de sus contemporaneos, Plinio llega a afirmar que
él es capaz de alegrarse de la dicha ajena, en lugar de sentir envidia.'

Del mismo modo, Séneca comenta que atributos como la sabiduria o el
sentido de justicia provocan envidia,”® y recuerda que aquel que solo envidia
a unos pocos tiene por detras a muchos envidiandole,”” asumiendo que si
no se siente envidia es porque uno disfruta de todas las ventajas que la vida
puede ofrecer y, por tanto, esa felicidad se volverd un iman que atraera la
envidia de otros.

2.3. ENVIDIA Y POLITICA

Hemos visto un poco mas arriba como Aristételes opinaba que la envidia
era una pasion que solo podia brotar entre iguales o, mas bien, en casos de pe-
quefia desigualdad entre miembros de un mismo grupo social. Desde su punto
de vista, la envidia dejaria de existir si las diferencias sociales estuvieran fuer-
temente acentuadas.”” Esa misma opinion la comparten algunos estudiosos de
las emociones en la actualidad como A. Ben-Ze’ev. Para el filésofo israeli, la
envidia es una emocién que solo surge ante el éxito de un individuo préximo al

192 Quint. Inst. 6, pro. 10: Iuro per mala mea, per infelicem conscientiam, per illos
manes, numina mei doloris, has me in illo uidisse uirtutes, non ingenii modo ad per-
cipiendas disciplinas, quo nihil praestantius cognoui plurima expertus, studiique iam
tum non coacti (sciunt praeceptores), sed probitatis pietatis humanitatis liberalitatis, ut
prorsus posset hinc esse tanti fulminis metus, quod obseruatum fere est celerius occidere
festinatam maturitatem, et esse nescio quam quae spes tantas decerpat inuidiam, ne
uidelicet ultra quam homini datum est nostra prouehantur.

193 Plin. m. Ep. 1, 8, 6.

194 1d. 9, 23, 6.

1951d.1, 10, 12.

196 Sen. m. Ep. 87, 34.

197 1d. Dial. 5, 31, 1.

198 Arist. Rh. 2, 10.
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envidioso y de un estrato social similar.”” En el estudio de Ben-Ze’ev se elimi-
nan los extremos puesto que, al igual que Aristételes, considera inviable que se
manifieste la pasion de la envidia entre los dos extremos de los estratos sociales.

En el mundo romano no hay referencias que lleven a pensar que la en-
vidia solo surgia entre miembros de estrato social similar o inmediatamente
superior. Las primeras referencias que tenemos a la envidia en un contexto de
caracter politico se encuentran en Lucrecio. En un episodio de su obra indica
que si alguien que se encuentra frente a una persona poderosa “que camina
con claro honor” (claro qui incedit honore) lo envidia, la emocién lo hara
débil y provocara que se vuelva hacia las tinieblas y se revuelva en el cieno.2*

Un poco mis adelante, Lucrecio critica a aquellos que quieren alcanzar
el poder como medio para asegurarse una vida placentera, puesto que para
llegar a los mas altos cargos politicos hay que seguir una carrera ingrata.
Ademas, el poder no asegura la drapaEia, puesto que el prestigio mas alto es
receptor de envidias. La envidia, segun el filosofo, es un rayo que cae sobre
los que sobresalen y los sumerge en el oprobio, por lo que conviene mas obe-
decer que querer gobernar.?”!

Estos comentarios no hacen mas que revelar las ideas generales de los epi-
cureos acerca de las emociones y de la politica.?? Para alcanzar el estado de
felicidad suprema o, mas bien, sosiego mental, que promete la filosofia epi-
curea, la &rrapagia, se deben evitar todas las emociones que puedan provocar
dolor y, como vemos en la descripcion de Lucrecio sobre la gente que padece
envidia, esta es una de las pasiones que se deben evitar.

Por otro lado, las recomendaciones de Lucrecio para evitar la carrera poli-
tica son propias de la filosofia epictirea en general. Tal y como recoge Séneca,
el propio Epicuro trat6 de disuadir a su amigo Idomeneo de implicarse en
politica.”® Ademas, Lucrecio vivié durante la guerra civil que enfrent6 a
Pompeyo, Craso y César y, muy probablemente, la idea de que el liderazgo
politico no lleva mas que al desastre debe ser un reflejo de la realidad convul-
sa que esta viviendo. Ante una situacion politica tan inestable, es dificil que

199 Ben-Ze'ev 1992: 551-581.

200 Lucr. 3, 75: consimili ratione ab eodem saepe timore / macerat inuidia ante ocu-
los illum esse potentem, / illum aspectari, claro qui incedit honore, / ipsi se in tenebris
uolui caenoque queruntur.

201 1d. 5, 1126: at claros homines uoluerunt se atque potentes, / ut fundamento sta-
bili fortuna maneret / et placidam possent opulenti degere uitam, / ne quiquam, quo-
niam ad summum succedere honorem / certantes iter infestum fecere uiai, / et tamen
e summo, quasi fulmen, deicit ictos / inuidia inter dum contemptim in Tartara taetra;
/ inuidia quoniam ceu fulmine summa uaporant / plerumque et quae sunt aliis magis
edita cumque; / ut satius multo iam sit parere quietum / quam regere imperio res uelle
et regna tenere.

202 Para las emociones en la filosofia epictrea, Annas 1989:145-164; con respecto a las ideas
politicas de Lucrecio, Fowler 2007: 397-431.

203 Sen. m. Ep. 21,3 y ss.
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nadie alcance la drapaBia, por lo que lo mas adecuado para un filésofo es
alejarse de las intrigas senatoriales.

Durante toda la literatura latina posterior se mantendra la idea de que el
sujeto de la envidia es alguien de un estrato social inferior al objeto siempre
y cuando se trate de un contexto de caracter politico. Asi, Horacio advierte a
Tilio de que su ascenso como tribuno va a hacer que sea el foco de atencién de
miradas envidiosas, algo que no sufriria como particular,”* y el mismo poeta
se confiesa expuesto a la envidia al haber conseguido una estrecha amistad
con Mecenas.?® Por su parte, Quintiliano indicara en varias ocasiones que la
envidia es algo propio de la gente de la mas baja condicion, mientras que los
miembros de las mas altas esferas sociales seran receptores de envidia.?* De la
misma manera, Séneca alude a la capacidad de la envidia para acabar con los
éxitos politicos de un individuo, puesto que es “una lanza perniciosa para los
mejores” (perniciosum optimis telum)® y recomendara la seguridad que
produce la privacidad, puesto que aleja de toda envidia.?

El texto que asocia de manera mas directa inuideo entendido como mal
de ojo y el éxito politico es el siguiente:

cur non et haec credamus rite fieri, extranei interuentu aut, si
dormiens spectetur infans, a nutrice terna adspui in os? qua-
mquam religione eum tutatur et fascinus, imperatorum quoque,
non solum infantium, custos, qui deus inter sacra Romana a Ves-
talibus colitur, et currus triumphantium, sub his pendens, defen-
dit medicus inuidiae, iubetque eosdem respicere similis medicina
linguae, ut sit exorata a tergo Fortuna gloriae carnifex.?”

204 Hor. Sat. 1, 6, 26: quo tibi, Tilli, / sumere depositum clauom fierique tribuno?
/ inuidia adcrevit, priuato quae minor esset. / nam ut quisque insanus nigris medium
impediit crus / pellibus et latum demisit pectore clauom, / audit continuo ‘quis homo
hic est? quo patre natus?

205 Id. Sat. 2, 6, 40: septimus octauo propior iam fugerit annus, / ex quo Maecenas
me coepit habere suorum / in numero, dumtaxat ad hoc, quem tollere raeda / uellet iter
faciens et cui concredere nugas / hoc genus: ‘hora quota est?” Thraex est Gallina Syro
par?’ / ‘matutina parum cautos iam frigora mordent’, / et quae rimosa bene deponuntur
in aure. / per totum hoc tempus subiectior in diem et horam / inuidiae noster.

206 Quint. Inst. 11, 1, 17: inde inuident humiliores (hoc uitium est eorum, qui nec ce-
dere uolunt nec possunt contendere), rident superiores, improbant boni. 1d.12, 8, 14: Nam
plurimum refert inuidia reus an odio an contemptu laboret, quorum fere pars prima
superiores, proxima pares, tertia humiliores premit.

207 Sen. m. Ep. 74, 4: Occurrent acti in extlium et euoluti bonis; occurrent, quod genus
egestatis grauissimum est, in diuitis inopes; occurrent naufragi similiaue naufragis pas-
st, quos aut popularis ira aut inuidia, perniciosum optimis telum, inopinantis securos-
que disiecit procellae more quae in ipsa sereni fiducia solet emergere, aut fulminis subiti
ad cuius ictum etiam uicina tremuerunt.

208 Id. Contr. 7,1, 14: Alii uiuere sine rei publicae administratione non possunt, aliis
in priuato latere et extra omnem inuidiam secessisse praecipua tranquillitas est.

209 Plin. N.H. 28, 39: “{Debemos creer nosotros que es correcto que se haga a la llegada de
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Segun el relato de Plinio, en la ceremonia del Triunfo, del carromato en el
que iba el general victorioso colgaba una representacion del dios Fascino, me-
dicus inuidiae. De todas las referencias que se conservan sobre la ceremonia
del Triunfo, solo en esta aparece el dios Fascino como parte de la simbologia
que rodea al general triunfador. Segin Zonaras, lo que cuelga del carro son
campanillas,”® y no se menciona a Fascino por ningtn lado. Para Reid, el co-
mentario del jurista bizantino acerca de las campanillas no resulta creible.?!
Una opcién de compromiso es la que propone Champlin: del amuleto falico
irfan colgando campanillas,?? lo cual no resulta descabellado, puesto que se
han conservado un nimero considerable de tintinnabula cuyo cuerpo esta
formado por un falo erecto.”® Las reconstrucciones que los investigadores
hacen de toda la simbologia que rodea al general victorioso en el Triunfo dan
por sentado que el amuleto falico es un elemento que se ha mantenido inal-
terado desde los origenes de la ceremonia. Ante la escasez de fuentes en torno
a este tema, M. Beard plantea la duda de hasta qué punto la simbologia de la
ceremonia del Triunfo se ha fosilizado y perpetuado a lo largo del tiempo.?*
El hecho de que solo Plinio haga referencia a la presencia de una imagen del
dios Fascino en el carro del general triunfador solo nos permite afirmar que
a mediados del siglo I d.C. este elemento estaba presente, pero no hay nada
que asegure su presencia antes o después de estas fechas. Los amuletos falicos
que se han hallado en las provincias occidentales del imperio romano suelen
estar datados entre los siglos I a.C. y I d.C., y es posible que la presencia de
un amuleto falico en el carromato del general victorioso durante el Triunfo
fuera pareja a la utilizacién habitual de amuletos falicos. No deberia llamar
la atencion el hecho de que se empezaran a utilizar amuletos contra el mal
de ojo en las ceremonias del Triunfo que se celebraron a lo largo del siglo
I a.C., independientemente de que existieran con anterioridad. Al fin y al
cabo, es durante finales de la Republica cuando los episodios de exaltacién
personal alcanzan su culmen. El caso mas recordado por las fuentes clasicas
es, sin duda, el de la ceremonia del Triunfo de Pompeyo. Aunque ésta no

un extrafio o que, si mira a un bebé dormido, la nodriza escupa sobre €l tres veces? Aunque a
éstos los cuida Fascino, protector también de los generales, no solo de los nifios, divinidad cuyo
culto entre los ritos religiosos romanos es atendido por las Vestales y que, médico del mal de
0jo, ampara los carros de los triunfadores colgado debajo de éstos y, como remedio similar a una
voz, les ordena mirar atrds para conseguir a su espalda la benevolencia de la Fortuna, verdugo
de la gloria.” (Trad. de J. Canté, I. Gémez Santamaria, S. Gonzalez Marin y E. Tarrifio, Madrid,
Cétedra, 2002).

210 Zonar. Epit. 7, 21.

211 Reid 1916: 181, n. 3.

212 Champlin 2003 214.

213 Cf. E. g. En Italia: Fiorelli 1866: 12-15; Galliazzo 1979: 123; Pozzi et al. 1989: 192; de
Caro 2000: 71; Varone 2000: 18-19. En la Peninsula Ibérica: Blizquez 1984-85. En Galia: Faider-
Feytmans 1952:147; Oggiano-Bitar 1984: 121.

214 Beard 2007: 84.
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fuera tan fastuosa como las fuentes posteriores describen,?* si que sirve como

un arquetipo de lo que estaba ocurriendo durante las guerras civiles, a saber,
la voluntad de ciertos individuos de destacar ostensiblemente hasta el punto
de utilizar rituales estatales como medios de exaltacién personal. Para los
autores del siglo I d.C., el comportamiento de Pompeyo durante la caerimo-
nia triumphalis era un ejemplo idéneo de actitud desviada frente al mos
maiorum. Plinio el Viejo, por ¢j emplo, cuenta que Pompeyo en la ceremonia
triunfal que organizé después de su victoria sobre los piratas en el Mediterra-
neo, incluy¢ en la procesion un retrato suyo hecho con perlas, ante lo cual, el
naturalista romano se escandaliza y exclama “laqui fue vencida la austeridad
y los lujos realmente celebraron el triunfo!”.?"® Para Plinio, la manifestacién
publica de algo tan opulento no podia mas que traer desgracias y la ira di-
vina, todo lo cual acabaria haciéndose patente al ser asesinado en Egipto.?”

En efecto, en la ceremonia del Triunfo el general victorioso era adora-
do hasta tal punto que se le equiparaba a Jupiter, se pintaba su rostro (o su
cuerpo, segtin Plinio?®) de rojo y (al menos en momentos determinados de la
historia de la ceremonia del Triunfo?®) se le colocaba detras a un esclavo cuya
mision era recordarle que era mortal. Un ritual en el que se exaltaba a un
hombre hasta el punto de equipararlo a los dioses era, desde luego, un foco de
atracciéon de miradas envidiosas, por lo que el protagonista de la ceremonia
debia estar protegido con algun tipo de filacteria. Por ejemplo, un autor de
comienzos del siglo V d.C., Macrobio, narra:

Sed postea Tarquinius, Demarati exulis Corinthii filius, Priscus,
quem quidam Lucumonem uocitatum ferunt, rex tertius ab
Hostilio, quintus a Romulo, de Sabinis egit triumphum. Quo
bello filium suum annos quattuordecim natum quod hostem
manu percusserat, et pro contione laudauit et bulla aurea prae-
textaque donauit, insigniens puerum ultra annos fortem prae-
miis uirilitatis et honoris. Nam sicut praetexta magistratuum,
ita bulla gestamen erat triumphantium, quam in triumpho prae
se gerebant inclusis intra eam remediis quae crederent aduersus
inuidiam ualentissima.?2’

215 Con respecto a la prudencia con que se debe abordar el caso del Triunfo de Pompeyo,
Beard 2007: 7-41.

216 Plin. N.H. 37, 14-15: ita seueritate uicta et ueriore luxuriae triumpho!

217 1d 37, 16: graue profecto, foedum probrum erat, ni uerius saeuum irae deorum
ostentum id credi oporteret clareque intellegi posset iam tum illud caput orientis opibus
sine reliquo corpore ostentatum.

218 Id. 33, 111.

219 Beard 2007: 85-92.

220 Macr. Sat. 1, 8-10: “Después de esto, Tarquinio Prisco, al que se dice que se llamaba
también Lucumon, hijo del exiliado corintio Demarato, tercer rey después de Hostilio, quinto
después de Romulo, liderd el triunfo contra los sabinos. En esta guerra, su hijo de catorce afios
habia matado a un enemigo con su propia mano, y (Tarquinio) lo elogié ante la asamblea y le
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Macrobio esta utilizando como fuente muy probablemente un pasaje de
Plinio el Viejo en el que también se relata el origen mitico de la utilizacién
de la bulla por parte de los nifios romanos pero,” a diferencia de lo que hace
Macrobio, Plinio no indica ni que la bulla sea un apétrope contra el mal de
ojo, ni que la utilicen los generales en la ceremonia del Triunfo. A pesar de
estas pequefias contrariedades, no cabe duda de que tanto para la mentalidad
de un autor del siglo I d.C. como para la de uno del siglo V, resulta légico
pensar que ante una ceremonia de extaltacion personal conviene protegerse
con algtn tipo de filacteria.

A grandes rasgos, los autores latinos de finales de la Republica y el Alto
Imperio coincidian en el hecho de que el éxito politico conllevaba el riesgo de
generar envidias, las cuales, en Gltimo término, podian ser conceptualizadas
en forma de mal de ojo. El hecho de que en el momento de exaltacion per-
sonal mas llamativo del mundo romano, el triumphus, en donde el general
victorioso se supone que esta asistido por la propia diosa Victoria, ocurrieran
contratiempos —como en el caso de César, al cual se le rompi6 el eje del carro
justo enfrente del templo de la diosa Fortuna—?? se podia explicar como el
efecto de un aojo, pero también, y mas alla de las situaciones anecdoticas que
pudieran ocurrir en la ceremonia, queda patente que la emocion de la envidia
no actia de manera horizontal como comenta Aristoteles, o en radios de ac-
cion limitados en donde se envidia lo que esta inmediatamente por encima de
nosotros, sino que en el mundo romano la envidia es vertical, no tiene limites
y, como veremos mas adelante, puede llegar a ser bidireccional. Aunque no
se trata estrictamente de los efectos del aojo, si que resulta reveladora la si-
guiente inscripcién, datada en el siglo I d.C. y proveniente de Tuder (Todi):

PROSALVTE

COLONIAE ET ORDINIS
DECVRIONVM ET POPVLI
TVDERTIS IOVI OPT(IMO) MAX(IMO)
CVSTODI CONSERVATORI

QVOD IS SCELERATISSIMI SERVI
PVBLICI INFANDO LATROCINO
DEFIXA MONVMENTIS ORDINIS
DECVRIONVM NOMINA

NVMINE SVO ERIT AC VINDI

dio una bulla de oroy la toga pretexta, distinguiendo al nifio con honor y madurez, al demos-
trar una fuerza superior a la de su edad. Pues, de la misma manera que la toga pretexta es de los
magistrados, la bulla era llevada por los generales triunfadores, los cuales la llevaban colgando
en el Triunfo después de meter dentro de ella remedios que crefan eficaces contra la envidia.”

221Plin. N.H. 33,10-11: sed a Prisco Tarquinio omnium primo filium, cum in praetex-
tae annis occidisset hostem, bulla aurea donatum constat, unde mos bullae duravit, ut
eorum, qui equo meruissent, filii insigne id haberent, ceteri lorum...

222 Suet. Iul. 37, 3; Cass. 43, 21, 1.
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CAVIT ET METV PERICVLORVM
COLONIAM CIVESQUE LIBERAVIT
L(VCIVS) CANCRIVS CLEMENTIS
LIB(ERTVS)

PRIMIGENIVS

SEXVIR ET AVGVSTALIS ET FLAVIALIS
PRIMVS OMNIVM HIS HONORIBVS

AB ORDINE DONATVS

VOTVM SOLVIT.2?3

Si en el imaginario romano cabia la posibilidad de que un esclavo pudiera
lanzar una maldicién contra todo el ordo decurional, identificado en esta
inscripcion con toda la ciudad, nada hace pensar en contra de la idea de que
la distancia entre el estrato social del envidioso y el del envidiado pudiera ser
cualquiera. A este respecto, conviene destacar también que hay miembros de
la intelectualidad romana, como Quintiliano y Séneca, para los que la direc-
cionalidad de la envidia es siempre de abajo a arriba, es decir, que el envidiado
siempre sera de un estrato social alto, mientras que el envidioso pertenece a
la mas baja condicion social y/o moral.??* Sin embargo, la informacién que
se conserva relativa a la envidia en el mundo romano demuestra que este
postulado no es siempre asi; la envidia actta en todas direcciones, por lo que
resultaria necesario estudiar los casos particulares en donde la bidireccionali-
dad de la envidia no se cumple para explicar por qué.

2.4. ENVIDIA Y ECONOM{A

Tenet me summus amor parsimoniae, fateor: placet non in am-
bitionem cubile compositum, non ex arcula prolata uestis, non
ponderibus ac mille tormentis splendere cogentibus expressa sed
domestica et uilis, nec seruata nec sumenda sollicite; placet cibus
quem nec parent familiae nec spectent, non ante multos impe-
ratus dies nec multorum manibus ministratus, sed parabilis faci-
lisque, nihil habens arcessiti pretiosiue, ubilibet non defuturus,
nec patrimonio nec corpori grauis, non rediturus qua intrauerit;
placet minister incultus et rudis uernula, argentum graue rustici
patris sine ullo nomine artificis, et mensa non uarietate macula-

223 CIL XI 4639: “Por la salud de la colonia y del consejo municipal y del pueblo de Tu-
der, a Jupiter Optimo Maximo, su guardidn y conservador, porque ¢l desvel6 los nombres del
consejo municipal clavados a unas tumbas por el crimen nefando de un perversisimo esclavo
publico y salvé y libré a la colonia y a sus ciudadanos del miedo a esos peligros, Lucio Cancrio
Primigenio, liberto de Clemente, seviro tanto augustal como flavial, el primero de todos desig-
nado con estos honores por el consejo municipal, cumpli6 su voto.” Un estudio detallado de esta
defixio en Serrano Delgado 1996 y Marco Simén 2010.

224 E. g. Quint. Inst. 11,1,17; 1d. Inst. 12, 8, 14; Sen. m. Dial. 9,10, 5; 1d. Dial. 10, 20, 1.
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rum conspicua nec per multas dominorum elegantium succes-
siones ciuitati nota, sed in usum posita, quae nullius conuiuae
oculos nec uoluptate moretur nec accendat inuidia.??

Este texto de Séneca resume todo el pensamiento tradicional romano con
respecto a la actitud que se debe tener hacia la riqueza econémica. Como ocu-
rria en los casos de la envidia y el amor, y la envidia y la politica, los autores
latinos de los siglos I a.C. a II d.C. que hacen referencia a la envidia hacia la
riqueza econoémica opinan en su mayoria de la misma manera que Séneca.
Los modelos éticos para los moralistas de época alto-imperial son los gran-
des estadistas de la Republica. Cuando Séneca describe el bafio que utilizaba
Publio Cornelio Escipion, por ejemplo, admira la sobriedad de la habitacion,
pequefa y oscura, la sencillez del sistema de calefaccion, del que se ocupaba
el propio Escipion, o el hecho de que el agua no se filtrara, de modo que el
romano se bafiaba no pocas veces en agua turbia, algo que, segtin Séneca, no
debia importarle, puesto que durante la Republica los bafios se usaban para
quitarse el sudor y no los ungiientos.?®

Las alusiones a la necesidad de comportarse de manera mesurada a la hora
de exhibir las riquezas son continuas desde finales de la Republica. Tibulo, por
ejemplo, se lamenta en uno de sus poemas de la avaricia de la gente que le rodea y
de que no sean conscientes de que la riqueza no llena el corazén del hombre, pues
la envidia reside precisamente en la opulencia.?”” También los poemas de Horacio
actian como caja de resonancia del moralismo tradicional romano; para el poeta,
el buen comportamiento reside en el estudio y en actuar con honestidad pues, en
caso contrario, “inuidia uel amore uigil torquebere”(“insomne, la envidia o el
deseo te atormentaran”). Al fin y al cabo, el envidioso se consume por la riqueza
del otro —inuidus alterius macrescit rebus opimis—>*

225 Sen. m. Dial. 9, 1, 8: “Me posee un amor exagerado a la austeridad, lo confieso: me
gusta no una habitacion arreglada para la ostentacion, no un vestido sacado de una arqueta, no
uno comprimido con pesas y mil ingenios que lo obligan a brillar, sino uno casero y barato,
que no haya que conservar y coger con cuidado; me gusta una comida que ni la preparen ni la
contemplen montones de esclavos, no encargada muchos dias antes ni servida por manos de
muchos, sino econémica y sencilla, sin tener nada de rebuscado ni de costoso, que no va a faltar
en ninguna parte, ni pesada para la bolsa ni para el cuerpo, que no vaya a salir por donde ha
entrado; me gusta un sirviente desalifiado y un tosco esclavo nacido en casa, la plata maciza de
mi rustico padre sin nombre alguno de artesano, y no una mesa atractiva por la variedad de sus
pintas ni conocida en la ciudad por la larga serie de sus elegantes duefios, sino puesta para usarla,
que ni distraiga por el placer los ojos de ningtin comensal ni los encienda por la envidia.” (Trad.
de J. Mariné Isidro, Madrid, BCG, 2000).

226 1d. Ep. ad Luc. 86, 4.

227 Tibul. 3, 3, 11: Aruaque si findant pinguia mille boues? / Quidue domus prodest
Phrygiis innixa columnis, / Taenare siue tuis, siue Caryste tuis, / et nemora in domi-
bus sacros imitantia lucos / aurataeque trabes marmoreumque solum? / Quidue in
Erythraeo legitur quae litore concha / tinctaque Sidonio murice lana iuuat, / et quae
praeterea populus miratur? in illis / inuidia est: falso plurima uolgus amat. / Non opi-
bus mentes hominum curaeque leuantur, / nam Fortuna sua tempora lege regit.

228 Hor. Ep. 1,2,32 y ss.
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Puesto que el envidioso es un personaje andénimo, los mecanismos mas
adecuados para evitar suscitar envidias, y eludir asi cualquier desgracia (in-
cluida el mal de ojo), son principalmente evitar aparecer en publico haciendo
gala de los bienes que se disfrutan y vivir en intimidad —Inuidiam effu-
giles si te non ingesseris oculis, si bona tua non iactaueris, si scieris in
sinu gaudere?”—; no tener bienes que puedan provocar la envidia de otros
—Immo uero nolo habere bona nisi quibus populus inuiderit—>° o hacer
a los otros coparticipes de la riqueza de uno. En este sentido, afirma Marcial:

Facto uocatur laetus opere uicinus;
nec avara servat crastinas dapes mensa,
uescuntur omnes ebrioque non nouit
satur minister invidere convivae.?!

No conocemos otros ejemplos en la literatura latina en donde se aprecie
de manera tan evidente la posibilidad no tanto de evitar que otros vean las
riquezas que uno posee, sino de compartirlas. La mayor parte de las estrate-
gias utilizadas para evitar la envidia tienen ciertas concomitancias con cua-
tro tipos de comportamiento que distingue G. M. Foster en su estudio sobre
la envidia.?> Aunque dedicaremos mas atencion a este punto en el capitulo
dedicado a la profilaxis del aojo, conviene aqui hacer unas pequefas obser-
vaciones. Segtin el antropélogo estadounidense los comportamientos que se
llevan a cabo para evitar la envidia son consecutivos, siendo “el ocultamien-
to” (concealment) el mas habitual y el primero que se manifiesta. Asi, si se
pretende escapar de la envidia, la primera reaccién sera no dar motivos para
ser envidiado. Si el posible envidiado no puede ocultar los motivos que pue-
den provocar envidia por el motivo que sea, se pasa a un segundo estadio,
el de “la negacién” (denial). En este caso, el individuo niega que sus éxitos
sean tales o trata de reducir los elogios que recibe con expresiones como “no
es para tanto”. En tercer lugar, si las estrategias anteriores no han funciona-
do para evitar la envidia, se recurre a “las concesiones” (sop); en los modelos
de comportamiento de las sociedades occidentales contemporaneas, en este
apartado se incluirian, por ejemplo, las propinas que se dan en bares y res-
taurantes. Del mismo modo, es en este apartado en donde se incluiria el pasaje
de Marcial que nos ocupa. Al hacer a los vecinos y, sobre todo, a los criados,
coparticipes del festin, se diluye el posible sentimiento de envidia que podria

229 Sen. m. Ep. 105, 3. Cf. Sen. m. Phaed. 489, en donde el autor recomienda retirarse a de
la vida urbana y refugiarse en el campo, en donde uno no queda expuesto a la “envidia negra y
voraz con su diente podrido” (niger edaxque liuor dente degeneri).

230 Petron. 100, 1.

231 Mart. 3, 58: “Terminada la faena se invita al vecino alegre; / una mesa avara no guarda
alimentos para mafana, / todos comen y un criado harto / no conoce la envidia hacia el convi-
dado borracho.” (Trad. de J. Fernandez Valverde y A. Ramirez de Verger, Madrid, BCG, 1997).

232 Foster 1972:175 y ss.
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surgir en los sirvientes al ver como sus duefos disfrutan de su almuerzo. Sin
embargo, este modelo de comportamiento no siempre evita que aflore la en-
vidia. En el cuento de Amor y Psique que narra Apuleyo, se lee lo siguiente:

Sic allocuta summas opes domus aureae uocumgque seruientium
populosam familiam demonstrat auribus earum lauacroque pul-
cherrimo et inhumanae mensae lautitiis eas opipare reficit, ut
illarum prorsus caelestium diuitiarum copiis affluentibus satia-
tae iam praecordiis penitus nutrirent inuidiam.**

Las hermanas de Psique, envidiosas de la suerte que tiene la muchacha,
urdiran un plan para tratar de acabar con su felicidad, aunque el cuento ter-
mina con final feliz.

En dltimo lugar, dentro de los comportamientos enunciados por Foster,
en caso de que “las concesiones” no funcionen —como ocurre en el ejemplo
del relato de Apuleyo-, se deberia llevar a cabo una “distribucion auténtica”
(true sharing). En ella, el antropdlogo incluye desde el reparto informal de
bienes hasta el pago formalizado de impuestos. En el caso del imperio roma-
no no hay ejemplos que expliciten la redistribucién de bienes de las clases
acomodadas entre otros estratos de la sociedad como un sistema para evitar la
envidia; las acciones evergéticas tienen mas implicaciones sociales que la mera
evasion de la envidia. E incluso estas pueden llegar a provocar envidia, tal y
como demuestra una inscripcion de Calceranica, en la provincia de Trento:

[E]dideram munus m[irabile? mJense N[ov]embri / annonaq(ue)
meo su[mptu est lev]ata(?) per an[nos?] / solliciti insonte[s] pro-
poni magna put[antes] / sperantesq(ue) mihi se munera ferre
fere[bantﬁ / funera set sanctus deus hic felicius i[lla] / transtu-
lit in melius sic denique fata tuler{unt] / [aJuratam (!) faciunt
generatis undique nummi[s] / invidia crevit de nomine magna
patronu[m] / [slic tamquam donini cives expellere temp[tant]
/ [plebi?] praecisus pudor e[s]t ut forte lucus[tae] / [pallan(t]
es timidae neque[u]nt defendere ses[e] / [agmi]nibus iuncti[s]
quae pabula saepe secat[a] / [impJavidae campis hominum pe-
cudumque [devorant?] / [sic popJulus fuerat constans disiunctus
[eorum?] / [exin] quisque sibi timidus ut rotin[us esset?] / [mi]
hi Claudia 9[3] / [fru]gi pia casta flidelis?] / [in]so(n)s probavi[t
se?] /[3]S A[%*

233 Apul. Met. 5, 8, 7: “Tras estas palabras les ensefia los inmensos tesoros de su casa do-
rada, les hace oir la multitud de voces que la sirven, y, para reparar sus fuerzas, les ofrece un
bafio suntuoso y todos los refinamientos de una mesa digna de los Inmortales. Tanto es asi que
ellas, al verse saciadas con esta profusiéon de manjares, auténticas riquezas del cielo, empezaron
a sentir y fomentar la envidia en el fondo del corazén.” (Trad. de L. Rubio Fernandez, Madrid,
B(CG, 1978).

234 CIL V 05049 = Suplt-12-Au, 00002 = CLE 00417 = AE 1994, 00716: “Habia yo ofre-
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Aungque el final de la inscripcion esta perdido, se puede deducir que el go-
bernador de la region acabé muriendo en el levantamiento popular.

Por otro lado, Foster seiiala que los modelos de comportamiento que
enuncia son consecutivos, mientras que para el mundo romano no es posible
demostrar esta premisa; da la sensacion, mas bien, de que todos los mecanis-
mos para evitar la envidia actuan de manera conjunta.

2.5. LA ENVIDIA DE LOS DIOSES

La cuestion de la envidia divina es un tema familiar en la historiografia
del Mundo Clasico. De acuerdo con Rakoczy, las diferentes teorias que se han
desarrollado con respecto a este tema se pueden dividir en tres grupos:>®

- El modelo antropomorfico: los dioses no solo comparten con los hom-
bres sus caracteristicas fisicas, sino también psicologicas.

- El modelo de Aybris: Se entiende la envidia divina como un problema
de moral religiosa. En este caso el p86vog divino no se interpreta como
envidia (“Neid”), sino como resentimiento (“Mifligunst”), y es el castigo
que el dios afectado propina al mortal que con su arrogancia o debido a
su falta de piedad religiosa ha provocado la ira divina.

- El modelo de compensacién (“Ausgleichsmodell”): se considera que la
perfeccion divina es ajena a las visicitudes humanas. Las injusticias o
desequilibrios entre los humanos se reajustan a través de la envidia.

Rakoczy propone un cuarto modelo para interpretar el ¢B6vog divino
basado no en interpretaciones de caracter psicologista, sino en la tradicién
folklorica del mal de ojo, la cual considera que fue el modelo de explicacion
del infortunio mas generalizado. En este sentido el mal de ojo seria el agente
ejecutor de la envidia divina.?

Estos cuatro modelos son también aplicables a la conceptualizacion ro-
mana de lo divino. No obstante, Rakoczy pretende supeditar las tres formas
tradicionales de interpretar la envidia divina a la idea del mal de ojo, y hacer
algo asi seria negar la variedad de concepciones teoldgicas que existian en el

cido un espléndido combate de gladiadores en el mes de noviembre y el grano bajé su precio
durante un afio a mi costa. La gente, servicial e inocente, pensando que me ofrecian un gran
tributo y creyendo que era un regalo lo que me traian, en realidad me trafan una desgracia. Pero
el santo dios afortunadamente lo transformé en algo mejor. Fue asi, en fin, como lo dispuso
el destino: me hacen una estatua de oro con dinero reunido de muy diversa procedencia, una
gran envidia ha ido surgiendo en torno a mi designaciéon como patrén; los ciudadanos, como
si fuesen mis duefios, intentan echarme fuera, [a la plebe] se le ha acabado toda su honestidad.
Y asi como las langostas dispersas, temerosas, no pueden defenderse, las cuales, avanzando en
tropel y cortando sin parar el forraje, [caen] intrépidas sobre los sembrados de los hombres y de
las bestias, [de la misma manera], la multitud, que habia permanecido inquebrantable, alejada
[de toda iniquidad], temiendo cada uno por si mismo, [cede] de tal modo que enseguida empieza
a andar errante...” (trad. De C. Fernandez Martinez, Madrid, BCG, 1998).

235 Rakoczy 1996: 253, con critica bibliografica en torno a estos modelos en pp. 247 y ss.

236 1d. pp. 245 y ss.
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mundo greco-romano. Es cierto que concepciones abstractas de lo divino
como las epictreas o las estoicas, en donde lo sobrenatural es ajeno a las aflic-
ciones de los mortales, o es una entidad éticamente perfecta,?” (el “Ausglei-
chsmodell” de Rakoczy) eran teorias filoséficas minoritarias.

Efectivamente, el modelo antropomorfico, la idea de que los dioses com-
partian tanto el aspecto fisico del los mortales como sus emociones, era el
mas habitual. Pero limitar las formas en que se imagina la envidia divina
a la causalidad del mal de ojo es negar las innumerables ramificaciones que
adquiere la racionalizacion de la teodicea de la buena fortuna en la cultura
greco-romana, la cual tiene a su disposicién toda una serie de recursos ret6-
ricos que permiten describir la envidia divina de multiples formas. Tan solo
echando un vistazo a la obra mitografica de Ovidio se puede apreciar esto.
En sus Amores, por ejemplo, relata un episodio en el que se mezclan tanto el
odio, como la injusticia y la envidia divinas: Casiopea, madre de Andromeda,
se jacta de ser mas bella que las Nereidas. Ante tamafa insolencia, los dio-
ses?® provocan un tragico final para Andréomeda, que debera ser sacrificada
y devorada por un monstruo. También en un relato ambientado en la Roma
primitiva, Ovidio hace referencia a la inuidiosa Juno, enemiga de Eneas y su
descendencia, la cual busca el mal de la ciudad de Roma quitando los cerrojos
a las puertas del templo de Jano, que se mantiene cerrado en tiempo de paz,
iniciandose asi la guerra entre los descendientes de Eneas y los Sabinos.?®” En
el mito de Aglauro y Herse que narra el poeta latino se encuentra asimismo
otra de las posibles formas en que los dioses proyectan su envidia sobre los
mortales. En este caso, se recurre a la propia personificacion de la pasion,
cuya descripcion resulta sumamente interesante. Segtin el mito, Vulcano in-
tenta violar en una ocasién a Minerva, pero ésta consigue mantener su vir-
ginidad intacta. El semen del dios cae sobre la tierra y engendra a Erictonio.
Gea no reconoce al neonato, por lo que se lo entrega a Minerva; sin embargo,
ésta teme que su reputacion de diosa virginal peligre, asi que encierra al bebé
en una cesta y se lo entrega a las hermanas Aglauro y Herse, a las que prohibe
terminantemente abrir la canasta. Las hermanas incumplen la prohibicién
divina y, por ese motivo, sufriran la ira de Minerva de diversas maneras.
En la version ovidiana, Hermes se enamora de Herse y pide a Aglauro que
haga de mediadora, y es en ese momento cuando Minerva decide vengarse

237 Sirva como ejemplo a este respecto el comentario que hace Sen. m. Ep. 73, 16: Non
sunt dii fastidiosi, non inuidi: admittunt et ascendentibus manum porrigunt —“los dioses
no son desdefiosos, no son envidiosos: admiten y tienden la mano al que asciende”-. Para ver
otros ejemplos en los que se critica que los dioses puedan sentir emociones negativas, Harris
2001: 5-6; 1005 104; 111 y 120.

238 Ou. Am. 3, 3, 17: an non inuidiae uobis Cepheia uirgo est, / pro male formosa
iussa parente mori?

239 Id. Fast. 1, 266: et iam contigerat portam, Saturnia cuius / dempserat oppositas
inuidiosa seras.
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recurriendo a Jnuidia. La descripcion de Envidia y su morada es absoluta-
mente espeluznante. Envidia vive en un valle sombrio y gélido, en donde
no penetra el sol ni ningin viento. La divinidad se alimenta de viboras, de
las cuales extrae la ponzofia que provoca; es una criatura palida, demacrada,
con los dientes enmohecidos, el pecho verde y la lengua humedecida en ve-
neno en lugar de saliva. Nunca consigue conciliar el suefio y se consume en
el dolor que le produce ver la felicidad de los mortales. Después de recibir las
instrucciones de Minerva, se dirige hacia el hogar de Glauco y, en su cami-
no, pisotea y arranca las flores, y contamina las ciudades, pueblos y hogares
con su aliento ([...] florentia proterit arva /exuritque herbas et summa
cacumina carpit /adflatuque suo populos urbesque domosque / polluit
[...]). Cuando entra en la habitacién en la que Glauco duerme, le transmite
el sentimiento de la envidia tocandola y envenenandola con su aliento, y no
usando la mirada como cabria imaginar.?*

Cuando se describe a Envidia como una divinidad, no se indica practi-
camente nunca que su poder nocivo se transmita mediante la mirada. En
Horacio nos encontramos con que Envidia muerde;**! Silio Italico entiende
los efectos de la envida como un negro veneno.?*? Solo en el caso de Apuleyo
de Madaura hay una alusion a la transmision del poder nocivo de la envidia
a través de la mirada: Nec ille tam clarus tamque splendidus publicae
uoluptatis apparatus Inuidiae noxios effugit oculos.?® De la misma ma-
nera que entre los mortales la pasién de la envidia se describe y exterioriza
de diversas maneras, y no solo se entiende como mal de ojo, en el invisible
mundo de lo sobrenatural la envidia se presenta también de formas variadas.

El hecho de que los dioses sientan envidia de los mortales es empleado
también como una forma de expresar el dolor ante la pérdida de un ser que-
rido. La envidia divina puede funcionar como un razonamiento que permita
dar respuesta a una muerte que, si no fuera por el recurso a lo sobrenatural,
quedaria sin explicacion alguna. En este sentido, hay numerosos epigramas
funerarios en los que los dioses, el destino, Fortuna o las Parcas —y en concre-
to, Laquesis-, envidian al difunto provocando su triste fatal. Conviene afiadir
que la mayor parte de los epitafios que hacen referencia a una muerte por
causas divinas no hacen alusion al B6vog divino, sino al fatum.?** No cree-

240 Id. Met. 2,760 y ss.

241Hor. Sat. 2,1,74: quidquid sum ego, quamuis / infra Lucili censum ingeniumque,
tamen me / cum magnis uixisse inuita fatebitur usque / inuidia et fragili quaerens in-
lidere dentem / offendet solido. [...]

242 Sil. It. 11, 548: /...] atra ueneno / inuidiae nigroque undantia pectora felle, / tan-
dem tot titulis totque exorata tropaeis, / infelix muta [...]

243 Apul. Met. 4,14, 2: “Pero la preparacion de un espectaculo publico tan deslumbrante y
espléndido no podia escapar de los ojos dafinos de la Envidia.”

244 Harkness 1899: 70. Excepto el escasamente documentado trabajo de Le Glay 1987:
245-249 y el mas completo de Graf 2007: 139-150 —aunque se centra en epigrafia del Medite-
rraneo Oriental-, no hemos encontrado trabajos sobre muertes sobrenaturales en los epitafios
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mos que el tipo de calificativos que reciben los dioses en los epigramas fune-
rarios estén revelando una actitud vital escéptica o fatalista como se proponia
a finales del siglo XIX.>* Este tipo de analisis sirve de antesala para justificar
el final de la religion pagana frente a la cristiana, la cual se impondra como
religion oficial del Estado porque su sistema de valores propone la existencia
de un dios benefactor en lugar de unas divinidades de humor inestable. Mas
bien se trata de una combinacién entre un uso literario, un modismo habi-
tual en las inscripciones funerarias de los siglos I y II d.C., y una mentalidad
ecléctica hacia lo divino que no establece una division maniquea entre los
dioses, sino que los retrata con toda una suerte de cualidades a través de las
cuales se pueden aprender los valores morales que transmite una religion sin
dogma escrito.

El objeto del pB6vog divino segtn las inscripciones funerarias resulta va-
riado y, a diferencia de lo que ocurre en las referencias literarias a la envidia,
en este tipo de fuentes documentales la infancia tiene una considerable re-
presentatividad. Uno de estos ejemplos, fechado en torno al afio 120 y pro-
veniente de la ciudad de Roma, corresponde a la lamentacion de unos padres
que han perdido a su hijo, muerto a los seis afios.?* La causa de su muerte,
una enfermedad incierta, es atribuida a las Parcas y al Destino. En concreto,
Laquesis aparece habiendo aojado al pequefio (inuidit Lachesis [...] me),
aunque el tragico final se debe mas probablemente a la accién conjunta de las
tres parcas, ya que Cloto acaba con él (Clotho me saeua necauit) y la Gltima
de las tres no soporta el amor que le profesa a su madre (tertia nec passa est
pietate(m) rependere matri) por lo que también debid de intervenir de algu-
na manera. El caracter polisémico de inuidere hace imposible una traduccién
equivalente a las connotaciones que tiene aqui el verbo, que puede ser a la
vez “Laquesis tenia envidia de mi” y “Laquesis me a0j6”. Algo similar ocurre
con otra inscripcion también procedente de Roma y fechada en el siglo II
d.C. En ella, se comenta que la envidiosa Laquesis (inuida Lachesis) habia
concedido al difunto veinte afios, pero que se los arrebat6 antes de tiempo.?*”
También de Roma procede otro epitafio infantil en el que Laquesis y Cloto
aparecen como inuidae.”*® No son solo las Parcas las divinidades envidiosas;
también procedente de Roma, se conserva una inscripcion en la que se lee:

romanos. Ademds, los dos trabajos mencionados se concentran en muerte por causas magicas y
venganza divina, pero no contemplan el ¢86vog divino. Carroll 2006 no recoge causas sobre-
naturales en su capitulo dedicado a las causas de la muerte que aparecen en los epitafios excepto
unas cuantas referencias en la pagina 152. Para este tema, Lattimore 1942: 151-158 sigue siendo
una referencia necesaria, sin embargo, el autor advierte de que tiene reticencias a la hora de
traducir inuidus por envidioso y prefiere emplear malvado.

245 Harkness 1899: 56-88.

246 CLE 422 = CIL V1 7578.

247 CLE 1122 = CIL VI 10493: [.. ] [injuida bis denos Lachesis concesserat annos /
nondum alio pleno quod dederat rapuit.

248 CLE 1222 = CIL VI 11407:[...]fi/nuida nascenti Lacesis fuit inuida Clot(h)o.
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inuida sors fati rapuisti uitalem / sanctam puellam [...J** —“envidiosa
suerte del destino, arrebataste a la sagrada nifa llena de vitalidad...”-. Aun-
que pocas, hay ocasiones en las que no son las Parcas las envidiosas, sino
una divinidad, como en un caso procedente del sur de Italia: /...] nescioqui
inueidit deus [...J* —“y no sé qué dios envidié (a mi hija)’~ o la personi-
ficacién del momento de la muerte: tertius ac decumus inuidit lumina
vuesper, “el décimo tercer atardecer tuvo envidia de su alma” >

Pero también hay ocasiones en las que el difunto no es un nifio, como en
el caso de la joven esposa de un hombre que culpa a Perséfone de su desgracia:
[...]Persephone uotis inuidit pallida nostris [...J** —“la palida Perséfone
envidi6 nuestras promesas”~. El caso de un joven frigio que perdio a su ama-
da cuando esta cumpli6 los 24 afios en el afio 11 a.C. es similar: /...] si non
succederet inuidia / inuidus aurato surrexit mihi Lucifer astro / cum
miseram me urgeret inuidia [...J” —“isi no persiguiera la envidia! Lucifer
envidioso se elevé ante mi como una estrella dorada y, miserable, con en-
vidia me oprimié”—; o el ejemplo de un tal Luperco, que también perdi6 a
su amada cuando esta tenia veinticuatro afios, motivo por el cual culpa a la
envidia de los dioses, los cuales primero se la entregan y luego, crueles, se la
arrebatan.?*

Gracias a los lamentos de la epigrafia funeraria y las quejas contra los
dioses, se puede establecer que existe una conciencia colectiva que reconoce
una serie de motivos y actitudes que despiertan la emocién de la envidia,
independientemente de la forma en que esta se manifieste, entre el resto de
miembros de la comunidad, incluidos los dioses. Sin embargo, hay que tener
en cuenta cuestiones como la existencia de voces contrarias a la idea de que
los dioses compartan algunas de las caracteristicas de los mortales, sobre todo
si estas son de caracter negativo o moralmente criticables, o la diversa oferta
religiosa que hay en el imperio romano entre los siglos I y III d.C.. Ejemplos
como el De natura Deorum de Cicerdn, los comentarios de Séneca acerca de
la envidia de los dioses o incluso la éxotica novedad que suponen los cultos
mistéricos, con todo un cédigo ético-moral propio,” son la prueba de que
existen tensiones sociales que no admiten unas normas de conducta como las
que hay impuestas.

249 CLE 974 = CIL V1 29609.

250 CLE 54 = CIL IX 4933. Cf. CLE 1590 = CIL XIII 06808, en donde un nifio muere
antes de cumplir un afio de edad por culpa de la envidia de los dioses (inuidia superum).

251 CLE 1053 = CIL X 2752.

252 CLE 1301 = CIL VI17050.

253 CLE 963 = CIL VI 17130.

254 CLE 00596 = CIL X 05958: [...] hic iacet in tumfulo ...]/ce carissima amifca
quam] / mihi di dederant si [non ta]/men inuidi fuissent [...]

255 Alvar Ezquerra 2008: 143-204.
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V.

SIMBOLOS APOTROPAICOS CONTRA EL MAL DE 0Jo







Crede mihi; plus est, quam quod uideatur, imago.

Ou. Ep. 13, 155.

Hacer lecturas simbolicas es siempre delicado. C. Geertz entiende por
simbolo un término para designar cualquier objeto, acto, hecho, cualidad
o relacion que sirva como vehiculo de una concepcion; por su parte, los ac-
tos culturales son la construccién, aprehensién y utilizacién de las formas
simbolicas.! El mundo de las representaciones iconograficas es un medio de
comunicacion simbdlica elaborado por una cultura determinada y compren-
sible para sus miembros, los cuales van recibiendo gradualmente las claves
interpretativas de estas imagenes desde que nacen. Pero las imagenes no tie-
nen un unico contenido semantico. Desde el momento en el que se recurre
a una imagen, se abre la puerta a multiples lecturas cuyo tnico limite esta
en las capacidades del intérprete. Como explican Richard Gordon y Elsner,
una imagen puede actuar sobre un individuo y hacer que su actitud cambie
influido por lo que ve, pero también puede resultar que la imagen se cargue
de un contenido semantico acorde a los conocimientos y capacidades inte-
lectuales del observador? Se trata de un dialogo constante en el que el ob-
servador afiade la imagen dentro de su patrén interpretativo culturalmente
adquirido, pero al mismo tiempo tiene la posibilidad de incluir novedades
en el valor significativo de esa imagen. Por lo tanto, una imagen no pierde
nunca su valor semantico para acabar quedando en ocasiones limitada a un
recurso decorativo como afirmaba Eliade,* sino que su caracter metaférico le
permite sobrevivir en el tiempo con modificaciones estilisticas mas o menos
significativas hasta que la sociedad que la produce decida eliminarla. Gordon
seflala con respecto a las imagenes con contenido religioso que, como objetos
inmutables que se pueden preservar en el tiempo, o por la posibilidad de ser
copiadas, resultan garantes de la continuidad del sistema establecido, de la
perpetuidad de la tradicion, de la misma manera que el caracter repetitivo del
ritual. Pero al mismo tiempo, es necesario un mecanismo que permita mo-
dificar los patrones dados para ajustarlos a la realidad econémico-social del
momento, y es en este aspecto donde la conciencia individual tiene libertad
de actuacién.®

1 Geertz 1987:89 y ss.

2 Gordon 1979: 5-34, especialmente, p. 26. Cf. Elsner 1995: 4.

3 La aplicacién de la teoria semidtica a la interpretacién del arte se encuentra en Geertz
1983: 94-120.

4 Eliade 1981: 441.

5 A este respecto, en relacion con el ritual religioso, North 1976: 1-12, y Beard, North, y
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Sin embargo, no se pueden obviar las sugerencias de investigadores como
R. Rappaport o R. Wuthnow. Ambos antropélogos, en sus estudios teéricos
acerca del ritual, son de la opinion de que se debe prestar mas atencion a las
caracteristicas formales del ritual como forma de comunicacién que a sus
caracteristicas simbolicas, es decir, debemos prestar atencion a la superficie,
al mensaje directo que transmite la actividad ritual, en lugar de profundizar
en formas de expresion mas indirectas.® Esta advertencia también puede ser
aplicada a la iconografia relacionada con el mal de ojo. Resulta necesario
plantearse cudles son los contenidos simbdlicos de las imagenes que se uti-
lizan, pero mas interesante atin puede resultar reflexionar sobre los usos de
esa iconografia, la manera en que se emplea, a lo que atenderemos en el ca-
pitulo siguiente. Como veremos en la iconografia apotropaica contra el mal
de ojo, se recurre en muchas ocasiones a elementos polisémicos dentro del
“ecosistema simbodlico™ de la cultura romana. Sin embargo, debemos suponer
que no siempre se estan utilizando todos los semas que una imagen puede
significar; en la pragmatica del lenguaje iconografico, el significado de una
imagen dependera del contexto en el que aparezca. Estamos tratando con
unas formas de expresion que no tienen una definicion dogmatica, en donde
hay un constante dialogo entre la preservacion, reinterpretacion o rechazo
de formas iconograficas pertenecientes tanto a periodos historicos anteriores
como a realidades geograficas y culturales diversas.

1. EL FaLO

En el capitulo I, haciamos mencién a un pequefio optsculo publicado en
1825 por M. Arditi, director en aquel momento de los trabajos arqueolégicos
de Pompeya. En su Il fascino e l'amuleto contro del fascino presso gli
antichi, Arditi hacia una novedosa interpretacion de las representaciones
talicas que habian ido apareciendo en Pompeya. En lugar de mantener las
hipétesis que imperaban desde que empezaron las excavaciones de Pompe-
ya, que defendian que la profusion de representaciones de miembros viriles
demostraba que la ciudad romana estaba dedicada enteramente al vicio y la
obscenidad, Arditi sostenia que esas representaciones falicas no eran carteles
de lupanares o alusiones a los placeres de la carne, sino simbolos apotropaicos
contra el mal de ojo. Desgraciadamente la moral de la época hacia que todo
aquello que estuviera relacionado con el erotismo y el sexo fuera considera-
do como un tema de estudio inapropiado, y los trabajos que se hacian sobre
estas cuestiones tuvieran que justificarse de alguna manera. La tesis de Arditi
estaba adelantada a su época.

Price 1998: 61-87.

6 Rappaport 1979: 174-178 y Wuthnow 1987: 99-101. Visto en Bell 1992: 72.

7 En este caso, son interesantes las sugerencias de Bell 1992: 69-93; se debe abordar el tema
que nos ocupa contrastandolo con las formas en que se emplea en otras ocasiones.
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En la actualidad ya no existen censuras morales de ningun tipo y el es-
tudio de temas relacionados con el sexo y las imagineria erética no resultan
provocativos. Sin embargo, al ser temas de estudio relativamente recientes
y tratar temas con un contenido simbélico tan fuerte, hay cuestiones que
siguen sin ser estudiadas y otras en las que no existe un consenso académico.
En el caso de las representaciones del miembro viril, no podemos seguir supo-
niendo que, por el hecho de ser un motivo que casi se podria considerar pan-
cultural, su significado simbélico sea el mismo en todo tiempo y lugar. En
concreto, en relacion con el recurso a las representaciones falicas en el mundo
romano, no hay lugar a dudas de que las motivaciones son tremendamente
variadas; no es lo mismo un relieve de un falo en una muralla que la utiliza-
cion de una escultura falica en una procesion determinada, o que el grafitto
de un pene en una pared, aunque hay ocasiones en las que no resulta facil es-
tablecer limites entre las multiples posibilidades simboélicas del miembro viril.

La interpretacion simbodlica que se ha hecho acerca de la iconografia del
falo se puede dividir en dos: por un lado, se recurre a la representacion del
aparato reproductor masculino como simbolo de la fertilidad. Asi es como se
entienden, por ejemplo, las estatuas de Priapo o del dios Liber que decoran
los jardines romanos.® Por otro lado, se entiende el falo como simbolo apotro-
paico contra el mal de 0jo.” A su vez, la funcién del falo como filacteria se ha
explicado de dos maneras: 1- puesto que el falo es un simbolo de la fertilidad,
resulta la antitesis de los efectos perniciosos del mal de 0jo.° 2- La representa-
cion del miembro viril obliga al potencial aojador a apartar la mirada puesto
que resulta algo grotesco y obsceno.!

No hay duda de que, al menos entre los siglos I a.C. y II d.C., la imagen
del miembro viril se emplea en el mundo romano, entre otras cosas, como
apotrope contra el mal de ojo. La cantidad de pequefios amuletos, tintinna-
bula y relieves falicos que se conservan datados en estas fechas es enorme y
se puede afirmar con seguridad que se utilizan para repeler el mal de ojo por
varios motivos. En primer lugar, Plinio el Viejo menciona al dios Fascino
como la divinidad protectora del aojo. Ya hemos comentado con anterio-
ridad que una de las maneras de hacer referencia al mal de ojo es fascina-
re, y que palabras de la misma familia se utilizan también para designar al
miembro viril masculino desde, al menos, finales del siglo I a.C. Ademas, hay
representaciones iconograficas en las que aparece un gran ojo siendo atacado
por un falo. En la parte occidental del imperio romano solo se han conser-
vado tres ejemplos de falos dirigiéndose contra un ojo, pero, junto con las
referencias literarias, creemos que resultan suficientes para probar la hipétesis

8 Grimal 1984: 46-49; Farrar 1998: 110-111.

9 Del Hoyo Calleja y Vazquez Hoys 1996: 444-445.

10 Gravel 1995.

11 Wace 1903-1904: 103-14; Nenova-Merdjanova 2000: 303-12.
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del miembro viril como apétrope contra el mal de ojo. De esos tres ejemplos,
dos provienen de Ttnez. Uno es un mosaico de Themetra fechado a finales
del siglo II d.C., en donde se aprecia un falo en el centro de la imagen apun-
tando hacia un ojo abierto;" en los laterales del mosaico se puede leer INVI-
DIOSIBVS QVOD VIDETIS B(ONIS) B(ENE) M(ALIS) M(ALE) —“para los
envidiosos lo que ves. El bien para los buenos. El mal para los malos™, por lo
que no cabe duda alguna de que se trata de un mosaico apotropaico. Similar
al de Themetra es el mosaico que apareci6 en una villa romana en Mokhnine,
en donde se representa a un ojo sobre el que se abalanzan dos serpientes y un
miembro viril.® El tercer ejemplo del que tenemos constancia es un pequefio
amuleto de oro procedente de Roma y fechado en el siglo II d.C. en donde,
ademas del falo, se pueden distinguir algunos animales, como un lagarto y
una serpiente, que se estan abalanzando hacia el ojo."*

Por otro lado, Varrén hace referencia en un pasaje de su De Lingua Lati-
na a un tipo de amuletos “obscenos” que se suele poner a los nifios:

quare turpe ideo obscaenum, quod nisi in scaena m palam dici
non debet. potest uel ab eo quod pueri li s turpicula res in collo
quaedam suspenditur, ne quid obsit, u bonae sc<a>euae causa
sc<a>euola appellata. ea dicta ab scaeua, id est sinistra, quod
quae sinistra sunt bona auspicia existimantur.”

Esa scaeuola de la que habla Varron podria hacer referencia a los amu-
letos falicos, pero no podemos tener certeza absoluta de que para la mentali-
dad romana el miembro viril sea obscaenum. Por otro lado, el amuleto que
suelen llevar los nifios hasta que alcanzan la pubertad suele ser la bulla. Las
referencias que hay de la bulla en la literatura latina no indican que se trate
de un amuleto obsceno de ningtn tipo, sino una pequefia bola de oro para
los miembros de familias senatoriales, o de otros materiales, como una simple
correa de cuero para los pequefios que no pertenezcan a las clases aristocrati-
cas.'* En cualquier caso, solo los ciudadanos libres pueden llevar la bulla.” El

12 Foucher 1958b: 17; Sichet 2000: 540.

13 Gauckler 1901 opina que se trata de un pez, pero nosotros creemos mas probable la lectura
de Perdrizet 1922: 31, fig. 2, el cual lo considera un falo erecto.

14 Dicho amuleto formaba parte de la exposiciéon “Memorie del Sottosuolo”, Roma, 2007,
pero no fue incluido en el catalogo.

15 Varr. L.L. 7,97 “Por esto, lo feo tiene el nombre de obscaenum por el hecho de que, ex-
cepto en escena (scaena), no debe decirse ptiblicamente. Puede deberse incluso al hecho de que a
los nifios se les cuelga en el cuello una cierta cosa algo fea, para que nada les dafe, denominada
scaevola por razén de su buen augurio (scaeua). A esto se le llama asi a partir de la zurda, es
decir, la izquierda, porque se estima que los buenos auspicios vienen por la izquierda”. Para una
explicacién de por qué Varrén considera la izquierda (sinistra) como un elemento locativo de
buen augurio cuando normalmente es al contrario, vid. Marco Simén 1986.

16 Tuu. 5, 165.

17 Suet. Rhet. 25.
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origen del uso de la bulla entre los nifios de las familias romanas se remonta
a Tarquinio Prisco; segtin Plinio el Viejo:

Sed a Prisco Tarquinio omnium primo filium, cum in praetextae
annis occidisset hostem, bulla aurea donatum constat, unde mos
bullae duravit, ut eorum, qui equo meruissent, filii insigne id
haberent, ceteri lorum.

La comparacién entre el comentario de Varron acerca de los amuletos in-
fantiles y el de Plinio puede llevar a cierta confusion. Una posibilidad es que
las familias de la clase senatorial utilizaran bolas de oro principalmente como
distintivo de clase, mientras que en el resto de habitantes del imperio el tipo
de amuletos infantiles que se utilizaban variara dentro de los gustos de cada
cual, o de las costumbres locales. Una soluciéon de compromiso parece el caso
de varias bullae en forma de lagrima con una representacion falica grabada
en la parte exterior de las mismas."”

Independientemente de las controversias que puedan suscitar las fuentes
literarias, lo cierto es que existe una enorme cantidad y variedad de repre-
sentaciones falicas exentas realizadas en diversos soportes y repartidas por las
provincias occidentales del imperio. Se ofrece a continuacion una descripcién
de las mismas, haciendo especial mencion a los casos singulares, para tratar de
explicar posteriormente las caracteristicas simbolicas de estas piezas.

1.1. IMAGENES DEL FALO EXENTO EN ITALIA

En el caso de Italia, la mayor parte de estas representaciones falicas apa-
rece en amuletos, tintinnabula y relieves parietales. Los amuletos falicos de
Italia cuya datacién se conoce estan fechados entre el siglo I a.C. —aunque la
datacion no es precisa— y finales del siglo II, comienzos del III d.C.2* No po-
demos afirmar con certeza que el mas antiguo de los que se tiene constancia
sea del siglo I a.C. por dos motivos: 1- se encontr6 en una habitacion resi-
dencial de una villa romana en Cassana con monedas del s. I a.C. al III d.C.;
2- su morfologia es relativamente compleja. Se trata de un amuleto bicénico
con 6rgano masculino en la parte inferior; sobre el pene hay una cabeza viril
estilizada, con los rasgos faciales apenas marcados sobre cuyo significado no
podemos precisar nada.

18 Plin. N.H. 33, 10: “Pero de todos ellos (reyes anteriores a T. Prisco) Tarquinio Prisco, es
bien sabido, present por primera vez a su hijo con un amuleto de oro cuando, mientras todavia
estaba en edad de llevar la toga praetexta, maté a un enemigo en la batalla; y desde entonces
la costumbre del amuleto (bulla) se ha mantenido como una distincién llevada por los hijos de
aquellos que han servido en la caballeria, mientras que los hijos del resto solo llevan una correa
de cuero”. Cf. Hon. in Verg. Aen. 1ib.,9,587,7.

19 Faider-Feytmans 1957: 99-100, n> 220-223; Deyts y Rolley 1973: n° 7.

20 Varese y Travagli Visser 1978: 94, n. 117 para el amuleto mas antiguo del que tenemos
constancia y Bolla 1997: 115, n® 147 para el mas moderno.
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Lo que si que podemos afirmar con toda seguridad es que la mayoria de
los amuletos falicos hallados en territorio italico corresponden al siglo I d.C.
Durante este siglo se encuentran amuletos con formas de lo mas variado; los
mas sencillos, y mas frecuentes, representan un miembro viril erecto repre-

sentado de lado (grupo A. Cf. Imagenes 1y 2).!

2. Amuleto falico proveniente de
Padova. Zampieri y Lavarone

(2000), p. 129.

Los amuletos del grupo A tienen a
su vez dos variantes: una de ellas re-
presenta un glande en cada extremo
del amuleto, de modo que resultaria
un amuleto bifilico con forma de
creciente lunar debido a la ereccion
de cada uno de los penes;? la otra
variante sustituye uno de los glandes
por un pufio cerrado haciendo el ges-
to de la higa,” sobre el que hablare-
mos mas adelante. Dentro del grupo
1. Amuletos falicos provenientes de P4~ A, existen tres ejemplos especialmen-

dova. Zampieri y Lavarone (2000), te peculiares; uno de ellos es una ver-
p-129. sion del modelo de falo simple erecto
ero con dos alas triangulares;** el se-

gundo tipo singular es una version del modelo bifalico al que se ha afadido
los cuartos traseros de un felino —la cola del felino se transforma en uno de

21 Fiorelli 1866: 10, n* 74-79, 81-87, 92 y 94-98; Valotaire 1919 287, n® 464; Pannuti 1983:
136, n° 237-238; Bolla y Tabone 1996: 266, n* B 46-49; Bolla 1997: 112, n® 132; Zampieri 1997:
82-82, n** 144-146; Zampieri y Lavarone 2000: 129, n°® 190; Cuscito y Verzar-Bass 2002: 422,
fig. 13.

s 22 Fiorelli 1866: 10, n 88, 90, 91y 96, p. 11, n> 125-138.

23 Fiorelli 1866: 10, n® 93; pp. 11-12, n>140, 141, 143-145, 147-152; Cuscito y Verzar-Bass
2002: 422, fig. 13; Bolla y Tabone 1996: 268, n® B 50 (los autores creen que este amuleto es
tardoantiguo debido a su lenguaje poco naturalistico y simplificado pero, dada la cantidad de
paralelos, nosotros creemos que es del siglo I d.C.).

24 Bolla 1997: 146, n° 212, aunque la autora cree que se trata de un amuleto falso.
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3. Amuleto multifalico procedente de
Aquileya. Cuscito y Verzar-Bass
(2002), p-497.

4. Amuleto filico con marsupium,
aguila y cabeza de carnero proce-
dente de Padova. Zampieri y Lava-
rone (2000), p. 120.

5. Amuleto procedente de Pompeya.
de Caro (2000), pp- 75,80 y 86

6. Amuleto procedente de Pompeya.
de Caro (2000), pp- 75,80 y 86.

los falos erectos— de cuyas patas, a su vez, asoma otro pene erecto, de modo
que resultaria una especie de amuleto trifalico con patas traseras de félido.”
Finalmente existe un modelo de amuleto que, ademas de un falo erecto y un
brazo realizando la higa, tiene una vulva en la parte central del amuleto.?
La morfologia del otro gran grupo de amuletos falicos (grupo B. cf. image-
nes3,4,5y 6) que ha aparecido en la Peninsula Italica comprende una placa
central conica que suele representar un aparato genital masculino en reposo de
la que salen dos brazos, que generalmente terminan en forma de glande, for-

25 Di Stefano 1975: 93, n® 166.
26 Zampieri 1997: 81, n® 142; Zampieri y Lavarone 2000: 129, n® 191.
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mando un creciente lunar.”” Este modelo también tiene sus variantes. Hay oca-
siones en las que uno de los laterales, en lugar de terminar en glande, termina
en pufio realizando la higa,® en otros casos, en lugar de dos brazos, tiene cua-
tro: dos en forma de creciente lunar y otros dos en forma de decreciente lunar
dando lugar a un amuleto ipentafalico!;? en otras ocasiones el aparato genital
masculino en reposo que forma el cuerpo central del amuleto se sustituye por
una cabeza de toro (imagen 6).% Por tltimo, hay un ejemplo particular que no
tiene brazos; es solo el aparato genital masculino, pero en la parte superior hay
una cabeza viril de frente, como el modelo de Cassana (imagenes 7 y 8).*!

7. Amuleto fdlico con rostro de ex- 8. Amuleto falico con cabeza grotesca

presion patética. Procedencia des- proveniente de Auxerre. Deyts y
conocida. Oggiano-Bitar (1984), n. Rolley (1973), n. 190.
261.

Aparte de estos dos grandes grupos de amuletos falicos, se conserva un
collar de cuentas de pasta vitrea con higas y érganos genitales masculinos
intercalados cuya funcién imaginamos que debia ser similar a la del resto de
modelos (imagen 9).%2

27 Fiorelli 1866: 10, n° 89; Bellucci 1900: 27, n° 1; Bolla 1997: 118-119, n® 159.

28 Galliazzo 1979 124, n® 36; Tombolani 1981: 98, figs. 78 y 79; Bolla 1997: 117-118, n°*
153-157.

29 Tombolani 1981: 98, fig. 77; Cuscito y Verzar-Bass 2002: 496, fig. 21.

30 Tombolani 1981: 99, fig. 80; Cuscito y Verzar-Bass 2002: 496, fig. 22.

31 Bolla 1997: 114, n® 146.

32 Tomei 2006: 262.
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9. Amuletos procedentes de Pompeya y Herculano. de Caro

(2000), pp. 75, 80 y 86.

Con respecto a los tintinnabula cuyo motivo principal es un falo exento,
su cronologia abarca desde el siglo I a.C. hasta el II d.C. La variedad de sus
formas hace que sea complicado establecer tipologia alguna. La mayor parte
de ellos representan un enorme falo erecto alado y con patas traseras de ani-
mal en lugar de bolsa testicular (imagen 10).¥ En algunos casos, las patas son
de felino* y en otros de equino,® pero aparte de esto, practicamente todos los
cuartos traseros tienen una cola que termina en glande® y un enorme pene
erecto que asoma entre las patas. En dos casos, el pene esta siendo cabalgado
por una persona (un hombre en un caso y una mujer en el otro) que esta
colocando una corona sobre la cabeza de su montura (imagen 11).¥ En otro
caso peculiar, en lugar de haber un jinete, lo que descansa sobre el cuerpo del
enorme falo es un ratén que esta mordiendo a una tortuga.®® Ademas de estos
ejemplos, conocemos otro tintinnabulum falico con una morfologia dife-
rente a la de los que acabamos de describir. Se trata de un cuerpo central que
representa un 6rgano genital masculino en reposo del que salen dos brazos;
uno de los brazos termina en una mano sujetando un portamonedas (marsu-
pium), y el otro acaba en una cabeza de carnero. Sobre el cuerpo principal se
apoya un aguila con las alas semidesplegadas (imagen 4).¥

En lo que se refiere a relieves y pinturas murales de falos exentos, la cro-
nologia es la misma que en los casos anteriores. La mayor parte de los casos
son representaciones de un solo falo erecto y de perfil.** En tres ejemplos,

33 Varone 2000: 18; Pozzi et al. 1989: 192, n® 130; Fiorelli 1866: 13, n* 167 y 168.

34 de Caro 2000: 71.

35 Galliazzo 1979: 123, n° 35.

36 Conocemos un caso que, en lugar de terminar la cola en glande, termina en pufio reali-
zando el gesto de la higa: Fiorelli 1866: 12, n° 164.

37 de Caro 2000: 71; Fiorelli 1866: 14, n° 176.

38 Fiorelli 1866: 13, n° 173.

39 Zampieri 1997: 81, n° 143; Zampieri y Lavarone 2000: 120, n® 156.

40 Varone 2000: 15 y 16.
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10. Tintinnabulum polifalico prove- 11. Tintinnabulum polifalico prove-
niente de Pompeya. de Caro (2000), niente de Pompeya. de Caro (2000),
p- 7L p- 7L

todos provenientes de Pompeya, el miembro viril esta asociado a una inscrip-
cién: asi ocurre en un relieve falico bajo el cual se lee hanc ego cacaui;* o en
la famosa inscripcién en la que lee hic habitat felicitas (imagen 12);*2 o el
epigrafe ubi me iuuat asido,* correspondiente este ultimo no a un relieve
sino a una pintura mural de un falo exento. Aparte, existen dos relieves, tam-
bién provenientes de Pompeya, de un miembro viril entre las herramientas
de un albaiiil (imagen 13),* y un fresco en donde se aprecia un falo eya-
culando mientras dos hombres se masturban mirando hacia él. Por dltimo,
hay algunos casos en Pompeya en los que el 6rgano masculino se representa
dentro de un templete (imagen 14);* en uno de esos casos no es un solo falo
el que aparece grabado, sino cuatro,* y en otro, lo que se representa es uno
de esos falos alados tipicos de los tintinnabula.*”

41 Varone 2000: 16.

42 CIL IV 1454. Varone 2000: 16.

43 PPM. VIII, fig. 25, p. 905.

44 PPM. VII, fig. 112, p. 765.

45 PPM. VI, fig. 2, p. 367.

46 PPM VI, fig. 3, p. 343; Varone 2000: 16.
47 Varone 2000: 17.
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14.Relieve con representacion fali-
ca procedente de Pompeya. PPM

: BN VIII, p. 905.
12. Relieve falico procedente de Pom-

peya. de Caro (2000), p. 81.

13. Relieve con los instrumentos de un albaiiil y un falo apotropaico. PPM

VII, p. 765.
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1.2. IMAGENES DEL FALO EXENTO EN AFRICA

En el norte de Africa no se han conservado amuletos falicos, pero si repre-
sentaciones del miembro viril en mosaicos y relieves parietales. Con respecto a
los mosaicos, hay muy pocos con datacién precisa; dos corresponden a finales
del siglo IT d.C.# y otro a comienzos del siglo IV d.C;* sobre el resto no se sabe
nada, aunque deben oscilar entre esas mismas fechas. De dos de ellos, con una
clara funcion apotropaica, ya hemos hecho referencia un poco mas arriba. Con
respecto al resto, no se puede establecer tipologia alguna. Uno de ellos, muy da-
fiado, datado a finales del siglo I d.C. y proveniente de Themetra, presenta dos
falos enfrentados, uno de los cuales esta sobre una pata de gallo; el otro falo esta
en una secciéon mutilada del mosaico, por lo que no se puede saber si también
descansaria sobre una pata de gallo.® Ademas, el mosaico tenia una inscrip-
cion, pero estd tan estropeada que resulta ilegible. En otro caso, proveniente de
Hadrumento, se representa a un falo eyaculando entre dos vulvas junto a una
inscripcion en la que se lee O. CHARI® También junto a un érgano genital
femenino aparece otro falo de un mosaico de una villa que esta entre Sidi Bou
Ali y Enfidaville, en Ttnez (cf. Imagen 15).% En este caso se trata de una res-
tauracién de un mosaico que esta fechada a comienzos del siglo IV, por lo que
la cronologia es bastante tardia en comparacion con el resto de materiales que
trabajamos. En ese mismo mosaico, y perteneciente asimismo a la restauracién
del siglo IV, hay otro miembro viril y un gallo junto a la firma del restaurador,
el cual, ademas de incluir los falos en la reforma musiva, colocé una inscripcion
en la que se lee uenis D(eus) te (seruet). Por Gltimo, en una casa romana de
Thysdrus se hallé un mosaico con un falo erecto y dos toros.”

En cuanto a los relieves con representaciones del érgano reproductor
masculino hallados en el norte de Africa, no es dificil encontrar ejemplos
desde Marruecos hasta Libia. Sin embargo, el principal problema al que nos
enfrentamos es el de la datacion de los mismos. Debido a las enormes simili-
tudes con otras partes del Imperio, creemos que también corresponden a los
siglos I y 11 d.C., pero en el caso de Africa parece que la practica de utilizar
el falo como apétrope ha pervivido hasta al menos el siglo IV d.C. Se pueden
distinguir cuatro grandes categorias: un falo exento, dos falos (normalmente
enfrentados), varios falos en la misma escena y el falo con cuartos traseros
de animal tan caracteristico de los tintinnabula. La mayor parte de los falos

48 Foucher 1958b: 17 y 19; Sichet 2000: 540 y 542.

49 Foucher 1958a: 131-135; Foucher 1967-68: 209; Sichet 2000: 545.

50 Foucher 1958b: 19; Sichet 2000: 542.

51 Foucher 1960: n" 57011; Sichet 2000: 538. Foucher propone tres interpretaciones de la
inscripcién: 1. puede ser el vocativo de charis (delicia); 2. puede ser la abreviacion del epiteto
charidotes, aplicado a Zeus, Hermes y Baco; 3. podria tratarse de una evocacién al charismion,
un afrodisiaco muy reputado.

52 Foucher 1967-68: 209; Sichet 2000: 545.

53 Picard 1957; Sichet 2000: 549.
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15. Mosaico de un ojo siendo atacado procedente de Mokhnine.

http://bes fitr.ucl.ac.be/FE/10/MAGIFE/Mag2.thml

exentos son relieves hechos en sillares provenientes de hallazgos en Argelia
Ttnez,* aunque no faltan ejemplos en Marruecos (Bihar Ouled Athman)® y
en Libia (Lepcis Magna). De los numerosos ejemplos, hay cuatro que merecen
una especial atencion por sus peculiaridades. Uno de ellos, proveniente de
Tébessa (en Argelia) corresponde a un relieve falico asociado a la siguiente
inscripcion: [Injuide linge, por lo que no hay duda de su caracter apotropai-
co. Otro de los casos que resultan llamativos, proveniente de Albulae (tam-
bién en Argelia) es el de un falo esculpido en el capitel de una pilastra que fue
utilizado como gancho o polea.® El tercer caso que no se corresponde a los
relieves habituales (hallado en Rusicade, Argelia) es el de un aparato repro-
ductor masculino en reposo esculpido en un bloque de marmol en cuya parte
inferior hay también un relieve de dos pies. El tltimo caso peculiar, prove-
niente de la ciudad romana de Thuburbo Maius (en Ttinez) no es propiamen-
te un relieve falico sino toda una escultura falica: un cilindro terminado en
glande con dos esferas de piedra en la base que representarian los testiculos.”

Sobre los sillares que tienen un relieve de dos falos juntos o enfrentados,
el caso mas interesante es el de Ain Soltane, en Argelia, en donde se conserva
un sillar correspondiente al dintel de una puerta con dos miembros viriles
enfrentados sobre la inscripcion inuide, uiue et uide.®

54 Gauckler 1900: 101; Ballu 1911; Gsell y Delamare 1912: 33; Gsell 1918: vol. 2, p. 144; Car-
copino 1919: 170-171; Merlin y Poinssot 1922: 51; Gsell 1922, vol. 3; Poinssot 1930-1931; Devaux
1930-1931: 680; Leschi 1950; Ghalia 1990; Sichet 2000: 415, 417, 421, 422, 423, 439.

55 Gsell 1893: 206; Sichet 2000: 426.

56 Sichet 2000: 424.

57 Poinssot 1940; Sichet 2000: 440.

58 Gsell 1965: n” 864; Sichet 2000: 415.
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En lo que respecta a las representaciones multiples de falos en la misma
escena, aunque hay pocos ejemplos, las formas de composicion son variadas.
En Cherchel, Argelia, por ejemplo, hay dos bloques de piedra juntos en los
que se aprecia un relieve de dos penes enfrentados con un tridngulo entre
e}los y tres falos que se dirigen hacia un 0jo.* En otro caso proveniente de
Utica, en Ttnez, los tres falos que hay en la imagen han sido grabados de
modo que forma una estrella, con los testiculos unidos entre si y los glandes
hacia fuera.®® )

Para terminar con las representaciones falicas del norte de Africa, convie-
ne hacer mencidn a los relieves de falos con cuartos traseros de animal. Los
ejemplos son solo tres, pero muy caracteristicos. El primero de ellos, prove-
niente de Hipona (Argelia) es tremendamente similar a algunos de los tintin-
nabula provenientes de Italia. Se trata de un relieve fechado en el s. 1d.C. que
muestra un falo erecto con los cuartos traseros de un animal itifalico y una
cola hacia arriba que termina en un glande.®! El segundo caso, encontrado en
la entrada de una gruta en Tiddis (también en Argelia), presenta otra criatura
parecida pero con patas de gallo en esta ocasion.®? En altimo lugar, se conser-
va en Lepcis Magna al menos un sillar con una tabula ansata dentro de la
cual hay representado un falo con cuartos traseros de animal itifalico, en esta
ocasién sin cola, dirigiéndose hacia un ojo, por lo que su funcién profilactica
es, de nuevo, indiscutible (Imagen 16).5

16. Tabula ansata representando a un ojo siendo atacado por una
criatura con cabeza falica. Lepcis Magna. Libia. http://www flickr.

com/photos/sebastiagiralt/1485726489/sizes/o/

59 Una vulva segtin Durry 1924; cit. en Sichet 2000: 426.
60 Merlin 1913: 114; Sichet 2000: 440.

61 Albertini 1924; Morel 1968: 40; Sichet 2000: 420.

62 Berthier 1945: 11-120; Sichet 2000: 439.

63 Picard 1954: 238; Sichet 2000: 418.
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1.3. IMAGENES DEL FALO EXENTO EN LA PENINSULA IBERICA

A diferencia de lo que ocurre en Italia, la mayor parte de los amuletos
falicos de los que hay noticia en la Peninsula Ibérica no son representaciones
simples de un falo erecto en lateral, aunque abundan los ejemplos de este tipo,
sino las versiones mas complejas con dos brazos formando un creciente lunar
y un cuerpo central formado por un aparato genital masculino en reposo.
Puesto que ya se ha hecho una clasificacion tipolégica de los amuletos falicos
de Hispania,** nosotros no vamos mas que a dar una descripcion sucinta de
los mismos atendiendo a las versiones mas peculiares. En general, se pueden
diferenciar, como en el caso de Italia, dos grandes grupos con variantes. El
primer gran grupo esta formado por amuletos simples: una representaciéon
generalmente en bronce de un falo erecto de perfil.® La variante que tiene
este grupo prolonga un poco el cuerpo central y coloca en el otro extremo del
amuleto un pufio cerrado realizando el gesto de la higa de modo que queda
un glande en un extremo y una higa en el otro.

El segundo gran grupo lo forman los amuletos que representan un érgano
reproductor masculino visto de frente como cuerpo central de la pieza, y dos
brazos que salen en los laterales formando un creciente lunar (cf. imagenes
3y 5). Hay ocasiones en las que el amuleto carece de brazos.”” En otro caso,
al amuleto se le afiaden otros dos brazos, formando tanto un creciente como
un decreciente lunar.®® La mayor parte de los amuletos con dos brazos en
forma de creciente lunar hacen que uno de ellos termine en pufio realizando
la higa.® Aparte, hay dos casos singulares: uno en el que hay una cabeza de
toro sobre el cuerpo central del amuleto”™ y otro en el que en lugar de brazos
laterales lo que sale del amuleto son dos apéndices con forma de pluma; ade-
mas, en el cuerpo central hay dos cavidades que dan la sensacion de ojos. En
conjunto, este amuleto da la sensacién de estar representando a un btho mas
que ser un amuleto falico.”

64 Del Hoyo Calleja y Vazquez Hoys 1994; Del Hoyo Calleja y Vazquez Hoys 1996.

65 Leite de Vasconcellos 1913: fig. 287; De la Barrera y Velazquez 1988; Zarzalejos, Aurre-
coechea, y Ochoa 1988; da Ponte 2002; M.A.N. Inv. Gral. n> 1973/65/219 y 1973/65/215 (otros
n*: 617 38494 y 618 38495); M.A.N. Inv. Gral. n® 20162, 20163 y 20164 (Col. Taggiasco).

66 Leite de Vasconcellos 1913: figs. 288 y 289; Zarzalejos, Aurrecoechea, y Ochoa 1988; da
Ponte 2002; M.A.N. (Inv. Gral. n°17186 (Col. Vives).

67 Leite de Vasconcellos 1913: fig. 286; Zarzalejos, Aurrecoechea, y Ochoa 1988; da Ponte 2002.

68 M.A.N. Inv. Gral. n° 20166.

69 Leite de Vasconcellos 1913: fig. 290; Galve y Andrés 1983; Galve 1983; Labeaga 1987; De la
Barrera y Veldzquez 1988; da Ponte 2002. M.N.A R. Inv. Gral. n° 24319 e Inv. Gral. n°1973/58/
CL/103 (otros n>: 289) tienen uno de los brazos laterales rotos, asi que no podemos saber si esta
parte terminaba en higa o en glande; M.A.N. Inv. Gral. n° 3036. (Col. Salamanca); M.A.N.
Inv. Gral. n*. 1973/58/CL/4748 (Col. Santa Olalla. Otros n°:: 294); M.A.N. Inv. Gral. n° 3035
H.N. (Col. H* Natural n’ 473); M.AN. Inv. Gral. n> 73/65/201 y 73/65/205 (otros n*: 613
38490 y 614 38491); M.A.N. Inv. Gral. n°18553 (Col. Saavedra).

70 Galve 1983.

71De la Barrera y Velazquez 1988.
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Ademas de estos amuletos falicos se conocen cinco amuletos de hierro que
representan solo la bolsa testicular, lo cual resulta poco habitual.”2

Por dltimo hemos encontrado en el Museo Arqueolégico Nacional una
pieza extrafia, demasiado grande para ser una filacteria (tiene 10 cms. de lon-
gitud), pero con caracteristicas muy similares al grupo de amuletos que re-
presentan un falo en un extremo de la pieza y un pufio en higa en el otro.
Esta pieza tiene afadidos un gallo posado en el centro del amuleto y el puilo
en higa sujeta una pieza similar a una botella. Por lo extrafia que resulta, su
tamafio y el hecho de que no tenga anillos de suspension para colgar campa-
nillas, puede que la pieza sea falsa.”?

En lo que se refiere a tintinnabula los ejemplos que se conservan en la
Peninsula Ibérica son solo dos. Uno de ellos representa al clasico falo con
cuartos traseros de animal itifalico y cola terminada en glande sobre el que
cabalga una mujer que estd coronando la cabeza en forma de glande de la ex-
trafia bestia (cf. Imagen 16).7* El otro es un caso tinico proveniente de Mérida;
se trata de una especie de hombrecillo hueco con brazos y piernas articulados
cuya cabeza es un balano.”

Algo de lo que solo hemos encontrado referencias en la Peninsula Ibérica
es la representacion de relieves de falos en vasos ceramicos.”® La variedad de
estos vasos es considerable, desde modelos de terra sigillata hispanica hasta
ceramica comun oxidante o ceramica de engobe. En algunos casos se trata de
falos exentos, en otros son falos incluidos en la serie decorativa, unas veces
estan representados en horizontal, otras en vertical y otras incluso en diago-
nal, dirigiéndose los extremos del miembro viril hacia otro en vertical.

Finalmente, en lo que se refiere a relieves de falos en sillares de pied,m y
edificios, la Peninsula Ibérica no ofrece tanta variedad como el norte de Afri-
ca. Todas las piezas estan datadas entre finales del siglo IT a.C. y comienzos
del I, y finales del siglo I d.C. En general se trata de representaciones simples
de falos,”” excepto en un caso (proveniente de Caparra, Caceres) en el que se
aprecian dos falos enfrentados tocandose.” Sobre el miembro viril izquierdo
hay un huevo, y en el centro de la imagen hay dos medias lunas.

72 De la Barrera y Velazquez 1988.

73 M.A.N. Inv. Gral. n°. 20326.

74 Blazquez 1984-85.

75 Blazquez 1984-85; Gijon Gabriel 1988: fig. 6; Nogales 2000: Lam. XXIV A; Gijén Ga-
briel 2004: fig. 354; Nogales 2007: 61.

76 Jorda Cerda y Dominguez 1961: 36 fig. 6; Jorda Cerda 1962: 16; Alarcio 1975: 93-95;
Alarcio y Ponte 1984: 123 y 134 n® 555; Mayet 1984: 31, lam. LXXXII, 299; Amare Tafalla
1984:132 n. 59, p. 132 n. 62, y lam. XI 28; Sanchez-Lafuente Pérez 1990: 196-197, fig. 82, 188;
Loriente y Oliver 1992: 53; Minguez Morales 1996; da Ponte 2002; Cura i Morera 2002-2003.

77 Alvarez Martinez 1983: 35, lam. XV; Balil 1983: 115 y 116.

78 Blazquez 1966: 34, lam. X 3.
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1.4. IMAGENES DEL FALO EXENTO EN GALIA

No hemos hallado en Galia relieves arquitecténicos que representen miem-
bros viriles de ninguna clase, pero si que se conservan numerosos amuletos y
algunos tintinnabula muy similares a los modelos que ya se han visto en las
otras regiones del Imperio que tratamos.

La division de amuletos falicos que se puede hacer para los conservados
en Galia es muy similar a la que se ha hecho para las regiones que ya hemos
tratado. Por un lado, hay un grupo de amuletos sencillos que representan un
falo erecto de perfil (Imagen 1).”” Como variantes de este gran grupo, se po-
drian considerar un par de casos en los que en lugar de ser un miembro viril,
lo que se representa es un brazo con el pufio cerrado realizando el gesto de la
higa.® Ademas, también en Galia estd presente la variante que afiade a uno
de los extremos del amuleto un pufio en higa.

En cuanto a los modelos més complejos (cf. imdgenes 3,4 y 5), formados
por un cuerpo central representando un aparato genital masculino de frente,
del que salen dos brazos en los laterales dibujando un creciente lunar,® hay
también algunas variaciones. Por ejemplo, hay numerosos ejemplos que ca-
recen de brazos laterales,* y otros que no tienen brazos laterales pero si una
cabeza humana (normalmente con rasgos muy marcados, préximos a figuras
grotescas) sobre la placa central ocupada por el miembro viril en reposo.®
En otros casos, ademas de los brazos laterales, se ha afiadido la cabeza de un
animal astado,** y en otros, los brazos laterales estan hacia abajo, formando
un decreciente lunar.

Hay algunos modelos mas de amuletos falicos, aunque el editor los consi-
dera falsos, a los que se han afiadido alas, o que representan al falo-bestia con
cuartos traseros de animal (Imagen 17).%

Los tintinnabula que conocemos procedentes de Galia, tienen una pecu-
liaridad. Se trata de penes erectos como en los otros casos que hemos visto,
pero la parte final, en lugar de estar compuesta por los cuartos traseros de un
animal itifalico, tiene piernas humanas entre las que asoma otro pene erecto.

79 Faider-Feytmans 1952: 146, n> F 35-37; Esperandieu y Rolland 1959: 85, n® 201; Lebel
1959-1961: 53, n® 153-154; Rolland 1965: 177-178, n® 420-425.

80 Lebel 1959-1961: 65, n® 214 y 214 bis.

81 Reinach 1894: 362, n> 534, 536 y 537 (por lo “obsceno” del tema, Reinach da noticia del
amuleto de manera escueta y en griego); Faider-Feytmans 1957: 104, n® 240; Esperandieu y
Rolland 1959: 85, n>* 197-200; Lebel 1959-1961: 53-54, n® 155; Rolland 1965: 178, n>* 426-428; p.
179, n> 429-439; Oggiano-Bitar 1984: 121, n® 263.

82 Valotaire 1919: 287, n® 464; Faider-Feytmans 1952: 147, n® R 52.; Faider-Feytmans
1957:104, n> 241 y 242; Esperandieu y Rolland 1959: 85, n® 201; Lebel 1959-1961: 53, n® 150
y 151; Lebel 1962: 29, n® 37 y 38; Rolland 1965: 176-177, n® 416-419; Oggiano-Bitar 1984: 121,
n? 265.

83 Deyts y Rolley 1973: n® 190; Oggiano-Bitar 1984: 120-121, n® 261.

84 Faider-Feytmans 1957: 105, n® 243.

85 Lebel 1959-1961: 85, n* 306 y 307.
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17. Amuleto polifalico alado prove-
niente de Arles-Trinquetaille. Og-
giano-Bitar (1984), n. 263.

En uno de los ejemplos de los que tenemos constancia (de procedencia desco-
nocida) hay un gallo apoyado sobre la verga del falo principal.

Aparte de estas piezas, en Galia se han encontrado también representacio-
nes falicas entre las piezas de aplique de una embarcacion datada en el siglo
Id.C., algo de lo que no tenemos constancia para otras partes del Imperio.

1.5. SIMBOLOGIA RELACIONADA CON EL FALO EXENTO

Como hemos comentado antes, las teorias acerca de la simbologia del falo
como apoétrope contra el mal de ojo son variadas. Los hay que defienden que
el mal de ojo, puesto que sus poderes son destructivos y mortales, se debe
combatir con simbolos que representen la vida y la fecundidad. Otros sostie-
nen que el miembro viril es una imagen grotesca y obscena, la cual haria que
el aojador apartara la mirada de su victima. Por otro lado se ha propuesto
que el miembro viril erecto es un simbolo de poder y fuerza, en analogia con
el comportamiento de algunos simios, que muestran su aparato reproductor
como forma de intimidacion contra sus enemigos. No estamos convencidos
de que esta analogia sea acertada, pero la hipétesis del miembro viril como
un simbolo de poder y de fuerza si que nos lo parece. Es comun encontrarse
en la elegia latina la guerra como una metafora del sexo. En una de las elegias
de Propercio dedicada a la paz, el poeta defiende que solo deberia ser licito lu-
char en los ajetreos del sexo. Asi, comienza su poema de la siguiente manera:

Pacis Amor deus est, pacem ueneramur amantes:
sat mihi cum domina proelia dura mea.*

En otro poema, recurre de nuevo al motivo del amor como una batalla
campal:

dulcior ignis erat Paridi, cum Graia per arma
Tynaridi poterat gaudia ferre suae:

86 Prop. 3, 5: “Amor es dios de paz: los amantes veneramos la paz / solo con mi duefia sos-
tengo duros combates” (Trad. de A. Alvar Ezquerra, Poesia de amor en Roma, Madrid, Akal,
1993). Cf. Tibul. 1, 3, 64, en donde el autor también se presenta enemigo de la guerra, excepto
si se trata de batallas de amor.
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dum uincunt Danai, dum restat barbarus Hector,
ille Helenae in gremio maxima bella gerit.%”

Y, una vez mas, en su octava elegia del libro IV, Propercio describe una
reyerta con su amada puesto que se lo ha encontrado en la alcoba junto a
otras tres mujeres. Después de que Cintia lo amoneste debidamente, Proper-
cio y ella buscan la reconciliacién:

atque ita mutato per singula pallia lecto
despondi, et noto soluimus arma toro.*

Aungque, sin duda, el maestro a la hora de describir el sexo como una
batalla entre enamorados es Ausonio, el cual, en su centén nupcial, utiliza
versos de la épica virgiliana para componer un poema sobre la desfloracién
de una muchacha:

Postquam congressi sola sub nocte per umbram
et mentem Venus ipsa dedit, noua proelia temptant.
tollit se arrectum, conantem plurima frustra
occupat os faciemque, pedem pede feruidus urget.
perfidus alta petens ramum, qui ueste latebat,
sanguineis ebuli bacis minioque rubentem
nudato capite et pedibus per mutua nexis,
monstrum horrendum, informe, ingens, cui lumen
ademptum,

eripit a femore et trepidanti feruidus instat.

est in secessu, tenuis quo semita ducit,

ignea rima micans; exhalat opaca mephitim.

nulli fas casto sceleratum insistere limen.

hic specus horrendum: talis sese halitus atris
faucibus effundens nares contingit odore.

huc iuuenis nota fertur regione uiarum

et super incumbens nodis et cortice crudo
intorquet summis adnixus uiribus hastam.

haesit uirgineumque alte bibit acta cruorem.
insonuere cauae gemitumque dedere cauernae.
illa manu moriens telum trahit, ossa sed inter

87 1d. 3, 8, 29-32: “Mas dulce era el fuego de Paris cuando entre las armas aqueas / podia
gozar como suya de la hija de Tindaro: / mientras vencen los Danaos, mientras aguanta Héctor
valiente, / en el regazo de Helena él las guerras mayores emprende.” (Trad. de A. Alvar Ezque-
rra, op. cit.).

881d. 4, 8, 87-88: “Y asi, después de cambiar del lecho las sabanas / respondi y soltamos las
armas por toda la cama” (Trad. de A. Alvar Ezquerra, op. cit. El editor indica que la expresién
soluere arma ha tenido diversas interpretaciones, como “acabar el acto amoroso”. A. Alvar
Ezquerra entiende la expresion mas bien como “liberar las armas”, “sacar las armas”, es decir,
comenzar el acto amoroso.
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altius ad uivum persedit uulnere mucro.

ter sese attollens cubitoque innixa levauit,

ter reuoluta toro est; manet imperterritus ille.
nec mora nec requies, clauumque affixus et haerens
nusquam amittebat oculosque sub astra tenebat.
itque reditque uiam totiens uteroque recusso
transadigit costas et pectine pulsat eburno.
iamque fere spatio extremo fessique sub ipsam
finem aduentabant: tum creber anhelitus artus
aridaque ora quatit, sudor fluit undique riuis,
labitur exsanguis, destillat ab inguine uirus.%

La simbologia de los animales que aparecen incluidos en los amuletos mas
a menudo, el gallo y el toro, tampoco resulta especialmente esclarecedora. Se
podria pensar que el recurso al toro se debe a la idea de que representa la ferti-
lidad y el potencial generativo que da lugar a la vida,” pero también se puede
estar aludiendo a su caracter impetuoso, a su bravura y a su capacidad de
ensartar al enemigo con su embestida. De acuerdo con otras representaciones
apotropaicas contra el mal de ojo, creemos que ésta es la idea mas plausible.
En el mosaico apotropaico de la Basilica Hilariana —en Roma-, por ejemplo,
se ve claramente como hay tres animales astados que se lanzan contra el ojo
que ocupa el centro del panel (el cual, ya estd atravesado por una lanza).”"
Se trata de un ciervo, un toro y una cabra y el tnico punto en comuin que

89 Aus. Cento nuptialis. Imminutio: “Una vez que estan juntos en la noche solitaria atra-
vés de las sombras / y la propia Venus les dio valor, se aprestan a nuevos combates. / El se levanta
derecho: aunque ella intenta en vano muchas cosas, / él alcanza su boca y su rostro, ardiente
la acosa pie con pie, / buscando pérfido lugares mas arriba: una rama, que bajo el vestido se
ocultaba, / enrojecida como las sanguinolentas bayas del eneldo y como el minio, con la cabeza
desnuda y con los pies unidos mutuamente, / monstruo horrendo, deforme, enorme, y falto de
luz, / salta de su pierna y ardiente se aprieta contra la trémula esposa. / Hay en un lugar aparta-
do, a donde conduce un estrecho sendero, / una hendidura de fuego que brilla: exhala oscura un
hedor /intenso. / No es licito a ningtin ser pudoroso penetrar en este umbral maldito. / Hay aqui
una cueva horrenda: tal hélito, que de sus negras / fauces, emana alcanza con su pestilencia las
narices. / Ahi se dirige el joven por una regién de caminos conocidos / y, tumbandose encima,
llena de pliegues y de tosca corteza, / blande con la ayuda de todas sus fuerzas una lanza. / Se
clavé y llevada hasta lo més profundo bebi6 el cruor virginal. / Resonaron las cavidades y un
gemido dieron las cavernas. / Ella, sintiéndose morir, intenta sacar con su mano el dardo, pero
entre los huesos / muy profunda penetré en carne viva a través de la herida la punta. / Tres
veces, incorporandose y apoyada en el codo, se levantd; / tres veces se desplomoé en el lecho.
Permanece él impasible. / Ni pausa ni descanso: manteniendo sujeto el timén e hincado, / no lo
soltaba y fijaba sus ojos en las estrellas. / Fue y regres6 por ese camino una y otra vez y, con un
/movimiento de vientre, / perfora los flancos y los pulsa con su peine de marfil. / Ya, casi en la
meta y cansados / al final se acercaban: entonces un agitado jadeo sus /miembros sacude / y sus
bocas resecas, fluye el sudor con rios por doquier, / cae exangiie, destila semen de su miembro.”
(Trad. de A. Alvar Ezquerra, Madrid, BCG, 1990).

90 Delgado Linacero 1996: 269-297.

91 Blake 1936: 158-159.
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vemos entre estos tres animales es su cornamenta. Lo mismo ocurre con un
tintinnabulum hallado en Padova® y un amuleto proveniente de Bavai,”
en los que hay representada una cabeza de carnero. Sin embargo, no existe
una homogeneidad tematica en lo referente a los animales profilacticos. Si
bien el tema del ojo siendo atravesado o atacado por bestias es un motivo
habitual en la iconografia apotropaica de los siglos I-III d.C. tanto en la parte
occidental como la oriental del Imperio, no podemos afirmar que los anima-
les astados sean protagonistas indiscutibles. En un mosaico en Antioquia,
por ejemplo, los animales que se lanzan contra el ojo son dos perros, una
serpiente, un escorpion y un ciempiés.”* El ojo también esta siendo amenaza-
do por el miembro de un personaje itifalico y ha sido ya atravesado por un
tridente y una espada. En otro mosaico, de Ttunez en este caso, lo que ataca
al ojo —aparte de un falo— son dos serpientes,” y en un pavimento musivo
hallado en Italica es un felino el que se esta abalanzando contra el 0jo.” Da
la sensacion, pues, de que la idea que se pretende acentuar es la de que el ojo
debe ser atravesado, debe ser cegado, mas alla de otras explicaciones simboli-
cas mas o menos sofisticadas.

La cuestion del gallo en la iconografia profilactica supone asimismo un
enigma dificil de resolver. A diferencia de lo que ocurre con el toro, no se
conservan escenas en las que el gallo esté atacando a un ojo; de hecho, la
Unica ave que conocemos que se lanza contra un ojo es una paloma que hay
representada en la escena del mosaico de Antioquia. Si tenemos en cuenta las
explicaciones de Plinio acerca de las costumbres del gallo y la consideracion
que de él se tenia en el mundo romano, volvemos a encontrarnos con las ideas
de agresividad y poder implicitas en la simbologia de los animales astados. En
efecto, Plinio cuenta que el gallo tiene un fuerte sentido de la territorialidad
y el liderazgo; cuando hay varios gallos, se pone a prueba la supremacia de
los mismos mediante la lucha, y su belicosidad es tal que si las dos aves tienen
la misma fuerza, prefieren perecer a la vez combatiendo que retirarse de la
pelea.”” No solo se les tiene en buena consideracién en el mundo romano por
su agresividad, sino también por su orgullo; son las unicas aves que miran
a menudo hacia el cielo y esa actitud hace que inspiren terror incluso entre
los leones, considerados las criaturas mas valientes del reino animal.”® Para
el naturalista romano, este animal representa los valores mas ejemplares del
ethos romano, por lo que comenta que son plenos merecedores de la toga

92 Zampieri 1997: 81, n° 143 = Zampieri y Lavarone 2000: 120, n® 156.

93 Faider-Feytmans 1957: 105, n® 243.

94 Lévi 1941; Lévi 1947: 33 y ss.; Kubinska 1992.

95 Gauckler 1901: CLXXXIX; Perdrizet 1922: 31, fig. 2; Bernand 1991: 85; Sichet 2000: 540.

96 Blanco Freijeiro 1978: 3, lams. 11-13.

97 Plin. N.H. 10, 47: Dimicatione paritur hoc inter ipsos uelut ideo tela agnata cruri-
bus suis intellegentium, nec finis saepe commorientibus.

98 1d.: Itaque terrori sunt etiam leonibus ferarum generossisimis. Cf. Lucr. 4, 710.
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purpurea.”” La tremenda importancia que tienen en el imaginario romano se
aprecia claramente en el papel que desempefian en la haruspicina. Se consi-
dera que son los intermediarios de los designios de Jupiter segtin la manera
que tienen de comer, marcando asi los fastos romanos, y se les presta especial
atencion al comienzo de cada batalla:'™ “ellos imperan en el mayor imperio
de la tierra” —Hi maxime terrarum impero imperant—."!

Otra cuestién enigmatica es la de la “animalizaciéon” del miembro viril
y, en ocasiones su antropomorfizacion. En las piezas que hemos descrito,
hemos mencionado la existencia de piezas, generalmente tintinnabula, que
representan un miembro viril erecto con cuartos traseros de animal. C. Johns
ha propuesto tres posibles explicaciones a este fenémeno. En primer lugar,
al hacer del falo un animal autonomo, se estaria aludiendo a la naturaleza
independiente del miembro masculino con respecto al resto del cuerpo. En
segundo lugar, se estaria confiriendo un mayor poder a la simbologia del falo
asociandolo a animales relacionados con un fuerte vigor sexual. Y en tercer
lugar, este tipo de imagenes no tendria ningun tipo de contenido simbdlico,
y su funcion seria, sencillamente, provocar hilaridad y entretener.?

En el mundo griego, existen representaciones de falos alados desde finales
del siglo VI a.C. tanto en ceramica melia y corintia como, y sobre todo, en
ceramica atica.'” Se ha propuesto que el falo exento representa la libertad
sexual femenina, que se expresa mediante un miembro viril con vida propia
y ajeno al control del hombre.”* No sabemos hasta qué punto es posible que
la mujer en Grecia Clasica tuviera independencia suficiente como para ex-
presar libremente su sexualidad, pero lo cierto es que este tipo de iconografia
resulta en cierto modo la antesala del interés platonico sobre las partes del
alma que, en ocasiones, no siguen los dictimenes de la razén. En una oca-
sion, Platén comenta que los 6rganos reproductores del hombre son desobe-
dientes e independientes, como un animal que no escucha a la razén (otov
C&hov dvurhkoov Tod Adyov).” Paralelamente, los autores hipocréticos
también mostraron cierto interés por la naturaleza del deseo sexual como
algo fisico ajeno a la razon.' Por otro lado, este tipo de imagineria también
era conocida en el mundo etrusco, sin duda por influencia griega, por lo que
en el imaginario romano podria haber entrado tanto desde territorio italico

99 Plin. N.H. 10, 48: Ut plane dignae aliti tantum honoris perhibeat Romana purpu-
ra.

100 Id. 10, 49: Hi fasces romanos inpellunt aut retinent, iubent acies aut prohibent,
uictoriarum omnium toto orbe partarum auspices. Cf. Cic. Diu. 2, 34, 73.

101 Id. Para otras referencias acerca del gallo, Capponi 1979: s.v. gallus.

102 Johns 1982: 68-70.

103 Boardman 1992.

104 Id., pp. 239-240.

105 PL. Ti. 91b.

106 Con respecto a estas cuestiones, vid. Bravo Garcia 2007, el cual incluye las reflexiones
de Platon, Plutarco, Galeno y Agustin principalmente en torno al tema.
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como desde Magna Grecia. No resulta del todo claro qué tipo de significado
tiene la iconografia del falo animalizado en el mundo griego, pero la inter-
pretatio romana de esa misma iconografia estd sin duda relacionada con
la profilaxis del aojo. El caso mas evidente de ello estd en una escultura de
terracota fechada en época tardo-republicana que representa a dos personas
falo-céfalas serrando un 0jo."” Johns reconoce la misma funcién apotro-
paica tanto a las imagenes falicas con forma de animal como a las personas
falo-céfalas, pero cree que estas tltimas son una variante romano-céltica, en
especial las esculturillas que representan a una persona encapuchada cuya
cabeza resulta ser un glande.””® Es posible que tanto el falo exento, como el
falo antropomorfizado o animalizado, sean representaciones del dios Fas-
cino, del que hablaremos mas adelante. Al pertenecer esta divinidad a los
sacra que guardan las virgenes vestales,'” y tener estos objetos sagrados
un cierto caracter secreto," la manera de representar al dios Fascino podia
permitir licencias de todo tipo.

1.6. Priaro

La cuestion del posible caracter apotropaico de Priapo y, en general, de las
divinidades itifalicas, es mas delicada puesto que se confunde con su caracter
de dioses propiciatorios y de la abundancia. Las divinidades itifalicas estarian
en una frontera difusa dentro del grupo de imagenes que evocan la buena
suerte, la abundancia o la felicidad —representados en la forma de Ayabi)
Tuyn, Bona Fortuna, Felicitas y sus atributos—, y las imagenes cuya in-
tencion es conjurar cualquier tipo de maldicion. Si se echa un vistazo a las
esculturas que se han conservado del dios Priapo, o a alguno de los frescos
murales de Pompeya en los que el dios aparece, nos encontraremos con que
se le representa sosteniendo un montén de fruta con su clamide, o sujetando
una cornucopia, o utilizando su miembro como contrapeso de un saco de
monedas en una balanza que sostiene. Su caracter ambivalente, como dios
apotropaico y como dios propiciatorio al mismo tiempo se aprecia claramen-
te en el siguiente pasaje de Varron que cita Agustin de Hipona:

...in Italiae compitis quaedam dicit sacra Liberi celebrata cum
tanta licentia turpitudinis, ut in eius honorem pudenda uirilia
colerentur, non saltem aliquantum uerecundiore secreto, sed in
propatulo exultante nequitia. Nam hoc turpe membrum per Li-
beri dies festos cum honore magno plostellis inpositum prius
rure in compitis et usque in urbem postea uectabatur. In oppido

107 Johns 1982: 67-68. La autora no indica la procedencia ni el lugar de conversacién de
dicha pieza.

108 Ead. p. 72. Cf. Deonna 1955.

109 Plin. N.H. 28, 39.

110 D. H. 1, 67-68; Plu. Num. 9, 9; Cam. 20, 3.
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autem Lauinio unus Libero totus mensis tribuebatur, cuius die-
bus omnes uerbis flagitiosissimis uterentur, donec illud mem-
brum per forum transuectum esset atque in loco suo quiesceret.
Cui membro inhonesto matrem familias honestissimam palam
coronam necesse erat inponere. Sic uidelicet Liber deus placan-
dus fuerat pro euentibus seminum, sic ab agris fascinatio repe-
llenda, ut matrona facere cogeretur in publico, quod nec mere-
trix, si matronae spectarent, permitti debuit in theatro.™

Aqui se pone de manifiesto de manera clara esa dualidad en las funciones
de los dioses itifalicos. Sin embargo, en un pasaje de Plinio el Viejo relativo al
cuidado de los jardines, nos encontramos con lo siguiente:

in XII tabulis legum nostrarum nusquam nominatur uilla, sem-
per in significatione ea hortus, in horti uero heredium; quam ob
rem comitata est et religio quaedam, hortoque et foro tantum
contra inuidentium effascinationes dicari uidemus in remedio
saturica signa, quamquam hortos tutelae Veneris adsignante
Plauto.?

Debemos suponer que esos saturica signa de los que habla Plinio son las
esculturas priapicas que se solian poner en los jardines, aunque P. Grimal pro-
pone que Plinio podria estar haciendo referencia también a otras divinidades
encargadas de proteger el hogar en la Roma primitiva, como los Lares™ o la
divinidad etrusca de forma falica Mutino Titino. En efecto, el propio natu-
ralista romano, en su narracién acerca de la concepcion del futuro rey Servio
Tulio, cuenta que de las llamas del hogar del rey Tarquinio Prisco surgié un
miembro viril que dej6 encinta a una sirvienta de la reina Tanaquil. Plinio
aclara que ese miembro viril era el dios que protegia el hogar, y que, en su

111 Aug. Ciu. 7,21: “(Varrén) dice que en las encrucijadas de Italia se celebraban ciertas cosas
en honor a Liber con tanta desvergonzada libertad que se adoraban en su honor las partes pu-
dendas masculinas, y no en un lugar secreto para mantener el recato, sino con maldad evidente
en un lugar abierto. Pues este vergonzoso miembro era colocado en un carro con gran honor
y durante los dias consagrados a Liber era llevado en procesién primero en el campo en las
encrucijadas y después a la ciudad. En la ciudad de Lavinio se le atribuia a Liber todo un mes,
en cuyos dias todos usaban palabras muy infames, hasta que el miembro hubiera atravesado
el foro y fuera colocado en su lugar. Era obligatorio que la matrona mas virtuosa de la ciudad
colocara sobre este miembro vergonzoso una corona a la vista de todo el mundo. Esto era asi
tanto para que el dios Liber fuera aplacado en beneficio de la cosecha como para repeler el aojo
de los campos; se obligaba a una matrona a hacer en publico lo que ni una meretriz habria hecho
en el teatro si estuvieran mirando las matronas.”

112 Plin. N.H. 19, 50: “En nuestra Ley de las XII Tablas, no se nombra en ninguna parte
villa, siempre hortus con este significado gc:l de jardin), y para hortus, heredium; esto se debe a
que estd asociado a un cardcter religioso, y es en el jardin y en el foro en donde vemos figuras
satiricas como remedio contra el mal de ojo de la envidia, aunque Plauto asignaba a Venus para
la tutela de los jardines.”

113 Grimal 1984: 42 y ss.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



ENVIDIA Y FASCINACION: EL MAL DE OJO EN EL OCCIDENTE ROMANO 185

honor, Servio Tulio fundo el festival de los Compitalia.* Llama la atencién
que en ningl’m caso se haga referencia al caracter propiciatorio que constan-
temente suponemos a este tipo de esculturas, sino que las fuentes se limiten a
destacar su caracter apotropaico.

De la misma manera, en la famosa satira de Horacio cuyo protagonista es
una estatua priapica, las funciones que tiene el dios segtn lo que describe el
poeta son, de nuevo, de caracter apotropaico y no propiciatorio.'® La satira
cuenta como dos brujas terribles, Canidia y Sagana, se cuelan aprovechando
la oscuridad de la noche en el jardin de Mecenas —instalado sobre un antiguo
cementerio— para llevar a cabo un ritual nigromantico. La estatua de Priapo
presencia horrorizada toda la escabrosa escena sin cumplir su cometido con el
descomunal miembro que tiene, el cual, de hecho, permanece inerte durante
toda la escena. Al final la estatua espanta involuntariamente a las brujas me-
diante una sonora ventosidad que se le escapa a causa del incontrolable miedo
que le inspiran las brujas.

No es Horacio el inico que da voz a una estatua de Priapo. El conjunto de
poemas anénimos conocidos como carmina priapea, datados entre finales
del siglo I'a.C. y el siglo I d.C., realizan el mismo juego dialéctico. Aunque la
intencion de los poemas es principalmente cémica," en cierto modo revelan
la funcion que el mundo romano atribuia al dios itiflico y en este caso, de
nuevo, no hay referencias a la fertilidad que se supone que deberia propiciar
el dios, excepto en algunos versos que hacen referencia a esta cualidad de
Priapo de manera un tanto cinica:

Si quot habes uersus, tot haberes poma, Priape,
esses antiquo ditior Alcinoo."”

Como en el caso de algunas de las imagenes profilacticas algunos pasajes de
los poetas elegiacos latinos que hemos visto, nos encontramos también en los
poemas priapicos referencias al miembro viril como un arma de la que se vale
el dios en este caso para proteger el jardin de cualquier amenaza:

Fulmina sub Iove sunt; Neptuni fuscina telum;
ense potens Mars est; hasta, Minerva, tua est;
sutilibus Liber committit proelia thyrsis;
fertur Apollinea missa sagitta manu;

114 Plin. N.H. 36, 204. Cf. D. H. 4, 2,1y Plu. Mor. 323 B y ss., en donde se recogen esta y
otras tradiciones acerca del nacimiento de Servio Tulio.

115 Hor. Sat. 1, 8.

116 Priap. 41: Quisquis uenerit huc, poeta fiat / et uersus mihi dedicet iocosos. / Qui
non fecerit, inter eruditos / ficosissimus ambulet poetas. —“El que venga aqui poeta sea /
y me dedique versos jocosos. / Quien no lo haga, entre eruditos / poetas sufra almorranas”-.

117 Priap. 60: “Si lo que tienes de versos, lo tuvieras de frutos, oh Priapo / serias mds rico
que Alcinoo el antiguo”.
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Herculis armata est invicti dextera clava:
at me terribilem mentula tenta facit."®

En general, el Priapo que presentan estos poemas es una especie de protec-
tor del jardin contra los ladrones:

Praedictum tibi ne negare possis:
si fur ueneris, impudicus exis."

Lo que revelan los carmina priapea en relacién con nuestro tema de
estudio es la enorme variedad con la que se recurre a la imagen del miembro
viril y las divinidades itifalicas, en donde hay cabida, incluso, a alusiones de
un humor distendido sobre las propiedades y funciones del dios.

Por otro lado, asi como en el caso de los falos exentos no hay duda de que
se tratan de amuletos para evitar el mal de ojo, en el caso de las imagenes de
Priapo estamos ante una situacion mas ambigua. Aunque su cronologia es
incierta, existen casos de camafeos y entalles con representaciones de Priapo
o hermas priapicas, como un sardénice ovalado conservado en Siracusa,'?’ o
un agata rayada —esta si, datada a finales del siglo I a.C.— hallada en Fréjus
(Francia),”" o varias cornalinas también fechadas a finales del siglo I a.C. en
donde se aprecian ofrendas a estatuas de Priapo.’”? Algunas de estas piezas
son tardias, como un jaspe amarillo y un plasma conservados en el Museo
Arqueologico Nacional, fechados en el siglo III d.C., que representan a una
figura itifalica antropomorfa con cabeza de perro.”* No nos cabe duda de
que los portadores de estas piezas les atribuian algtn tipo de poder, pero
lo que no podemos asegurar es si estarian pensando en las propiedades que
los lapidarios atribuyen a las piedras que llevaban, o si lo importante era la
imagen representada. En este tltimo caso cabria pensar tanto que se uti-
lizaban estas piedras como amuletos contra el mal de ojo, como amuletos
propiciatorios. Lo mas probable es que se les atribuyera una funcion general
y no especifica.

118 Priap. 20: “Los rayos son de Jupiter; de Neptuno el tridente es el arma; / espada el po-
tente Marte tiene; la lanza, Minerva, es tuya; con tirsos unidos Liber arremete en la batalla; / la
flecha que lleva Apolo es lanzada por su mano; / de Hércules la mano derecha estd armada con
invicta maza / y a mi me hace terrible el pene tendido”. Cf. e.g. Priap. 9,11, 15,17.

119 Priap. 59: “La regla es que no te puedes negar: / si vienes a robar, sales desvirgado”. Cf.
e. o 3l

¥ 120 Zazoff 1983: fig. 76.7.

121 Guiraud 1988: 122, n® 319.

122 Guiraud 1988: 147, n® 517 y p- 148, n® 518. Cf. M.A.N. Inv. Gral. n° 1977/45/1282 e Inv.
Gral. n° 1977/45/1283, en donde también aparecen representaciones de ofrendas a Priapo en
entalles.

123 Vid. infra. pp. 217-218.
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2. GORGONEIA

Quiza la cabeza de Medusa sea uno de los motivos iconograficos mas co-
munes tanto para la cultura griega como para la romana."* Hay un consenso
generalizado acerca del origen mesopotamico de la iconografia de Medusa.
Segtin W. Burkert,'® la imagen que se construye de Gorgona en la Grecia
arcaica es un préstamo de la Lamashtu mesopotamica, parte de cuyas carac-
teristicas —como el temor que hacia ella tenian las mujeres embarazadas, las
parturientas y las madres— se encuentran también en Lamia. La iconografia
mesopotamica de Lamashtu tiene en comun con la de Medusa arcaica los
pechos colgantes, la posicién del cuerpo (con una pierna doblada) y algunos
atavios, como dos serpientes que sujeta con las manos, y otras bestias acom-
panando la composicién, como leones o un caballo (normalmente Pegaso en
el caso de Medusa). Aparte de los préstamos iconogréaficos no se puede saber
con certeza qué aspectos del mito de Lamashtu fueron adaptados al de Medu-
sa 'y cuales no; por ejemplo, resulta posible en cierto modo encontrar parale-
los semiticos y mesopotamicos con el héroe Perseo. Sin embargo, advierte el
historiador aleman, lo mas probable es que el mundo griego adaptara todas
estas imagenes a sus propias tradiciones.

El caracter apotropaico de la cabeza de Medusa también debe ser rela-
tivamente arcaico. La etimologia de su propio nombre, Médovoa,** puede
entroncarse con el verbo pédw, “proteger”.'”” Para J. Harrison, Medusa es la
encarnacién del mal de ojo y de los miedos mas primitivos, los cuales eran
apaciguados mediante ritos e imagenes apotropaicos, considerados por ella
como la manifestacion religiosa mas arcaica.”” Por su parte, T. P. Howe'® se-
fiala dos significados originarios para la cabeza de Medusa; el primero, el mas
arcaico, estaria asociado al temor a los animales salvajes y a la domesticacién
de ese temor mediante su representacion en las mascaras tipicas del siglo VII
a.C., las cuales representan a una Gorgona horrenda con los ojos desorbita-
dos, la boca abierta, colmillos de jabali y la lengua colgando hacia afuera. El
segundo, seria en un estadio mas evolucionado en el que se asociaria la cabeza
de Medusa a un apoétrope.

La cabeza exenta de Medusa y su constante exposicién en todo el arte
greco-romano es algo que ha llamado la atencién e intrigado a los investi-
gadores de manera constante. Para autores como F. Benoit, la exposicion de
cabezas cortadas es un universal; del mismo modo que para los “cazadores de
craneos” de las islas Célebes, en el archipiélago de la Sonda, la conservacion de

124 Para un estado de la cuestion, vid. LIMC IV 1, s.v. “gorgo, gorgones”, pp. 285-362, y
sus imagenes correspondientes en LIMC1V 2, pp. 163-207.

125 Burkert 1992: 82-87.

126 El cual aparece por primera vez en Hes. Th. 270-282.

127 Liddell and Scott, s. v. péSwv.

128 Harrison 1908: 187-197. Cf. Burkert 1996: 40-47.

129 Howe 1954.
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la cabeza del enemigo cortado permite a su portador apropiarse de la fuerza
del guerrero abatido y protegerse de cualquier enfermedad y ataque sobre-
natural, para el mundo griego, la cabeza de Medusa funcionaria de manera
similar.®® Ademas, el caracter apotropaico de Medusa seria integral puesto que
también protege a los muertos en su transito hacia el Mas Alla. Segtin el histo-
riador francés, Gorgona, junto con Perséfone, era la encargada en la mitologia
griega de abrir las puertas del Hades a los difuntos e impedir el acceso de los
vivos. Desde luego, en algunos casos, como en el que relata Pausanias, no hay
duda de que la funcion de Gorgona es apotropaica. En el santuario de Atenea
Poliatis, en Tegea, segtin el gedgrafo griego, se conserva el cabello de Medusa,
que Atenea corté y se lo entregb a Cefeo como proteccion para su ciudad.™

La imagen de la Gorgona, sin duda, tiene una riqueza semantica enorme;
es un motivo iconografico muy exitoso, pero la carga simboélica que recibe es
muy heterogénea. Segtin los contextos en los que se utilice puede tener dife-
rentes significados. P. Vernant ha trabajado sobre la iconografia de Gorgona
en la guerra,®? en donde se presenta no como un talisman protector sino
como una imagen que representa la muerte, el terror, el salvajismo extatico
en el que entran los guerreros en el campo de batalla. Su funcion ahi es ate-
rrorizar al enemigo tanto con la monstruosidad de su imagen, como con su
voz, con el grito de guerra, un sonido gutural y agudo similar al que hacen
los muertos del Hades.®® Vernant establece una comparacion entre Medusa
y la figura de los guerreros lacedemonios, los cuales trataban de asemejarse a
la Gorgona dejandose los cabellos largos para parecer mas grandes, mas terri-
bles, yopyotépoug, segtin las palabras de Jenofonte.'

Sin embargo, en un contexto muy diferente, la exposicion de la cabeza de
Gorgona no puede ser interpretada de la misma manera que para las image-
nes de la Grecia arcaica o las que se utilizan en contexto militar. En los foros
imperiales, por ejemplo, se empezaron a usar en el siglo I d.C.* clipeos con
representaciones de la cabeza de Gorgona alternados con representaciones de
la cabeza de Japiter Amoén. Para F. Marco, la funcién de estas imagenes era
la de demostrar la soberania de Roma a través de un juego cosmolégico. La
conjuncion de los atributos de Jupiter-Amoén —proveniente de Oriente, la
encarnacion del bien, su carcter uranico— con los de Medusa —proveniente
de Occidente, la encarnacién del mal y su caracter cténico— simbolizan de

130 Benoit 1969.

131 Paus. 8, 47, 5.

132 Vernant 1985: 39-54.

133 Cf. Hom. Od. 11, 605.

134 X. Lac. 11, 4.

135 Hay algunos investigadores que proponen que en el foro de Augusto en Roma ya habia
gorgoneia, aunque no hay evidencia de ello. Los primeros clipeos con cabeza de Medusa sobre
los que hay constancia en el mundo romano son los del foro de Mérida, de época claudio-
neroniana. Cf. Casari 2004: 20-28; De la Barrera 2000.
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una manera cosmoldgica la intencion augustea de dominar la totalidad del
imperio.”

En otros contextos se alude a Gorgona por su posible caracter curativo. A.
Mastrocinque, por ejemplo, da noticia de un entalle de 6nice en cuyo anverso
hay una Medusa de rostro humano rodeada por siete serpientes con cabeza si-
milar a un péjaro (cf. imagen 18). En el reverso, se puede leer la siguiente ins-
cripcién: +YZTEPA / [MJ[EAANHME /[ A]ANOMENHO / [Z]O®HZHAH
/ EZEKOZAE / ONBPYXAZE / KEOZAPNI/ ONKYM /OY. La propues-
ta de transcripcidon que da Mastrocinque es OoTépo peddvn pedavopévn, g
Beprg il econ k(i) dg Aécov Bpuy oo kai dog dpviov korpod, “Utero negro,
vellon negro, te pliegas como una serpiente, ruges como un leén, duerme
como un corderito”.¥” Segtin la inscripcion, la funcion de este entalle era la de
detener los dolores de atero. No es el tinico caso en el que aperecen referencias
a Gorgona para resolver problemas de salud. En uno de los papiros magicos
que recoge el corpus de Preisendanz, hay una receta para un amuleto contra
la fiebre que se fabrica escribiendo lo siguiente sobre un pedazo de papiro:

TFopywemvag
0pPy®PWVaG
PYDPWVOG
YOP®Vag
WPWVOG
Ppwvag
WVoIC
voig
ag
S
Ademas, se debe incluir la siguiente formula en espiral rodeando al trian-
gulo que forma el texto anterior:

'EBopkiCw Opbc kotd Tod dglov ovopatos Bepameloon

Atoviotov Hror Avug, 6v grexev  HpoxAo, émd mofvirog

plyouv<c> kol TLpeTOD ) o[ D] ka<B>nueptovod §j plov Topd

plov vukTtepvod Te kol fept<vol> f) TeTp<a>d<i>o<v>, <ipon
1138

O, Ty Tay v

136 Marco Simoén 1990. Cf. Casari 2004: 22-28, el cual defiende que la representacion de
la parte occidental del Imperio no correria a cargo de la imagen de Medusa, sino de Cernun-
nos, una divinidad con cuernos de cérvido proveniente de Galia. La sustituciéon de Medusa
por Cernunnos en Hispania y Galia se deberia a que la inclusion de una divinidad celta en la
propaganda iconografica del conquistador en la parte occidental del Imperio habria resultado
demasiado ofensiva.

137 Mastrocinque 2003-2007: vol. 1, 358, n® 315. Para otros entalles con un gorgoneion en
un lado y una inscripcién para paliar los dolores de utero en el otro, vid. Bonner 1950: 90-91.

138 PGM XVIIIb 1-7: “Yo os conjuro a todos bajo el sagrado nombre para curar a Dionisio

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



190 ANTON ALvAR NURNO

18. Amuleto contra el dolor de utero
con gorgoneion. Mastrocinque
(2003), n. 315.

En la traduccion de J. Scarborough de la edicion de los PGM de Betz,
se indica que I'opyw@wvag, en femenino acusativo plural, puede referirse al
epiteto de Atenea de “destructora de Medusa”. Por qué se recurre en el entalle
de onice y en esta receta a Gorgona es algo que no podemos responder con
certeza. Un motivo posible es que se aluda a Medusa como metafora de la
domesticacion y control de la muerte que ella representa puesta de manifiesto
en las dolencias que pretenden curar estos amuletos. Desde Euripides, se con-
sideraba que la sangre de Gorgona no era exclusivamente venenosa, sino que
también tenia la capacidad de curar. Asi, en un momento determinado de su
obra I6n, Cretsa narra la batalla entre los dioses y los gigantes, el nacimiento
de Medusa y la victoria de Atenea sobre ella. Después de matar al monstruo,
segun la narracion de Euripides, Atenea recoge su sangre y entrega dos go-
tas a Erictonio, el ancestro de los atenienses. Una de las gotas tiene el poder
de matar, mientras que la otra cura (tov pev Bovdotpov, tov & dxespdpov
v6o@v).* Por su parte, en el relato de Apolodoro sobre el nacimiento de Es-
culapio, cuenta que, ademas de aprender el arte de la medicina del centauro
Quirdn, recibié de Atenea la sangre de Gorgona. La sangre que habia fluido
por las venas de la izquierda resultaba mortal, mientras que la que lo habia
hecho por las de la derecha, no solo era curativa, sino que tenia incluso la
capacidad de resucitar a los muertos."

Existe un caso particular en el que no se recurre a Medusa como simbolo
apotropaico o profilactico, sino que se emplea en un contexto que podriamos
denominar como “magia agresiva”. Se trata de un entalle de jaspe rojo en
cuyo anverso hay representada una Gorgona con dos serpientes entrelaza-
das sobre su cabeza y otras serpientes alrededor de la cara (cf. imagen 19).
En el reverso se ha grabado la siguiente inscripcion: TOPI'Q / NAXIAA
/ EYZOAAI / OIOYTAYP / OIOYAIZO / AHAAAIQQ / ZINAATIQ
/ MHTIZTEYE /ZHQZAN / XNOYBI. La propuesta de transcripcion

o Anis, nacido de Heraclea, de todos los temblores y fiebres, ya sean diarios o intermitentes, ya
sean nocturnos o diarios, o fiebres cuartanas, rapido, rapido, deprisa, deprisa”.

139 E. Io 989-1015.

140 Apollod. 3,10, 3.
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que hace A. Mastrocinque es 'opycov. AytdAedg 6 Adio<v> tod Tavpouv,
TovAg. &v Aadd[w]ow &[AJEe piy motevésboosav. Xvoift —“iOh Gor-
gona! Aquiles (hijo) de Alio, (hijo) de Tauro; Julio. Si hablan, deseo que no
sean creidos. Anubis”.*! Este caso resulta llamativo no solo porque haya una
imagen de Medusa grabada, sino por lo extrafio que resulta utilizar piedras
semipreciosas para este tipo de précticas. Bonner recoge algunos ejemplos de
entalles utilizados para actividades que se encuentran normalmente en las
defixiones, pero todos estos casos corresponden mas a la Antigiiedad Tardia
y a las provincias orientales que a las provincias occidentales durante el Alto
Imperio. Segtn la division que hace Bonner de este tipo de piedras magicas,
hay cuatro grupos: amuletos para contrarrestar la ira, para dividir amantes,
“magia negra” y “magia de amor”. Los dioses que aparecen en este tipo es-
pecial de entalles son Perséfone, Horus, Iao, Set-Tifén, Afrodita, Anubis o
Eros, divinidades habituales en los papiros del PGM, pero en ninguno de
estos casos aparece Medusa."? La inscripcion que aparece en el jaspe con la
cabeza de Gorgona recuerda enormemente a las defixiones que Gager clasifi-
ca como “disputas politicas y legales”.*3 Este tipo de laminillas de execracién
es muy comun en el mundo griego desde el afio 500 a.C.; este tipo de prac-
ticas se propaga rapidamente por el Mediterraneo Occidental desde la Roma
Republicana y mantiene una continuidad relativamente uniforme hasta la
tardo-Antigiiedad, sobre todo en oriente. Generalmente, se pide a las divi-
nidades locales que aten o paralicen la lengua y la mente a los enemigos del
usuario en el juicio para que este pueda ganarlo sin problemas. Los ejemplos
formulares mas desarrollados corresponden a la Antigiiedad Tardia, y hay
casos que incluyen ademas de la laminilla, un mufieco o un pequefio animal
sacrificado. Sin embargo, a diferencia de lo que ocurre con el ejemplo que re-
coge el catalogo de gemas de Mastrocinque, todas estas maldiciones estan ins-
critas en plomo y no invocan a Medusa o a las Gorgonas en ningtin caso que
conozcamos —aunque, por otro lado, dados los poderes que se les atribuyen,
no seria extrafio que se les invocara si lo que el usuario pretende es paralizar
a su enemigo—. El pleito debia ser realmente importante para el usuario del
jaspe con la cabeza de Medusa si decidio recurrir a una piedra semi-preciosa
para utilizarla en una sola ocasion.

Tan variada como la interpretacion simbdlica de Medusa es la actitud de
las fuentes greco-latinas de época alto-imperial hacia su mito. Estrabon, por
ejemplo, considera mitos como el de Lamia, Mormo o Medusa, cuentos para
asustar a los nifios'** y pone en tela de juicio la ubicacion geografica del mito
que dan sus predecesores.*® También Lucano considera una leyenda increible

141 Mastrocinque 2003-2007: vol. 1, 360, n° 317.
142 Bonner 1950: 103-122.

143 O “Tongue-Tied in Court”. Gager 1992: 116-150.
144 Str. 1,28 y ss.

1451d.1,2,12y 7,3, 6.
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19. Amuleto-defixién para callar al adversario en un pleito.

Mastrocinque (2003), n. 317.

que el reino de Medusa esté en Libia y que la zona en la que habita esté llena
de rocas de la gente que ha petrificado.*¢ Asimismo, Plutarco se muestra es-
céptico hacia la existencia de criaturas como los centauros o las gorgonas."

Otros, sin embargo, optan por renovar el mito, creando nuevas versiones
del mismo o manteniendo tradiciones mitograficas anteriores. Ovidio cuenta
la leyenda que hace de Gorgona una bellisima sacerdotisa de Minerva violada
por Neptuno y transformada en monstruo por la diosa por no preservar su
virginidad."® Para Pausanias, Medusa es la hija del rey libio Forcos, en lugar
de ser hija de Forcis y Ceto;"*? Diodoro Siculo, por su parte recupera la tesis
del gedgrafo helenistico Agatarcides, el cual defendia que Medusa era la reina
de las amazonas.®™ Otros racionalizan el mito explicando que Gorgona es, en
realidad, una especie animal. Ateneo, citando a Alejandro de Mindos, opina
que Medusa es una especie de oveja salvaje libica capaz de petrificar con su
mirada, tal y como pudieron comprobar los soldados de Mario cuando trata-
ron de cazar a una para comérsela.™ Plinio el Viejo, por su parte, hace refe-
rencia a unas islas Goérgadas en el Atlantico, antiguamente habitadas por las
gorgonas. A esas islas, cuenta el naturalista, llego Hanon, y es en ellas donde
caz6 a dos mujeres tremendamente velludas cuyas pieles atin se podian ver

146 Lucan. 9, 620 y ss. Aunque mas adelante cuenta cémo plantas y tribus enteras fueron
petrificadas en Libia. Cf. Lucan. 9, 650-651.

147 Plu. Mor. 830d.

148 Ou. Met. 4, 604-5, 249.

149 Paus. 2, 21, 5; Fulgencio, un mitégrafo a caballo entre los siglos V y VI d.C. también se
hace eco de esta tradicion. Vid. Fulg. 1, 21.

150 D.S. 3,52, 4;3,54,7;3,55, 3.

151 Ath. Deip. 5, 221b-c.
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colgadas en tiempos de Plinio en el templo de Juno en Cartago.” Probable-
mente, un estudio pormenorizado de cada uno de estos ejemplos permitiria
explicar los motivos que llevan a cada autor a preservar o innovar distintos
aspectos del mito de Medusa, pero lo que nos interesa aqui no es deshacer la
madeja que compone la figura de la Gorgona sino presentarla como tal, como
una figura formada por un conglomerado variado de opiniones. Pensar en la
imagen de Medusa como un simbolo apotropaico es formular una ecuacién
equivoca. Hemos incluido en nuestro trabajo el estudio de los gorgoneia por-
que hay ocasiones en las que su funcién apotropaica es indudable. Es el caso,
por ejemplo, de la llamada “casa de las gorgonas” en Ostia. En ella, hay varias
habitaciones decoradas con mosaicos con la cabeza de Gorgona representada,
y en uno de ellos, ademads, hay una inscripcion en donde se lee GORGONI /
BITA (lo correcto seria gorgonem uita, “evita a la Gorgona”).® Los casos
que se pueden identificar como apotropaicos con mas seguridad son los que se
incluyen en los pavimentos musivos. En este sentido, nos parecen orientati-
vas las indicaciones que recomienda C. H. McKeon para reconocer gorgoneia
apotropaicos:**

- Exageracion de atributos especificos.

- Inclusién de un emblema bifacial o ciertas imagenes combinadas.

- Yuxtaposicién de elementos significativos y/o ubicacion inusual de estas
imagenes en relacién con el gorgoneion.

- Inscripciones adjuntas.

- Factores contextuales.

- Mirada directa del gorgoneion.

- Multiples mosaicos con gorgoneia en un edificio.

- Multiples gorgoneia en un mosaico.

2.1. GORGONEIA EN ITALIA

Debido a la cantidad de soportes en los que aparece la cabeza de Medusa,
lo que ofrecemos aqui no es un inventario exhaustivo de todas las piezas
que contienen un gorgoneion, sino una descripcién orientativa que, creemos,
refleja adecuadamente la enorme variedad de materiales en los que se puede
encontrar este motivo iconogréﬁco.

2.1.1. ENTALLES

Haciamos mencién un poco mas arriba de algunos entalles en los que se
utiliza la imagen de Medusa y cuya funcién conocemos gracias a inscrip-
ciones que hay en el reverso de la piedra. Este tipo de amuletos, debido a las

152 Plin. N.H. 6, 200.

153 Scavi di Ostia IV, n> 40 y 42, p. 25. La casa esta fechada entre finales del siglo IIT y
el siglo IV d.C.

154 McKeon 1983: 111-112.
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divinidades que se nombran y a sus similitudes con algunas férmulas de los
PGM, se podrian datar entre los siglos IIl y V d.C. Sin embargo, se conservan
entalles con representaciones de Medusa en la peninsula italica desde época
helenistica (siglos ITI-IT a.C.). Conviene precisar que el hecho de que se con-
serven entalles y camafeos con una representacién de Gorgona de época he-
lenistica no asegura que la fabricacién del objeto o su usuario sean romanos.
El origen de estas piezas es desconocido, por lo que no podemos precisar si se
trata de objetos helenisticos importados y utilizados en la Roma republicana,
o si llegaron a Italia comprados por algun coleccionista italiano en oriente.
Tampoco podemos saber si tenian alguna funcién profilactica precisa, puesto
que carecen de inscripciones. Uno de ellos es un camafeo de calcedonia-agata
azul y blanca conservado en el Museo Archeologico Nazionale di Venezia.
Tiene un relieve de una cabeza de Medusa girada un poco hacia la derecha,
con ojos pequefios y arco supraorbital muy pronunciado. Sus cabellos son
serpentiformes y bajo el mentén tiene un nudo con dos pequefas serpien-
tes. B. Nardelli incluye numerosos paralelos y comenta que el modelo es
tipico del ambiente artistico alejandrino de época helenistica.® Lo mismo
ocurre con dos camafeos conservados en el Museo Archeologico Nazionale
di Napoli sobre los que da noticia U. Pannuti. Uno de ellos es un camafeo de
agata-sardonice. Se trata de una cabeza de Medusa de perfil hacia la derecha.
Del cabello salen una pequefa alita y serpientes. El otro es también un ca-
mafeo de dgata marrén palido con la cabeza de Medusa de perfil hacia la iz-
quierda. Sobre la frente hay una pequefia serpiente, y tiene un ala que asoma
del cabello.®” Ninguna de estas representaciones esta de frente, ni la imagen
aparece realizando ningun gesto llamativo; lo que se resalta es la belleza fria
de la Gorgona.

La respuesta a los posibles poderes sobrenaturales de los entalles se puede
encontrar en las explicaciones que proporcionan los lapidarios; sin embargo,
no todas las fuentes que llevan a cabo estudios mineralogicos se preocupan
por este tipo de cuestiones. En el lapidario de Plinio el Viejo, que se basa en
autores helenisticos (Ismenias, Demostrato, Zenotemis y Sotaco), no se pre-
cisa nada con respecto a los poderes sobrenaturales de las gemas, solo su pro-
cedencia habitual, cuestiones morfolégicas —como la importancia de que las
diferentes capas de colores que forman la gema no estén mezcladas— y que la
gente comun la suele llevar colgando del cuello (utitur perforatis uulgus in
collo).”™ Solo en algunos casos alude el naturalista a los poderes que algunos
individuos les atribuyen, pero solo para subrayar lo absurdos que resultan
este tipo de planteamientos. Sin embargo, el lapidario de Sécrates-Dioniso,

155 Nardelli (1999), p. 34.
156 Pannuti (1994), p. 94.
157 1d., p. 197.

158 Plin. N.H. 37, 86-90.
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fechado en época alto-imperial, si que hace referencia a las funciones profilac-
ticas o magicas de algunas de las piedras que hemos presentado aqui. Del agata
explica que sus funciones magicas son varias: es util contra la picadura de los
escorpiones, también es erética puesto que enciende el deseo entre hombres
y mujeres, tranquiliza a todo el mundo en las relaciones sociales... Pero lo
mas interesante en relacion con las funciones medicinales de los gorgoneia
es que es Util contra cualquier enfermedad, especialmente contra las fiebres
tercianas y cuartanas:

Kai mpog méoav vosov amAdg evpilokesbor ypnotpdtatog,
¢Banpetddg 08¢ mpdg Te Tprtalovg kol TETaPTOlOUG Kol TAV
To16vde yevog voonpatwv™

Con respecto al sardénice, por otro lado, afirma que se utiliza para ablan-
dar el poder de los superiores del usuario. Asimismo, es la mejor filacteria del
cuerpo y los atenienses la utilizan porque proporciona éxito.

Algo diferentes son los entalles con gorgoneia que recoge Pannuti. Dos de
ellos se encontraron en el interior de sendas casas en Pompeya. Ambos, de pas-
ta vitrea, representan a la Medusa de frente. En uno, la cabeza de Medusa tiene
la lengua sacada, llegando a tapar el mentdn, y su expresion es ligeramente
sonriente. En comparacion con los camafeos helenisticos, estos no buscan re-
presentar a una Medusa bella, sino a una Gorgona fea, con el pelo serpentifor-
me cardado y con una expresion facial inquietante.”! Resulta interesante el
contexto en el que apareci6 un tercer entalle de similares caracteristicas a estos
dos. En este caso, el medallon aparecié en una tumba.'* Las caracteristicas de
estas piezas hacen que la funcion apotropaica de las mismas no sea descartable.
Ademis, el hecho de que una de ellas apareciera en una tumba abre la opcion
a que se pueda establecer una lectura simbélica de Medusa como psicopompo
o protector del difunto en su transito hacia el Mas Alla.

2.1.2. Mosaicos

En relacién con las representaciones de Medusa en mosaicos, hay casos cuya
funcién apotropaica es practicamente indiscutible. Tal es el caso, por ejemplo,
de un mosaico hallado en Ostia y fechado a comienzos del siglo II d.C. Se trata
de un pavimento de teselas blancas y negras que forman un roseton circular

159 Orph. L. Ker. 21. “Y contra toda enfermedad la encontramos simplemente de la mayor
utilidad, especialmente contra las tercianas y las cuartanas, y todas las enfermedades de este
tipo”. Cf. Orph. L. 625 y ss. sobre las propiedades medicinales del agata. Cf. PGM XVIIIb 1-7 y
la alusién a Gorgona para curar las fiebres.

160 Orph. L. Ker. 31: A{Bog capScxvuE. Obrog imd Tavtemy tév péyev poroyog Aéyetan
810 o polddocewy kai dmoddvewy g TV Unepexdvtmv duvdpets. Obtog pulakThplov
HeéyoTov Tod swpatds totiv. Abnvaiot 8¢ tovtw ypdvtar té Aibe &t émitevkTikdg EoTv.

161 Pannuti 1994: 77, n> 114 y 115.

162 1d., p. 78, n° 116.
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con triangulos que van empequeiieciéndose hacia el centro, ocupado por un
medallén con una cabeza de Gorgona.®® Las formas geométricas hacen que, en
cierto modo, la mirada se dirija hacia el medallén con el gorgoneion (cf. Ima-
gen 20). Este tipo de composiciones se encuentran en pavimentos musivos de
otras regiones fuera de Italia, como en la Peninsula Ibérica, Corinto o Chipre.
No deja de llamar la atencion que este tipo de formas geométricas, que con-
funden la percepcion visual y resultan casi hipnoticas, se asocien a la cabeza de
Medusa, cuyo poder emana precisamente de la mirada. No creemos que se di-
seflaran este tipo de motivos geométricos con la intencion de demostrar lo facil
que resulta engafiar al ojo humano, como se ha propuesto, sino que resultarian
mas bien una manera de potenciar el caracter profilactico del gorgoneion.'*
Otros casos en los que la cabeza de Medusa aparece con funciones que
podriamos considerar apotropaicas sin casi ninguna duda provienen tam-
bién de Ostia pero tienen una datacién mas tardia, entre finales del siglo III
d.C. y comienzos del IV. Uno de estos casos es el de la llamada “casa de las
gorgonas”, una residencia en la que se encontraron varias habitaciones con
mosaicos cuyo motivo principal era un gorgoneion . Una de las habitaciones
se ha identificado con el tablinium del hogar por sus grandes dimensiones.
En él, se conserva un mosaico geométrico hecho con teselas blancas y negras

20. Mosaico con gorgoneion procedente de Susa. http://www fotoaleph.com/
Colecciones/MosaicosTunicia/Mosaicos Tunicia-index2.html

163 Scavi di Ostia IV, n® 153, p. 89.
164 Hellenkemper Salies 1994.
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en cuyo emblema central hay una cabeza de Gorgona representada con dos
alas sobre la cabeza y cuatro serpientes que se alzan sobre ella; en torno al
cuello hay otras cuatro serpientes.”® El elemento que asegura la percepcion de
los gorgoneia como un simbolo apotropaico para los habitantes de la “casa de
las gorgonas”, es otro mosaico que hay en otra de las habitaciones en donde
no solo nos volvemos a encontrar con un busto de Medusa, sino que ademas
se le ha afiadido la inscripciéon GORGONI / BITA (Gorgonem uita) —“evita
a la Gorgona”-, a la que ya hemos hecho referencia antes.'® Entendemos
que la manera de “evitar” a la Gorgona es no ofreciendo motivos para que
actte, es decir, suprimiendo cualquier manifestacion de envidia negativa, ya
sea esta a través de miradas nocivas o recurriendo a précticas para—religiosas
cuyo objetivo sea la destruccion de cualquiera de los miembros de esta casa.

En el triclinio de otra casa (la llamada casa de Baco y Ariadna) en Ostia,
también fechado entre los siglos IIT y IV d.C.,¥” hay un gran mosaico en
blanco y negro geométrico decorado con motivos vegetales estilizados que se
curvan en volutas. Ademas, colocados de manera simétrica, se aprecian gran
variedad de imagenes: palomas, papagayos, pavos... En la zona sur, el campo
cuadrangular entre los espacios rectangulares sin decoracién (destinados a
las camas) est4 decorado con un rosetén de motivos vegetales alternados con
figuras aladas. El centro del rosetén lo ocupa una cabeza de Gorgona con dos
alas que sobresalen en la cabeza y cuatro serpientes alrededor del cuello. Asi,
el pavimento musivo de este triclinio esta combinando por una parte una
escena con motivos que resaltan la abundancia y la fecundidad a través de la
representacion de una vegetacion y una fauna exuberantes, y que coincide
con el espacio destinado a la disposicién de los alimentos, y por otro lado
una cabeza de Gorgona en el lugar en torno al cual estarian reclinados los
comensales. La funcion apotropaica del gorgoneion en conjuncién con la
exhuberancia que refleja la parte del mosaico en la que se colocaban las mesas
con las viandas, estan poniendo de manifiesto esa tension sobre la que habla-
bamos en el capitulo dedicado a la envidia entre la conciencia del anfitrién
de estar llevando a cabo un comportamiento inadecuado que puede suscitar
envidias y miradas nocivas —la realizacion de banquetes como muestra de
riqueza— y la voluntad de transgredirlo recurriendo a mecanismos simbdlicos
que alivien su conciencia.

Otro mosaico que parece tener una funcién apotropaica bastante clara
es el proveniente de Villa Ruffinella, en Ttsculo.!® Se trata de un mosaico
circular cuyo centro esta ocupado por un escudo con el busto de Minerva. El
escudo esta enmarcado por un cuadrado equilatero cuyas esquinas las ocupan

165 Scavi di Ostia IV, n°® 41, p. 25.
166 Scavi di Ostia IV, n° 42, p. 25.
167 Scavi di Ostia IV, n" 292, p. 154.
168 Nogara 1910: 25, tav. LIIL
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cuatro personajes desnudos, con una corona de laurel, que estan colocados
como si sostuvieran el escudo. En la parte mas exterior del mosaico, hay cua-
tro cabezas de Medusa con los ojos y la boca muy abiertos. La parte exterior
del escudo estd decorada por signos astrales: la luna en varias fases y diversas
estrellas. Por su parte, Minerva aparece con su yelmo y una coraza en cuyo
pecho hay otra cabeza de Medusa representada. Los rostros de los gorgoneia
de la parte exterior del mosaico realizando gestos que los alejan de la imagen
de la Medusa bella hacen pensar que no se trata de un recurso estilistico.

En otras ocasiones, la iconografia asociada al gorgoneion o su ubica-
cion no permiten afirmar con rotundidad que la imagen tiene un contenido
apotropaico. Hay casos en los que el gorgoneion es el unico elemento figu-
rativo del pavimento, como en una habitacién de la “casa de las Vestales”
en Pompeya,'”” o esta asociado a cuatro crateras,”® o a motivos florales y
geométricos”! que, por si mismos, no indican nada. En otros ejemplos que
conocemos en los que hay iconografia vinculada al gorgoneion, cualquier
hipétesis que se haga acerca de su simbolismo resulta fragil. Esto es lo que
ocurre con un pavimento proveniente de Pompeya.”? La composicion de la
escena incluye un medallon en el centro del mosaico con una cabeza de Gor-
gona. Debajo del medallén hay una ciudad sobre una colina y una palmera
representadas de manera esquematica. Sobre el medallén, y a la inversa, hay
un faro, una nave y una barca también disefiados de manera esquematica. La
palmera, la ciudad sobre una colina y el faro podrian estar representando a la
ciudad de Alejandria, pero qué relacion puede tener la misma con Medusa, o
qué sugeria la escena a la gente que la viera, es algo que no podemos esclare-
cer; cabe la posibilidad de que se tratara de una composicion profilactica en
la que se estuviera aludiendo a la proteccién de una empresa comercial trans-
mediterranea. Lo mismo ocurre con un mosaico proveniente de Roma'”? for-
mado por casetones con decoracion geométrica, flores y mascaras teatrales.
En el centro hay un gran recuadro rectangular con decoracion floral y un
medallén con la cabeza de Medusa, ladeada ligeramente hacia la derecha, y
con un rostro patético. En la parte inferior hay representados unos pérticos
con columnas de orden dérico y la proa de una nave bajo cada uno de ellos;
debido a la aparente incoherencia de las proas de las naves en relacién con el
resto de motivos iconograficos, B. Nogara es de la opinion de que esa parte del
mosaico corresponde a otro pavimento, pero esa explicacion no es suficiente
para esclarecer por qué se decidié llevar a cabo una combinacién iconografica
de tales caracteristicas. Similar a este caso es el de otro pavimento procedente

169 PPM 1V, fig. 28, p. 18.

170 PPM 1, fig. 95, p. 175.

171 Nogara 1910: 8, tav. XV; Blake 1936:101; P1. 19, fig. 2 y p. 127, P1. 29, fig. 2 (en este caso
la imagen de Medusa es muy detallada); Scavi di Ostia IV, n° 371, p-194.

172 PPM IX, ﬁg. 142, p. 980.

173 Nogara 1910: p. 8, tav. X VL.
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asimismo de Roma, de las termas de Otricoli, compuesto por un medallén en
el centro con la cabeza de Medusa de frente, con el cabello onduleante dando
sensacion de movimiento, dos pequefias alas en la parte superior de la cabeza
y un nudo bajo el mentén formado por dos serpientes. La decoracion que
forma los espacios laterales esta dividida en dos partes; en la superior hay
escenas de combate entre un centauro y un guerrero desnudo, mientras que
la parte inferior esta ocupada por escenas de monstruos marinos, tritones y
nereidas. Ambas escenas estan divididas por guirnaldas florales con crateras
o mascaras teatrales en el centro. De nuevo, Nogara indica que hay cierta
discusion sobre si el medallén forma parte de la composicion original, o en el
espacio que ocupa habia en su lugar una fuente, en cuyo caso, el medallén se-
ria una inclusion proveniente de otra estancia o una composicién moderna.”*
Una vez mas, la falta de informacién adicional hace que resulte complicado
dar una explicacion satisfactoria a la inclusion de un gorgoneion en un pavi-
mento diseflado inicialmente con otros propésitos.

2.1.3. FRESCOS MURALES

Un soporte en el que hay abundantes representaciones de gorgoenia es el
de los frescos murales. Debido a sus caracteristicas, se conservan muy con-
tados vestigios de decoracion parietal. Pompeya y Herculano son ejemplos
excepcionales gracias a la ceniza del Vesubio, la cual protegié numerosas pin-
turas de la degradacion del tiempo. Si se echa un vistazo al corpus Pompei,
pitture e mosaici, no es en absoluto dificil encontrar ejemplos de medallones
con gorgoneia similares a los de los mosaicos pintados en frescos murales. En
la mayor parte de los casos el busto de Medusa aparece representado exento
dentro de zocalos que ocupan una parte de la pared, estando los otros zocalos
que completan el fresco ocupados por otras figuras que no tienen por qué
estar relacionados con el gorgoneion, como el caso del triclinio de la llamada
“casa de los pintores”, en donde se aprecian un aguila, un grifo y una paloma
en otros zocalos de la misma pared,”® o el de la casa de Menandro, en donde el
cuadro central lo ocupa un gorgoneion, rodeado por otros cuadros laterales
en los que se distinguen un pegaso, una ménade y un bucraneo,”® o el de una
habitacion en una casa de la regio 8, en donde el zécalo inferior lo ocupan
un gorgoneion entre dos escenas de caza, y la parte central la ocupan dos
cuadros con sendos medallones con un retrato en cada uno.”” Ademas de la
libertad tematica, de la inexistencia de un patrén iconografico prefijado en
la composicion mural, también el cuadro ocupado por el gorgoneion tiene
diseflos variados. Generalmente el color de fondo es simple (blanco, rojo o

174 1d. pp. 21-24, tav. XXXIX-XLVIL

175 PPM 11, ﬁgs. 48 y ss., pp. 826 y ss.

176 PPM 11, figs. 162 y 164, p. 343; fig. 169, p. 346.
177 PPM VI1II, fig. 48, p. 162.
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amarillo), pero hay otras ocasiones en las que se sittia el medallon con el busto
de Medusa sobre un fondo estrellado”® o con un cisne posado sobre ¢é1.7

Hay, por tanto, cierta libertad estilistica en lo referente al disefio parietal
de gorgoneia; el hecho de que aparezca normalmente como un medallén
estanco, sin figuras a su alrededor, de frente y en zonas visibles de la estancia
hace pensar que se esta utilizando con cierta finalidad apotropaica, aunque
cabe la posibilidad de que sea una moda iconografica y que la importancia
de su contenido simbdlico sea algo secundario. A este respecto hay un fresco
que reproduce esa doble idea del puro gusto por el motivo de Medusa con
la conciencia del espectador de las virtudes apotropaicas de la imagen. Se
trata de una escena en al que Perseo esta tratando de salvar a Andromeda del
monstruo marino, para lo cual ensefia la cabeza cortada de Medusa a la bestia
para repelerla.®™ No cabe duda de que el duefio de aquella casa tenia cierta
predileccion por el mito de Perseo y Andrémeda, pero al mismo tiempo esta
actuando como caja de resonancia del mismo, reproduciendo no solo el mito,
sino —y principalmente, puesto que es la escena que se ha elegido represen-
tar— el hecho de que la cabeza cortada de Medusa tiene la cualidad de repeler
incluso a monstruos sobrenaturales, es un agente protector.

2.1.4. OtrOS

La cabeza de Medusa se puede encontrar asimismo representada en cera-
micas sigillatas,™ en bajo-relieves de terracota,”? o incluso en pesos de bascu-
las, como el caso de la pieza que se conserva en el Museo Provinciale d’Arte
de Trento, en donde una Gorgona con el cabello revuelto rodeando su rostro,
el cefio fruncido y los ojos muy abiertos con la pupila marcada, ocupa la
parte anterior del peso.’

2.2. GORGONEIA EN AFRICA

En el norte de Africa, los mosaicos que conocemos con gorgoneia no son
muchos, y de los que tenemos constancia solo conocemos la datacién de un par
de ellos, fechado uno a comienzos del siglo II d.C.** y el otro a mediados del
ITI;% en cuanto al contexto arqueolégico de los mismos, la situacion no es mu-
cho mejor. El mosaico fechado a comienzos del siglo II, hallado en el triclinio
de una casa en Volubilis (Marruecos), no tiene el medallon de Medusa como

178 PPM VII, ﬁg. 172, p. 1031.

179 PPMT1, fig. 33, p. 770.

180 PPM 11, fig, 114, p. 314.

181 Medri 1992: 243-244, ﬁgs. 3.2.2.01a .04.

182 Levi 1926: fig. 758, p. 168.

183 Walde Psenner 1983: p. 92, fig. 69.

184 Thouvenot 1948: 348-353; Etienne 1951: 98-100; Sichet 2000: 570.

185 Chevy 1904: 377-387; Reinach 1909-1912: 208; Foucher 1960: n® 57 pp- 121-122; Sichet
2000: 567.
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tema principal; se trata de un pavimento compuesto por varios medallones oc-
togonales dentro de los cuales hay diferentes personajes del cortejo de Dioniso
y las cuatro estaciones. En uno de los medallones de la parte de la izquierda, se
ve la cabeza de Gorgona con varias serpientes que salen de sus cabellos. Tam-
poco la cabeza de Gorgona es la protagonista del mosaico situado en el vesti-
bulo de una casa en Thugga (Ttnez), en donde lo que se estd exhaltando es la
figura de Perseo, el cual sujeta la cabeza del monstruo recién cortada.® Si que
adquiere protagonismo la Medusa del mosaico fechado en el siglo III, un pa-
vimento proveniente del atrio de unas termas privadas en Dar-Zmela (Ttnez)
con un medallon central en el que aparece figurada la cabeza de Medusa con
dos pequenas alas asomando sobre la cabeza; tiene los enormes ojos abiertos, y
del cabello escapan ocho serpientes; las colas de dos de ellas estan atadas bajo
el menton. También es protagonista de la escena la cabeza de Medusa en un

avimento encontrado en la habitaciéon de una casa en Hadrumento:*¥ la cabe-
za de la infeliz criatura ocupa el centro del mosaico, mientras que el resto esta
ocupado por motivos geométricos De composicién similar es el mosaico que se
encontré en el portico del peristilo de una casa en Thamugadl (Argelia)® con
un gorgoneion ocupando la parte central de un mosaico de temas geométricos.

Por otro lado, conocemos dos mosaicos en Africa en los que se ha tenido
en cuenta especialmente los efectos opticos para resaltar la cabeza cortada
de Medusa. Uno de ellos presenta una composicion geométrica de teselas de
diferentes colores que forman un rosetén circular con triangulos que van
empequeneciéndose hacia el centro, de forma que da sensacién de movi-
miento y atrae la mirada hacia la parte central del mosaico, ocupada por
el gorgoneion.®™ Rodeando esta composicion hay doce medallones en los
que se representan animales como loros, ibis, patos, peces y perdices. El otro
mosaico en el que se juega con efectos visuales estaba situado en la rotonda
del caldarium de un gran recinto termal publico en Thaenae, en Ttnez. El
agua haria que la imagen de la Gorgona representada en el suelo se moviera
constantemente.

Otro soporte en el que se representa a Medusa en el area del Magreb es
en piezas de uso comun, como apliques o arneses™ de bronce. En uno de
ellos, proveniente de Volubilis (Marruecos), se destacan los ojos de Medusa al
hacerlos en plata.”! En el otro, la manera de atraer la atencion hacia el gorgo-
neion es a través de circulos concéntricos.'?

186 Poinssot 1958: 57; Sichet 2000: 568.

187 Chevy 1904: 377-387; Gauckler 1910: 66-67, n® 177; Foucher 1960: n® 57045; Sichet
2000: 568.

188 Christofle 1930-1931: 318; Sichet 2000: 573.

189 Chevy 1904; Sichet 2000: 568.

190 Vid. Sichet 2000: 492 vy ss.

191 Sichet 2000: 497.

192 Ibid.
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Como vemos, en el norte de Africa el uso de gorgoneia no varia sustan-
cialmente con respecto al de otras provincias del imperio, por lo que los pro-
blemas interpretativos son similares. El uso de representaciones estancas de
la cabeza de Medusa y los juegos visuales que se hacen para atraer la mirada
hacia ella sugieren una posible funcién apotropaica de la misma, aunque sin
epigrafes que lo confirmen no podemos mas que trabajar en el terreno de lo
hipotético.

2.3. GORGONEIA EN LA PENINSULA IBERICA

En la Peninsula, las representaciones musivas con Medusa estan datadas
entre los siglos Il y III d.C. y, segtin el protagonismo que tiene la Gorgona en
la composicion del panel, se pueden dividir en dos grupos: aquellos mosaicos
en los que Medusa esta emplazada en el medallon central del mosaico por un
lado, y por el otro, aquellos en los que la Gorgona no es mas que un elemento
iconografico secundario. En este tltimo caso, el nimero de mosaicos que co-
nocemos se limita a dos. El primero de ellos proviene de Alcolea (Cérdoba),
esta fechado en el siglo II d.C. y se hallo en un area destinada a dormito-
rio de una casa romana.”* El tema principal del mosaico es el de Rémulo y
Remo siendo amamantados por la loba y, ademas de los cuatro medallones
que hay en las diagonales del cuadro central en los que aparecen las cabezas
de Medusa, los otros elementos figurativos que completan el panel incluyen
dos semicirculos en los laterales del mosaico dentro de los cuales se ven fau-
nos y ménades recostados. El segundo mosaico, proveniente de Complutum
(Alcalé de Henares) y fechado en época tardoseveriana, tiene como motivo
central a Aquiles y Pentesilea arrodillada a su lado.”* Este panel incluye una
gran variedad de motivos iconograficos en torno al panel central entre los
que, ademas de imagenes de Medusa, hay imagenes de diferentes animales,
de una mascara teatral, de un togado, de una cabeza galeada, de un busto de
Baco, o de Zeus Ammon entre otras.

Con respecto a los mosaicos en los que la cabeza de Medusa resulta el
motivo central, El Corpus de mosaicos romanos de Espaiia recoge ocho.
En cinco de ellos, el unico elemento figurativo que se aprecia en el panel es
la Gorgona, estando el resto del mosaico decorado con motivos geométricos
diversos.”® En los otros tres, ademas de Medusa en el medallén central y de
una variada decoracién geométrica alrededor, hay dos paneles que incluyen
medallones con las cuatro estaciones personificadas' y otro en el que lo que
se incluye son motivos vegetales, patos y otras aves.””

193 CMRE 111, n®23.

194 CMRE IX, n°l.

195 CMRE1,57;11, 9; 111, 5 y 43; VIII, 33.
196 CMRE 1V, 15y IX, 29.

197 CMRE111, 56 y 57.
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De estos ocho mosaicos, solo se conoce el contexto arqueolégico de la
mitad. Los cuatro mosaicos de los que si se tienen noticias,”™ estaban situa-
dos en habitaciones de mansiones o villas romanas; sin embargo, este tipo
de mosaicos no siempre se emplazan en los cubiculos de las casas. En Ostia,
por ejemplo, se conocen casos en los que las salas de una casa destinadas a
recibir gente, como el triclinio™ o el tablinium,*® también estin decorados
con mosaicos cuya imagen principal es el busto de Medusa. Por otro lado,
también hay casos en los que la escena musiva de la Gorgona se encuentra
en recintos termales, como es el caso de las termas de Otricoli (Roma) o de
Thaenae (Ttunez).2"

En ninguno de los casos de representaciones musivas de Medusa en la
Peninsula Ibérica se puede asegurar su funcién apotropaica a partir de su
contexto arqueologico; como se ha visto, todos los casos que nos ocupan es-
tan situados en dormitorios de casas romanas. Sin embargo, los mosaicos de
indudable valor apotropaico no se suelen situar ahi, sino en las entradas de los
edificios, de modo que todo aquel que entra y sale los ve, o en salas destinadas
a encuentros sociales, como los triclinios.

La iconografia adjunta a los gorgoneia en los mosaicos hispanos tampoco
resulta determinante para esclarecer su funciéon. El recurso a motivos vege-
tales y pajaros como en el caso de uno de los mosaicos, o al de las estaciones,
como en otros dos paneles, pueden provocar que el investigador moderno
acabe perdido en una marafia de elucubraciones al tratar de asociar esas ima-
genes con la cabeza de Medusa; parecen tratarse puramente de elementos
ornamentales sin ningun valor simbdlico.

Aunque no se puede conocer su intencionalidad concreta, si merece la pena
prestar atencién a dos pavimentos musivos con una composicién geométrica
particular en cuyo centro hay colocado un gorgoneion. El primero de ellos
fue hallado en Carmona, aunque carece de contexto arqueoldgico, y los es-
pecialistas lo han datado en el siglo II d.C. En el recuadro central hay una
roseta hecha con triangulos blancos y negros cuya composicion hace que, de
cierta manera, la vista se dirija al centro y fije su atencion en la cabeza de Me-
dusa. El segundo mosaico, hallado en una habitacién de una casa romana en
Huerta de Otero (Cérdoba) y datado a finales del siglo I1, esta formado por un
gran medallon octogonal con una composicién de medias escamas negras y
blancas que también dirige la mirada del espectador hacia el centro, ocupado

or la cabeza de Gorgona.

No deja de llamar la atencién que este tipo de composiciones geométricas,
que confunden la percepcion visual y resultan casi hipnéticas, se asocien a la

198 CMRE1,57; 111, 5 y 56-57; VIII, 33.

199 PPM I1, figs. 162 y 164, p. 343; fig. 169, p. 346.
200 PPM 1, fig. 33, p. 770.

201 Gauckler 1910: 10; Sichet 2000: 574.
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cabeza de Medusa, cuyo poder emana precisamente de la mirada. No cree-
mos que se disefiaran este tipo de motivos geométricos con la intencién de
demostrar lo facil que resulta engafar al ojo humano, como se ha propuesto,
sino que resultarian mas bien mosaicos profilacticos, aunque la duda queda
latente.

Otro formato en el que aparece representada la cabeza de Medusa en ma-
teriales conservados en la Peninsula Ibérica es el de las piedras semi-preciosas.
No obstante, todas ellas estan descontextualizadas, por lo que no podemos
saber con certeza si se trata de piezas de manufactura local, importadas en
época romana desde otras provincias del imperio, o traidas por coleccionistas.
Para algunos entalles se ha propuesto una datacion correspondiente al siglo
III d.C. pero, en general, no se sabe con certeza sus fechas de manufactura y
uso. Por otro lado, la simbologia del tipo de piedra que se utiliza para gra-
bar la imagen del gorgoneion no siempre facilita la tarea interpretativa. Por
ejemplo, un jaspe sanguineo (o heliotropo) que tiene una representacion de
Medusa con los ojos y la boca cerrados?*? supone una incognita de acuerdo
con la informacion que poseemos. Segtin Plinio el Viejo, este tipo de piedra es
util para detectar eclipses solares,” y se burla de la funcién que le atribuyen
los magi. No vemos qué relacién podria tener un gorgoneion con los eclip-
ses, pero la utilidad magica de la piedra que critica el naturalista no resulta
mucho mas esclarecedora:

Magorum inpudentiae uel manifestissimum in hac quoque
exemplum est, quoniam admixta herba heliotropio, quibusdam
additis precationibus, gerentem conspici negent.?*

Si que tendria una funcién magica concreta —aunque no podemos saber
cual- un lapislazuli con la cabeza de Medusa de frente con los ojos abiertos y
la boca cerrada y la inscripcion ATIOAL / NAPIAX / APP en el reverso. La
inscripcion no parece tener ningtn sentido literal, pero desde la publicacién
de “The Magical Power of Words”, de Tambiah,*® este aparente problema
semantico resulta irrelevante. Lo que confiere significado a estas palabras es
precisamente su incomprensibilidad; esta paradoja se explica mediante la idea
de que el lenguaje que se esta utilizando es el lenguaje de los dioses, el cual
solo lo conocen aquellos a los que se les ha desvelado, quienes, ademas, ad-
quieren la posibilidad de comunicarse directamente con el mundo de lo divi-
no, gracias a lo cual consiguen poderes especiales.?* La comunicacién con los

202 Casal Garcia 1990: n° 507.

203 Cf. Damig. 2 (lapis heliotropius).

204 Plin. N.H. 37, 165: “Es este el ejemplo mas manifiesto de la impudicia de los magos, los
cuales dicen que si se junta con la planta del heliotropo, y se recitan ciertas férmulas, el portador
se hace invisible”.

205 Tambiah 1968.

206 Cf. Apul. Apol. 26, 10: sin uero more uulgari eum isti proprie magum existimant,
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dioses es algo vertical, asi como el idioma que se utiliza para ello, separado del
lenguaje comun y vulgar.2”

Los otros entalles con representaciones de la cabeza de Medusa no tienen
especial relevancia. Uno de ellos es una cornalina con una imagen de Perseo
levantando la cabeza de Medusa;2%® otro es un dénice con la cabeza de Medusa
de frente?® y, por tltimo, conocemos un tipo de calcedonia blanca que tiene
grabada un gorgoneion en una cara y una figura femenina de perfil que po-
dria ser Minerva en la otra.?"®

Tampoco es raro encontrarse representaciones de Medusa en apliques. La
cantidad de piezas de este tipo que hay no se desprende de tanto del nimero
de publicaciones que sobre este tema como del trato que reciben en los mu-
seos. En el Museo Arqueologico Nacional de Madrid, por ejemplo, los apli-
ques con gorgoneia estan acumulados en cajas con otros objetos de bronce
que no tienen mayor interés expositivo. Tampoco merece la pena hacer una
descripcion detallada de los mismos puesto que no incluyen ninguna nove-
dad con respecto a los otros modelos iconograficos de gorgoneia.?"!

2.4. GORGONEIA EN GALIA

La cantidad de materiales relacionados con Medusa que hemos encontra-
do en Galia es considerablemente menor a la de las otras regiones, pero los
soportes son los mismos.

A diferencia de lo que ocurria en casos anteriores, en el caso de Galia gran
parte de los entalles que se conservan con un gorgoneion estan mas o menos
contextualizados. La datacion de los mismos varia entre finales del siglo I y
comienzos del I a.C. y el IIl d.C., aunque lo cierto es que no hay ningtin ejem-
plo fechado entre los siglos I y IT d.C. El ejemplo mas antiguo, proveniente de
Ensérune (Hérault), es un entalle de pasta de vidrio amarillo anaranjado con la
cabeza de Medusa de frente y un nudo hecho con serpientes bajo su mentén.?
De similares caracteristicas, una cabeza de Medusa mirando de frente grabada
en un entalle de pasta de vidrio amarillo, es la piedra que se hall6 en el anfitea-
tro de Autun (Sadne-et-Loire),” aunque la cronologia de esta pieza es desco-
nocida. También son de datacion incierta dos onices de color azul y blanco que

qui communione loquendi cum deis immortalibus ad omnia quae uelit incredibilifa]
quadam ui cantaminum polleat. Cf. Orig. Cels. 1,24 y 5, 45 en torno a la discusion sobre el
verdadero nombre de los dioses.

207 La cuestién de la fraseologia, vocabulario y grafia en la magia es algo ampliamente
estudiado. Cf. Versnel 2002; Bernabé Pajares 2003; Kropp 2008.

208 M.A.N. Inv. Gral. n° 1977/45/1198.

209 M.A.N. Inv. Gral. n° 1977/45/1382.

210 M.A.N. Inv. Gral. n° 1977/45/1383.

211 M.A.N. Inv. Gral. n° . 2933 B.N; 9354; 9408 (Col. Salamanca); 19965 (Col. Stiitzel).

212 Guiraud 1988: 143, n® 479.

213 1d.: 143, n® 480.
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tienen tallada la cara de Gorgona de frente.?* Los casos fechados en el siglo I11
d.C. provienen de sendos tesorillos, uno en Beaurains (Pas-de-Calais) y otro en
Boitray (Saint-Georges-de-Reneins, Rhone). Uno de ellos es una piedra de sar-
doénice gris, marrén y blanco azulado con la cabeza de Medusa de frente.?® La
otra es un 6nice azul y blanco con el busto femenino de perfil que no se puede
saber a ciencia cierta si se trata de la Gorgona por el deterioro de la piedra.®

Con respecto a la representacién de gorgoneia en mosaicos, en el Recueil
général des mosaiques de la Gaule solo hemos encontrado tres ejemplos y
solo en uno el medallén con la cabeza de Medusa es el tema central del mosai-
co. Este pavimento se hall6 en Orange, en una habitacion de una casa contigua
al teatro, y estd fechado entre finales del siglo I d.C. y comienzos del siglo I1.2”

En los otros dos, fechados en la segunda mitad del siglo I d.C., los motivos
centrales son muy diversos. Uno de ellos estd compuesto en su mayor parte
por motivos geométricos, excepto el recuadro central y los cinco superiores.
En el central esta representada la escena de Ulises desenmascarando a Aqui-
les, disfrazado de mujer, en la corte del rey Licomedes. Los cinco recuadros
superiores incluyen la personificacién de cada una de las cuatro estaciones y,
en el recuadro del centro, un busto de Medusa.?®® La asociacién de Medusa
con las cuatro estaciones ya se ha visto en otros e]emplos provenientes del
norte de Africa y la Peninsula Ibérica, pero lo que si resulta novedoso es la
escena central. La ubicacién del mosaico es bastante relevante, puesto que
ocupaba el suelo de una habitacién que debié servir como sala de recepcion
o triclinio. Aunque afirmar que la imagen de Aquiles disfrazado de mujer es
un simbolo apotropaico puede resultar un tanto exagerado, si que es probable
que la intencién que se busca sobre el espectador sea la de aliviar cualquier
tipo de tension a través del recurso al humor y el ridiculo. En la seccion dedi-
cada a las figuras grotescas desarrollaremos un poco mas esta idea.

El dltimo mosaico que nos ocupa también debié estar situado en una sala
dedicada a actividades sociales de algtn tipo, como el triclinio, debido a sus
grandes dimensiones. Esta compuesto por recuadros con diferentes motivos
iconograficos, tanto geométricos como figurados. Entre los figurados, destaca
el recuadro mas grande de todo el mosaico, el cual se puede dividir en dos
registros. En el inferior aparece Hércules borracho, sujetado por un joven
satiro y una bacante; en segundo plano hay varios hombres del cortejo de
Baco contemplando la escena. En el registro superior se aprecian otros siete
miembros del cortejo de Baco. Otro recuadro (hoy perdido) presenta un disco
con un rostro femenino en el centro con dos pequefas alas sobre la cabeza;
probablemente una cabeza de Medusa, aunque el editor piensa que se debid

214 1d.: 201, n° 989 y 990.
2151d.: 201, n® 991.

216 1d.: 201, n°® 992.

217 Lavagne 1979: n° 38.

218 Lancha 1981: 191-199, n° 362.
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de tratar de una mascara teatral.” De nuevo, el motivo mas importante no es
el del gorgoneion, pero si una imagen que satiriza a los grandes héroes de la
civilizacion greco-romana eligiendo una escena ridicula.

A continuacion vamos a presentar una serie de materiales que han provo-
cado cierto debate debido a su extrafa iconografia. Una de las teorias defien-
de que su funcion era la de evitar el mal de ojo mediante lo grotesco, ridiculo
o absurdo, por lo que hemos considerado oportuno incluirlos en nuestro es-
tudio.

3. FIGURAS GROTESCAS

En el apartado dedicado a la Gorgona, haciamos una breve referencia a las
hipotesis de J. Harrison sobre la cara de Medusa como apétrope, puesto que
se trata de la encarnacion del mal de ojo y de los miedos mas primitivos de
la mentalidad griega. En su explicacion sobre la fenomenologia de los ritos
apotropaicos, la historiadora de Cambridge afiade que no solo los gorgone-
ia cumplian esa funcion profilactica, sino también algunas mascaras que se
empleaban frecuentemente en los hornos y en las chimeneas, debido a la
fosilizacion de un temor prehistérico al fuego. El herrero, o todo artesano
que trabaja con el fuego, es deforme y como un espantajo, eficaz, por tanto,
para espantar a los malos espiritus del horno.??* En efecto, Pollux, gramatico
griego del siglo II d.C., confirma que era costumbre entre los herreros que
trabajaban el bronce colgar figuras que suscitaran la risa para evitar el mal de
ojo provocado por la envidia:

o Ot T@V kapivewv toilg Yalkelow €dog fv yedoida Twvo
kotoptav ) emmddtrewv émt gBévou dmotpomd) ekadeito Oe
Baokdavio.?!

Por otro lado, se considera que los origenes de la comedia griega tienen un
trasfondo ritual relacionado probablemente con practicas cultuales de carac-
ter apotropaico. La risa funcionaba como un elemento catalizador de las ten-
siones sociales y, al mismo tiempo, como apaciguador de la célera divina.??

En general, este tipo de teorias tienen ciertas connotaciones evolucionis-
tas. Las teorias sobre cémo la “risa ritual”??® se acaba laicizando tienen un

219 1d.: 106-116, n° 306.

220 Harrison 1908: 187-197. Con respecto al uso de mascaras humoristicas sobre los hornos,
cf. Faraone 1992: 37-39.

221 Poll. 7, 108: “Era costumbre colgar sobre los hornos de los herreros ciertos objetos c6-
micos, o se hacian en relieve, como apétropes contra la envidia. Eran llamados Baskdvia [...]".

222 Vid. Harrison 1918; Rodriguez Adrados 1975. Cf. Halliwell 2008: 206-214.

223 Cf. Clarke 2007: 63-82 y, sobre todo, Halliwell 2008: 155-214, en especial 196 y ss., en
donde el autor critica el abuso de la explicacién magico-fertilizadora y apotropaica para expli-
car la risa ritual, asi como las ideas de que esta pertenece a los estadios mas primitivos de la reli-
gion griega. En adelante, entenderemos la expresion “risa ritual” tal y como la define Halliwell:
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claro exponente en la obra de J. P. Cebe. Segtin el filologo francés, conforme
una civilizacion se va desarrollando y sus formas culturales se van haciendo
mas complejas, los rituales magicos desaparecen para ir dando paso a unas
formas religiosas mas avanzadas, donde la risa no tiene lugar. En el caso del
mundo romano, los rituales cémicos, parédicos y, en general, hilarantes, son
propiciatorios y alivian el temor que provoca la muerte,?** pero conforme el
modelo cultural romano se va volviendo mas complejo, este tipo de practicas
se acaban dejando de lado para dar lugar a unas formas de manifestacion del
humor mas refinadas y con otro tipo de connotaciones. No cabe duda de que
a partir de Platén hay una intencién voluntaria por parte de la alta intelec-
tualidad tanto griega como romana de definir qué es la risa, como debe expre-
sarse y en qué casos resulta apropiada la provocacién de la misma. Es durante
ese proceso de canonizacién de las formas de hilaridad adecuadas cuando se
reduce a un estatus degradado el humor excesivo, el recurso a lo grotesco y
a otros sistemas poco refinados de provocacion de la carcajada.?”® Asi, Platon
recomienda en un pasaje de su Republica no ser demasiado amante de la
risa (prloyédwoteg),® o que no se recurra a la malicia a la hora de hacer
un comentario jocoso.””” Aristoteles considera que el placer de la comedia
(como el de la tragedia) debe derivar de un acto intelectual.’® Para Cicerén
solo hay lugar para el humor después de haber cumplido con las obligaciones.
Ademas, el humor no debe ser ni exagerado ni inmodesto, sino candido y
cortés —ipsumque genus iocandi non profusum nec immodestum, sed in-
genuum et facetum esse debet—. En general, estos autores tratan de disuadir
en su obra de emplear los ioci illiberalis, los chistes vulgares, los términos
obscenos (obscenitas uerborum).?* El humor debe estar controlado y debe
ser reprimido:

Ludendi etiam est quidam modus retinendus, ut ne nimis omnia
profundamus elatique uoluptate in aliquam turpitudinem dela-
bamur.2¥

“Ritual laughter’ [...]can be porvisionally described as a family of practices in which laughter
not only arises inside a context of religious ceremonial but appears to be invited and expected
at certain junctures, thus becoming a constitutive component of the prescribed proceedings, a
ritual event or item in its own right” (pp. 157-158).

224 Cebe 1966: 19-36. Cf. Le Bonniec 1958: 15, 88, 106 y 165-184.

225 Para un estudio pormenorizado de las fuentes clasicas acerca de lo comico y sus multi-
ples componentes intelectuales, emocionales y sociales, Gil Fernandez 1997.

226 Pl. R. 388 E 5.

227 1d. Lg. 935 C-E.

228 Arist. Rh. 1,11 (1371 b 5—10).

229 Cic. Off. 103.

230 Ibid. 104: “Pues en la diversién hay que controlar el modo, para no librarnos de todo y,
llevados por el placer, caigamos en alguna infamia”.
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Sin embargo, los comentarios de filosofos y rétores acerca del humor no
son mds que proyecciones de comportamiento ético ideales, y resultan tan
extravagantes para la sociedad de la que son producto®' como el hecho de
pensar que el humor ritual es un comportamiento arcaico y primitivo que
acaba siendo exorcizado del sentimiento religioso.?*

Gran parte de las fuentes que hacen referencia al caracter arcaico de las
practicas religiosas romanas en donde se encuentra una risa ritualizada, co-
rresponden a finales del siglo I a.C. y el siglo I d.C. El caso de la fiesta en
honor a un hipotético Deus Risus que narra Apuleyo puede ser una fantasia
literaria; no hay lugar para pensar que la risa estaba divinizada en el mundo
romano,’® pero la imaginacién del autor de las Metamorfosis bebe de una
realidad que hace que su relato maravilloso no resulte extrafio o discordante
a oidos de su publico. Asi, en el siglo I d.C. habia numerosas fiestas en los que
la hilaria tenia cierto protagonismo. Quiza una de las festividades en donde
la risa esta mas presente es en los Liberalia, que tenian lugar el 17 de marzo.
En su fiesta, mujeres ancianas coronadas con coronas de hiedra ofrecian pas-
telillos de miel a los caminantes para pagar los sacrificios.?** También durante
este dia, los chavales de 17 afios se quitaban la toga praetexta y empezaban
a usar la toga uirilis.?® Por otro lado, es probable que corresponda a este dia
la descripcién que hace Agustin de Hipona acerca de la procesion de caracter
agricola en la que se pasea un enorme falo por la ciudad y una matrona se
encarga de subirse en €l y coronarlo.”¢ Las fiestas en honor a Liber incluian la
recitacion de carmina Fescennina, versos licenciosos y obscenos que provo-
caban la risa de los congregados.”” Segtin la definicién de Paulo Festo:

Fescennini uersus, qui canebantur in nuptiis, ex urbe Fescen-
nina dicuntur allati, siue ideo dicti, quia fascinum putabantur
arcere.?8

231 El recurso a lo grotesco para generar la risa no es algo exclusivo de las clases inferiores
y poco educadas, sino que se utiliza con frecuencia en la literatura latina. Cf. Callebat 1998.

232 Cf., e.g., Trédé, Hoffmann, y Auvray-Assayas 1998 y Gonzilez Vizquez 2002-2003,
en donde no se plantea la risa como componente de una actividad ritual de ningtn tipo.

233 Grimal 1972.

234 Varr. LL. 6,14; Ou. Fast. 3,725y ss.

235 Cic. Att. 6,1, 12.

236 Aug. Ciu. 7, 21.

237 Hor. Ep. 2,1, 139-146: agricolae prisci, fortes paruoque beati, / condita post fru-
menta leuantes tempore festo / corpus et ipsum animum spe finis dura ferentem / cum
sociis operum et pueris et coniuge fida / Tellurem porco, Siluanum lacte piabant, /
floribus et uino Genium memorem breuis aeui. / Fescennina per hunc inuenta licentia
morem / uersibus alternis opprobria rustica fudit, / libertasque recurrentis accepta per
annos / lusit amabiliter, donec iam saeuos apertam / in rabiem coepit uerti iocus et per
honestas / ire domos inpune minax.

238 Fest. 76: “Versos fesceninos, que eran cantados en las nupcias; se dice que son proceden-
tes de la ciudad de Fescenina, o segtin dicen otros, se recitaban para prevenir el mal de ojo”. C.
f. Seru. in Aen. 7, 695: Fescenninum oppidum est, ubi nuptialia inuenta sunt carmina.
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La recitacion de estos versos no estaba, pues, limitada a las fiestas a Liber,
sino que, tal y como afirma Festo, se cantaban en otras ocasiones, como en
las fiestas nupciales. Asi, se lee en Catulo:

ite concinite in modum
‘io Hymen Hymenaee io,
io Hymen Hymenaee.’
ne diu taceat procax
Fescennina iocatio,

nec nuces pueris neget
desertum domini audiens
concubinus amorem.?

La costumbre de cantar versos fesceninos se mantuvo durante todo el
siglo I d.C. Por ejemplo, una de las controuersiae de Séneca el Viejo?* trata
sobre un tirano que da permiso a los esclavos de una ciudad para asesinar
a sus duefios y violar a sus duefias. Los hombres principales de la ciudad
consiguen huir, pero sus mujeres se quedan y son violadas por los esclavos,
excepto una muchacha, que es protegida por su esclavo. Cuando los hombres
vuelven y el tirano es asesinado, todos deciden crucificar a sus esclavos, ex-
cepto el padre de la muchacha que ha sido salvada de la ignominia, el cual,
como recompensa por la buena actitud del esclavo, lo manumite y lo casa
con su hija. Debido a esa decision, su hijo lo critica y lo acusa de loco. En
un momento determinado de la discusion, uno de los personajes dice, inter
nuptiales fescenninos in crucem generi nostri iocabantur —“entre los fes-
ceninos nupciales, se bromeaba acerca de que un familiar nuestro iba a ser
crucificado”.2*! Gracias a este comentario, se puede apreciar como el humor
de este tipo de versos no era necesariamente refinado, e incluso las bromas
de mal gusto estaban permitidas. En la Medea de Séneca el Joven también se
alude al caricter sarcastico de los carmina fescennina cuando el coro can-
ta la noticia de que Jasén va a abandonar a Medea y se va a casar con una
mujer corintia, pues el coro exclama una demoledora sentencia sobre Medea:
tacitis eat illa tenebris / si qua peregrino nubit fugitiua marito —“que
sufra el silencio de las tinieblas aquella que huye para casarse con un marido
extranjero”.2*? Por otro lado, se revela a través de un pasaje de Plinio el Viejo

Para E. Courtney, en Brill’s New Pauly, s. v. “fescennini versus”, la vinculacién etimoldgica
de estos versos con “fascino” es lingiiisticamente imposible, y su relacién con la ciudad falisca
de Fescenia es oscura.

239 Cat. 61, 126: venga, cantad / al compds, todos a una: / “lo, Himeneo, Himen, / io,
Himen, Himeneo”. / No calle mas la procaz / burla de los fesceninos, / ni niegue a los nifios
nueces / el esclavo favorito, / cuando sepa que ha perdido / el amor de su sefior”. (Trad. de J. C.
Ferndndez Corte y J. A. Gonzilez Iglesias, Madrid, Citedra, 2006).

240 Sen. Contr. 7, 6.

2411bid. 7, 6, 12.

242 Sen. m. Med. 110-115.
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que el canto de versos Fesceninos durante las nupcias iba acompafiado de
consumo de nueces, y la razén que da, un tanto enigmatica, es que la doble
capa protectora que protege el fruto es un simbolo religioso apropiado para la
boda (quae causa eas nuptiis fecit religiosas).* Y atn en el siglo IV debia
ser comun la composicion de versos jocosos durante las bodas, puesto que
Prudencio hace referencia a ellos en un momento en el que esta atacando la
perversion de las costumbres paganas, que llegaron a divinizar a Livia a pesar
de que se casé con Augusto estando embarazada de su anterior marido.?**

Ademas de cantarse en las fiestas de Liber y en las ceremonias nupcia-
les, habia otras festividades publicas en las que se recitaban versos obscenos
para provocar la risa entre los asistentes. Ovidio, por ejemplo, hace alusion a
la recitacién de obscaena dicta en la fiesta de Anna Perenna. Durante esta
festividad, que tenia lugar a las afueras de Roma, la gente bebia tantas copas
de vino como afios querian vivir, se bailaba, se cantaba y todo el mundo se
deseaba fortuna mutuamente.?*® En la descripcion de la festividad de Anna
Perenna, el poeta de Sulmona explica por qué se cantan este tipo de estrofas.
El motivo es el recuerdo de un aspecto del mito de la diosa en el que Marte le
pide hacer de alcahueta entre él y Minerva. Anna Perenna, una anciana con
un sentido del humor considerable, mantiene las esperanzas del dios de la
guerra en alto, hasta que por fin le confirma que Minerva ha aceptado unirse
en matrimonio con él. Marte, entusiasmado, prepara la cAmara nupcial y
lleva alli a la novia, cuyo rostro esta cubierto por un velo. Cuando el dios le
quita el velo, se encuentra con la cara de la vieja, provocando la humillacién
de Marte y la risa de Minerva, que mantiene intacta su virginidad, y la de
Venus, que ve como avergiienzan a su ex-amante.*

La asociacion de este tipo de cantinelas con el mundo etrusco que ha-
cen autores como Virgilio (Aen. 7, 695) y Paulo Festo, o la mencion de la
antigiiedad de esta costumbre, como hace Ovidio (Fast. 3, 695) no son una
reconstruccion histérica aséptica, sino que se estd reflejando el renovado in-
terés por este tipo de ritos de acuerdo con la politica augtstea de recuperar
el pasado como medio de justificacion ideologica del nuevo orden politico,
a la vez que se les dota de importancia al entroncarlos con un pretérito
remoto.

Pero no solo se recurre a estrofas mordaces en festividades religiosas. Las
fuentes ponen de manifiesto que lo obsceno y grotesco ademas de resultar
jocoso y provocar hilaridad, cumplen al mismo tiempo una funcioén apotro-

243 Plin. N.H. 15, 86. Cf. Seru. ad. B. 8, 29, en donde da varias explicaciones sobre el con-
sumo de nueces en las nupcias.

244 Prud. Adu. Sym. 1, 260.

245 Ou. Fast. 3,524 y ss. En relacién a los recitacién de poemas obscenos, vid. 3, 675 y
695. Con respecto a los trabajos arqueolégicos llevados a cabo en la Fontana di Anna Perenna,
vid. Piranomonte 2002.

246 Ou. Fast. 3, 675-695.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



212 ANTON ALvAR NURNO

paica. En este sentido, uno de los personajes del Miles gloriosus de Plauto,
dice lo siguiente:

Quin jamdudum gestit moecho hoc abdomen adimere, ut fa-
ciam, quasi puero in collo pendeant crepundia.?*

Lo cual esta estrechamente relacionado con el pasaje de Varrén al que
haciamos alusién un poco mas arriba.?*® No solo se decian obscenidades o se
colgaban objetos poco decorosos, sino que también se realizaban gestos que
aludian a lo procaz para prevenir el mal de ojo. Ya en Plauto hay una refe-
rencia indirecta al digitus infamis,*® pero la mayor parte de las referencias
son de finales del siglo I a.C. y del siglo I d.C. De esta manera, en la descrip-
cion de la festividad de los lemuria, Ovidio indica que entre las primeras
acciones que lleva a cabo el practicante esta el de hacer el signo de la higa,”
y especialmente interesantes resultan los siguientes versos de Persio:

Ecce auia aut metuens diuum matertera cunis
exemit puerum frontemque atque uda labella
infami digito et lustralibus ante saliuis
expiat, urentis oculos inhibere perita.?!

Segun el poeta romano, la saliva y el gesto del dedo infame se utilizan
para evitar la desgracia mortal que provocan unos “ojos ardientes”. Esta afir-
macion demuestra la asociacion que existe entre este tipo de gesticulacién
digital que imita a un pene erecto levantando el dedo medio de la mano
mientras el resto se mantienen encogidos, 0 auna penetracién, el puﬁo rea-
lizando el gesto de la “higa”, que se hace colocando el pulgar entre los dedos
indice y medio.

Juvenal, por su parte, indica que el digitus impudicus se mostraba para
repeler a la mala fortuna:

[. . ] cum Fortunae ipse minaci
mandaret laqueum mediumque ostenderet unguem.?>

247 Plaut. Mil. 1398: “De hecho, hace tiempo que desea cortarle el estomago a ese adultero
para colgarselo en el cuello como los amuletos a los nifios”.

248 Vid. supra p. 164.

249 Plaut. Ps. 1140-1145.

250 Ou. Fast. 5, 433: [...] signaque dat digitis medio cum pollice iunctis, ...

251 Pers. 2, 30-34: “Mira como una abuela o una tia materna llena de supersticiones levanta
de su cuna a un nifio y con el dedo infame y saliva lustral empieza por purificarle la frente y
los himedos labios, pues es experta en conjuros contra el aojamiento”. (Trad. de M. Balasch,
Madrid, BCG, 1991).

252 Iuu. 10, 53: “cuando la Fortuna le amenazaba, / mandaba atarla y extendia la ufa
media.”
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Juvenal estd mostrando otro uso del gesto del digitus impudicus,” de
modo que la semantica del mismo es mas compleja y variada; no es tan solo
una esquematizacion de la morfologia de los principales amuletos contra el
mal de ojo.

También Marcial hace referencia a este tipo de gesticulacion digital, aun-
que el uso que se revela de ella a partir de dos de sus epigramas es mas bien un
tipo de contestacion ante chismorreos y comentarios mordaces acerca de una
persona que una forma de profilaxis contra agentes sobrenaturales dafiinos.
De esta manera, en uno de ellos se lee:

Rideto multum qui te, Sextille, cinaedum
dixerit et digitum porrigito medium.

Sed nec pedico es nec tu, Sextille, fututor,
calda Vetustinae nec tibi bucca placet.

Ex istis nihil es fateor, Sextille: quid ergo es?
Nescio, sed tu scis res superesse duas.”*

Y en el otro,

Sexagesima, Marciane, messis

acta est et, puto, iam secunda Cottae
nec si taedia lectuli calentis
expertum meminit die uel uno.
Ostendit digitum, sed inpudicum,
Alconti Dasioque Symmachoque.
At nostri bene computentur anni

253 Resulta asimismo interesante su referencia a hacer atar a la Fortuna. Creemos que se
estd haciendo alusion aqui a algtn tipo de practica persuasiva, en la que se castiga a la imagen de
la divinidad hasta que esta cumpla con su deber. Tradicionalmente este tipo de practicas se ha
asociado a la fenomenologia de la magia. Desde Hipdcrates, ha habido autores que han conside-
rado que el poder del mago proviene de la coercién que este ejerce sobre los dioses (Hp. Morb.
Sacr. 4). Este tipo de explicacién para definir la magia resultaba muy conveniente para aquellos
que veian en ella una inversién de las normas de la religion estatal. Asi, mientras en la religién
se ruega a los dioses, en la magia se les amenaza, o si la religion es publica y se lleva a cabo de
dia, la magia es privada y se practica en la oscuridad de la noche. Durante los Gltimos afios, la
mayor parte de los estudios sobre la magia en el Mundo Clasico apuntan hacia una concepcién
de la magia apartada de esta dicotomia (Versnel 1991a; Versnel 1991b; Graf 1994: 249-255). El
pasaje que hemos citado de Juvenal seria una prueba mas de que el castigo a los dioses no es una
practica exclusivamente magica, sino que estd imbricada dentro de la praxis religiosa cotidiana.
La nocién de qué es la magia no depende de una actividad ritual determinada, sino de la con-
ceptualizacién que de ella se hace segtin las realidades histéricas.

254 Mart. 2, 28: “Riete mucho del que, Sextilio, te ha llamado marica / y levanta el dedo de
en medio. / Pero tu ni das por el culo ni td, Sextilio, eres follador / ni te agrada la boca caliente
de Vetustina. / Nada de eso eres, lo reconozco, Sextilo: {qué eres pues? / No lo sé, pero tu sabes
que quedan dos cosas.” (Trad. de J. Fernandez Valverde y A. Ramirez de Verger, vol. 1, Madrid,
BCG,1997).
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et quantum tetricae tulere febres
aut languor grauis aut mali dolores
a uita meliore separetur:

infantes sumus et senes uidemur.
Aetatem Priamique Nestorisque
longam qui putat esse, Marciane,
multum decipiturque falliturque.

Non est uiuere, sed ualere uita est.2

No creemos que los comentarios mordaces del primer poema —la gente
dice que Sextilo es un invertido—, o los pesimistas del segundo —los médicos
le han dicho una y otra vez a Marciana que esta a punto de morir— conlleven
un contenido religioso de ningun tipo. Lo que en estos casos se advierte un
enriquecimiento del lenguaje gestual. El gesto del digitus impudicus se em-
plea de manera similar a lo que hoy entenderiamos como “corte de mangas”,
una manera de expresar nuestro rechazo a cualquier tipo de afirmacion difa-
matoria dirigida contra nosotros. No es un gesto proﬁléctico 0 apotropaico
de ningtn tipo, puesto que el dafio ya estd hecho y no se puede evitar, sino la
manera de exteriorizar nuestro deseo de que la persona sufra y sea ultrajada
como castigo por su conducta irreverente hacia nosotros.

Aungque el léxico de lo grotesco y lo obsceno tiene una semantica enor-
memente variada, la evidencia textual no deja ninguna duda acerca de su
caracter profilactico. Por otro lado, entre las practicas religiosas que adquie-
ren renovado vigor con las reformas de Augusto, hay algunas que recuperan
practicas ceremoniales cuyo propésito es el de provocar la risa del espectador
mediante el recurso a lo impudico. Este tipo de recurso apotropaico que in-
cita a la risa tiene un paralelo iconografico que ha provocado cierta estupe-
faccion entre algunos investigadores. En una publicacion que salié en los
primeros afios del siglo XX, Alan J. B. Wace advertia acerca de las erroneas
interpretaciones que se estaban haciendo en torno a un tipo particular de
escultura en bronce que representaba figuras grotescas como personajes itifa-
licos, enanos, jorobados y, en general, personas caricaturescas con miembros
deformes.?® Hasta ese momento, la opinién generalizada era que este tipo
de escultura pertenecia a la escuela alejandrina, que buscaba una representa-
cion de lo natural tan precisa que no se excluian siquiera a las personas con

255 1d. 6, 70: “Cota ya ha cumplido, Marciano, sesenta / y dos cosechas, calculo, / y no se
acuerda de haber probado / ni siquiera un solo dia el tedio de un lecho caliente. / Ensefia el dedo,
—pero el desvergonzado—, / a Alconte, a Dasio y a Simaco. / En cambio, que se cuenten bien
nuestros afios / y, lo que se llevaron las terribles fiebres / o una grave enfermedad o los malos
dolores, / separese de lo mejor de la vida: / somos niflos y parecemos ancianos. / Quien cree que
es larga, Marciano, la vida de Priamo y la de Néstor, sufre una gran equivocacién y engafio: /
que la vida no es vivir sino vivir con salud.” (Trad. de J. Ferndndez Valverde y A. Ramirez de
Verger, op. cit.).

256 Wace 1903-1904.
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malformaciones. Sin embargo, el arquedlogo britanico ponia en tela de juicio
dicha hipétesis alegando que solo unas pocas piezas de entre todas las que se
conocen con caracteristicas asi provenian de Egipto, mientras que la mayor
parte de las que se tenia constancia habian sido halladas en Italia o en otras
regiones del Mediterraneo tanto occidental como oriental, y estaban fechadas
en época imperial. Como propuesta alternativa, sugeria que la funcién de es-
tas piezas era la de proteger a su propietario de los efectos perniciosos del mal
de ojo. Esta tesis ha tenido poco éxito hasta practicamente un siglo después,
con la aparicién de algunas publicaciones relacionadas con este tipo peculiar
de escultura broncistica y de terracota que también apoyan la funcién profi-
lactica de estas imagenes.””

Un poco mas arriba haciamos referencia a algunos amuletos falicos que
se habian encontrado en territorio galo que incluian una cabeza humana
grotesca, de modo que se podria entender que el usuario tenia la intencién
de potenciar los atributos apotropaicos del miembro viril afiadiéndole una
cabeza que indujera a una “risa profilactica”. Si tenemos en cuenta las fuentes
literarias que acabamos de mencionar junto con estos amuletos en donde
se recurre tanto al miembro viril exento, profilaxis del aojo por excelencia,
como a lo grotesco, el nimero y morfologia®® de objetos susceptibles de ser
apotropaicos aumenta considerablemente.

3.1. FIGURAS GROTESCAS EN ITALIA

En el caso de Italia se conservan no pocos ejemplos de personajes itifa-
licos® o con deformaciones corporales que hacen de ellos figuras extrava-
gantes y ridiculas. Asi, Fiorelli publicé el hallazgo en Pompeya de algunos
amuletos de pasta vitrea representando una figura humana desnuda con el
agujero de suspension en la espalda, las manos juntas delante del pecho y un
falo que llega hasta los pies.?® El aspecto grosero del dios egipcio Bes, enano,
panzurrén, itifalico en ocasiones y con una expresion facial marcada, tuvo
asimismo cierto éxito en la iconografia de los amuletos del imperio romano,
tal y como demuestran algunos descubrimientos en Pompeya.?!

También hay algunas escenas musivas que representan individuos con
miembros desmesurados. Un caso representativo de esto es el mosaico que
esta en la entrada del caldario de la “casa de Menandro” en Pompeya. En él,
se aprecia la imagen de un un sirviente itifalico que, a su vez, lleva dos un-
gilentarios en forma de falo (Imagen 21).262

257 Dunbabin y Dickie 1983; Nenova-Merdjanova 2000.

258 Cf. Tuu. 2, 95, en donde hace referencia a un vaso con forma de Priapo.

259 Omitimos aqui los materiales relacionados con Priapo puesto que ya han sido objeto de
andlisis en un apartado anterior.

260 Fiorelli 1866: 14, n> 179-182.

261 Pannuti 1983: 73, n 110 y 355-357.

262 PPM 11, fig. 225, p. 381; Varone 2000: 27.
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21. Entrada al caldario de la casa de

Menandro en Pompeya. Clarke
(2007).

Por otro lado, en los frescos murales conservados de Pompeya y Hercula-
no, la representacion de divinidades itifalicas es considerable. Por ejemplo, a
la derecha de la entrada de una panaderia hay una pintura de Mercurio des-
mesuradamente itifalico con una corona de laurel, una bolsa llena de dinero
en la mano derecha y el caduceo en la izquierda.?®® Resulta obvia la interpre-
tacion de esta imagen: se representa a Mercurio con una bolsa de dinero para
atraer la prosperidad a la tienda, y al mismo tiempo se le representa con un
enorme miembro viril para protegerla de cualquier amenaza sobrenatural.

Especialmente interesante por su peculiaridad resulta el fresco que cubre
la pared del corredor que lleva a las letrinas de una casa en Pompeya. En ¢él,
aparece Fortuna representada con una cornucopia en la mano izquierda y un
timén en la derecha; en un tamafio menor hay una figura masculina desnuda
defecando rodeada por dos serpientes. Sobre esta figura, se lee la inscripcion
Cacator caue malu(m) (Imagen 22). Esta imagen, no carente de un humor
soez, ha sido interpretada como un medio para augurar al usuario de las le-
trinas una buena salud.** Aunque poco comunes, se conocen otras escenas
escatologicas similares: una en Francia, de la que haremos referencia un poco
mas adelante, y otra de procedencia desconocida —pero de la parte occidental
del imperio segun su editor— que consiste en un relieve de marmol de un ojo
siendo atacado por varias bestias y un gladidador sobre el cual, ademas, hay
un hombre con un gorro frigio defecando (Imagen 23).265 Segtin el contexto

263 PPM X, ﬁgs. 12-13, p. 179; Varone 2000: 14.
264 Koloski-Ostrow 2000.
265 Millingen 1821.
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22. Fresco con inscripcion apotropai-
ca (cacator caue malum). http://
www.noctes-gallicanae.org/Pom-
peii/latrines_fichiers/image004.jpg

en el que aparece la escena de Pompeya, la interpretacion que de ella se ha
hecho no resulta descabellada, pero no deja de llamar la atencion que se uti-
lice también como profilaxis del aojo. La razén debe estar relacionada con la
virtud apotropaica de lo grotesco y lo repugnante a la que estamos dedicando
estas paginas.

Si que hay una escena mural que resulta una incognita y sobre cuya fun-
cién no tenemos ninguna certeza. Se trata de un fresco con una parodia de
Eneas huyendo de Troya junto con Ascanio y Anquises. Todos los perso-
najes son itifalicos y sus cabezas son de oso, simio o perro, lo cual podria

23. Relieve apotropaico contra el mal
de ojo de procedencia desconocida.

Jahn (1885).
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parecer una irreverencia al pasado mitologico de Roma. Sobre esta imagen se
ha dicho tanto que tiene una funcion apotropaica por su caracter satirico,?s
como que es una forma de propaganda politica contra la gens Iulia, puesto
que se representa a sus antepasados como bestias ridiculas.?®”

En el caso de los tintinnabula, hay algunos casos especialmente represen-
tativos. Uno de ellos es, de nuevo, un Mercurio itifalico o, mas bien en este
caso, polifalico (Imagen 24): de los laterales de su sombrero salen dos enormes
penes de cuyos glandes cuelgan campanillas; sobre el sombrero, y hacia atras,
salen otros dos falos; ademds, el dios tiene un desmesurado pene erecto que
sirve de soporte para otra campanilla.?*® Otro de los casos que conocemos re-
sulta especialmente extrafio. Es un tintinnabulum con figura de gladiador o
cazador en posicion de atacar con su espada a su propio pene, enorme, que en
la parte final aparece transformado en tigre girado hacia el gladiador (Imagen
25).2 El motivo iconografico del gladiador auto-castrandose se ha utilizado
a menudo para ilustrar custiones relacionadas con la identidad sexual de los
gladiadores, pero K. Hopkins y M. Beard han puesto recientemente en tela

24. Tintinnabulum con Mercurio po-
lifalico proveniente de Pompeya.

de Caro (2000), p. 75.

266 Brendel 1953-1955.

267 Evans 1992: 52.

268 Varone 2000 19. Cf. de Caro 2000: 66, en donde da noticia de un tintinnabulum en el
que se ve a Mercurio cabalgando a un carnero itifalico, y Fiorelli 1866: 14, n° 186, el cual hace
referencia a otro Mercurio itifdlico que lleva en la mano derecha una bolsa y en la izquierda
supuestamente un caduceo; a la espalda lleva la clamide y en la cabeza, un pegaso alado con

cuatro falos.
269 Pozzi et al. 1989: 192, n® 129.
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25. Tintinnabulum representando a un
gladiador auto-mutilandose prove-
niente de Herculano. de Caro (2000),
p- 7L

de juicio la lectura de esta imagen como la representacion de un gladiador al
considerar que sus formas enanescas y lo extrafio de la escena estarian mas
bien vinculados a la iconografia de los actores de comedia y mimos.?”® Desde
nuestro punto de vista, y dada la funcién profilactica que cumplen los tin-
tinnabula y las imégenes grotescas, creemos que esta tltima interpretacién
es mas adecuada.

Aparte, hay algunos tintinnabula de terracota cuya iconografia no es
ni un dios itifalico ni un falo con cuartos traseros de animal, aunque sigue
estando presente de alguna manera la representacién del miembro viril. Se
trata de diferentes variantes de cascabeles con forma de monstruo con el cefio
fruncido y una enorme boca, dentro de la cual hay un falo pendiente (Ima-
gen 26). Una de esas variantes afiade un grabado de otros tres falos en la parte
posterior del cascabel;*”! en otra ocasién, dentro de la enorme boca hay una
figura grotesca, un falo pendiente y otros tres alados grabados en la parte
posterior;*”? y por tltimo, la boca alberga, ademas del falo pendiente, a un
hombre reclinado con un harpa.?”?

270 Hopkins y Beard 2005: 64 (incluye la bibliografia anterior respecto a esta polémica).
271 de Caro 2000: 69.

272 Tbid.

273 Ibid.
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26. Tintinnabulum con una ima-
gen grotesca combinada con
una representacién falica pro-
veniente de Pompeya. de Caro

(2000), p. 69.

La representacién de personajes itifalicos, o personajes grotescos tiene una
variedad de soportes enorme. En Pompeya se hall6 un tripode de bronce
cuyos pies eran esculturas de faunos itifalicos estilizados,”* y proveniente
de Herculano se conserva una estatuilla de bronce sobre una base de forma
estrellada que representa a un Priapo itifalico que esta haciendo una libacién
sobre su propio pene.?”” Pero, por lo inusitada que resulta, mas interesante
que estas piezas es una bandeja de bronce dorado y plata sujetada por una
estatua de bronce. Es una figura delgada, con un enorme miembro viril. Su
brazo izquierdo sujeta una bandeja mientras el derecho se dirige al cuello. Es
un individuo semi-calvo, barbudo, con sus grandes ojos abiertos y su boca
sacando la lengua, con una expresion similar a una persona atragantandose
(imégen 27). A este personaje se le ha considerado un vendedor de placentae
caricaturizado,”¢ sin embargo, la representacién de un hombre estrangulan-
dose a si mismo parece estar relacionada mas bien con la imagen del envidio-
so. Asi, en la parte oriental del Imperio se conservan numerosas piezas, tanto
lucernas como estatuillas de bronce y terracota, e incluso un mosaico con
una larga inscripcion, en donde se reproduce a un hombre estrangulandose a
si mismo.””” La inscripcion del mosaico, proveniente de Cefalonia y fechada

274 Tbid.: 19.

275 Ibid.: 23.

276 Pozzi et al. 1989: 174, n® 14.
277 Dunbabin y Dickie 1983.
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27. Grotesco proveniente de Pompe-

ya. de Caro (2000), p. 71.

en el siglo III d.C., indica que el personaje que se esta auto-estrangulando es
la personificacién de pB6vog:

"Q @B6ve, kol 5ol O dAof|g PPeVOS eikdVa ypape
?;coypoccpog rlv Kpoc'tepog Brkato ?\ouverlv

ovy 6t Tetpngelg ob pe’t avdpaowv, GAN” 8t Bvnréov
SABoig ?occncoavcov oxfpo T68e duepeB[dhov.
“Eot[ o 8[#] mdwresov evcomog, gotab TAEnpv
TNKedOwog cpeovepcov Selypo pepwv oTyLov. 778

Esta inscripcion, asi como las referencias literarias que tratan sobre el su-
frimiento que padece el envidioso, permiten identificar este tipo de imagenes
tal y como han demostrado K. M. D. Dunbabin y M. W. Dickie.

También en algunas lucernas que se han encontrado en territorio italico
se reproducen personajes grotescos y obscenos con miembros viriles desme-
surados que normalmente actian como mecha. Conocemos algunos ejemplos
provenientes de Pompeya, como una lucerna de suspension de terracota que
representa un Pan con un enorme pene en cuya punta esta el agujero del que
sale la mecha, u otra que representa un viejo leyendo; la mecha, de nuevo,
sale de un falo de dimensiones desmesuradas.?””

278 Eid.: 8.
279 Pozzi et al. 1989: 198, n° 184; Varone 2000: 20; de Caro 2000: 66.
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Cabe afiadir a esta enumeracion de piezas con figuras grotescas algunos
vasos ceramicos y sigillatas decorados con este tipo de imagenes. Por ejemplo,
se conocen algunos vasos de ceramica en forma de enanos grotescos itifalicos,
uno de los cuales lleva colgada una bulla, y terras sigillatas tardo-italicas
decoradas con enanos danzantes, personajes itifalicos, y jorobados.?

En lo referente a esculturas, también hay cierta variedad iconografica en-
tre las figuras grotescas. Especialmente llamativas resultan un par de bustos
de bronce de datacién desconocida. Uno de ellos descansa sobre una base de
forma cilindrica. Tiene las orejas grandes y hacia fuera, nariz larga y curva

frente baja y aplastada. La cabeza es calva y sobre el craneo reposa un
falo (Imagen 28).8 El otro es similar, pero en lugar de tener un falo sobre la
cabeza, la tiene cubierta con una venda.”? Este tipo de retratos se han consi-
derado como imagenes de sacerdotes isiacos,® pero dadas sus caracteristicas,
creemos mas apropiado incluirlos dentro del grupo de imagenes grotescas
con una probable funcién apotropaica.

Hay un grupo de modelos esculturales que Fiorelli publicé en 1866 en
una seccion dedicada a piezas griegas y etruscas de cuya Unica noticia tene-
mos es la descripcion del autor, pero, dada su morfologia, parecen mas bien
corresponder a las imégenes grotescas que estamos tratando, normalmente
fechadas entre los siglos I y II d.C. Varias de estas esculturas son figuras de
nifios desnudos y deformes que se apoyan en un enorme miembro viril, o

28. Imagen grotesca con falo en la frente.

de Caro (2000), p. 83.

280 de Caro 2000: 70; Medri 1992: 201-202.
281 Franzoni 1973: 202, n° 175.

282 Walde Psenner 1983: 99, fig. 76.

283 Cf. Rolland 1965: n®© 196.
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enanos deformes y jorobados cuyo miembro viril llega hasta el suelo y cuyas
dimensiones son tan grandes que les es posible utilizarlo como mesilla para
apoyar una copa sobre él. Ademas, el autor hace referencia a la escultura de
un hombre desnudo, con un enorme miembro y con las piernas juntas. La
cabeza y los brazos estan sustituidos por falos, y de su espalda le sale otro.?%*

Ademas de las frecuentes hermas y esculturas de Priapo y de enanos
danzarines,? resulta interesante una estatuilla de terracota vidriada en color
azul brillante que representa al dios egipcio Bes en cuclillas, barbudo, con la
lengua sacada, el cefio fruncido y los ojos fuera de sus 6rbitas.?* Es probable
que el recurso a las imagenes del dios egipcio Bes se debiera a su aspecto gro-
sero, facilmente asimilable a la imagineria del humor escabroso, mas que a las
funciones de su culto en Egipto, aunque hubiera algunos aspectos del mismo
que coincidieran con la interpretatio romana de esta divinidad.?

3.2. FIGURAS GROTESCAS EN EL NORTE DE AFRICA

En el norte de Africa no conocemos mas que unas pocas mascaras®® y dos

mosaicos que representan figuras que se podrian incluir dentro de la categoria
de grotescas u obscenas. Ambos mosaicos estan ubicados en recintos termales,
pero solo la iconografia de una de ellas se puede considerar apotropaica con
toda certeza. Hay que tener en cuenta que las termas eran un lugar en el que
el tamafio de ciertos miembros viriles no pasaba desapercibido y era motivo
de comentarios y risas sin mas intencién que la pura hilaridad. Algunos de los
epigramas de Marcial son especialmente ilustrativos en este sentido:

Andieris in quo, Flacce, balneo plausum,
Maronis illic esse mentulam scito.?®

Tanta est quae Titio columna pendet
quantam Lampsaciae colunt puellae.
Hic nullo comitante nec molesto
thermis grandibus et suis lauatur.
Anguste Titius tamen lauatur.?”

284 Fiorelli 1866: 2 y 14.

285 Levi 1926: 54 y 168; Franzoni 1973, p. 159; Walde Psenner 1983: 91; de Caro 2000: 64;
Varone 2000 22.

286 Pozzi et al. 1989: 202.

287 Las invocaciones al dios Bes tienen propédsitos muy diversos a lo largo de toda la An-
tigliedad; se podian dirigir plegarias hacia él tanto para que curara fiebres cuartanas como para
fines manticos. Cf. Mastrocinque 2005.

288 Sichet 2000: 488 y ss.

289 Mart. 9, 33: “Si cuando vayas a los bafios publicos, o Flaco, oyes aplausos, sabe que la
verga de Mardn estd ahi”.

290 Id. 11, 51: “La viga que cuelga de Titio es tan grande como aquella que veneran las ninas
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O, finalmente,

Spectas nos, Philomuse, cum lauamur,
et uare mihi tam mutuniati

sint leues pueri subinde quaeris.
Dicam simpliciter tibi roganti:
pedicant, Philomuse, curiosos.?”!

En un mosaico en Thamugadi (Argelia), entre dos tepidaria, la figura que
aparece representada no es un usuario de los bafios, como en los epigramas
de Marcial, sino un esclavo negro que lleva una pala llena de brasas apoyada
sobre un hombro mientras masturba su enorme pene.?? La lectura simbdlica
de este mosaico como un apétrope puede resultar un tanto forzada; el duefio
de los bafos podria estar buscando sencillamente un motivo divertido para
atraer clientela a su negocio.

Sin embargo, en el caso del mosaico de los recintos termales de Oued-Ath-
menia (Argelia), la posibilidad de que tenga una funcién apotropaica es mayor,
puesto que la imagen no reproduce sencillamente a un esclavo bien dotado,
sino que crea un monstruo polifalico.”® Asi, el personaje representado tiene
tres miembros viriles extremadamente desarrollados, uno erecto en direccién a
su cara, otro flaccido arrastrando el suelo y el tercero hacia atras. La intencién
de destacar el miembro viril es obvia, y es probable que se esté pretendiendo re-
currir a tal despliegue de vergas con mas intenciones que la puramente comica.

3.3. FIGURAS GROTESCAS EN LA PENINSULA IBERICA

En la Peninsula Ibérica las piezas que conocemos que puedan ser consi-
deradas grotescas u obscenas y con funciones apotropaicas son pocas y pro-
blematicas debido a su descontextualizacion. Los motivos iconograficos que
pueden considerarse grotescos son, en la totalidad de los casos de los que
tenemos constancia, reproducciones de divinidades itifalicas en entalles. La
mayor parte de ellas corresponden a escenas con Priapo o hermas priapicas,?*
pero hay un caso particular que tiene un claro cardcter magico aunque no
se pueda precisar su funcion exacta. Se trata de un jaspe amarillo de forma
oval fechado en el siglo IIT d.C. en cuyo anverso aparece un cinocéfalo itifa-
lico, con una larga cola que le sale de la cintura hasta el suelo, un disco solar

de Lampsaco. Sin ningtin compafiero ni nadie molesto, se bana en las grandes termas. También
Titio se bafia cerca”.

2911d. 11, 63: “Nos miras, Filomuso, cuando nos lavamos, y me preguntas constantemente
por qué hay a mi alrededor jovencitos tan bien dotados. Te responderé simplemente a tu cues-
tién: Enculan, Filomuso, a los curiosos”.

292 Germain 1969: 94; Sichet 2000: 549. Cf. Mart. 7,14 y 11, 72, en donde se hace referen-
cia a la atraccién que algunas matronas sentian por los esclavos bien dotados.

293 Berthier 1962-1965: 18-19; Sichet 2000: 551.

294 M.AN. Inv. Gral. n> 1977/45/1192,1977/45/1282 y 1977/45/1283.
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sobre la cabeza y un ankh en la mano izquierda. A su alrededor tiene una
inscripcién: NAMEPwcAMIOgHP / Ow..0AMIO / ..I1. A / IAMIGYHP. En
el reverso, tiene otra inscripcion: HIH / NMAO / Ewg.?®® No sabemos si esta
piedra fue hallada en el territorio peninsular o se trata de una compra reali-
zada en alguna parte del Mediterraneo por algun coleccionista. Es cierto que
existen numerosos entalles fechados en el siglo III que representan divinida-
des egipcias y que pudieron ser importadas a otras partes del Imperio,?® pero
sin una contextualizacién adecuada resulta dificil llevar a cabo afirmaciones
precisas de ningtn tipo.

Aparte de los entalles, solo el tintinnabulum de Mérida que representa
a un personaje con una cabeza en forma de glande podria incluirse dentro
del grupo de figuras grotescas. En el afio 1955 el clasicista suizo W. Deonna
publicé un estudio curioso sobre dioses, genios y demonios encapuchados.?”
En él, dedica un capitulo a la relacion entre el capuchén de un manto y el
miembro viril presentando una serie de esculturillas, algunas de ellas méviles,
que representaban personajes falo-céfalos que ocultaban su peculiar cabeza
con un capuchon, algo que recuerda tremendamente a la campanilla de Mé-
rida. Deonna propuso que esta extravagancia proviene de la idea de que el
miembro viril tiene vida propia y que la piel que lo recubre equivaldria a
un manto, siendo el prepucio el capuchén que cubre y descubre la cabeza
de la criatura. Siguiendo las teorias freudianas sobre la interpretacion de los
suefios, Deonna propone que el manto con capuchén es un simbolo falico y
que, por homologia con las virtudes profilacticas de la verga, las imagenes de
encapuchados y la propia capa con capucha pueden tener asimismo funcio-
nes apotropaicas.””® Las teorias de Deonna pueden resultar un tanto forzadas,
pero la representacion de individuos falo-céfalos si que debe estar relacionada
tanto con la idea de que el miembro viril tiene vida propia como con sus
virtudes apotropaicas, no solo por la alusion al falo, sino también por lo gro-
tesco y comico que resulta antropomorfizar al pene.

295 Casal Garcia 1990: n® 497. Cf. Ead. n® 498, en donde se ve una figura similar, aunque no
se puede precisar si se trata de un personaje con cabeza de perro ya que esta parte se ha perdido.
A diferencia del entalle con el cinocéfalo itifalico, este otro personaje tiene las manos alzadas,
como si estuviera orando. En el reverso también tiene una inscripcion ininteligible: AABA /
. AXAM / ..PPH.

296 Con respecto al uso magico de iconografia egipcia o egiptizante en los entalles, vid.
Sfameni 2002. En cuanto a la presencia de piedras con dioses egipcios en otras provincias del
Imperio, e incluso a la posible fabricacién de modelos fuera del pais del Nilo, Mastrocinque
1998a; Mastrocinque 1998b; Sfameni 2002.

297 Deonna 1955.

298 1d., pp. 32-36.
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3.4. FIGURAS GROTESCAS EN GALIA

En Galia el recurso a lo grotesco en diversos soportes si que es mas fre-
cuente que en la Peninsula Ibérica o en el norte de Africa. Ya hemos hecho
referencia a algunos de ellos debido a su clara asociacién a motivos de indu-
dable valor apotropaico, como el caso de los amuletos falicos de bronce que
incluyen cabezas humanas deformes en sus motivos iconograficos. Ademas
de estos amuletos, hay algunos entalles que si que estan fechados, pero cuya
interpretacién simbolica resulta oscura. Todos ellos corresponden a una data-
cion entre el siglo I a.C. y el I d.C., pero uno se hall6 en un tesorillo del siglo
III. Esto supondria que hay una reutilizacién de estas piezas, pero pensar
que la funcion simboélica de las mismas permanece inalterable podria resultar
ingenuo. Suponemos que una de ellas no tiene una funcion apotropaica de
ningun tipo, sino que debid ser empleada mas bien con la intencion de levan-
tar el apetito sexual de su usuario. Dicho entalle es un agata rayada ambar,
marrén y blanca con una herma de Priapo barbudo e itifalico de perfil hacia
la derecha tallada en uno de los lados.?”” Segtin algunos lapidarios, una de las
cualidades que se atribuian al agata era la de estimular las capacidades sexua-
les de su portador,*® lo cual podria encajar con el motivo iconografico que
se ha grabado. Sin embargo, los otros entalles, aunque también representan
hermas priépicas, no tienen una piedra égata como soporte, sino cornalina,
cuyo significado simbodlico nos es desconocido. La composicion iconografi-
ca es mas compleja en las cornalinas que en el dgata, puesto que no solo se
representa la herma pridpica, sino toda una escena de oferentes realizando
libaciones a la estatua del dios.3!

Otro soporte sobre el que también hemos hecho referencia anteriormente
es el de los mosaicos con escenas burlescas y ridiculas con una posible in-
tencion proﬁléctica. En concreto conocemos dos pavimentos musivos que,
ademas, incluyen gorgoneia en la iconografia y estaban muy posiblemente
ubicados en triclinia o salas destinadas a reuniones sociales, por lo que el
caracter apotropaico de los mismos es algo plausible. Uno de los mosaicos re-
presenta como motivo principal a Ulises descubriendo a Aquiles, el cual esta
disfrazado de mujer, y el otro presenta a un Hércules totalmente ebrio. Como
hemos mencionado antes, de entre las hazafias que se podrian haber elegido
de estos héroes, se ha optado por recurrir a episodios que no son en absoluto
épicos, lo cual implica una actitud sarcastica que, en Gltima instancia, podria
tener una intencionalidad apotropaica.’

299 Guiraud 1988: 122, n® 319.

300 Orph. L. Ker. 21y L. 625y ss.

301 Guiraud 1988: 147 y 148.

302 Se debe tener en cuenta, no obstante, que Hércules tiene una funcién apotropaica in-
dudable en la parte oriental del Imperio sin necesidad de recurrir a episodios hilarantes. Para
ejemplos a este respecto, vid. Faraone 2009: 228-234.
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Asimismo, hay en territorio galo un considerable nimero de esculturillas
grotescas y obscenas con una posible funcién apotropaica; otras, como las
hermas priapicas, o un eros itifalico danzante podrian estar mas asociadas a
cuestiones relacionadas con el sexo que con la profilaxis contra las maldicio-
nes.3® Entre las esculturas grotescas que conocemos, destacan un personaje
con gran nariz, barba corta y cabellera con bucles con una corona vegetal.
Es pati-corto y tiene las piernas torcidas, y sujeta con su mano derecha un
mendrugo de pan, mientras que con la otra abraza un cesto lleno de pane-
cillos.3* Conocemos otra escultura similar, naniforme y con un miembro
viril desmesurado, que en lugar de estar llevando panecillos, parece que esta
lanzando un venablo, aunque el proyectil se ha perdido® Ademas, tene-
mos constancia de un tercer hombrecillo naniforme que también aparece en
posicion atacante,® pero la figura mas llamativa es una escultura de bronce
conservada en el museo de Granet (Imagen 29).3”” Es una estatuilla que re-
presenta a una mujer desnuda en cuclillas, en posicion de defecar, la espalda
un poco curvada, sus manos apoyadas sobre los rifiones y las piernas un poco
separadas enseflando sus 6rganos reproductores; sus trazos faciales estan poco
marcados y el cabello estd recogido en una rejilla. La editora de esta pieza, es-
tupefacta ante el motivo iconografico, comentd, “nous ne savons pas a quelle

29. Estatuilla de mujer en posicion de
defecar. Oggiano-Bitar (1984), n.
350.

303 Faider-Feytmans 1952: 142, n° R 24; Faider-Feytmans 1957: 56, n® 62.

304 Rolland 1965: 104, n® 192.

305 Oggiano-Bitar 1984: 124, n°® 274. Esta figura recuerda mas bien a un pigmeo, cuyo
pueblo esta constantemente peleando contra las grullas segtin las fuentes clasicas. Cf. OCD s.v.
“pygmies”.

306 Rolland 1965: 104, n® 193. El autor piensa que se trata de una caricatura de Caracalla,

pero creemos que su morfologia se aproxima mas a la de un pigmeo.
307 Oggiano-Bitar 1984: 145, n® 350.
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époque et a quel cycle artistique attribuer cet objet” y propone, con dudas,
que sea una representacion de la diosa Baubo. Segin el himno homérico a
Deméter, Baubo recibe a la diosa en Eleusis mientras esta buscando a su hija
Perséfone. Baubo le ofrece a Deméter un refresco, pero la diosa lo rechaza. La
mujer, entonces, presenta sus genitales de manera burlesca a Deméter y, asi,
consigue hacerla reir y aceptar la bebida. Es cierto que el personaje de Baubo
no era desconocido para los autores latinos, pero su culto estaba limitado a al-
gunas zonas de Grecia. Por otro lado, las representaciones que hay de la diosa
la presentan con dos piernas, la cabeza sustituyendo a la parte genital y los
brazos saliendo de las caderas, de modo que se omite el tronco.**®® La imagen
de Granet tiene, como Baubo, la intencion de desatar la risa, pero la falta de
referencias en Occidente —a parte de las literarias— sobre este démon hacen
dificil pensar que se trate de Baubo y no de, simplemente, otra figura grotesca
y ridicula mas. Por otro lado, el relieve publicado por Millingen en el que
aparece un ojo atacado por diversos animales también aparece un individuo
con un gorro frigio sobre el 0jo, de espaldas y en p051c1on de defecar sobre él,
que no representa a Baubo, sino a un personaje anommo cuya intencion es
provocar la risa mediante la indecencia de su accion.*

4. OTROS MOTIVOS ICONOGRAFICOS Y APOTROPES CONTRA EL MAL DE 0JO

Tenemos constancia de otros medios que se utilizaban para evitar el mal
de ojo en el mundo romano cuya morfologia impide incluirlos en ninguno
de los tres grupos que hemos presentado aqui; el conjunto heterodoxo de
materiales que presentamos a continuacién no esta carente de las dificultades
interpretativas que hemos tenido hasta ahora.

Uno de los objetos que se usaban en ocasiones como profilaxis del aojo es
la llamada gorgonia, la cual, segtin Plinio, no es mas que coral; aunque el na-
turalista indica que se utiliza para evitar las tempestades y los relampagos
hay otros lapidarios en los que si que hay referencias a su uso como apétrope.
En el lapidario érfico, el coral (xoupdAiov) debe su forma y color a la cabeza
de Medusa: después de matar a la Gorgona, Perseo se lavo a la orilla del mar;
la sangre de la cabeza cortada, apoyada sobre la arena mientras el héroe se
lavaba, cubrié los arbustos cercanos haciendo que se petrificaran y tifiéndo-
los de rojo.®" Las funciones que el lapidario le atribuyen son numerosisimas:

308 Sobre las representaciones, referencias literarias y culto a Baubo, Olender 1985.

309 Millingen 1821. El autor no hace referencia a la procedencia de la pieza, pero afirma que
proviene de la parte occidental del Imperio. Por otro lado, considera que los animales que apa-
recen (un escorpion, un leén, una serpiente, una garza y un cérvido), asi como el cacator con el
gorro frigio son mitraicos. Por ese mismo motivo, lo fecha en época de Septimio Severo ya que,
dice, fue durante su reinado cuando se propagd el mitraismo por el Mediterrdneo occidental.

310 Plin. N.H. 37,164: Gorgonia nihil aliud est quam curalium. Nominis causa, quod
in duritiam lapidis mutatur emollitum in mari. Hanc fulminibus et typhoni resistere
adfirmant.

311 Orph. L. 560 vy ss.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



ENVIDIA Y FASCINACION: EL MAL DE 0JO EN EL OCCIDENTE ROMANO 229

protege a los soldados que van al combate, evita que los navegantes sufran
tempestades y las emboscadas de los piratas, hace que el rayo no caiga sobre
su usuario y resulta el antidoto mas ttil contra el veneno (incluido el de
aspid), las maldiciones, los filtros magicos o cualquier otro subterfugio al
que pretendan recurrir los enemigos del usuario.®? El kerigma del lapidario
orfico va mas alla y, ademas de incluir las cualidades mencionadas, afiade su
capacidad de repeler a los fantasmas, de evitar que su usuario se vuelva loco o
sea poseido por un espiritu maligno; si se mezcla con la simiente al cultivar,
protegera el campo de toda sequia y plaga, y aumenta su poder si se graban
sobre la piedra una imagen de Hécate o de Medusa.*™ Dada la eficacia que se
le atribuia al coral, no resulta de extrafar que existiera toda una industria de
comercio y tallado de esta piedra en el mundo romano.*

Por otro lado, hemos tenido en cuenta en la recopilacién de materiales
apotropaicos una serie de amuletos que, por medio de filamentos de vidrio
blanco y amarillo, representan sobre su superficie tres o cuatro ojos.* La re-
presentacién de un ojo exento no implica necesariamente que su funcién sea
apotropaica;¥® en el caso de los ojos atacados, no hay duda de que tienen una
funcion profilactica contra el mal de ojo. Con este tipo de iconogratfia hay
algunos ejemplos en la parte occidental del imperio, como una calcedonia de
forma oval que tiene en el anverso un ojo rodeado por un rayo, un puifial, un
cuadrupedo, una serpiente, un escorpion y un leén, y en el reverso la siguiente
inscripcién: PEINATIAP / OOOAAAION / AEYIIOAA / OEPHZENO. De
este, existe un paralelo procedente de Wiesbaden en el que se lee PEINAITAP
OPOAAMON AEYKOYOAA ITEPHZENO, una férmula que deriva de un
verso de la Iliada.?'" Similar a estos, es el amuleto de oro hallado en Roma y
fechado en el s. I d.C. sobre el que haciamos referencia mas arriba.

En la Peninsula Ibérica, en Italica, también se conserva un mosaico en
donde aparece el tema del ojo atacado.®® Se trata de un gran pavimento con
un cuadro central y otros doce secundarios enmarcado por una trama de cru-
ces gamadas. El cuadro central representa a una figura coronada que podria
ser Baco o Ariadna; en las diagonales del medallon central, estan los bustos
de las cuatro estaciones con sus atributos habituales; los cuatro medallones de
las esquinas del mosaico representan a un leén abalanzandose sobre un ojo
humano. Entre éstos, hay cuatro medallones: dos con sendos tigres con un

3121d.579 y ss.

313 Orph. L. Ker. 20,10 y ss.

314 Cf. CIG 3408, una dedicatoria en la que se hace referencia a un colegio de talladores de
coral.

315 Bellucci 1900: 30, n° 16-18. En Galia también hay un mosaico geométrico con algunas
formas que asemejan a un ojo: Darmon y Lavagne 1975: 153, n® 514.

316 Cf. Deonna 1965.

317 Mastrocinque 2003-2007: vol. I, 420, n® 390. El verso homérico es Hom. II. 5, 290-91:
Bédog 8'{Buvev AbBrjvn ‘piva wap dpBaipdv Aevkovg 8gnépnoev d86vtac.

318 Blanco Freijeiro 1978: 11-13.

ARYS, Angjo 111, 2012, ISSN 1575-166X



230 ANTON ALvAR NURNO

tirso detras de ellos, y otros dos con bustos de hombres ancianos, calvos y
con barba, de incierta identificacién.® Lo que nos interesa en este caso no es
la tematica principal del mosaico, la cual no parece ofrecer dudas de que es de
tema dionisiaco, sino los cuatro medallones de las esquinas, los ojos atacados
por un felino.

Como vemos, el motivo iconografico de un ojo siendo atacado por bestias,
o siendo atravesado por objetos puntiagudos se encuentra esparcido por toda
la geografia mediterranea: Siria, Turquia, Norte de Africa, Italia...Franz Cu-
mont® era de la opinién de que este motivo tenia un origen oriental vy,
ciertamente, los ejemplos mas antiguos que se conocen, fechados en el siglo I
d.C., proceden de Siria y Asia Menor.3%

En el norte de Africa se han encontrado una serie de filacterias sobre las
que conviene detenerse y hacer algunas aclaraciones. Se trata de piezas en las
que se utiliza a la lechuza como apétrope.?* La mayor parte de ellas no estan
datadas, pero no deben ser anteriores al siglo III d.C. Puesto que son muy si-
milares, no nos vamos a detener en todos los ejemplos que se han conservado.
Asimismo, la fraseologia de estos amuletos es muy similar, por lo que bastara
para nuestros propésitos con que nos detengamos en uno solo de ellos. Se tra-
ta de un disco de bronce hallado en Cartago en cuyo anverso se aprecia una
lechuza girada hacia la derecha con las alas desplegadas, acompafada por 6
estrellas y con una inscripcion alrededor en donde se lee: Vincit te leo de tri-
bus Juda G(abriel) Vic(toria) —“El ledn de la tribu de Juda te ha vencido.
Gabriel. Victoria”™. En el reverso, en medio de una corona, se lee la siguiente
inscripcion: InuidfiJa(m) inuidiosa! Inuifct]a [adstat] ur(get) auis quae
se noctu c(a)ellum fecerit. Istefania -“iEnvidia sufra la envidiosa! Invicta
se yergue y acecha el ave que de noche hizo el cielo suyo. Estefania™. Por
esta ultima inscripcién, podemos establecer que se trata de una féormula apo-
tropaica contra el mal de ojo. La frase del anverso parece inspirada en Apoca-
lipsis 5.5, en donde se lee ecce vicit leo de tribu Juda, “he aqui que el leon de
la tribu de Juda ha vencido”. Con respecto al ave representada, la inscripcion
indica que se trata de un ave nocturna; ademas, podemos afirmar sin lugar
a dudas que se trata de una lechuza, puesto que a unos pocos kilometros de
Cartago, en Thysdrus, se conserva un mosaico datado en torno a las mismas
fechas, con el mismo tipo de ave y una inscripcién en donde especifica que
se trata de una noctua. Por lo tanto, aqui la lechuza estd actuando como
criatura funesta asociada al mal de ojo. Lo llamativo de estos amuletos es la
interpretacion de la lechuza como un animal funesto.

319 Blanco Freijeiro, en su publicacién en el CMRE 11, propone a Sileno y Hércules.

320 Cumont 1926: 138-139.

321 Para las referencias sobre este motivo en oriente, vid. Kubinska 1992:125-128 y Russell
1993: 35-50.

322 Merlin 1940.
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Entre los autores latinos la lechuza (noctua) no aparece como una cria-
tura de mal agiiero. En los casos en los que no se hace referencia a ella como
consorte de Minerva, se nos presenta como un ave que presagia el buen
tiempo y el fin de las lluvias. Un poema de Propercio relata el amor deses-
perado de Aretusa a Licotas, el cual ha marchado a Bactria en una campafia
invernal. Aretusa esta pendiente de todos los indicios que marquen el final
del invierno, momento en el cual retornard su amado, y entre las sefiales
que marcan la entrada de la primavera esta el ulular de la lechuza.?* Virgi-
lio, por su parte, también utiliza en sus Gedrgicas a la lechuza como una
sefial que indica el final de las lluvias cuando, al atardecer, ulula mientras
los cielos se abren, dejando ver al gavilan persiguiendo a la alondra sobre un
limpio fondo azul*?* Plinio el Viejo es mas explicito en la asociacion entre
las modificaciones meteorolégicas y la lechuza. En un pasaje de la Histo-
ria Natural en el que se enumeran los presagios que indican los animales,
comenta que si la lechuza ulula durante la lluvia, esta pronosticando buen
tiempo, mientras que si lo hace estando los cielos claros, significa que se
acerca una tormenta.’??®

Los labradores del Lacio no se limitaban a vaticinar el tiempo segtin el
canto de la lechuza, sino que también trataban de controlarlo sacrificando
a la rapaz. Tal y como cuenta Paladio, para evitar las granizadas se recurria
a diferentes mecanismos rituales, como cubrir la muela con un paiio rojo,
levantar hachas cruentas contra el cielo amenazador, rodear con nueza toda
la superficie de la huerta, empalar a una lechuza con las alas desplegadas, o
ungir con grasa de oso los aperos de labranza 3¢

Esta concepcién peculiar que le dan a la lechuza en el mundo romano, en
donde el ave no responde a la ecuacién ave nocturna = mal presagio, se puede
deber a que no la consideraban como tal, no la veian como una moradora de
la noche. De hecho, las lechuzas suelen vivir en graneros o cerca de tierras de
labranza, y salen de caza al atardecer, y no en plena noche. Del mismo modo
que sus habitos se desarrollan en un periodo de tiempo fronterizo, entre el
dia y la noche, en la cosmovision romana se utiliza como simbolo de una
transicion, en este caso de tipo meteorolégico.

Caben dos posibilidades a esta aparente incongruencia entre lo que las
fuentes literarias comunican, y la evidencia iconografica. Por un lado, pue-
de ser que en el Africa proconsular la imagen que se tiene de la lechuza no

323 Prop. 4, 3,59. Cf. Shackleton Bailey, Propertiana 233.

324 Verg. G. 1, 403.

325 Plin. N.H. 18, 362: grues silentio per sublime uolantes serenitatem, sicut noctua in
imbre garrula, at sereno tempestatem.

326 Pall. Agric. 1, 35: Contra grandinem multa dicuntur. Panno russeo mola cooperi-
tur. Item cruentae secures contra caelum minaciter leuantur. Item omne horti spatium
alba uite praecingitur uel noctua pennis patentibus extensa suffigitur uel ferramenta,
quibus operandum est, seuo unguntur ursino.
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sea la de un ave con una simbologia asociada a los fenémenos meteorolé-
gicos, sino que, como vemos, se la considere una criatura funesta. En el
mundo griego, por ejemplo, hay ocasiones en las que se percibe como un
ave de mal agiiero. Asi ocurre en un fragmento de Menandro en el que el
comico enumera los malos presagios de la naturaleza, entre los que esta la
vision de una lechuza;*” o en un epigrama compuesto por Dionisio y re-
cogido en la Antologia Palatina, en donde el poeta realza la tragedia ante
el fallecimiento de un poeta indicando que hasta las lechuzas se lamentan
por su muerte;* o en la advertencia que hace Claudio Eliano con respecto
a esta ave, poniendo como ejemplo a Pirro, al cual, en el camino a Argos,
en donde le esperaba una muerte humillante, se le pos6 una lechuza sobre
su lanza y le acompafi6é durante todo el camino.?” Otra posibilidad es que
estemos ante un cambio en la simbologia de la lechuza debido a que el pa-
norama religioso en el imperio romano esta cambiando drasticamente a lo
largo del siglo III. La inestabilidad politica y econémica que vive el Imperio
se refleja en la desestructuracion de la religion pagana ortodoxa. Los valores
tradicionales estan cayendo en desuso y resulta necesario cubrir de alguna
manera las necesidades espirituales que surgen a raiz de la nueva situacion.
En el caso que nos ocupa, se aprecia claramente que se estan reciclando
viejos simbolos paganos, independientemente de su viejo significado, y se
estan mezclando con férmulas propias de otras religiones. Para asegurar la
eficacia de estos amuletos, se recurre a la heterogeneidad, a crear una especie
de “melting-pot” en donde todo vale, independientemente de su proceden-
cia, o de su significado original.

Por dltimo, conviene hacer referencia a dos mosaicos y un tintinnabu-
lum cuya iconografia no corresponde a las imagenes habituales para repeler
el mal de ojo, pero su funcién apotropaica es indudable debido a las inscrip-
ciones que incluyen. El tintinnabulum es una campanilla con la inscripcién
TOI ZOM MAZ IN (més una palma grabada)/ YIIO TET ATM Al (y otra
palma). Segun el editor, en la inscripcion Sppaociv depende de Urotacsw, por
lo que se traduciria como “se me ha ordenado oponerme al mal de 0jo”, y las
hojas de palma son simbolos de felicidad y de buen augurio.®

En cuanto a los mosaicos, uno de ellos proviene de Ostia, de la llamada
“tienda del pescador” y esta fechado a mediados del siglo III. Es un mosaico
en blanco y negro con un delfin representado de perfil hacia la izquierda, que
esta atrapando a un cefalopodo. Alrededor de la imagen se lee la inscripcion
INBIDE CALCO TE, “envidioso, piso sobre ti”.® La interpretacion simbo-

lica de la escena resulta ambigua; da la sensacion de que la representacion del

327 Men. Fg. 534, 11: v yAobE dvakpdyn Sedotlkapev.

328 Dion. en Ant. Pal. 7, 716: dppt 8¢ topBo | oeio kai &xlovtot yhaikes Eevro ydov.
329 Ael. 10, 37.

330 Bruzza 1875.

331 Scavi di Ostia IV, n° 361, p. 191.
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envidioso es el delfin, que podria estar llevandose la presa que quiere el pes-
cador, pero los delfines suelen ser interpretados en las fuentes literarias como
animales que ayudan al hombre rescatindolo de naufragios y orientandolo
en alta mar.3?

El dltimo mosaico que nos queda por comentar es tardio, del siglo V d.C,
y proviene de Vinon-sur-Verdon (Provenza). Lo hemos incluido en nuestro
catalogo porque los motivos iconograficos y el texto que lo acompafian son
de caricter exclusivamente pagano. Es un mosaico compuesto por tres pa-
neles rectangulares yuxtapuestos. En el panel de la izquierda esta Baco con
Icario; Baco, desnudo y apoyado en un tirso, ocupa la parte de la izquierda.
A su derecha se ve avanzar a Icario vestido con una tinica corta de campe-
sino. En el panel central, aparecen representadas las Tres Gracias (solo la de
la derecha esta en buen estado de conservacién). En el panel de la derecha,
aparece un macho cabrio levantado sobre sus patas traseras comiéndose una
vifia. A su izquierda hay dos personajes conversando. Uno de ellos, identifi-
cado como Icario, esta sefialando a la cabra; el segundo parece estar negando
lo que Icario le esta pidiendo. Debajo de las tres escenas, hay una inscripcién
que corresponde a un epigrama de Marcial: QVI DVCIS VVLTVS ET NON
LEGIS ISTA LIBENTER OMNIBVS INVIDEAS LIVIDE NEMO TIBI.3
De manera similar a lo que explicdbamos con respecto a la simbologia de la
lechuza, la semantica de esta escena es diferente de lo que habria sido habitual
entre los siglos I a.C. y II d.C. Los epigramas de Marcial no estaban cargados
de contenido apotropaico cuando fueron compuestos; esa cualidad se atribu-
ye en un momento en el que la realidad histérica es muy diferente; debemos
asumir, por tanto, que el concepto de envidia y la manera en que se recurre a
lo apotropaico se articulan de manera y por motivos distintos que en el Alto
Imperio.

332 Toynbee 1973: 206-208.

333 Lavagne 2000: n° 918, pp. 317-320. El epigrama de Marcial es Mart. 1, 40: “Ta que
frunces el cefio y no lees estos versos con gusto, / seas envidioso de todos, rencoroso, y nadie
te envidie a ti.” (Trad. de J. Fernandez Valverde y A. Ramirez de Verger, Madrid, BCG, 1997).
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EL CONTEXTO DE LOS APOSTROFES







No hay duda de que uno de los grandes éxitos en el pensamiento filosofi-
co de M. Foucault fue el de romper con la idea de que las formas de control
del poder estan limitadas a un eje vertical mediante el que la clase dirigente
ejerce su influencia sobre el resto de la poblacion.! La realidad es mucho mas
sutil. El poder se ejerce desde muy diversos planos, a través de innumerables
combinaciones que forman una tela de araia cuyos hilos son las relaciones
interpersonales, la familia, las instituciones locales y nacionales, o las diversas
formas de manifestacién cultural, por poner unos pocos ejemplos. Existen
unos codigos de comportamiento colectivo que el individuo va adquiriendo
a lo largo de su vida, y a través de los cuales se identifica como miembro de
una comunidad. Gracias a ello, se consigue una estabilidad emocional que
alivia la inseguridad que produciria el desorden. Pero al mismo tiempo, el
individuo se vuelve coparticipe del tejido en el que ha crecido volviéndose
¢l mismo reproductor del sistema, comunicador, censor y juez. El control
social no se lleva a cabo exclusivamente desde el politburd; el ambito local
es mucho mis eficaz. Un poco mas arriba comentabamos cémo uno de los
problemas metodolégicos en el estudio de las emociones en la Antigiiedad
era que las principales fuentes que teniamos para reconstruirlas provocan una
deformacion de la realidad dificil de subsanar, pues se trata principalmente de
fuentes literarias.2 Por el momento, nadie se ha centrado en tratar de hacer
una aproximacion al estudio de las emociones fuera del ambito literario; sin
embargo, las palabras de R. Gordon con respecto al problema de las fuentes
son tajantes: “The ostensible reason for this failure is of course that there is no
evidence for such matters; but evidence is a function not so much of matter
as of questions”? Se ha obviado el estudio del mal de ojo como catalizador de
las tensiones y conflictos que se producen a raiz de la definicién intelectual de
la envidia como imposicion ética de la gestion de las emociones, frente a la
realidad social y econdémica que vive el mundo romano. La restriccion de las

1 Foucault 1976. Para el caso concreto del control de las emociones en antropologia, vid.
Rebhun 1994 y Lutz 1988. Un ejemplo reciente sobre la aplicacion de las teorias foucaultianas
del poder en estudios sobre el imperio romano en Mattingly 1997a:10 y ss.

2'Y no hay que hacer grandes elucubraciones para imaginar quién era capaz de leer y escri-
bir en el Mundo Antiguo. Cf. Cascajero Garcés 1993.

3 Gordon 1979: 5.
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emociones, el control de las mismas, pasa tanto por la elaboracién de un dis-
curso intelectual que indique cémo y cuando se deben exteriorizar, como por
las formas de expresion que el conjunto de la sociedad decida llevar a cabo. Y
como en cualquier otro ambito de las relaciones sociales, también aqui existe
un conflicto, un dialogo tenso, entre los modelos éticos impuestos (tradi-
cionalistas y lentos en adaptarse a las realidades histéricas) y la voluntad de
transgredirlos y reformularlos de acuerdo con la situacién econémico-social
del momento.

La profilaxis del mal de ojo permite percibir cémo acttian los sistemas de
gestion de la envidia en un nivel no considerado hasta ahora. La exposicion
de apdtropes contra el mal de ojo tienen la funcién de disuadir al espectador
de que exprese su envidia. Pero también demuestran una ansiedad por parte
del usuario, el cual, de manera consciente o inconsciente, se vuelve participe
de la tension existente entre los modelos éticos tradicionales en todo lo refe-
rente a la pasién de la envidia —los cuales recomiendan de manera vehemente
presentarse en publico de forma sobria y austera— y los deseos derivados de
la nueva situacion econémica del Imperio, que incluyen el disfrute desenfre-
nado de la riqueza y su manifestacién puablica. A la vez, la exposicion de los
apétropes retro-alimenta el sistema de creencias; la sociedad romana sabia que
estaba ante un simbolo contra el mal de ojo cuando lo veia, conocia todas las
implicaciones con las que estaba cargada dicha creencia y participaba en el
sistema de reconocimiento de la misma consumiendo filacterias o realizando
los gestos apotropaicos que prevenian el aojo. Ademas, en el capitulo anterior
hemos visto como la gran mayoria de los simbolos apotropaicos eran poliva-
lentes, por lo que la creencia en el mal de ojo no estaba desvinculada de una
creencia mas general que reconocia la existencia de fuerzas sobrenaturales que
podian afectar al individuo de manera negativa. De nuevo, la utilizacién de
iconografia apotropaica nos revela el reconocimiento y participaci()n tanto
del usuario como de sus espectadores en una esfera de creencias compuesta por
las diversas formas de magia dafiina, espiritus vengativos y dioses coléricos.*
Ambas esferas de creencias, la del mal de ojo y la envidia por un lado, y la de
los poderes sobrenaturales destructivos por el otro, estan en contacto entre si,
por lo que no se pueden excluir del discurso analitico.

En este capitulo estudiaremos los contextos de la profilaxis del aojo, los
tres niveles en los que se emplea: la proteccién personal; la proteccion del
hogar y de los negocios, y la proteccion de la ciudad. La gran mayoria de los

4 Cf. Gager 1992: 221. Resulta conveniente aqui recordar dos de los cuatro aspectos que
sefiala el investigador estadounidense con respecto al uso de los amuletos: “1- The amulet it-
self, as a concrete physical object, shows forth the wearer’s embeddedness in a concrete social
system of exchanges between human actors; 2- as a protective device, the amulet points to an
awareness that all social systems depend on an active yet invisible network of feelings, beliefs,
and attitudes, whose particular feature here emerges as aggressiveness, hostility, and unpredic-
tability.”
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materiales apotropaicos de los que se tiene constancia estan descontextuali-
zados, por lo que en algunos casos el modelo interpretativo quedara limitado
a sugerencias hipotéticas basadas en paralelos sobre los que si que se tenga in-
formacion. La division que hemos realizado con respecto a la ubicacién de los
apétropes es puramente pragmatica; en realidad, los tres estadios de utiliza-
cién de apétropes (el personal, el familiar y el estatal) estan vinculados entre
si. La iconografia que se utiliza es muy similar en todos los estadios. Esto se
debe a que todo el aparato social acttia y se entiende de forma organica; todo
esta relacionado desde un nivel microestructural hasta el macroestructural.
En cierto modo, esta explicacion se podria codificar mediante los conceptos
estoicos de pneuma, la fuerza vital césmica que afecta a todas las partes del
universo, y tonos, la tensién vital que une a cada cosa y hace del universo un
todo coherente. Quiza un ciudadano medio no usara estos conceptos, mas

ropios de la alta filosofia, pero la brecha entre la concepcion coésmica de la
alta filosofia y la de cualquier ciudadano comun podia ser mas estrecha de lo
que imaginamos. Hay que tener en cuenta que tanto la poesia latina como
algunos proverbios y fabulas se encuentran filtrados aspectos propios de la
filosofia estoica.’

1. LA PROTECCION PERSONAL

1.1. AMULETOS

Hasta ahora hemos estado haciendo alusion a apétropes, filacterias y amu-
letos sin llevar a cabo ninguna diferenciacion entre los términos. El principal
motivo por el que no hemos hecho distinciones se debe a que, en general,
estabamos haciendo referencia a un conglomerado de objetos que tienen la
funcién comun de apartar el mal en un sentido general. Sin embargo, en el
mundo romano si que existian términos concretos para designar a los amu-
letos de uso individual. En griego, el término pulaxtrgplov expresa gene-
ralmente lo que entendemos como amuleto,® es decir, un colgante al que se
atribuyen poderes sobrenaturales ya sea por las caracteristicas de la piedra
que sirve de amuleto, o por la imagen que representa, o por llevar un texto
guardado en él que le confiere poderes especiales.” En alguna ocasién, pero de
manera mucho menos frecuente, se utiliza el término &notpomoopodg para
hacer referencia a un talisman.?

5 Aunque es cierto que la mayor parte de estos aspectos corresponden a cuestiones de ca-
racter moral y comportamiento ético. Vid. Colish 1985: 159-289, dedicadas a la transmisién de
ideas estoicas entre los poetas satiricos romanos (Horacio, Persio y Juvenal) y los poetas épicos
(Virgilio, Lucano, Estacio y Silio Italico); y Morgan 2007: 274-279 y 333-334. Especialmente
interesante resulta la tabla de la p. 277, en donde muestra el nimero y distribucién de historias
o dichos de filésofos en proverbios, fabulas, gnomai y exempla.

6 Asi se emplea en Dsc. 5, 154, o Plu. Mor. 2, 378b, por ejemplo.

7 E.g. PGM IV 86-87; PGM V11 197-198; PGM VII 311-316.

8 Beros. 4 c.
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En latin se emplea el término praebia para senalar los amuletos que se
ponian a los niflos para protegerlos de cualquier mal. Varrén vincula el ori-
gen etimoldgico de este término con praebo, entendiendo este verbo como
“llevar”, pero segtin el diccionario de Ernout y Meillet, esta etimologia no es
adecuada, siendo mejor la que propone Verrio Flaco, el cual relaciona praebia
con prohibeo, “repeler”.? Por otro lado, el término amuletum esta atestigua-
do desde Varrén;" el gramatico latino Carisio asocia el sustantivo a mollio,
“mitigar”, “contener”, o a aemulatio, “imitar” (aunque no explica el por qué
de este origen etimolégico). Entre estas expresiones suponemos que se inclu-
yen los anillos con grabados apotropaicos," o ciertas piedras engastadas en
anillos o pendientes.

Para los gestos, frases o acciones puntuales que se hicieran con la intencion
de evitar las maldiciones, no hay en latin un término preciso, mientras que en
griego lo habitual es emplear drotpomialew,? o se usaria drotpdmatog, aunque
no hemos encontrado este apelativo mas que para divinidades o héroes;® asi,
hay ocasiones en las que dioses como Apolo™ o Zeus® aparecen con el apelativo
dmotpodmatog, o se utiliza el término para hacer referencias a sacrificios para
apaciguar la ira de dioses ctonicos como Hécate,"® o a los dioses en general.”

Segun las fuentes latinas, el uso de amuletos contra el mal de ojo estaba en
principio limitado a los nifios o a los generales victoriosos.”® Asi, Varrén hace
referencia a la scaeuola, un colgante obsceno que se ponia a los nifios.” Como
advertiamos antes, este pasaje de Varrén choca con otras fuentes que explican
que el colgante que los nifios libres llevan es una bulla, un amuleto de forma
esférica o semi-esférica que, en el caso de los nifios de la clase senatorial, es de
oro. Un primer razonamiento haria pensar que tiene sentido procurar pro-
teccién a los nifios si se tiene en cuenta que el indice de mortalidad infantil
en cualquier sociedad pre-industrial es muy alto.?’ Una reflexion de estas ca-
racteristicas choca con algunas evidencias como la enorme escasez de tumbas

9 Ernout-Meillet, s.v. praebia. Varr. L.L. 7,107; Fest. 276, 7.

10 Charis. 1, 105, 5.

11 Como los pequefios anillos de oro del siglo I d.C. con un falo grabado conservados en el
Ashmolean Museum. Vid. Hening y McGregor 2004: figs. 6.7 y 6.8.

12 Aristaenet. 1, 1, 53, 2.

13 Cf. DGE. s.v. &motpémanog.

14 Ar. Pl. 359, 854; V. 161; Au. 61; IG 22, 4852.

15 Luc. Alex. 4.

16 Plu. 290.

17 1bid., 497d.

18 Plin. N.H. 28, 39.

19 Varr. L.L. 7,197.

20 No es posible precisar el porcentaje exacto. Hopkins 1987 ya advirti6 que tratar de rea-
lizar estadisticas a través del estudio de los epitafios era inutil, puesto que revelan costumbres
conmemorativas y no una realidad demografica. Sin embargo, existe cierto consenso con res-
pecto a las hipétesis de que la mortalidad infantil en el mundo romano durante el primer afio de
vida debia estar en torno al 30%. Vid. Scheidel 2002: 21-23 y Scheidel 2007: 39-40.
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conmemorativas para nifios menores de un afio, o comentarios como el de
Cicerdén —Idem, si puer paruus occidit, aequo animo ferendum putant,
st uero in cunis, ne querendum quidem—,* pero lo cierto es que si el pa-
ter familias decidia no someter al neonato a la expositio, esto indicaba que
habia puestas algtn tipo de esperanzas sobre el recién nacido. Ademas, en los
epitafios infantiles no es raro encontrarse con que el motivo de la muerte es la
envidia divina, por lo que no resulta descabellado que se decidiera poner a los
niflos amuletos con imagenes del medicus inuidiae. La cuestion es delicada
y requeriria una reflexién mas profunda.??

Hay otras cuestiones que se deben tener en cuenta acerca de los amuletos
contra el mal de ojo. La arqueologia ha sacado a la luz tanto amuletos falicos,
que podrian entrar en la categoria de Varron de scaeuolae, como bullae, pero
no creemos que los nifos tuvieran que llevar dos colgantes: cuando se hace
referencia a la ofrenda ritual del colgante que hace el infante en su transito
a la vida adulta, no se habla de varios amuletos, sino solo de uno.?? Por otro
lado, la cantidad de amuletos contra el mal de ojo que conocemos y el tamafio
de una gran parte de ellos hace sospechar que su uso estuviera limitado a los
nifos o a los generales triunfadores. Hay varios amuletos que se han hallado
dentro de tumbas, pero los autores que los han publicado no especifican nada
acerca de la edad o el género del difunto; conviene afiadir que el tamafio de
algunos de los amuletos, especialmente los que tienen composiciones com-
plejas, hacen dudar de que su usuario fuera un nifo, e incluso de que sean
amuletos, y no sean apliques de algtn tipo. En cualquier caso, dada la enorme
dispersion de este tipo de amuletos, lo mas probable es que también los usaran
los hombres adultos; ademas, al hacer Plinio referencia a los mismos como
talismanes utilizados por los generales triunfadores, les esta confiriendo un
prestigio que resultaria enormemente tentador para el mercado de avalorios:
la produccién y venta de los mismos como amuletos del dios Fascino tendria
un éxito masivo si su usuario pensara que con ellos alcanzaria la gloria de
los lideres militares que atravesaban la Porta Triumphalis. Esta hipotesis
permite explicar asimismo por qué el material con que estan fabricados los
amuletos falicos es generalmente bronce o hierro. Este tipo de metales son lo
suficientemente comunes como para que el precio de los mismos sea asequi-
ble para cualquier estrato de la poblacion con independencia econémica. Los
pocos casos en los que los materiales utilizados para su fabricaciéon son ma-
teriales nobles (oro, piedras semipreciosas, coral) 2 sugieren que el mercado
también estaba abierto a las extravagancias de las élites econémicas.

21 Cic. Tusc. 1, 93: “Asi bien, si un nifio muere siendo pequefio, se debe llevar con buena
disposicién de animo; pero si muere en la cuna, ni siquiera hay que lamentarlo”.

22 Cf. Golden 1988.

23 Prop. 4,1,131.

24 Amuletos de oro: vid. supra, o el amuleto de oro hallado en la tumba ¢3 de Tor Sapienza
(sin editar). Amuletos de coral: Fiorelli 1866: 10, n° 88; Bellucci 1900: 23, n° 2.
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Con respecto al sexo de los usuarios de los amuletos contra el mal de ojo,
tenemos nuevamente dificultades para establecer afirmaciones precisas. Si la
informacién acerca de los enterramientos en los que se han encontrado amu-
letos contra el mal de ojo hubiera sido mas detallada, podriamos haber pre-
sentado mejores resultados. En el capitulo dedicado a la envidia establecia-
mos varias categorias en las que la mujer tendria un papel secundario o inclu-
so inexistente: la envidia politica y la envidia econémica, pero si que podria
sentirse envidiada en cuestiones relacionadas con el amor (piénsese en el caso
de Lesbia, que tenia que soportar los constantes lamentos y manifestaciones
de envidia de Catulo por no sentir la obligacién de serle fiel) o por la envidia
divina, de modo que también ellas eran susceptibles de ser consumidoras del
mercado de amuletos contra el aojo.

En lo que respecta al mercado de amuletos durante el Alto Imperio, hay
que tener en cuenta una serie de puntos. Es cierto que, al menos para la parte
occidental del imperio, la inmensa mayor parte de amuletos contra el mal de
ojo son amuletos falicos con formas tan repetitivas que sugieren la existencia
de unos sistemas de produccion en masa. Pero también hemos advertido que
el falo no esta limitado a ser un apétrope contra el mal de ojo y que hay otros
modelos iconograficos mas variados que sugieren la idea de que los consumi-
dores de amuletos se contentaban con amuletos apotropaicos polifuncionales,
mas que con amuletos especificos. Creemos que es necesario tener esto en
cuenta, puesto que cuando se consultan los principales catalogos de amuletos
magicos, se concede una importancia especial a los amuletos con divinida-
des exdticas (Abrasax, divinidades greco-egipcias, démones éfido-céfalos. . .)
o con inscripciones que detallan su funciéon.”® No nos cabe duda de que la
oferta de amuletos magicos durante el Alto Imperio romano era variada
que se podian hacer “piezas de encargo”, pero la ambigiiedad simbdlica de la
iconografia apotropaica o, mas bien, su polivalencia, revelan que existia un
mercado aun mayor de amuletos sin funcion detallada. La cuestion de los
amuletos magicos es, por tanto, una distorsién historiografica: la principal
atraccion que ha habido por este tipo de amuletos ha sido por sus peculiarida-
des lingiiisticas e iconograficas, pero no por la intencion de retratar una rea-
lidad detallada acerca del consumo de los amuletos apotropaicos. Aun quedan
muchas cuestiones que resolver, como la distribucion y uso de los amuletos
magicos, y otras muchas que ni siquiera se han planteado.?

25 Cf. Bonner 1950, Delatte y Derchain 1964, Kotansky 1994.

26 Llama la atencidn, por ejemplo, que en el catdlogo de Parker 1992, en donde se da noti-
cia de mas de 1200 pecios desde el afio 2200 a.C. hasta el 1500 d.C., solo hay un hallazgo de un
pendiente falico de oro en una nave de época romana que naufragé cerca del cabo de Palos, en
Almeria (p. 54, n° 39), y de unos pocos amuletos hallados en un pecio en las islas Maddalena
(Cerdefia) fechado entre el 120 y el 100 a.C. (pp. 409-410, n°® 1108). Esto sugiere que la produc-
cién de amuletos debia ser principalmente de caracter local.
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1.2. LA SALIVA

Existe una serie de précticas apotropaicas que no dejan vestigio material
y que podian ser realizadas por cualquiera; no era necesario participar en el
consumo de amuletos. Nos referimos a las expresiones digitales de la “higa” o
el digitum infamis de los que hemos hablado antes, y al uso de la saliva. Solo
conocemos un trabajo dedicado a los usos de la misma en ambito religioso,
un articulo publicado por F. W. Nicolson en el afio 1897. Su tesis era que el
origen de tal creencia procedia de la practica generalizada tanto en el mundo
griego como el romano de escupir a pequefios animales peligrosos, como los
sapos o las serpientes, para matarlos o alejarlos.”” El tema de los poderes que
se atribuyen a la saliva mereceria un estudio mas detenido; aqui nos vamos a
limitar a hacer referencia a sus virtudes apotropaicas.

La primera referencia que tenemos en la literatura latina sobre el uso apo-
tropaico de la saliva es en Tibulo, aunque los pasajes en los que la incluye son
de interpretacién un tanto oscura. En una escena en la que el poeta se dirige
a su amada para convencerla de que no tiene por qué temer que su marido
se entere de su infidelidad, le confiesa que ha recurrido a los encantos de una
bruja para que el amor entre la pareja quede protegido y pueda perdurar. Tras
describir las habilidades portentosas de la hechicera, Tibulo termina el pasaje
con los siguientes versos:

Haec mihi conposuit cantus, quis fallere posses:
Ter cane, ter dictis despue carminibus.?

Segtin el contexto de la historia, los esputos que lanza la bruja parece que
tienen la funcién de acentuar el poder del encantamiento. Asi como los versos
estan compuestos para evitar cualquier situacion que pueda provocar el final de
la historia de amor —la salmodia se canta para engafiar al marido y que crea que
su esposa le sigue siendo fiel—, la saliva escupida actta también como apétrope.

Mas adelante, en el mismo poema, Tibulo advierte a su amada que debe
aprovechar el momento, no dejar pasar la oportunidad de entregarse al amor
ahora, pues durante la vejez serd demasiado tarde. Y para demostrarselo, re-
curre a la descripcion del ridiculus senex, un anciano enamorado, al que
todo el mundo toma por chiflado y es objeto de burlas:

Hunc puer, hunc iuvenis turba circumterit arta,
despuit in molles et sibi quisque sinus.?

Estos versos tienen cierta complicacién en su traduccién puesto que en
despuit in molles et sibi quisque sinus, no queda claro hacia déonde van di-

27 Nicolson 1897.

28 Tibul. 1, 2, 54-56: “compuso para mi versos con los que puedes mentir: / canta tres veces;
tres veces escupe al acabar los versos”.

291d.1, 2, 95-96: “A él los nifios, a él una turba de jovenes lo rodea con chanzas, / y cada
uno le escupe su vestido ondulante” (Trad. de A. Alvar Ezquerra).
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rigidos los escupitajos de los chavales. En general, las traducciones espafiolas
y francesas de Tibulo entienden sibi como un dativo de interés, es decir, que
los chavales escupen al viejo “para si mismos”, para evitar ser contagiados por
la locura y desvarios del anciano. Sin embargo, las ediciones inglesas entien-
den que los esputos se los lanzan los chavales sobre si mismos y no al viejo.*
Las ediciones inglesas suelen comparan estos versos de Tibulo con las otras
referencias que hay acerca de la saliva como remedio apotropaico en la litera-
tura latina, pero estas confirman mas bien la hipotesis de que se debe escupir
contra la persona susceptible de provocar el aojo y no sobre uno mismo. Asi,
leemos en Plinio:

Omnium wuero in primis ieiunam saliutam contra serpentes
praesidio esse docuimus, sed et alios efficaces eius usus recog-
noscat uita. Despuimus comitiales morbos, hoc est contagia re-
gerimus. Simili modo et fascinationes repercutimus dextraeque
clauditatis occursum?.

En este parrafo de la Historia Natural el naturalista indica que para evi-
tar el contagio de los epilépticos, se les escupe, del mismo modo que con los
aojadores y los cojos del pie derecho. Sin embargo, en el mismo parrafo en el
que menciona al dios Fascino, comenta lo siguiente:

Nos haec credamus rite fieri, extranei interuentu aut, si dor-
miens spectetur infans, a nutrice terna aclspui?32

Aqui parece que a los recién nacidos si que se les escupe a la llegada de
cualquier extranjero o si alguien los mira mientras duermen. Sin embargo el
comentario de Plinio quiza sea un tanto exagerado y la practica fuera mas
bien como la relata Persio:

ecce auia aut metuens diuum matertera cunis
exemit puerum frontemque atque uda labella
infami digito et lustralibus ante saliuis
expiat, urentis oculos inhibere perita.®

30 Cf. La edicién de G. Lee, Liverpool Latin Texts, F. Cairns, 1982, o la de P. Murgatroyd,
University of Natal Press, 1980.

31 Plin. N.H. 28, 35: “la saliva de los hombres en ayunas es un remedio de los mds impor-
tantes contra las serpientes, pero la experiencia debe prestar reconocimiento también a otros
empleos eficaces de ella. Escupimos a los epilépticos, es decir, conjuramos el contagio. Del mis-
mo modo espantamos el mal de ojo y el encuentro con un cojo del pie derecho.” (Trad. de S.
Gonzalez Marin, Madrid, Catedra, 2002).

32 Plin. N.H. 28, 39: “{Debemos creer nosotros que es correcto que se haga a la llegada de
un extrafio o que, si mira a un bebé dormido, la nodriza escupa sobre €l tres veces?” (Trad. de
S. Gonzélez Marin, op. cit.).

33 Pers. 2, 30-32: “Mira cémo una abuela o una tia materna llena de supersticiones levanta
de su cuna a un nifio y con el dedo infame y saliva lustral empieza por purifircarle la frente y
los htimedos labios, pues es experta en conjuros contra el aojamiento”. (Trad. de M. Balasch,
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Tal y como lo describe Persio, se unge con saliva al pequefio, pero no se le
escupe. Otro pasaje que ha inducido a confusion es el del escoliasta de Juvenal
cuando explica la expresion conspuiturque sinus, que utiliza el poeta en su
satira VIL La aclaracion del escolio es la siguiente:

Conspuiturque sinus: propter fascinum uerborum ter sibi in sinu
s spuunt et uidentur fascinum arcere,ut Persius (II 31) de ma-
tertera. 2 Incipiunt, inquit, multa sibi prospera promittentes in
sinum spuere. 3 A loquendo multum spuunt.®

De acuerdo con la edicion de los escolios de Juvenal de Wessner, este esco-
lio pertenece a los fragmenta Aroviensia, redactado en el siglo X, por lo que
las posibilidades de que hayan cambiado las costumbres sobre el uso apotro-
paico de la saliva son muy altas. Ademas, el contexto en el que Juvenal utiliza
esta expresion hace que el significado mas apropiado sea la tercera opcion
que ofrece el escolio, a loquendo multum spuunt. Juvenal, en el pasaje en
que utiliza la expresion que aclara el escolio, esta insultando al gremio de los
abogados. El satirico romano afirma que los abogados solo gritan cuando hay
acreedores o gente avida de riquezas cerca, momento en el cual:

Tunc inmensa caui spirant mendacia folles
cospuiturque sinus.

“De lo mas profundo de sus pulmones expulsan inmensas mentiras y se
escupen sobre el pecho”. Nosotros entendemos aqui la expresion “se escupen
en el pecho” no como una manera de protegerse del mal de ojo o de cualquier
maldicién, sino como una forma que tiene Juvenal de mostrar la vehemencia
de los abogados en la defensa de sus pleitos, la cual provoca que se les escape
saliva de la boca y les caiga sobre la toga.

Aparte de estas cuestiones de caracter interpretativo, interesan dos aspectos
en lo que respecta al uso de la saliva para evitar el mal de ojo. El primero de
ellos tiene que ver con la idea que transmiten tanto Persio como Plinio de que
la “saliva lustral” se emplea para proteger a los nifios contra el mal de ojo. De la
misma manera que ocurria con las referencias literarias al uso de amuletos con-
tra el mal de ojo, nos encontramos con la pretension de las fuentes de subrayar
la nocién de que quienes necesitan una profilaxis especial son los infantes. Asi
como en el caso de los amuletos éramos de la opinion de que las fuentes litera-
rias no reflejaban la realidad —a saber, que el uso de amuletos no esta restringido
a la infancia—, en el caso del uso apotropaico de la saliva cabe una posibilidad

Madrid, BCG, 1991).

34 Sch. ad Tuu. 7, 112 (Wessner): “Y escupié el interior: se escupen por tres veces a causa
de la maldicién de las palabras en el regazo y parecen alejar la maldicién, como en Persio II 31
acerca de la tia. 2 Comenzaron, dijo, a escupirse prometiendo cosas felices en su regazo. 3 Se

escupe mucho al hablar.”
35 Iuu. 7, 105-138.
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que admite el consenso con las fuentes. Convendria distinguir dos usos en lo
que respecta a la saliva como apétrope, uno en el que el objeto que debe ser pro-
tegido es un agente activo y otro en el que es un agente pasivo. Enel primero
de ellos, lo normal es que el objeto sea una persona adulta (a excepcién del caso
de Tibulo), y en el segundo uso, el objeto es un nifio pequefo. El motivo de
que los nifios no participen de manera activa en su proteccion contra posibles
maldiciones se debe a que atin no han aprendido e integrado en sus modos de
comportamiento la practica de escupir frente a un dafio potencial, por ello, es
necesario un intermediario que se encargue desu proteccién. Conviene destacar
que ese intermediario es siempre una mujer. Este punto lo trataremos un poco
mas adelante. El tnico caso que conocemos en el que el agente pasivo no es un
nifio, sino un adulto, es en una escena de la cena de Trimalcién de Petronio.
En ella se esta narrando una historia entre dos amantes Polieno y Circe. Polieno
escribe una carta a Circe en la que se disculpa por no comportarse con la virili-
dad que le corresponderia y le promete que cumplira en la segunda oportunidad
que ella le ha ofrecido. La seguridad de su éxito en su segundo encuentro se debe
a que va a recurrir a los conocimientos magico-afrodisiacos de una vieja, y en
la descripcion del ritual, Petronio cuenta lo siguiente:

Illa de sinu licium protulit uarii coloris filis intortum ceruice-
mque uinxit meam. Mox turbatum sputo puluerem medio sus-
tulit digito frontemque repugnantis signauit.*

No se sabe qué funcién cumple la saliva lustral en este episodio, pero supo-
nemos que la vieja la utiliza para asegurar que no se produzcan interferencias
negativas en el momento en el que Polieno tenga que levantar su animo en
su encuentro con Circe. La peculiaridad de este caso se explica en el hecho de
que el objeto del ritual, Polieno, desconoce los pasos que se deben seguir en la
ceremonia y su significado simbdlico. Esta en la misma situacion de depen-
dencia que un niflo,”” aunque en la Gltima parte del ritual, la vieja lo instruye
y le ordena escupir tres veces.®

El segundo aspecto que nos interesa sefialar sobre el uso de la saliva como
profilaxis del aojo es la actitud de desprecio y censura que tienen tanto Persio
como Plinio el Viejo y Petronio cuando indican que el individuo que se en-
carga de aplicar la saliva lustral es una mujer. En el caso de Persio, se aprecia
en el calificativo que emplea, metuens diuum, “temerosa de los dioses”. En el

36 Petron. 131: “La vieja sac6 de su seno una red tejida con hilos de varios colores y me
la eché al cuello. Luego amasé con saliva un poco de polvo y, colocando la pasta en su dedo
cordial, me marcé la frente a pesar de mi repugnancia.” (Trad. de L. Rubio Ferndndez, Madrid,
BCG, 1988).

37 Cf. Hidalgo de la Vega 2008, en donde la autora sugiere la existencia de un conocimiento
en las formas de acceso a lo divino paralelo al modelo establecido y preservado, transmitido y
practicado exclusivamente por mujeres.

38 Petron. 131: Hoc peracto carmine ter me iussit expuere terque lapillos conicere in

sinum, quos ipsa praecantatos purpura inuoluerat [...]
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caso de Plinio, el menosprecio se percibe en la manera en que esta compuesto
el parrafo en el que alude al dios Fascino. El pretexto para hablar de la divini-
dad es la pregunta retorica que se hace acerca de la costumbre de las nodrizas
de ungir con saliva a los nifios; el naturalista se pregunta si es correcto hacer
algo asi cuando, al fin y al cabo, ya existe el dios Fascino, que se encarga de
proteger contra el aojo. Y en el caso de Petronio, aunque no se entretiene en
la descripcion de la mujer encargada del ritual afrodisiaco —sobre la cual solo
dice que es una anicula—, da la sensacion de que se inspira en la tradicién
literaria sobre las brujas, que las presentan como viejas espeluznantes.® El
motivo de esta actitud de descrédito descansa en el escaso protagonismo que
tenia la mujer en el culto civico oficial. Excepto en algunos casos —como en
el culto a Vesta, o el templo dedicado a Fortuna Muliebris restaurado por
Livia, la mujer de Augusto, o la festividad de Fortuna Virilis—, las mujeres
no tenian ningdn protagonismo en los cultos estatales, de modo que verlas
liderando una ceremonia fuera de sus limitadas competencias solia interpre-
tarse por las fuentes literarias como una actitud sediciosa.*

Asi pues, el espectro de individuos que podian recurrir a mecanismos profi-
lacticos para protegerse del mal de ojo o de cualquier otra fuerza sobrenatural
era muy amplio ya que, por un lado existia un mercado de amuletos tremen-
damente variado y con toda probabilidad econémicamente asequible, y atin
en el caso de que hubiera individuos que no pudieran participar del consumo
de este tipo de avalorios, existia toda una actividad de fines apotropaicos que
no requeria de nada material que pudiera suponer un coste econémico. Este
es uno de los aspectos que prueban la enorme dispersion transversal que tenia
la creencia en el mal de ojo. Los criterios econémicos o de clase no eran un
factor para la creencia o no en el aojo.

2. LA PROTECCION DEL HOGAR Y DE LOS NEGOTIA

En su famoso libro Religion and Society in the Age of Saint Agustine,
P. Brown hacia una advertencia que aun hoy, casi cuarenta afios después,
sigue siendo conveniente tener en cuenta:

Sorcery, therefore, need not be treated in isolation. Is is not an
unswept corner of odd beliefs, surrounding unsavoury practi-
ces: the anthropologists have shown that belief in sorcery is an
element in the way in which men have frequently attempted to
conceptualize their social relationships and to relate themselves
to the problem of evil #!

39 Vid. Stratton 2007: 71-105.
40 Vid. Beard, North, y Price 1998: 296 y ss.
41 Brown 1972: 120.
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Brown esta explicando la importancia de los estudios de la antropologia
social-funcionalista (en especial E. Evans-Pritchard) para la comprensién del
mundo de la brujeria la demonologia durante la tardo-antigiiedad. No obs-
tante, su recomendacion podria trasladarse al estudio de los medios de pro-
teccién del hogar contra agentes sobrenaturales en el Alto Imperio romano.
No es posible, ni conveniente, aislar esta cuestién de todo el sistema religioso
que opera en la casa romana porque, al actuar asi, se estd reconociendo que
el despliegue de filacterias y remedios apotropaicos domésticos pertenecen a
una esfera diferente a la de la religion tradicional romana, y se estaria ofre-
ciendo una reproduccién del pasado parcial y sesgada.*? Puede que para la
tardo-antigiiedad si que sea posible analizar los sistemas apotropaicos que
protegen el hogar como manifestaciones de religiosidad exéticas y peculiares
frente a las formas de expresion domésticas de la religion dominante,® pero
para la Roma de la Republica Tardia y el Alto Imperio, al menos en lo que
respecta a las provincias occidentales, no existe tal division. Como vamos a
ver a continuacion, la proteccion del hogar frente a poderes sobrenaturales es
algo perfectamente integrado dentro de la religién romana.

Resulta asimismo conveniente tener en cuenta cuales eran los rasgos fun-
damentales de la estructura social de la casa romana para entender como in-
teracttian los sistemas apotropaicos con los espacios domésticos en los que
estaban ubicados. En este sentido, es fundamental tener en cuenta que la casa
romana era un espacio publico; sus puertas solo estaban cerradas en ocasiones
excepcionales, como durante los duelos funerarios.** Esto es un reflejo del
sistema clientelar romanos; si el duefio de la casa tenia relevancia publica, no
solo recibia a sus amici y clientes, sino que en su hogar se llevaban a cabo
negocios de todo tipo y era un centro relevante para construir una red social
apropiada. A partir de esa idea fundamental se estructura la casa en dos areas:
una publica abierta a cualquiera (principalmente peristilos, el recibidor y los
vestibulos), y otra privada a la que solo accedian los visitantes invitados (dor-
mitorios, comedores y bafios);* a partir de estos dos polos, se puede trazar

42 Cf. Orr 1978, en donde se obvia esta cuestion. En Clarke 1991: 212 hay una pequefa
referencia a los atributos apotropaicos de dos imagenes, algo un tanto escaso para un libro que
pretende estudiar los aspectos religiosos de las casas de la Italia romana.

43 Cf. Engemann 1975; Russell 1993; y Mitchell 2007.

44 Wallace-Hadrill 1988: 46. Para la rapida descripcién de la estructura social de la casa
romana que hacemos a continuacién, vamos a seguir el trabajo del profesor britanico, puesto
que es el més adecuado para nuestros propésitos tanto temética, como cronolégicamente (cen-
tra su estudio en evidencias tardo-republicanas y alto-imperiales). En cuanto a las diferencias
de clase, “[...] the sheer insecurity of the freedman or the nouus homo in the social structure
drove him to affirm and legitimate his social standing by drawing on the cultural language of
the dominant class. Since this language is designed to express the axes of differentiation which
are central to the upper class, it is ineffective to express any other type of differentiation. There
is not one language for the rich and one for the poor: but a common language in which the rich
are eloquent and the poor dumb” (p. 58).

45 Vid. Vitr. 6, 5.
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una linea gradual que va de lo enteramente publico a lo enteramente privado.
Del mismo modo, se puede trazar otra linea gradual que va de lo enteramente
publico a lo enteramente privado en el tipo de relacion que los visitantes de la
casa tengan con la familia en cuestion: los amici, o los clientes, no recibiran
el mismo trato que los familiares, por ejemplo. La decoracion de las habita-
ciones, por otro lado, también se decide de acuerdo con la funcién que vaya a
cumplir la dependencia, y este aspecto es fundamental para analizar (y a veces
distinguir) la iconografia apotropaica.

2.1. LA ENTRADA

De acuerdo con estas sucintas consideraciones en torno a la casa romana,
resulta evidente pensar que la entrada de las casas era el lugar mas sensible
de todas las dependencias, puesto que por ella pasaba necesariamente toda la
gente que iba a visitar a cualquiera de los miembros de la familia que en ella
vivian, tanto conocidos como desconocidos. Por ese motivo, aparte de que
la entrada tuviera una divinidad tutelar propia, el dios Jano,* un grupo im-
portante de los sistemas apotropaicos debia estar ahi. De estos apotropes que
se colocaban en las entradas, hay un grupo sobre el que no quedan vestigios
arqueologicos, y cuya tnica fuente de informacién es Plinio el Viejo. Sin
embargo, su actitud hacia las practicas apotropaicas sin huella arqueoldgica es
ambivalente; en las ocasiones en las que se trata de prescripciones hechas por
los magi, las considera costumbres vanales e ineficaces, pero si este tipo de
précticas no parece una importancién extranjera entonces no hace juicios de
valor. Por ejemplo, en su enumeracion de los remedios animales, el naturalista
comenta lo siguiente con respecto a la grasa de cerdo:

Proxima in communibus adipi laus est, sed maxime suillo, apud
antiquos etiam religiosius. Certe nouae nuptae intrantes etiam-
num sollemne habent postes eo attingere.*”

Y en el mismo apartado dedicado a las propiedades benéficas de la grasa
animal, también cuenta lo siguiente:

Masurius palmam lupino adipi dedisse antiquos tradidit. Ideo
nouas nuptas illo perunguere postes solitas ne quid mali medica-
menti inferretur.*

46 Vid. Orr 1978: 1561-1562.

47 Plin. N.H. 28, 135: “El m4s famoso entre los habituales (remedios animales) es la grasa,
sobre todo la de cerdo, la mas sagrada entre los antepasados. Ciertamente, las recién casadas
aln h)oy en dia tocan con solemnidad las jambas de las puertas con esto al entrar (en el nuevo
hogar)”.

g48 Id. 28, 142: “Masurio cuenta que los antepasados daban la palma a la grasa de lobo. Este
era el motivo segun él de que las recién casadas ungieran con ella las entradas de las puertas para
que no pudiera entrar ningtn remedio nocivo”.
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En otro capitulo, dedicado a la menstruacion femenina, Plinio recoge otra
creencia generalizada:

Id quoque conuenit, quo nihil equidem libentius crediderim,
tactis omnino menstruo postibus inritas fieri Magorum artes,
generis vanissimi, ut aestimare licet.*

Otra préctica que el naturalista romano recoge es:

Mala medicamenta inferri negant posse aut certe nocere stella
marina uolpino sanguine inlita et adfixa limini superiori aut
clauo aereo ianuae.®

Y, finalmente:

Fel canis nigri masculi amuletum esse dicunt Magi domus totius
suffitae eo purificataeue contra omnia mala medicamenta, item
sanguinem canis respersis parietibus genitaleque eius sub limine
ianuae defossum.”

El hecho de que en este tltimo parrafo se especifique que son los magos
los que recomiendan este tipo de remedio apotropaico y que el texto perte-
nezca al libro XXX —cuya intencién es desvelar las falacias de los magos—,
son indicativos claros del crédito que da Plinio a este tipo de practicas. Lo
interesante no es que el naturalista niegue la costumbre de proteger de alguna
manera la entrada de las casas frente a posibles agentes sobrenaturales noci-
vos, sino que establece diferencias en la praxis, aceptando unas, puesto que
se tratan de practicas de sus ancestros, pero difamando otras, puesto que no
pertenecen a la tradicion religiosa romana. Aparte de este detalle, también
conviene sefalar que todas las practicas que describe Plinio se realizan en las
puertas, suponemos las puertas de entrada de la casa, excepto en el caso de
la alternativa “magica”, en cuyo caso se protegen todas las habitaciones de la
casa. La puerta de entrada es, por tanto, el espacio ritual clave en la proteccién
apotropaica del hogar.

Debido a la ausencia de informacion arqueologica al respecto, no pode-
mos determinar la frecuencia de este tipo de practicas, ni el estrato social de
aquellos que recurrian a este tipo de mecanismos, ni si existia algun tipo de
praxis ritual elaborada, ni si existia un mercado para obtener los ungiientos

49 Id. 28, 85: “También hay acuerdo, y realmente no hay nada que crea con mas agrado, en
que tocar en las jambas con la sangre menstrual, hace que las artes de los magos, gente de lo mas
trivial tal y como se estima, resulte inttil”.

50 Id. 32, 44: “Niegan que los remedios maléficos puedan entrar, o al menos que puedan
provocar dano, si hay una estrella marina untada con sangre de zorro y clavada al dintel de la
puerta con un clavo de bronce”.

511d. 30, 82: “Los magos dicen que la hiel de perro macho negro es un amuleto contra todos
los antidotos nocivos si toda la casa se fumiga o purifica; de igual modo ocurre si se rocia sangre
de perro sobre las paredes y se entierran sus genitales bajo el umbral de la puerta”.
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requeridos, o si habia que recurrir a algin tipo de especialista religioso. Dado
lo exético de algunos de los productos, suponemos que si debia existir un
mercado que proveyera los ingredientes necesarios, y en el ultimo caso que
hemos visto, dada la complejidad ritual (aspersién, uncion y depésito), es
probable que se requiriera la presencia de un especialista.

Sobre lo que si que tenemos algunas evidencias arqueoldgicas es de la dis-
posicion de iconografia apotropaica en las fachadas de entrada a los edificios
y en algunas jambas de puerta, la mayor parte de ellas fechadas a lo largo del
siglo I d.C. Pompeya es un caso excepcional a este respecto. De la ciudad se-
pultada por el Vesubio tenemos constancia de cuatro casos en los que figuran
bajo-relieves de falos erectos en las fachadas de entrada de varias tiendas. En
la panaderia de la séptima regio, en la primera insula, hay sobre el dintel
de entrada un bajo-relieve con un templete y un falo dentro del mismo.* En
otro caso proveniente de la novena regio, lo que hay encima de la puerta es
un fresco con un falo pintado en rojo sobre fondo azul y la inscripcién ubi
me tuuat asido —“en donde me da placer, me siento”-. En este caso concre-
to no podemos precisar si se trata de una imagen apotropaica o de un reclamo
publicitario de algtn tipo. Otro caso en el que si que no hay dudas acerca
de su caracter apotropaico es el de un relieve de un pene erecto enmarcado
por una tabula ansata colocado entre la fachada de dos tiendas contiguas
emplazadas también en la novena regio.** El ultimo caso del que tenemos
una ubicacion precisa es, nuevamente en la novena regio, en la esquina de la
fachada de una tienda, en donde hay un relieve de una tabula ansata con un
miembro viril en su interior.®

En el norte de Africa también hay un considerable niumero de ejemplos de
relieves de falos esculpidos en dinteles de puertas. El caso mas representativo
es, sin duda, el de Ain Soltane (Argelia), en el que se distinguen dos falos en-
frentados sobre la inscripcion inuide uiue et uide —“envidia, vive y mira”-.
Sabemos que la mayor parte de los ejemplos, provenientes en su préctica to-
talidad de Ttnez,* corresponden a dinteles de puertas, pero no de qué tipo
de edificios se trata, excepto en el caso particular del templo de Saturno en
Thala, cuya puerta de entrada incluia un falo en relieve.”

En lo que respecta a la Peninsula Ibérica y Galia, los testimonios son prac-
ticamente nulos. Solo tenemos constancia de un par de ejemplos proceden-
tes de territorio peninsular. Uno de ellos, hallado en Coimbra (Portugal), no

52 PPM. VI, fig. 2, p. 367.

53 PPM. VIIL fig. 25, p. 905.

54 PPM. VIII, ﬁg. 2, p.1070.

55 PPM. IX, fig. 1, p. 371.

56 Excepto el primer caso que hemos mencionado, y otro proveniente de Altava, en Arge-
lia. Vid. Sichet 2000: 423. Para los otros casos de Ttnez, vid. Merlin y Poinssot 1922: 51; Ghalia
1990: tab. IV; Sichet 2000: 417, 422, 423 y 441

57 Gauckler 1900: 101; Sichet 2000: 421.
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corresponde exactamente a un relieve apotropaico, sino a un depésito en la
fundacion de una casa que incluia un vaso ceramico con tres falos en relieve.®
El otro ejemplo, si que es un bajo-relieve de dos falos contrapuestos situado
en una fachada con triple puerta en Caparra, Caceres.” La escasez de este tipo
de materiales puede ser bien sintoma de un tipo de costumbres diferente al de
otras areas del Imperio, bien una ausencia de datos arqueolog1cos que excava-
ciones futuras resolveran. Hasta que eso ocurra, nos parece mas conveniente
apoyar la primera opcion.

2.2 EL ATRIO

En el plano habitual de la casa romana, inmediatamente después de la
entrada se encontraba el atrio, en cuya parte trasera solia estar la capilla de
los Penates, que aseguraban la continuidad de los suministros del hogar.®
Ademas, los lararia también solian estar o en el atrio, o en cualquier otra de-
pendencia enteramente publica, como los jardines o el peristilo. La funciéon
de los lares familiae era la de proteger a los miembros de la familia, por lo
que su funcién apotropaica es obvia. Sin embargo, como son objeto de un es-
tudio detallado por parte de D. G. Orr y, recientemente, de F. Giacobello,*
nos vamos a detener en ellos. Si que conviene, no obstante, hacer referencia de
manera un poco mas detallada a la iconografia apotropaica que se emplazaba
en los vestibulos de entrada.

Al igual que ocurre con la decoracion arquitectonica de entradas y fa-
chadas la presencia de iconografia apotropaica en atrios de casas en Italia y
Africa es considerablemente mayor pero, a diferencia de lo que ocurria en los
casos anteriores, aqui el arco cronolégico es algo mayor, y abarca también los
siglos IT'y mediados del III d.C. Ademas, los soportes en donde se representan
las imégenes son variados. En Italia, por ejemplo, hay tres mosaicos espe-
cialmente disefiados para la proteccion contra el mal de ojo. Uno de ellos es
el mosaico que ocupaba la entrada de la Basilica Hilariana, en Roma, con un
ojo atravesado por una lanza y siendo atacado por varias bestias a la vez.®* El
segundo caso proviene de la llamada “casa de Jupiter fulminador”, en Ostia,
y se trata de un mosaico con una imagen falica.®® El dltimo caso, procedente
asimismo de Ostia, estd ubicado en la tienda de un pescador y corresponde
al mosaico con la escena de un delfin atacando a un pulpo y la inscripcién
inuide calco te.**

58 Alarcio y Ponte 1984: 123 y 134 n® 555; da Ponte 2002.
59 Blazquez 1966: 34, lam. X, 3.

60 Orr 1978: 1562-1563.

61 Giacobello 2008.

62 Blake 1936: 158-159, PI. 38, fig. 2.

63 Scavi di Ostia IV, n® 344, p. 185.

64 Scavi di Ostia IV, n° 361, p. 191.
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Otro soporte en el que hay constancia de imagineria apotropaica en los
vestibulos son los frescos murales de Pompeya; en dos de ellos se combina la
funcién profilactica del miembro viril erecto con otro tipo de iconografia que
alude a la prosperidad econémica. Uno de los casos es un Mercurio itifalico
en la entrada de la panaderia de la novena regio, duodécima insula,” y el
otro, proveniente de la “casa de los Vettii”, tiene como protagonista a Priapo
sujetando una balanza y usando su miembro viril como peso.® En otro caso,
y algo poco habitual segtin los ejemplos que tenemos de Italia, lo que hay
representado es un gorgoneion en un vestibulo adyacente al atrio de la “casa
de Venus sobre la concha” de Pompeya.®” Aparte de frescos y mosaicos, se han
encontrado en algunos atrios o jardines contiguos al atrio esculturas de muy

robable contenido apotropaico, como la del grotesco auto-estrangulandose
en el atrio de la llamada “casa del Efebo” de Pompeya,® o una fuente de mar-
mol con forma de Priapo itifalico en el ]ardln de la casa de los Vettii.®

En el norte de Africa la tendencia mas habitual entre los p051b1es modelos
de iconografia apotropaica es la de usar gorgoneia en los mosaicos de los ves-
tibulos de entrada.”® Solo conocemos un caso en el que, en lugar de utilizarse
este modelo, se opta por la representacion de un falo erecto.”! Otra de las di-
ferencias con respecto a lo que ocurre en Italia es que solo tenemos constancia
de la cronologia de uno de los pavimentos, fechado en el siglo III d.C., pero
no del resto,”? por lo que no podemos saber con certeza si el uso de gorgoneia
como iconografia apotropaica es una moda que se mantiene desde el siglo I
d.C. hasta el III, o una tendencia propia de la tardo-Antigiiedad.

2.3. EL TRICLINIO

Otro lugar sensible en el que se recurria a iconografia apotropaica, al me-
nos en la Peninsula Italica,” era el triclinio. En este caso, el recurso a gorgo-

65 PPM X, ﬁgs. 12-13; Varone 2000: 14.

66 PPM VI, ﬁg. 2, p. 471; Varone 2000: 25; Clarke 1991: 212-214.

67 PPM 111, fig. 3, p. 115.

68 Pozzi et al. 1989: 174, n® 14.

69 Varone 2000: 22.

70 Cf. Chevy 1904: 377-387; Christofle 1930-1931: 318; Poinssot 1958: 57; Sichet 2000: 568

573.
Y 71 Se trata de un caso proveniente de Enfidaville, Argelia. Vid. Foucher 1957: 178; Sichet
2000: 547.

72 Chevy 1904: 377-387; Reinach 1909-1912: 208; Foucher 1960: 121-122, n® 57; Sichet
2000: 567.

73 En las otras regiones del Imperio que hemos estudiado, la cantldad de mosaicos contex-
tualizados emplazados en triclinios es mintscula. En el norte de Africa conocemos un ejemplo
con un gorgoneion fechado en el siglo IT d.C. —vid. Thouvenot 1948: 348-353; Etienne 1951:
98-100; Sichet 2000: 570—, y en Galia conocemos un par de casos cuya funcién apotropaica es
dudosa. Se trata del mosaico cuyo tema central es Aquiles vestido de mujer —Lancha 1981: 191-
199 n° 362- y el de Hércules ebrio —Lancha 1981: 106-116, n® 306-.
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neia si que es mas habitual, sobre todo en frescos que decoran las paredes la-
terales del comedor.” Aparte, hay otros ejemplos en los que lo que se expone
son representaciones falicas,”® o a Priapo usando su clamide como frutero y
dejando a la vista su inmenso atributo.” De hecho, el banquete era una activi-
dad especialmente sensible desde un punto de vista religioso. La utilizacién de
iconografia apotropaica no era el inico medio para proveer a los comensales
de tranquilidad espiritual, sino que existia todo un complejo entramado de
comportamientos simbolicos realizados durante la preparacion de la comida y
a lo largo del banquete.”” En concreto, segin W. Deonna y M. Renard, el mo-
tivo por el que los cocineros y la gente que manipulaba los alimentos estaban
sometidos a ciertas prescripciones era para evitar que la comida se estropeara
debido a los efectos perniciosos del aojo o cualquier otra maldicion.”® De la
misma manera, Deonna y Renard son de la opinién de que el pescado tenia
un papel profilactico en la mentalidad romana, y por ese motivo su consumo
estaba prohibido entre los pitagoricos, en ocasiones se utilizaba como apé-
trope, y era un plato habitual en los banquetes funerarios.”” Quiza considerar
el pescado como un animal con atributos profilacticos sea excesivo; la tnica
prueba para ello esta en la imagen del mosaico de Mokhnine, pero lo que hay
ahi representado no es un pez sino un falo. Sin embargo, si que resulta admi-
sible que el banquete sea un lugar que pueda suscitar envidias tanto por parte
de los comensales invitados, ya que se pueden encontrar con que el anfitrion
tiene un status economico mayor, como por parte de los sirvientes, que estan
ante la presencia constante de viandas que no pueden disfrutar.®

2.4. OTRAS DEPENDENCIAS

En el resto de dependencias del hogar es mucho menos comun encontrarse
con iconografia apotropaica. Hay algunos casos en los que este tipo de ima-
genes se sitta en zonas de paso, como en la llamada “casa de Menandro”, en
Pompeya, en la que hay de camino al caldarium un mosaico con un sirviente
itifalico,™ pero la funcion del resto de dependencias en las que aparece icono-
grafia apotropaica no suele ser especifica. Por otro lado, el tipo de imagenes

74 PPM 1II, figs. 162 y 164, p. 343; fig. 169, p. 346; PPM 1II, fig. 49 a y b, pp. 827 y 828;
PPM. VII, fig. 29, p. 245; PPM. VIII, figs. 9 y 10, p. 1059. Ademas, conocemos un caso en el
que el gorgoneion esta en un mosaico, aunque es de finales del siglo III; vid. Scavi di Ostia IV,
n' 292 p. 154.

75 PPM 11, fig. 4.

76 Vid. Varone 2000: 24.

77 Deonna y Renard 1961.

78 Eid. p. 27, en donde establecen paralelos con creencias de la Alemania moderna.

79 Eid. p. 131. El mosaico al que se refieren es el de un ojo siendo atacado por dos serpientes
y lo que nosotros creemos que es un falo, y no un pez, proveniente de Mokhnine (Ttnez); vid.
Gauckler 1901: CLXXXIX; Perdrizet 1922: 31, fig. 2 y Sichet 2000: 540.

80 Cf. Foster 1972: 180-182.

81 PPM 11, fig. 225, p. 381; Varone 2000: 27.
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que se suelen emplazar en habitaciones de menores dimensiones que los atrios
y los triclinios, es en su mayor parte medallones con la cabeza de Medusa.*
Este patrén de comportamiento tiene dos posibles explicaciones: 1- que el
gorgoneion no esté actuando aqui como un apétrope contra el mal de ojo o,
2- que si que tenga una funcién apotropaica de amplio espectro y esté siendo
empleado —en caso de que la estancia sea un dormitorio— para proteger a su
usuario de desgracias sobrenaturales que acontecen por la noche, como la
aparicién de espectros.

En el norte de Africa, las costumbres de disposicion de iconografia apotro-
paica en estancias varia respecto a lo que ocurre en Italia o Hispania. Resulta
tremendamente habitual encontrarse en el area del Magreb con pavimentos
musivos ubicados en frigidaria, tepidaria y otras estancias de recintos ter-
males.® A este fendmeno se le pueden dar varias explicaciones, como que al
propietario de los recintos termales le interesaba proteger su negocio, o que
se pretendia asegurar la tranquilidad espiritual de los clientes.

Aparte de las imagenes que se pueden localizar en puntos precisos del ho-
gar, existian otras muchas piezas con iconografia apotropaica pero que no
tienen un emplazamiento fijo, como ocurre con las lucernas, las piezas cera-
micas, las pequefias esculturillas grotescas de bronce o los tintinnabula. En el
caso de los tintinnabula, las fuentes literarias no revelan en qué lugar debian
estar colocadas, y en cuanto a su funcion, afirman que eran empleadas para
ahuyentar a los fantasmas.®* Ya hemos comentado antes la inconcordancia
que existe entre el tipo de iconografia que se utiliza en los tintinnabula y la
funcién que las fuentes literarias les atribuyen. La explicacion que nos parece
mas plausible es pensar que se usan como apétropes contra todo dafio sobre-
natural, puesto que solo conocemos una referencia muy indirecta al hecho
de que los fantasmas puedan sentir envidia por los mortales (sin contar que
esa envidia no tendria por qué expresarse necesariamente en forma de mal
de 0jo). Dicha referencia es la leyenda que recoge Diodoro Siculo acerca de
Lamia, un terrible monstruo que se decia que aparecia en mitad de la noche
para secuestrar a los nifios:

Tepl 8¢ Ty Pllov adtig dvtpov v edpéyebeg, kTt Ko
optdokt cvvnpepes, év @ pubevovot yeyovévou PactAooay
Adpiov @ kddder Swapépovsav o 8¢ THv Thg Puyiig
dyprotnra. Soretunddobol @oaot Ty SPrv adtig TOV peTd
tabto Ypdvov Bnpiaddn. tédv yap yvopévwv avti) moidwv
anavtev teElevtovtov BapvBupotoov émi té maber kol

82 E. g. Para Italia: PPM I, fig. 95, p. 175; PPM 1V, fig. 28, p. 18; Scavi di Ostia IV, n® 153,
p- 89. Para la Peninsula Ibérica: Blazquez 1981: 5 1am. 7; Blazquez et al. (1989b), p- 33, lam. 29.

83 E. g. Gauckler 1910: n°® 71; Foucher 1958b: 58 y 131-135; Germain 1969: 94, n® 129.

84 Ou. Fast. 5, 441; Luc. Philops. 15. Para otros contextos religiosos en los que se usa bron-
ce o su ruido, Macr. Sat. 5,19,7 y ss.
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pBovoioav taig t@v GAAwv yuvaikdv edtekviong keAevely
gk @V dykaddv EEapralesbon o Bpéen kol Toapoypipe
dmoktévvev.®

3. LA PROTECCION DE LA CIUDAD: FASCINO Y LAS VESTALES

Quiza el aspecto mas importante con respecto a la proteccion de toda una
ciudad o la proteccion del Estado, contra el mal de ojo es lo concerniente
al dios Fascino que menciona Plinio el Viejo.®® Sobre este pasaje de Plinio
hemos analizado con detalle lo relacionado con los generales triunfadores, lo
referente a la infancia y lo referente a la expresion medicus inuidiae que
usa el naturalista, pero no es menos importante la siguiente afirmacion: deus
inter sacra Romana a Vestalibus colitur. El hecho de que Plinio incluya
a Fascino entre los objetos sagrados que se encargan de custodiar las vestales
resulta problematico tanto por la falta de claridad de las fuentes literarias con
respecto a esos objetos sagrados, como por que Plinio es el Gnico autor que
menciona a Fascino, siendo la cuestion de los sacra que vigilan las vestales un
tema recurrente en la literatura de la época.’” Se ha puesto en relacion la refe-
rencia pliniana con la descripcién que hace Agustin, aparentemente tomada
de Varrén, de la coronacién de un miembro viril por parte de una matrona
romana,® sin embargo, desde nuestro punto de vista, se estin asociando dos
temas diferentes. Uno de ellos es el de la celebracién de los Liberalia, en don-
de se lleva en procesion un carro con un enorme falo que representa a Liber,%
y el otro es la mencion de una divinidad que forma parte de los objetos sa-
grados que conservan las vestales. Agustin habla de una honestissima mater
familias que se encarga de coronar al miembro viril, mientras que el caracter
sexual de las vestales no corresponde al de una matrona, sino a un estadio
ambiguo entre virgen, matrona e incluso cierto caracter masculino.”” Por otro
lado, si de verdad el dios Fascino pertenecia a los sacra que se encargaban de
custodiar las vestales, entonces no habria salido en procesion nunca, puesto

85D.S. 20, 41, 3-4: “Sobre la base de la misma (montafia, cerca de Cirene) habia una gran
cueva, recubierta de hiedra y bryonia, en la cual cuentan que habia nacido Lamia, de belleza
sobresaliente; dicen que, a causa de su caricter salvaje, el transcurso del tiempo la habia dotado
de ojos propios de bestia. Pues, tras morir todos los niflos nacidos de ella, apesadumbrada en su
corazén y envidiosa de la felicidad que gozaban las demas mujeres por sus nifios, ordend que
arrancaran de los brazos de sus madres a los nifios recién nacidos y que se les diera muerte de
inmediato.”

86 Plin. N.H. 28, 39: quamquam religione e um t utatur et fascinus, imperatorum
quoque, non solum infantium, custos, qui deus inter sacra Romana a Vestalibus colitur,
[...]

87 Saquete 2000: 44-45.

88 Weinstock, RE, 19, 1, s.v. Penates, col. 445.

89 Aug. Ciu. 7,21

90 Beard 1980.
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que los objetos sagrados conservados en el templo de Vesta nunca se ponian a
la vista del ptblico.” Por lo tanto, si se asume que Agustin y Plinio no estan
hablando de lo mismo, resulta inadecuado establecer una légica en el hecho
de que Fascino esta tutelado por las vestales puesto que uno representa la fer-
tilidad y las otras cumplian ritos de caracter propiciatorio y de fecundidad.”
Por otro lado, si los autores que hacen referencia a los sacra de las vestales
destacan el caracter secreto de los mismos, ¢(como es posible que Plinio sepa
que uno de ellos es el dios Fascino? Da la sensacion de que lo que esta hacien-
do el naturalista romano es conferir autoridad a una divinidad enormemente
representada y utilizada en su época, pero que no tiene un culto determinado.

Plinio tiene elementos para poder sefialar que el dios Fascino era una di-
vinidad tutelada por las vestales, pero al mismo tiempo existen incoherencias
que nos permiten considerar que hay cierto artificio en sus afirmaciones. En-
tre los mitos etiolégicos de la fundacion de Roma y la implantacion del culto
a Vesta existen un par de casos que tienen como protagonista a un miembro
viril exento. El mas conocido de ellos es el que narra la manera en que fue
concebido el futuro rey Servio Tulio y sobre el que ya hemos hablado con
anterioridad.”® De dicho mito, conviene destacar algunos aspectos. La primera
fuente que tenemos sobre la concepcién milagrosa de Servio Tulio es Dionisio
de Halicarnaso. En su relato, cuenta que el miembro viril surge en el fuego del
hogar del rey Tarquinio Prisco y que, por decision de los vates, Ocrisia, sierva
del rey, sera elegida como receptora de la voluntad divina. Para la hieroga-
mia, se viste a Ocrisia como a una novia. El hecho de que el miembro viril se
aparezca en el fuego del hogar podria asimilarse de manera indirecta a las fun-
ciones de las vestales de mantener la llama sagrada, pero Dionisio no lo hace;
de hecho, afirma que el numen que se aparece podria ser bien una apoteosis
de Vulcano o la de cualquier genio protector del hogar,”* pero no menciona a
Vesta. El propio Plinio, en su mencién al maravilloso acontecimiento, cuenta
a grandes rasgos lo mismo que Dionisio de Halicarnaso; tampoco hace refe-
rencia a Vesta o al sacerdocio de las vestales, pero si que termina su relato de la
siguiente manera: Ob id Compitalia ludos Laribus primum instituisse.”
De manera similar al historiador griego, Plinio pone en relacién a los Lares
Compitales, entre cuyas funciones estaba la de proteger a la comunidad, con
la exposicién de un miembro viril. La historia que reproduce Plutarco rela-
cionada con este mismo hecho no afiade ninguna novedad con respecto a

91D. H.1, 67-68; 2, 66; Plu. Num. 9, 9; Cam. 20, 3.

92 Saquete 2000: 44-45. En este sentido, Wildfang 2006: 17 tiene razén.

93 Vid. supra pp. 184 y ss.

94 D. H. 4, 2, 3: pyBévrog 81 twog avt) Bedv §) Soupdvwv kai peta thy piEw
dpavisbévtog €10 ‘Hopalotou kaBdaep ofovtal Tiveg eite Tod kat’ oikiav fpwog, ykbpova
yevéaBa kot tekeiv Tov TVAAov év Toig kabrjkouot ypdvorg.

95 Plin. N.H. 36, 204.
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las anteriores,” pero si que cuenta una variante del mito del nacimiento de
Rémulo y Remo exactamente igual a la de Servio Tulio a excepcion de que
cambia los personajes. Asi, en lugar de ocurrir la hierogamia en casa de Tar-
quinio Prisco, se produce en casa de Tarquetio, rey de los albanos y la mujer
que recibe la semilla divina es una sirviente anénima en lugar de ser Ocrisia.”
No cabe duda, por tanto, que para los autores del siglo I d.C. el miembro viril
es un apétrope del hogar, tal y como la evidencia arqueologica pone de ma-
nifiesto. Resulta interesante asimismo constatar que tanto para los autores la-
tinos como para los autores griegos interesados por cuestiones romanas, este
apétrope es algo originariamente romano, vinculado a los mitos etiologicos
de la Vrbs, y no una importacion griega.

Otra de las incoherencias que no encajan en la afirmacion pliniana de que
el dios Fascino pertenecia a los sacra de las vestales es un acontecimiento
histérico singular que obligd por primera y tnica vez a hacer publicos los ob-
jetos sagrados que se guardaban en el templo de la diosa. Se trata del incendio
que se produjo en el templo en el afio 241 a.C. Tito Livio y Ovidio lo mencio-
nan pero no cuentan nada acerca de los sacra,” sin embargo, otros autores
que relatan la historia con mas detalle si que lo hacen. Cicerén es el primer
autor que no solo habla del incendio, sino que ademads cuenta que Lucio Me-
telo, pontifice maximo en aquel momento, se lanz6 al interior de las llamas
y rescaté el Paladio, quod quasi pignus nostrae salutis atque imperi —“el
cual es el garante de nuestra salud y la del imperio”-.”” Dionisio de Halicarna-
s0'” es mas prolijo en la descripcion de los objetos que rescata Lucio Metelo
del fuego y cuenta varias tradiciones: una de ellas asegura que eran objetos sa-
grados originarios de Samotracia que fueron trasladados a Troya por Dardano
y que Eneas, en su huida, se llev6 consigo. Otra de las tradiciones es la misma
que cuenta Cicerén, es decir, que lo que se guarda en el templo de Vesta es el
Paladio que cay¢ del cielo y que guardaban los troyanos. Su comentario final
es que hay mas objetos sagrados que esos conservados en el templo de Vesta,
desconocidos para el ptblico, y sobre los que no conviene hablar, por lo que
deja una puerta abierta para que Plinio incluya entre ellos a Fascino y resulte
creible. Por su parte, el naturalista romano también hace mencion al incendio
del templo de Vesta y a la hazafa herdica de Lucio Metelo, pero solo cuenta
que rescato de las llamas el Paladio."”

La tltima incoherencia que hemos percibido en el texto de Plinio referen-
te al dios Fascino esta en relacion con los usos de la iconografia apotropaica
segun los testimonios arqueolégicos. Tal y como hemos explicado hasta aho-

96 Plu. Mor. 323 B y ss.

97 Plu. Rom. 2-3.

98 Liu. Per. 19; Ou. Fast. 6, 437-454.
99 Cic. Scau. 48.

100D.H. 2,66,4 y ss.

101 Plin. N.H. 7, 141.
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ra, la iconografia apotropaica se coloca para ser vista, ya que, de otra manera,
perderia su eficacia, pero los sacra de las vestales estan ocultos.

Sin embargo, y como ocurre en los casos anteriores, existen argumentos
que llenan de autoridad la afirmacion de Plinio. El propio escritor romano
cuenta que una de las costumbres romanas desde tiempo inmemorial es, antes
de un asedio, realizar un ritual dirigido por los pontifices en el que se promete
a las divinidades de la ciudad asediada un culto mas espléndido que el que reci-
ben de sus fieles. De esta manera, esperan conseguir el beneplacito de los dioses
de sus enemigos y conquistarlos mas facilmente.? Para evitar que los ene-
migos de Roma hagan lo mismo que ellos, la divinidad tutelar de la Vrbs se
mantiene en secreto.””® Por lo tanto, en la mentalidad romana se contempla la
posibilidad de que una divinidad de caracter apotropaico permanezca oculta.

A través de estas ambigiiedades Plinio tiene elementos suficientes como
para presentar al dios Fascino como uno de los sacra de las vestales, legi-
timando y respaldando de esta manera el uso a nivel estatal de un tipo de
iconografia difundida desde el siglo I a.C. segun la evidencia arqueoldgica.
Las representaciones de falos exentos no estan limitadas a mosaicos, tintin-
nabula y amuletos de uso personal, sino que también forman parte de la
arquitectura edilicia publica, e incluso hay casos que sugieren la existencia
de templetes que guardaban esculturillas o imagenes de falos exentos.” Lo
mas habitual es que estas representaciones falicas se colocaran en las calles
de las ciudades, cuyo caso mas representativo es el de las elaboradas escenas
iconograficas de Lepcis Magna (Imagen 16),% pero hay otros casos como el
relieve de uno de los arcos del sistema de alcantarillado de Cuicul (Argelia)'*
o el famoso falo del primer arco del puente romano de Mérida.'"”

No se han conservado muchos casos de exposicion de imagenes falicas
en zonas sensibles de la ciudad, como en las murallas o en las puertas de
entrada. Conocemos un caso correspondiente a la puerta sur de las murallas
de Ampurias,”® pero poco mas. Con respecto a las murallas defensivas, los
ejemplos también son escasos pero muy representativos; en concreto, en las

102 Sobre el ritual de la evocatio, vid. Alvar Ezquerra 1985; Blomart 1997; Dubourdieu
2005.

103 1d. 28, 18-19: [...] Et durat in pontificum disciplina id sacrum, constatque ideo
occultatum in cuius dei tutela Roma esset, ne qui hostium simili modo agerent.

104 Un caso significativo es el que identifica Varone 2000: 17, que da noticia del hallazgo
en Pompeya de un relieve de un falo alado dentro de un templete. Similar a este es el caso que se
recoge en PPM. VI, fig. 2, p. 367.

105 Picard 1954: 238; Sichet 2000: 418. También se conservan casos en Pompeya —Varone
2000: 17; PPM. 11, fig. 2, p. 1081- y en otras ciudades de Africa, como en Timgad, Argelia, en
donde hay un relieve de un falo en el decumano al este del arco de Trajano —Ballu 1911: 150;
Sichet 2000: 441.

106 I;eschi 1950: 21; Sichet 2000: 421.

107 Alvarez Martinez 1983: 35, lam. X V.

108 Balil 1983: 115 y 116.
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regiones que abarca nuestro estudio, no hay ejemplos, pero si que existen en
la muralla de Hadriano, en el norte de Inglaterra.” La escasez de ejemplos
se puede deber tanto a la destruccion de este tipo de imagenes al ser conside-
radas obscenas a partir de la Edad Media, como por la opcion del Estado de
utilizar otro tipo de iconografia apotropaica con un contenido simbdlico mas
variado y apropiado para la propaganda del régimen. Un caso que creemos
significativo a este respecto es el de los clipeos con cabeza de Medusa que ha-
bia en algunas ciudades del Imperio alternados con clipeos de Jupiter-Amon.
No se debe desdefiar la posible funcién apotropaica de los gorgoneia en un
punto tan delicado simbdlicamente como el foro, el centro neuralgico de una
ciudad, pero, precisamente a causa de esa importancia simbélica que tiene el
foro, la riqueza de contenidos que tienen las imagenes que se emplazan ahi es
enorme.!”

109 Phillips 1977:120, n° 334.

110 Cf. Marco Simén 1990 y Casari 2004. Atn asi, se debe ser precavido. No compartimos
la idea, por ejemplo, de Kellum 1996, el cual opina que el foro de Augusto en Roma tiene forma
de falo porque se trataba de un espacio que concentraba los principales aspectos que exaltan la
masculinidad de la sociedad romana, como las ceremonias politicas y militares que se celebraban
alli, o los ritos de paso de la infancia a la vida adulta que practicaban en ese mismo lugar los
jovenes ciudadanos, y, al mismo tiempo, funcionaba como filacteria gigante.



VIIL

EL MAL DE OJO EN LAS PROVINCIAS







1. CUESTIONES METODOLOGICAS

Al decidir centrarnos en el estudio de los materiales relacionados con el
mal de ojo en cuatro grandes areas de la parte occidental del imperio romano,
uno de nuestros propositos era el de analizar y explicar las variantes locales
con respecto a la conceptualizacién y profilaxis del aojo. Los estudios rela-
cionados con la creencia en el mal de ojo que han llevado a cabo los antro-
pologos en diversos lugares de la cuenca del Mediterraneo han demostrado
que las variedades locales en torno a esta creencia son tan grandes que se ha
llegado a poner en tela de juicio la legitimidad del uso de este concepto en
los analisis transculturales: “it entails a range of indigenous ideas about cau-
sation, chance, accountability, personality, and intention [...]7)} por lo que se
debe entender como un concepto heuristico, una categoria etic inttil desde
un punto de vista sincronico. Paralelamente, se han intensificado de manera
radical los estudios relacionados con la religién provincial romana? a causa de
lo insatisfactorios que resultaban conceptos como “romanizacién”, “religién
provincial” y “religién imperial”, entre otros. Uno de los aspectos destacados
en el proceso de re-definicion de la religion romana a partir de los contactos
con las formas religiosas de los territorios conquistados, ha sido el del rechazo
de determinados modelos religiosos indigenas —en especial el druidismo— me-
diante el recurso dialéctico de categorizarlos con términos de caracter fuer-
temente peyorativo (como el de superstitiones).? Pero las relaciones entre
los sistemas religiosos autéctonos y el modelo romano no son monoliticas.
No hay una intencionalidad sistematica* de imposicion religiosa por parte de
Roma con respecto a los territorios conquistados, por lo que existe un amplio
rango de resultados en el didlogo entre las religiones de conquistadores y
conquistados.®

1 Herzfeld 1981: 561.

2 E. g. Blazquez y Alvar Ezquerra 1996; Cancik y Riipke 1997; Mattingly 1997b.

3 Gordon 1990; Woolf 1997.

4 En torno a cuestiones metodolégicas referentes a los préstamos religiosos, vid. Alvar
Ezquerra 1993.

5 La bibliografia al respecto es extensisima, pero se puede abrir un abanico que va desde
la interpretatio indigena del panteén romano —Marco Simén 1996 hasta la més ferviente
oposicion religiosa —Momigliano 1987-.
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Este panorama permitia suponer que, en las provincias, la semidtica del
mal de ojo se habria adaptado a las realidades religiosas locales, dando lugar
a variantes facilmente detectables en un estudio comparativo entre las dife-
rentes regiones del Imperio sobre las que nos hemos ocupado. Sin embargo,
nuestros supuestos aprioristicos no han tenido el resultado que esperabamos,
por lo que resulta necesario tratar de buscar una explicacion a la ausencia
destacable de variantes en la conceptualizacién del aojo en Italia, el norte de
Africa, la Peninsula Ibérica y Francia.

Una posible explicacion a este fenémeno es de caracter historiografico.
Se podria pensar que el poco interés que ha habido sobre practicas religiosas
no monumentales hasta los ultimos afios del siglo XX ha provocado una
distorsion en las fuentes, despreciando hallazgos arqueologicos que habrian
podido ser de sumo interés para nuestro estudio. Una prueba de la actitud
recelosa con respecto a determinadas manifestaciones iconograficas es la que
demuestra S. Reinach en su catalogo des Antiquités nationales, publicado
en 1894. En ¢él, da noticia de tres amuletos falicos con un pudor tal que pre-
fiere velarlos empleando terminologia griega deteniéndose en ellos lo minimo
imprescindible.® Esta actitud por parte de la historiografia gala, por ejemplo,
podria explicar el hecho de que no se conozcan relieves arquitectonicos con
representaciones falicas en las zonas de Francia y Bélgica.”

Del mismo modo, somos conscientes de que el problema puede ser de ca-
racter interpretativo. No sabemos con certeza si las culturas del Occidente
mediterraneo antes de la dominacién romana incluian entre su sistema de
creencias la del mal de ojo o alguna otra que pudiera entrar dentro de esta
categoria debido a la falta de fuentes al respecto. En el caso del norte de Africa
y, en especial, en Cartago y el area de influencia pinica, podemos suponer
que existia algo similar a la creencia en el mal de ojo a partir del trafico de
amuletos con el ojo de Horus y representaciones del dios Bes que hay consta-
tado.® Sin embargo, ni el ojo de Horus ni el dios Bes se integran en el aparato
iconografico relacionado con el mal de ojo en el norte de Africa,’ y tampoco
tenemos constancia de si existian divinidades locales a las que se atribuyeran
funciones apotropaicas y que acabaran integrandose a la interpretatio del
panteén romano, ni siquiera en el siglo IT d.C., en donde se aprecia un desta-
cado cambio en las costumbres conmemorativas manifestado a través de un
renovado interés por las divinidades indigenas.”

6 Reinach 1894: 363, n> 541, 543, 544.

7 Vid. supra. cap. v.1.4.

8 Martini 2004: 27-30 y 39-43.

9 En nuestra busqueda de materiales, hemos tenido en cuenta los amuletos relacionados con
el dios Bes en época romana, pero su presencia es mayor en Roma que en el norte de Africa, por
lo que suponemos que se trata de exdticas 1mportac1ones provementes de Eglpto ala Vrbs, y no

de estratos religiosos pre-romanos en letargo que se recuperan en el siglo I d.C.
10 Cf. Rives 1995 y Cadotte 2007.
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En la Peninsula Ibérica, la realidad no es menos compleja. En las areas
en las que existe un sustrato religioso fenicio-punico, que podrian reciclar la
imagineria del ojo de Horus, de Bes, o de cualquier otra forma oriental que
pudiera expresar el concepto del mal de ojo, no parece que se lleve a cabo este
proceso." Las poblaciones del mediodia peninsular, por su parte, son aniconi-
cas. Es cierto que a raiz del contacto con el mundo romano conocen nuevos
modos de expresion, pero no hay nada en la representacion de sus divinidades
que indique una creencia en el mal de ojo. Esto no supone instantaneamente
concluir que no existe esta creencia entre dichas poblaciones, que puede ser,
sino que desde nuestra posicion somos incapaces de detectarla.? Y lo mis-
mo ocurre con el panorama religioso celta, tanto peninsular como galo,® en
donde se constata, como en otras areas del Imperio, un didlogo entre divini-
dades autéctonas y aloctonas, pero una ausencia absoluta de indicadores que
puedan llevar a conjeturar una creencia en el mal de ojo previa a la presencia
romana de ninguna manera.

Aunque los problemas metodolégicos sean muchos y futuras investigacio-
nes puedan transformar el panorama, conviene hacer algunas especulaciones
con la realidad material de que disponemos en estos momentos, aunque sean
breves y puedan resultar demasiado generales. Para ello, conviene recordar
algunos aspectos que hemos comentado antes con respecto al mal de ojo en
el mundo romano; principalmente, que entre los siglos I a.C. y I d.C. se debe
considerar la creencia en el mal de ojo como un aspecto mas de la religién
civica romana, hasta tal punto que Plinio llega a vincular al supuesto dios
romano encargado de preservar el aojo, Fascino, con el culto de las virgenes
vestales. Ademds, no se debe olvidar la relacion que existe entre el mal de ojo
y la envidia, y la idea que hemos sugerido de que la intensificacién obvia de
la creencia en mal de ojo entre los siglos I a.C. y II d.C. es una respuesta al
conflicto entre el mos maiorum, los preceptos éticos tradicionales romanos,
y los cambios econémicos y sociales sufridos a raiz de la conquista de un te-
rritorio que abarca desde el Atldntico hasta el desierto sirio, y desde las islas
britanicas hasta el desierto del Sihara. Desde luego, durante el proceso de
conquista y absorcion de los territorios conquistados, los valores éticos y mo-
rales de las poblaciones sometidas no serian los mismos que los de la sociedad
romana, como tampoco lo serian la gestion y manifestacién de las pasiones;

11 Tampoco resulta llamativo que esto no ocurra. Incluso la renovacién de un culto pre-ro-
mano tan importante como el de Heracles-Melqart responde mas a una voluntad dirigida desde
instancias romanas por incluir el culto a Hércules en la Bética que a la existencia de un sustrato
fenicio-punico que encuentra la manera de expresarse en época romana. Vid. Mangas 1996.

12 Ni siquiera en las inscripciones latinas dedicadas a divinidades ibéricas hay indicios que
se puedan asociar al mal de ojo. Vid. Encarnagao 1988.

13 Ni en la documentacion epigrafica o iconografica —Marco Simén 1996—, ni en las fuentes
greco-latinas que describen la religion celta —~Marco Simén 2007—, aunque la descripcion del
mago celta de Polem. 18r puede estar reflejando un sustrato de creencia celta en el aojo. Vid.
Marco Simén 2002.
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también resulta adecuado pensar que, asi como existe un didlogo conflictivo
entre conquistadores y conquistados en la reorganizacion de la supraestruc-
tura religiosa para adecuarla a la nueva realidad historica, algo similar debid
ocurrir con la gestion de las pasiones.” Y en ese dialogo conflictivo, la semio-
tica del mal de ojo pudo ser un vehiculo de lenguaje simbdlico apropiado.

El proceso de inclusion de las provincias en el sistema politico romano
varia segun el momento en que los territorios son conquistados y la relacién
entre el estamento superior indigena y el nuevo poder hegemoénico. De la mis-
ma manera, la constatacion de materiales relacionados con el mal de ojo tiene
una difusion cronolégica diferente en las distintas provincias. La Peninsula
Ibérica es, por ejemplo, la region fuera de Italia en la que primero se constatan
apotropes contra el aojo, fechados en el siglo I a.C."® La explicaciéon mas plau-
sible es la rapida romanizacion de la Peninsula Ibérica. La fuerte presencia de
ciudadanos romanos desde el siglo IT a.C. debié incluir la importacion del len-
guaje simbolico del aojo, que queda patente en los relieves falicos de la muralla
de Ampurias'® y del puente romano de Mérida' respectivamente. Ahora bien,
no tenemos informacion suficiente para explicar la causa de la utilizacion de
estos apotropes. Su presencia puede deberse a una sensacion de inseguridad e
inestabilidad producidas por diversos factores, como la inquietud que segu-
ramente se viviria durante el conflicto entre Sila y Sertorio; de lo que no hay
duda es que su disposicion se debe a instancias gubernamentales o, al menos,
lo consienten. Sin embargo, estos casos son tremendamente peculiares y se
escapan del arco cronolégico habitual, que no suele ser anterior al siglo I d.C.
ni en el norte de Africa,® ni en Galia.”

En base a la informacion que tenemos hay dos cuestiones que nos llaman
especialmente la atencién: 1- por qué existe homogeneidad en la iconografia
profilactica (en lo referente, al menos, a la proteccion contra el aojo en las
provincias occidentales), y 2- por qué la semidtica del aojo y la manera en
que se conceptualiza en el occidente romano tienen un arco cronolégico tan
definido, que abarca principalmente desde finales del siglo I a.C. hasta el II
d.C. (con casos que llegan al siglo I1I d.C.).

14 Vid. Harris 2001: 241-243, en donde explica cémo se modifica la concepcion que la élite
intelectual romana tiene sobre la expresion de la ira a partir de las experiencias de los goberna-
dores provinciales.

15 Aunque el relieve falico proveniente del yacimiento de el Palao (Alcaiiiz, Teruel) podria
ser del siglo I a.C. En la peninsula itdlica, sin embargo, si que resulta mas habitual encontrarse
casos fechados en el siglo I a.C. Vid. e.g. Varone 2000: 15 y p. 17; PPM II, fig. 225, p. 381; PPM.
VII, fig. 112, p. 765.

16 Balil 1983: 115 y 116.

17 Alvarez Martinez 1983: 35.

18 El apétrope mds antiguo que conocemos es un relieve proveniente de Hipona y fechado
en el siglo I d.C. Vid. Albertini 1924; Morel 1968: 40; Sichet 2000: 420.

19 Faider-Feytmans 1952: 146 da noticia de apliques de embarcacién fechados en el siglo I
d.C. con relieves falicos en una cara y gorgoneia en otra.
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2. HOMOGENEIDAD ICONOGRAFICA

Iam moribus artibus adfinitatibus nostri mixti...
Tac. An. 11, 24.

Conviene comenzar matizando el titulo de este epigrafe. Segtin los testi-
monios arqueologicos de que disponemos por el momento, si que hay varian-
tes mas o menos destacables en las diferentes regiones del Imperio que nos
han ocupado. Se pueden detectar diversos patrones de conducta tanto en los
soportes que incluyen iconografia profilactica como en la preponderancia de
un tipo de imagenes sobre otras en diferentes regiones del Imperio. Asi, la re-
presentacién de falos exentos en vasos ceramicos parece ser una originalidad
exclusiva de la Peninsula Ibérica, en Galia no conocemos relieves arquitecté-
nicos que representen miembros viriles (aunque si los hay en otros soportes),
la cantidad de materiales relacionados con Medusa en Galia es considerable-
mente menor que en otras regiones del Imperio pE sin embargo, el recurso a
iméagenes grotescas es mucho mas frecuente aqui que en la Peninsula Ibérica
o en el norte de Africa.20 Este tipo de cuestiones merecerian un estudio deta-
llado puesto que, aunque aparentemente se trata de pequefias diferencias esté-
ticas, pueden estar reflejando grandes diferencias de caracter supraestructural
entre los habitantes de las distintas provincias del Imperio.?!

Sin embargo, el lenguaje iconografico empleado siempre es comprensi-
ble para cualquier habitante del Imperio romano, son elementos figurativos
creados en el seno de la civilizacién romana. Por ese motivo, entendemos
como homogéneo al lenguaje iconografico capaz de trascender a las posibles
variantes locales, inteligible para todos los habitantes del Imperio y detectable
en una mayor o menor medida en todo el territorio bajo dominacién romana.

La explicacion mas plausible para este fenémeno es el de la emulacion de
las costumbres romanas por parte de las élites locales. En el siglo I d.C. existian
mds ventajas que inconvenientes en la adopcion de los usos romanos por parte
de los aristocratas locales. Mediante la adulacion a la cultura del conquistador,
las aristocracias locales podian mantener su estatus privilegiado y optar al
rango senatorial, haciendo carrera politica en la Vrbs.?* Al mismo tiempo,
la voluntariosa aceptacion de las formas culturales romanas, ofrecia ciertas
libertades en la preservacion de determinados cultos locales, dando lugar a
todo el complejo entramado de sincretismos religiosos e interpretationes
que ocupan a los especialistas en religion provincial romana.” Sin embargo,

20 Vid. supra cap. V.

21 De hecho, una de las sesiones de la 20th Theoretical Roman Archaeology Conference,
que tuvo lugar en Oxford del 25 al 28 de marzo de 2010, pretendia profundizar en las grandes
transformaciones ideoldgicas que puede haber detras de los mas nimios cambios formales que
detecta la arqueologia.

22 Hopkins 1983: 184 y ss.

23 Vid. Bendlin 1997, especialmente pp. 54 y ss.
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el resultado final seria la fagotizacion de las tradiciones nativas indigenas por
parte del conquistador.* Desde luego, hay instituciones religiosas romanas que
no podian ser exportadas, ya que eran eminentemente locativas, como en el
caso de los Arvales, cuya actividad cultual estaba limitada a una determinada
cueva sagrada, o de las virgenes vestales, que no salian del foro de Roma y el
Capitolio. Lo mismo ocurria con algunas celebraciones, como las Lupercalia,
puesto que no habia mas que un Lupercal.®® No obstante, en el caso del mal
de ojo y su profilaxis, uno de los aspectos que lo caracterizan es la ausencia de
cualquier tipo de actividad ritual en torno a é1,”* de modo que tiene una enor-
me versatilidad locativa; la creacion de un espacio protegido de cualquier des-
gracia sobrenatural no requiere mas parafernalia que la disposicion de algtin
elemento apotropaico,” de modo que la exportacion de este tipo de practicas
por parte de los conquistadores no supone un mayor problema. Una vez que
las élites locales hubieran asimilado todos los aspectos concernientes a la praxis
profilactica, no seria de extrafiar que hubieran surgido centros de produccion
de amuletos locales que incluyeran pequefias variantes.?

En cuanto a la identificacién del aojo con la envidia, no hay manera de
saber si ya existia un precedente pre-romano en alguno de los territorios que
nos ocupan. Por otro lado resulta dificil confirmar si existe una asimilacién
clara en las provincias de la conceptualizacion greco-romana que hay del mal
de ojo; el tnico indicativo que lo confirmaria serian las inscripciones asociadas
a iconografia apotropaica, de las cuales no tenemos constancia en la Peninsula
Ibérica y en la Galia el tnico ejemplo que conocemos es muy tardio, del siglo
V d.C# Solo en el caso del norte de Africa, en donde si que conocemos nu-
merosas inscripciones asociadas a iconografia apotropaica, nos enfrentamos
al problema de la falta de datacién de la mayor parte de ellas. Hay un caso que
corresponde a finales del siglo II d.C.,* otros en donde se invocan a numenes

24 Gordon 1990. Cf. Cadotte 2007: 421y ss., la cual explica que el renacimiento de adora-
cién a divinidades pre-romanas que se aprecia en el norte de Africa en el siglo II —bajo formas
rituales y formales puramente romanas— se debe a “le profond attachement des Africains a leurs
croyances religieuses traditionnelles”.

25 Woolf 2009.

26 No compartimos los planteamientos de Olszewski 2001: 283: “Les tres solides études
récentes de K. M. D. Dunbabin concernant le Mauvais Oeil et 'Envie rassemblent des documents
d’une importance majeure qui nous aideront a expliquer la présence de I'inscription invitan les
hétes a prononcer les formules contre le Mauvais Oeil et I'Envie [...]".

27 Cf. Smith 1995: 21 y ss., en donde destaca tanto la portabilidad como la miniaturizacién
ritual en las recetas del PGM, facilitando asi la creacion de espacios sacros sin necesidad de que
haya una dependencia territorial determinada.

28 A este respecto, conviene sefialar que el niimero de pecios en los que se han hallado amu-
letos falicos hasta la fecha se limita a un pendiente de oro que representa un falo proveniente de
un pecio cerca del cabo de Palos, en Almeria: Parker 1992: 54, n® 39. Aparentemente, no hay
centros de produccion de amuletos falicos que exportaran su material por via maritima.

29 Lavagne 2000: 317-320, n° 918.

30 Foucher 1958b: 17; Sichet 2000: 540.
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judeo-cristianos (por lo que su cronologia no debe ser anterior al siglo ITI-IV
d.C.),' y algunos casos que, aunque no tienen una cronologia precisa, creemos
que podrian corresponder a los siglos I-II d.C.3> No obstante, desde nuestro
punto de vista, si que habria existido en las provincias una asimilacién de la
conceptualizacién romana de la envidia tal y como la hemos presentado en
nuestro capitulo dedicado a la misma. En ese sentido, recuérdese el pasaje
de Tacito con el que hemos abierto este apartado; en él, el historiador roma-
no esta reproduciendo el discurso que dio el emperador Claudio defendiendo
la inclusion de miembros de la aristocracia gala dentro del orden senatorial:
Iam moribus artibus adfinitatibus nostri mixti [...], “ya estan adaptados
a nuestras costumbres y nuestra cultura, y estin mezclados con nosotros a
través de matrimonios”. Claudio reconoce en la aristocracia gala el mos roma-
no. Ademas, en el siglo I d.C. ya habia escritores y filosofos provinciales que
tratan el tema de la envidia de manera acorde con el mos romano: Apuleyo
era del norte de Africa, y tanto Séneca como Marcial eran de origen hispano.
Pero lo que es mas importante, y como veremos a continuacion, la concep-
tualizacion de la envidia y su relacion con el mal de ojo tom¢ las formas de
expresion que lo caracterizan entre los siglos I y I d.C. a causa de los cambios
sociales y econémicos que se produjeron a partir de la inclusién de las provin-
cias en el imperio romano.

3. LA SEMIOTICA DEL AOJO ENTRE FINALES DEL SIGLO I A.C. Y FINALES DEL II p.C.

A lo largo de nuestro estudio hemos podido apreciar que la manera en que
se conceptualiza el mal de ojo en el mundo romano tiene una serie de caracte-
risticas muy definidas entre finales del siglo I a. C. y, sobre todo, durante los
siglos I y II d.C. Es indiscutible que existen influencias previas en el desarro-
llo de dicha conceptualizacion, detectables sobre todo en el caso del mundo
griego gracias a los testimonios literarios, pero frente a lo que pueda ocurrir
en la Grecia Clasica o helenistica, en el caso de la Roma alto-imperial existe
una homogeneidad evidente (al menos en gran parte del Occidente romano)
en la iconografia profilictica contra el aojo. Ademas de la homogeneidad
iconograficaen la dlspersmn geografica de las filacterias contra el ao]o resulta
llamativo su gran nimero y su concentracion cronolégica. De la misma ma-
nera que no pretendemos negar influencias externas en la conceptualizacién
del aojo en el mundo romano, tampoco negamos el hecho de que en periodos
posteriores se mantengan ciertas caracteristicas comunes a lo que se percibe
en época alto-imperial, pero si existe continuidad, se debe buscar una expli-
cacién acorde a la realidad socio-econémica de cada momento; no debemos
contentarnos con el mismo patr()n interpretativo.

31 Merlin 1940.
32 Gsell 1965: n° 864; Sichet 2000: 421.
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Hay que plantearse también que entre los siglos I y II d.C. existian ciertos
aspectos en la estructura social romana que permitian, aunque de manera
limitada, cierta movilidad. El acceso a la clase senatorial, por ejemplo, de-
pendia de factores econémicos y no genealdgicos, la clase ecuestre se integra
al aparato burocratico de Roma a partir de Augusto, los habitantes de las
prov1nc1as podian asplrar a los pr1V1leglos del titulo de ciudadano romano, la
idea de “nuevo rico” se hace comtn, e incluso se conocen casos de liberti que
llegan a amasar fortunas. Existen, tanto en la Vrbs como en las provincias,
numerosos ejemplos de ascenso social que forjaron la ilusién de que era posi-
ble una mejora en el nivel de vida.

La situacion econémica y de relativa permeabilidad social que se experi-
mentan durante el Principado y el Alto Imperio transforman radicalmente el
panorama cultural tanto entre los conquistados, las provincias que forman el
Imperio, como entre los conquistadores, Roma. Es lo que G. Woolf ha llamado
“cultural revolution” para eludir el escurridizo término de “romanizacion”.®
El hecho de que se atestigue la creencia en el mal de ojo en las provincias oc-
cidentales del Imperio a través de un lenguaje homogéneo con respecto a las
formas de la capital, no se debe exclusivamente a una imposicion del modelo
romano de la creencia en el mal de ojo; en ese caso, el lenguaje iconografico
en la profilaxis del aojo se deberia haber podido constatar en Roma ya en
época republicana y, sin embargo, no es asi. La evidencia material relaciona-
da con el mal de ojo en Roma va pareja a su crecimiento econémico y a su
expansion por el Mediterraneo. A la vez que exporta la conceptualizacion del
a0jo, esta se desarrolla como producto de la conquista del Mediterraneo por
parte de Roma. El crecimiento econémico hace que entren nuevos miembros
a formar parte de la élite, tanto procedentes de Roma pero no pertenecien-
tes a las tradicionales grandes familias senatoriales, como procedentes de las
élites indigenas de las nuevas provincias del Imperio. Estos nuevos grupos
influyen de manera activa en la interpretacion del mos maiorum,** y en ese
juego dialéctico debié estar incluida la cuestion de la envidia y de la correcta
manifestacion de la riqueza.

Desde nuestro punto de vista, la creencia en el mal de ojo en el mundo ro-
mano entre los siglos I a.C. y II d.C. es producto de esta dialéctica conflictiva:
si la tradicion romana considera que es una virtud mostrarse austero, puesto
que de manera contraria se corre el riesgo de susctitar envidias, los nuevos
miembros de la élite romana (y probablemente muchos miembros de las vie-
jas familias senatoriales) a partir de la conquista del Mediterraneo no pueden
resistirse a hacer gala de su estatus y de los lujos que el mercado internacional
ofrece. Una via de escape entre los comportamientos éticos que la tradicién
romana defiende y la voluntad de disfrutar de la riqueza que genera la econo-

33 Woolf 2001.
34 Cf. Bettini 2006.
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mia imperial estaria en el recurso a la profilaxis del aojo, la cual, como ya he-
mos dicho, indica a la vez el reconocimiento por parte del usuario de que no
esta cumpliendo con los valores éticos que debiera, y su voluntad por seguir
incumpliéndolos, puesto que las filacterias le permiten tener la salvaguarda
espiritual que necesita en su conflicto ético.

En cuanto al resto de estratos de la poblacién, las fuentes de que dispo-
nemos son demasiado escasas como para establecer un modelo explicativo
apropiado. Podemos suponer que, puesto que pertenecen al mismo modelo
supraestructural que las élites, el mal de ojo también formaba parte de su sis-
tema de creencias. Para los grupos mas desfavorecidos, el conflicto ético que
hemos destacado para las élites no debio ser el principal motivo que les llevara
a recurrir a la semidtica del aojo, lo mas probable es que su decision a recurrir
a filacterias estuviera mas cercana a un sentimiento de inseguridad y riesgo
diferentes a los de grupos de poblacién mas privilegiados,® pero la envidia no
estaba limitada a cuestiones econémicas, por lo que el recurso al aojo como
sistema explicativo sigue siendo plausible.

35 Sobre el recurso a oraculos y magia como respuesta a una situacién de riesgo, vid. Eidi-
now 2007.
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El mal de ojo es una forma de racionalizacion de la desgracia arbitraria
en la que no interviene la voluntad divina. Asi, se externaliza la responsa-
bilidad del individuo ante su desgracia. Su eficacia como modelo explicativo
del infortunio queda patente en el hecho de que es una creencia de caracter
transversal, compartida tanto por las altas jerarquias de la sociedad como por
el pueblo llano. Tal es asi que es objeto de especulacion filosofica para justifi-
car su existencia, que los mecanismos de proteccion contra el mal de ojo son
compartidos con variantes mas o menos destacables en todas las provincias de
Roma y que ha sido capaz de adaptarse a las diferentes coyunturas historicas
y pervivir hasta la actualidad, independientemente de que en algunas regio-
nes del Mediterraneo sea mas evidente que en otras.

Tal y como se conceptualiza en el mundo romano, se trata de un tipo de
magia dafiina pura, sin ritualizaciéon alguna. En antropologia se diferencia
entre la magia pura y la magia ritual desde los estudios de E. E. Evans-Prit-
chard sobre la magia Azande. Sin embargo, aunque existen testimonios en el
Mundo Clasico que permiten establecer esta misma division en la magia da-
fiina, la historiografia moderna dedicada al estudio de la magia en el Mundo
Clasico no ha prestado excesiva atencion a este hecho. Entre el tipo de prac-
ticas magicas de la antigiiedad que se podrian considerar como magia dafiina
pura, el caso del mal de ojo es el mas evidente. A diferencia de lo que ocurre
con la magia ritual, en los casos en donde se detecta la magia pura no se puede
hablar de especialistas rituales y, por lo tanto, no existe una transmision del
conocimiento —el mal de ojo no puede ser aprendido—, no existen estrategias
de autoridad a las que tenga que recurrir el especialista para convencer de sus
habilidades y no existen residuos ceremoniales de ningtn tipo, lo cual puede
explicar por qué no hay casos de acusaciones en los tribunales sobre practicas
de mal de ojo. Al no haber pruebas materiales, no se puede imputar a nadie
pero si que se debieron desarrollar otros mecanismos de acusacion y castigo
informales, a nivel local.

Asimismo, sorprende el hecho de que no haya casos de muerte causada por
los efectos nocivos del aojo ni se conozcan recetas médicas especificas para su
tratamiento. Da la sensacion de que el nivel desde el que opera con mas fre-
cuencia es desde el de su eficacia como justificacién de la desgracia inmediata
pero una vez empleado asi, su sintomatologia se trata como el de una enfer-
medad mds. A partir de ese momento, se recurre a los diferentes expertos en
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materia médica que actuaban en el mundo romano: desde los rudimentarios
conocimientos médicos que cada familia pudiera tener hasta sanadores, médi-
cos hipocraticos, o sacerdotes de los templos de Asclepio o de Isis.

La capacidad de provocar el mal de ojo puede tanto detectarse en el indi-
viduo de manera objetiva, a través de una serie de marcas visibles, como pasar
desapercibido, hasta el punto de que su causante ignore que lo ha provocado.
Las marcas visibles que se interpretan como la confirmacion de la existencia
de aojadores son principalmente patologias oculares como el coloboma, al que
los autores latinos se refieren como pupula duplex o la heterocromia. Este
tipo de patologias se asociaron a la creencia en el mal de ojo probablemente
a partir de tradiciones populares, pero sobre todo a través de la tradicion he-
lenistica de informar acerca de lo maravilloso en los relatos paradoxograficos
y a través de las teorias fisiognémicas, las cuales defendian que el caracter de
una persona se reflejaba en su cuerpo. El hecho de asociar un alma malvada
con la capacidad de provocar el mal de ojo se puede entender como la expre-
sion concreta del resentimiento que tienen los individuos en una posicion so-
cial desfavorable, es decir, aquellos que sufren de un infortunio “estructural”.
Gracias a la opinién de que las personas con malformaciones, las ancianas o
determinados extranjeros pueden provocar el mal de ojo, se les puede estig-
matizar con facilidad en el entorno social local en el que se desenvuelven y
se les puede emplear para aliviar tensiones sociales sin necesidad de tener que
recurrir a engorrosos y en muchas ocasiones inasequibles procesos judiciales.

La asociacion directa entre el mal de ojo y la envidia se puede ubicar tam-
bién en la variedad de estrategias cognitivas que tiene el individuo para exter-
nalizar su responsabilidad frente a la desgracia aleatoria. Aunque una persona
cumpla con la serie de normas éticas y morales establecidas, aunque cumpla con
sus deberes para con los dioses a través de la oracion y el sacrificio rutinarios,
aunque pueda tener una posicién social que sugiera que disfruta de la fortuna
divina y aunque no esté rodeado de individuos susceptibles de poseer la capaci-
dad natural de provocar un dafio de naturaleza mistica, puede encontrarse con
situaciones desagradables inesperadas: un fracaso amoroso, la muerte inexpli-
cable de un ser cercano, un descalabro econémico... En esos casos resulta ttil
la justificacién de que algun envidioso le ha provocado el mal de ojo. Mediante
esta estrategia cognitiva, el mal de ojo entra a formar parte de las formas de
transmision de los codigos de conducta: (Resulta la envidia entendida como
mal de ojo moralmente reprochable o es un sentimiento legitimo?¢Se puede
manifestar en publico? (Se puede o se debe controlar y reprimir?

Otro aspecto relevante en la fenomenologia del mal de ojo en el mundo
romano es el de los sistemas de proteccion contra el mismo. En relacion con la
magia apotropaica, la historiografia tradicional se ha centrado bien en la des-
cripcién formal de los testimonios y en trazar sus posibles origenes, bien en
explicarla como un alivio psicologio que ayuda a superar las desgracias de la
vida diaria. Ambas aproximaciones son ttiles y validas, y en gran medida se
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han tenido en cuenta aqui, pero un analisis pormenorizado de los materiales
que se emplean en el mundo romano para protegerse contra el mal de ojo per-
mite plantear otra serie de cuestiones, como su presencia en la esfera publica
o la posibilidad de que existan diferencias formales en filacterias e iconografia
apotropaica que permitan sugerir variantes locales de la creencia en el mal de
ojo a lo largo del Imperio.

La antropologia contemporanea se ha llegado a plantear la validez del
término “mal de 0jo” a causa de la gran variedad y diferencias que se han
detectado en creencias o grupos de creencias similares en diferentes culturas.!
De forma paralela, los estudios centrados en religiéon provincial romana se
han intensificado en las Gltimas décadas. Estos acentuan la ausencia de una
imposicion religiosa sistematica desde la Vrbs hacia las provincias, dando lu-
gar a un amplio abanico de respuestas en el dialogo religioso entre Roma y los
territorios ocupados. En el anilisis que se ha realizado de los amuletos contra
el mal de ojo en la peninsula itdlica, el norte de Africa, la peninsula Ibérica y
las actuales Francia y Bélgica, no se han encontrado diferencias significativas.
Mas bien parece que existe cierta homogeneidad en los motivos empleados:
cabezas de Medusa y, principalmente, amuletos falicos. Esto no tiene por qué
llevar a pensar que no existieran variantes locales, o que las provincias fue-
ran pasivas en la conceptualizacion del mal de ojo. Mas bien al contrario, la
mayor parte de los amuletos contra el mal de ojo en el mundo romano estan
fechados entre finales del siglo I a.C. y el II d.C., es decir, durante el proceso
de expansion y asimilacion de nuevos territorios por parte de Roma. Durante
este proceso, la estructura social romana comenzé a dar a las élites provincia-
les acceso a la aristocracia romana. Estas debieron traer consigo creencias y
costumbres que adaptaron a las de Roma, provocando una reinterpretacién
del universo religioso del mundo romano, aunque no como élites indigenas
sino ya desde su posicion de ciudadanos romanos con pleno derecho.

La transformacion del sistema de creencias que acabé por desembocar en
el nombramiento del cristianismo como religion oficial del Estado no dejo de
lado la creencia en el mal de ojo. Los Padres de la Iglesia incluyeron el mal de
ojo dentro de sus discursos, interpretandolo como un poder deménico del que
habia que estar prevenido, contribuyendo de esta manera a la continuidad de
la creencia. No obstante, la tardo-antigiiedad fue un periodo de grandes cam-
bios sociales, econémicos e ideologicos, asi que el concepto, la interpretacién
y la representacion del mal de ojo tuvo que adaptarse a la nueva coyuntura
historica. Como se produjo, qué aspectos de la creencia, cuales se modificaron
y por qué son cuestiones que por el momento no se han trabajado con dete-
nimiento.?

1 Herzfeld 1981: 561: “It entails a range of indigenous ideas about causation, chance, accoun-
tability, personality, and intention [...]".
2 Cf. Dickie 1995.
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