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INTRODUCCION

El anilisis del paisaje religioso de una ciudad de la Hispania romana es una tarea
que no ha gozado de mucho éxito entre los especialistas que se dedican al estudio del
mundo religioso en la Antigiiedad.” Quizé se debe al carécter fragmentario y limitado
de la documentacién, que se ve generalmente restringida a un pufado de epigrafes
sufragados para satisfacer las preocupaciones religiosas de un segmento limitado
de la poblacién en una cronologia muy concreta, cuya conservacién responde mds a
cuestiones de azar que de realidad histdrica. En estas circunstancias, el historiador que
afronta esta tarea se ve abocado a extirpar de estos testimonios de piezas individual el uso
de précticas cultuales mucho més generalizadas que pudieron haber afectado a grupos
de poblacién mas o menos amplios.

Existen determinados nucleos en los que, a pesar de las escasas expresiones
religiosas que se han conservado, las caracteristicas de su epigrafia son tan originales que
merecen, de por si, un analisis particular. Es el caso de la ciudad de Pax Iulia, la tinica
ciudad hispanajunto a Augusta Emerita donde se han recuperado testimonios epigraficos
isfacos, metréacos y mitraicos, en los que se manifiesta el uso de una terminologia

' Este trabajo forma parte del proyecto EPIDI (HAR2017-84789-C2-2-P) financiado por el
Plan Nacional de Investigacién del MINECO. Quicro agradecer a Jaime Alvar, Beatriz Pafieda y
Valentino Gasparini la lectura atenta de este trabajo y los consejos que contribuyeron a mejorar la version
final del manuscrito. También a los evaluadores externos, cuya revisién permitié corregir errores y abordar,
desde perspectivas distintas, algunos de los asuntos que aqui se tratan.

Por ¢jemplificar algunos de los trabajos que se han llevado a cabo, véase Alvar 2001a; Alvar, Martinez

Maza 2007; Alfayé 2016; Alvar (en prensa).
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original y, en algtin caso, andmala. En este trabajo se pretende actualizar desde el punto
de vista historiogrifico el trabajo que llevé a cabo Maria Manuela Alves Dias en un
lejano 1981,° y estudiar todas las evidencias relacionadas con el universo religioso de

esta ciudad lusitana.*

Aunque no hay consenso al respecto, una parte de la historiografia acepta que la
ciudad de Pax Iulia (Beja, Alentejo) fue fundada por Augusto antes del 27 a.C.° sobre
una pequena colina que dominaba una extensa y rica penillanura banada, en su zona
oriental, por el rio Guadiana. El asentamiento romano se dispuso sobre un oppidum
de la IT Edad del Hierro del cual apenas se han conservado restos. La investigacion
sostiene que los colonizadores habrian establecido un pacto con la poblacién local para
su asentamiento, pues la epigrafia y los testimonios literarios podrian certificar —no
con absoluta seguridad- la existencia de una especie de dipolis regida por una asamblea
romana y una indigena.”

El estatuto de que disfrutd la ciudad en sus origenes es controvertido. Es innegable
que, durante el Alto Imperio, Pax Iulia ostentd el rango de colonia —claramente de
ciudadanos romanos— (vid. por ejemplo IRCP 241), y asi es identificada por Plinio, que
la denomina colonia Pacensis.® Por ello, no son pocos los especialistas que afirman que
la promocién colonial se habria producido en el momento mismo de la fundacién por

3 Dias 1981.

4 En el caso de Pax ulia tan solo conocemos una serie de monumentos honorificos dedicados a los

sacerdotes del culto dindstico, los restos de un templo monumental ubicado en la cabecera del foro y un
conjunto de cuatro epigrafes dedicados, respectivamente, a Isis, a Mitra, a Mater Magna'y a Bona Dea.

> El debate es intenso, y ello se debe, en parte, al testimonio de Estrabén (111, 2, 15) en cuyos escritos

se refiri6 a la ciudad de Pax Iulia como Pax Augusta. Desde finales del siglo xx se aceptaba que la
fundacién colonial es de época augustea, vid. Marques de Faria 1989, p. 101-109; Mantas 1996, p. 49;
Marques de Faria 1997, p. 173-174; Marques de Faria 2001, p. 352-353. Otros autores como Tovar 1976,
p- 211, Richardson 1996, p. 54 0 MacMullen 2000, p. 52, sostuvieron que la fundacién tuvo lugar en época
cesariana. Por su parte, Antonio Garcfay Bellido (1958, p. 20) y Alicia Canto (1997, p. 268, n. 41) también
vincularon el origen romano de la ciudad con las campaiias de César en Hispania, aunque mantuvieron que
la instalacién inicial fue un campamento militar que no fue promocionado hasta época augustea. Véase un
excelente estado de la cuestién en Marques de Faria 2001, p. 352.

®  Lopes 2003, p. 89-94.
7 IRCP 233: Claius) Iulius Clai) flilius) [- - -1/ Ivir bis prae(flectus fabr(um? - - -]/ [...] utrique

sen[atui?]. Sobre el origen de este debate, Galsterer 1971, p. 52. Mds recientemente Encarnagio 2014.

8 Plinio, Naturalis Historia, IV, 117. Aunque su titulatura oficial serfa la de Pax Iulia, como aparece en

la epigrafia y en la numismdtica.
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Octaviano fruto de una deductio.’ Pero estudios recientes vinculados a la centuriacién
del territorio senalan que la ciudad pudo haber experimentado dos deductiones: una con
anterioridad al 27 a.C. y otra tras el fin de las guerras cdntabras, lo que podria explicar
por qué Estrabén denominé a la ciudad Pax Augustea —por diferenciar a la nueva
colonia de la ciudad previa y supuestamente augustea anterior al Principado-. Ello, a
su vez, podria dar sentido a la hipétesis del cambio estatutario, derivado de la segunda
deductio."” La investigacion de J.-G. Gorges sobre las dos centuriaciones de la ciudad ha
sido complementada por un estudio reciente. En el ano 2018, Maria da Conceigao Lopes
publicé un articulo en el que daba a conocer una serie de vestigios arqueoldgicos de
la zona del foro de la ciudad. La arquedloga no solo afirmé haber encontrado restos
romanos datados en torno a mediados del siglo1 a.C., sino que ademas identificé el
retrato de lo que se crefa un aristcrata local anénimo con un busto de César. De ser
cierto, eso no solo podria justificar la doble fundacién —una ;con derecho latino? de
época de César y otra, colonia romana, augustea—, sino que ademds reabrirfa el debate
de la fecha de la primera deductio, que se retrotraerfa, de nuevo, a la época cesariana.!!

Al margen de toda esta polémica, y puesto que el objetivo de este trabajo es
el estudio de la religion de la ciudad en época imperial, baste saber que en el siglo 1
d.C. Pax Iulia era una colonia de ciudadanos romanos, constituida como capital del
conventus Pacensis, que controlaria desde el punto de vista administrativo y econémico
un territorio extenso que abarcaria, aproximadamente, unas 350 000 hectéreas.'”

SENTIDO DE ESTADO: VESTIGIOS DEL CULTO IMPERIAL EN P4X [ULI4

Como consecuencia de su promocidn estatutaria, el oppidum devenido colonia
tuvo que instaurar, por mandato legal, el culto a las divinidades tutelares del Estado
romano, esto es, la Triada Capitolina y el culto dinéstico.” Ello tuvo que ir aparejado,

9 Véase Marques de Faria 1997, p.173-174; Marques de Faria 2001, p.352-353, con bibliografia
anterior.

10 Gorges 2010, p. 150-168. Con anterioridad, y en favor de la doble fundacién, Mantas 1996, p. 52;
Lopes 1996, p. 71, n. 1. Aunque hay ciudades hispanas en las que se ha producido un fenémeno parecido,
pero a la inversa —como es el caso de Sagunto-, resulta sorprendente, como sostiene Marques de Faria
(1995, p.91), que el propio Augusto hubiese fomentado la creacién de un municipio latino al cual
otorgarfa, solo unas décadas después, el estatuto de colonia civium romanorum.

" Lopes 2018, p. 12-14. Véase la problemdtica en Alarcio 2018, p. 117-123. Sobre otra posible doble
fundacién (cesariana y augustea) llevada a cabo en Barcino, véase Gasparini, Lépez-Gdmez (en prensa).

2 Gorges 2010, p. 145.

13 Sobre la legislacién en materia religiosa de las leyes coloniales hispanas, Riipke 2006.
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necesariamente, de la construccién de unos espacios sacros en los que se desarrollaran
los rituales civicos, asi como de la constitucion de un sacerdocio dedicado a su
mantenimiento. Y en este sentido, son seis los testimonios recuperados en la ciudad.'

El primero es un monumento dedicado a un individuo de nombre Lucio y de
cognomen Salviano, de la tribu Galeria, que ocupé el flaminado de los divinos augustos
en una cronologfa que desconocemos.”® El segundo es un cipo o un pedestal datado en
época julio-claudia sufragado en honor de Caius Iulius Pedo, de la tribu Galeria, que
desempend, ademds del dunvirato, el flaminado de los divi (Augusti), a quien la ciudad
homenaje6 debido a sus excelentes gestiones y a las donaciones que hizo en concepto
de compra de viveres (annona) de los que se beneficié el conjunto de la poblacién.'®
Probablemente se trata del mismo Caius lulins Pedo que fue enterrado a la edad de
60 anos en la zona de la actual Salvatierra de Santiago, a unos 60 kilémetros al noreste
de Mérida."” El tercero es un monumento dedicado a un individuo llamado Marcus
Aurelius, perteneciente a la misma tribu que los anteriores, que ocupé el flaminado
especializado en el culto al emperador Tiberio, entre otros cargos.”® El cuarto es un
monumento desaparecido, con un texto muy fragmentario en el que se alude a los cargos
de pontifexy flamen, y que pudo haber sido dedicado a un individuo cuyo nombre no se
ha conservado.” El quinto es un pedestal en honor de Lucius Marcus Pierus, que ocupé
el cargo de angustalis de la colonia Pacensis y del municipium Eborensis.*® Su cognomen,
de inspiracién oriental, desenmascara a este personaje como un liberto que ejercié uno
de los més altos cargos religiosos publicos a los que su grupo social podia aspirar, el

4 gl epitafio dedicado a una flaminica perpetua de la civitas Mirietanorum hallada en Vila Nova de

Baronia, a unos 40 km al norte de Beja, fue considerada falsa a partir de Encarnagio 1984, p. 300.

S CIL 1151 = IRCP 238 = RAP 530 = HEpOL 21131: L(ucio) CI[- - -1u(!) M(arci) flilio) Gal(eria)
Salviano | [flam(ini)] divo[rulm Aug(ustorum) [---].

16 CIL 1153 = IRCP 239 = RAP 531 = HEpOL 21133: [C(aio) Iullio - C(ai) - filio) / [Glal(eria) -
Pedoni | [IIv]ir(o) flamini | [d)ivorum - ob | rem - p(ublicam) - bene | administra/tam - et - anno/nam -
inlata | pecunia - adiu/tam pleb[s] | aere clonlato).

7 CIL 111001 = HEpOL 835.

8 CIL1149 = IRCP236 = RAP 529 = Canto 2004, p. 285, n° [22],y 336, nota 117 = Encarnagio 2012,
p- 80: M(arco) - Aurelio - Caii) - f(ilio) - | Gal(eria) - Ivir(o) - flamin(i] | Ti(beri) - Caesaris - Aug(usti) /
praef(ecto) - fabr{um] | d(ecreto) - d(ecurionum) / - - - - - - .

Y CIL1155 = IRCP242 = RAP 532 = HEpOL 21135: - - - - - / curiae - pont|ifici 2 - - -] / flam(ini) - Pacis
Juliae (- - -)/VE flami[ni?) / - - - - - - .

2 [RCP 241 = RAP 533 = HEpOL 23631: [L(ucio) Mlarcio Piero | [ Placensi | [ Aulgustali - col(oniae)

- Pacensis | et municipii - Eborensis | amici ob merita eius - | aerle] conlato posuerunt | L(ucius) Marcius
Pierus | honore contentus | inpensan remisit.
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sevirato. El tltimo es una placa funeraria datada en la primera mitad del siglo 1 d.C. en
memoria de dos conlibertos, marido y mujer, de los cuales el hombre, llamado Caius
Iulius Niger, ocup el cargo de augustal >

Como es de esperar, todos los flamines son ciudadanos romanos, y todos
los seviri augustales, que en Pax Iulia aparecen denominados exclusivamente con el
segundo término, son libertos.” Asimismo, los monumentos ligados al culto imperial
que se han podido datar se han situado en el siglo 1 d.C. El analisis de la cronologia de
los testimonios indica que su introduccion fue relativamente prematura, pues el citado
Marcus Aurelius, de la tribu Galeria, ejercié el flaminado especializado en las ceremonias
religiosas en honor al emperador Tiberio.”® Como es sabido, los pasos decisivos en la
introduccién y difusion del culto dindstico en la Peninsula tuvieron lugar en el 15 d.C,,
cuando, segin Ticito,** los tarraconenses obtuvicron el permiso de Tiberio para
erigir un templo dedicado a Augusto “dando ejemplo a todas las provincias” Como
consecuencia de la oficializacién del culto imperial a nivel provincial en la Tarraconense,
poco después se erigié en Emérita un conjunto monumental con una funcionalidad
andloga al de Zarraco cuya identificacion ha derivado de los testimonios arqueoldgicos,
epigrificos y numisméticos.”® Es probable que, por influencia de la capital lusitana, las
sedes conventuales instituyeran de forma inmediata variantes del culto imperial en
sus respectivas capitales. En Pax Iulia, y a pesar de las reticencias de Tiberio a que se
erigieran santuarios en su honor,” se consolidé, aparentemente, un centro de culto al
emperador vivo, por lo que se desoyeron los deseos del gobernante.””

El santuario que acogi6 el culto dinastico tuvo que erigirse en un espacio
privilegiado de la colonia, muy probablemente, en la plaza del foro. En el ano 1939,

2 IRCP 246 = RAP 534 = HEpOL 23635: [Caius) Nulius Clai) lilb(ertus)] / Niger Aug(ustalis) /
[ullia C(ai) lib(erta) | [Plrima | [h(ic)] s(iti) s(unt) s(it) e(is 1) (erra) {(evis).

22 Sobre la distribucién geografica del uso del término sevir angustalis, angustalis o sevir, véase Duthoy

1976.

2 Véase Encarnagio 2012, p. 82. Constituye, junto a otro caso hallado en Segovia (ERSeg 66), los tinicos

ejemplos de flamines Tiberii localizados en suelo peninsular.

% Annales,1,78.

5 Aunque ladatacién del “cemplo de Diana’, dedicado, probablemente, a Augusto, se establece ya durante

el principado (Ayerbe, Barrientos, Palma 2009, p. 809-810) el foro provincial se ha fechado entre el 27 y
el 30 d.C., vid. Mateos 2006; Nogales, Alvarez 2006, p. 439. Para las monedas dedicadas a la Aeternitas
Augusta que se han vinculado con este santuario, RPC 29, 47-48. Cf. Saquete, Alvarez 2007.

26 Suetonio, Tiberius, 26.

27 Sobre este asunto, Etienne 1974, p- 420.
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Abel Viana, durante las obras para la construccion de un embalse de agua en la zona
aneja al patio del Conservatorio Regional del Bajo Alentejo, identificé los restos de un
edificio monumental que identificé con el templo del foro de Pax Iulia.*® Sin embargo,
los hallazgos arqueoldgicos fueron tapados, y no volvieron a salir a la luz hasta el afo
2008, cuando la arquedloga Maria da Conceigao Lopes, tras una serie de campanas de
excavacion en aquel sitio, cerca de la Praga da Republica, identificé los restos que Viana
habia descrito 70 anos atrds. Las investigaciones recientes tan solo han podido sacar a
la luz una parte de los restos de la cimentacion del drea septentrional del foro, entre los
que se incluyen los del templo monumental que lo presidiria.

El santuario fue construido en época tiberiana. Media unos 32,4 metros de
largo y 16,2 de ancho, lo que lo convierte en el templo mas grande conocido en toda
la Lusitania portuguesa. Tanto en los laterales del edificio como en la zona posterior al
aula sacra se construyeron respectivas cisternas de 4,5 metros de longitud y 4 metros
de profundidad. El allanamiento del terreno que se llevé a cabo para nivelar la zona
y levantar el edificio amortizé los restos de dos espacios de culto anteriores. Uno, de
época preaugustea, aparentemente tripartito, y otro de época augustea, edificado junto
al primero entre el entre el 25 y el 15 a.C. con unas medidas de 20,3x13,9 metros.”

Aungque no existe ninguna informacion directa que permita aclarar la advocacion
del templo que perduré en el foro, es probable que fuera edificado para satisfacer las
necesidades liturgicas relacionadas con el culto imperial, que se afianzé en Pax lulia
precisamente en época tiberiana, como testimonia la epigrafia. Menos garantias
ofrecen los dos templos previos. Podemos especular que el templo de época augustea
fuera consagrado a una divinidad tutelar de la ciudad o a alguna de las variantes del
incipiente culto imperial de comienzos del Principado, y que el templo con triple ce/la
fuera dedicado a la triada capitolina, pero su reducido tamano y la ausencia de podium
dificultan esta interpretacion.®

El desarrollo prematuro del culto dindstico en la ciudad, que se materializ6 en la
construccién de un santuario de grandes dimensiones en la cabecera del foro obliterando
los santuarios previos, ejemplifica de qué manera las elites locales depositaron sus
esfuerzos, durante las primeras décadas de la Era, en dinamizar la economia pacense ¢
integrar a sus habitantes en las redes sociales y religiosas del Imperio. Estas estrategias

2 Viana 1947.
2 Lopes 2010; Lopes 2018, p. 12; Alarcio 2018, p. 162-163.
30 Lopes 2010, p. 197.
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formaron parte de ese doble juego politico que marc las relaciones centro-periferia en
el que desde el lado de Roma se incentivd, con mayor o menor grado de imposicion, la
promocion de la ciudadania en las comunidades locales mediante estrategias orientadas
aromper los lazos culturales, sociales y econdmicos preexistentes,” y desde las ciudades
se buscé la incorporacién de este sistema que garantizaba a las aristocracias locales su
estatus dominante y posibilitaba su promocién politica y social en las macroestructuras
provinciales e imperiales.®*

Como consecuencia de la eventualidad de los hallazgos arqueolégicos, no se ha
recuperado ningun testimonio de culto a las divinidades de més rancio abolengo del
« ; » . ;7 . . .y

panteén” romano. De hecho, todos los documentos histéricos vinculados a la religion
civica se circunscriben al siglo 1 d.C. y estén relacionados con el culto imperial.

El resto de las expresiones religiosas epigrificas conservadas fue sufragado
entre la mitad del siglo 11 y comienzos del siglo 111 y atestigua que, un siglo después, la
ciudad se habia convertido en una urbe cosmopolita cuyos habitantes acogieron con
entusiasmo el culto a divinidades como Mater Magna, Mitra y la gens isiaca, lo que
favorecio la integracion de las clases no privilegiadas en el sistema ideoldgico a través de
su participacion en estos cultos comunitarios.

UNA CRATERA PARA EL LIQUIDO SAGRADO DEL DIOS INVENCIBLE

El culto de Mitra en Pax Iulia podria estar atestiguado en una placa de marmol
inscritay dedicadaaunadivinidad que presenta, en susecuenciaonomastica, los términos
Deus Invictus.> El monumento se data, por su paleograffa y por su contextualizacién
histérica, en la segunda mitad del siglo II. Aunque se desconoce la procedencia exacta
de la pieza, su origen pacense es indudable; de hecho, se conserva en el museo de Beja.
La identificacién del te6nimo es controvertida, pues el inicio del texto se encuentra
fragmentado. Algunos autores se decantaron por la restitucién [S(oli)] Deo Invicto;™

3 Ando 2010; Ando 2016.
3 Véase Gordon 1990, p. 237-238.

3 IRCP 339 = RAP 463 = Encarnacio ez al. 2018, p.32 = Alvar 2019, 1.03.01: [M(ithrae)?] Deo
Invicto / sodaliciu(m) Braca/rorum st{u)dium sua in/pensa fece[rulnt cum / cratera. Ti[t)u[lum] dona/vit
Messiu[s) M(arci)? [[(ibertus))? [Arte]mido/ [rus] magis([t]er [d(e)] s(no) fe(cit). El cuerpo de la inscripcién
ha sido objeto de numerosas lecturas. Aqui se ofrece la mas reciente, ofrecida por Encarnagio ez /. 2018,
donde algunos problemas han sido resueltos gracias a la aplicacién de técnicas de tratamiento espectral
realizadas sobre fotografias digitales de la pieza.

3 Entre ellos, el primer editor de la pieza (Viana 1946) y con argumentos contundentes, Edmondson

1984.
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otros, por la alternativa [M(ithrae)?] Deo Invicto.”® Independientemente de una u otra,
podria tratarse de un testimonio del culto a Mitra en el que o bien se invocé a la propia
divinidad, o bien a un Sol con un alto grado de coeficiente mitraico, tal y como se le
denomina al dios en algunos contextos especialmente a partir de época de los Severos.*

Lainformacion queaportaestaplaca fue sistematizadaen el estudio recientemente
publicado por Jaime Alvar sobre el culto de Mitra en Hispania. Los cultores de la
divinidad se presentan como un sodalicium de bricaros —como senalé Encarnagio, no
necesariamente de la ciudad de Bracara Augusta®— cuyo magister lleva por nombre
Messius Artemidorus, liberto (de cognomen oriental) de Marcus. Se trata, en este caso, de
una corporacion de cardcter socioecondémico cuyos miembros se reunirian, entre otras
cosas, para el desarrollo del culto a Mitra. La agrupacién de estos individuos tuvo que
pivotar en torno a una red de relaciones dificil de rastrear, pero cuyo hilo conductor fue
el origen comun de sus integrantes. Los miembros del sodalicium se congregarfan para el
desarrollo de rituales —y quizd también, de otro tipo de actividades— en un studium, una
sala que no tiene paralelos ni en epigrafes asociados a estas corporaciones profesionales
ni en contextos mitraicos.”® En ella la cratera, a la que se hace mencidn en el texto, se
constituy$ como el sacrum central del culto, probablemente debido a su papel como
contenedor del liquido sagrado. La importancia que se le da ala crateray su papel en el
culto mitraico son clave, segtin Alvar, para entender esta dedicatoria como una propia

35 Vermaseren 1956, n° 801bis; IRCP 339; Encarnagio ¢t al. 2018, p. 32; Alvar 2019, n° 1, 03.

3 Vase en esta linea Alvar 2019, n° 1.03, en oposicién a Edmondson 1984. La hipétesis de Alvar es

s6lida dado el éxito de que gozd el culto de Mitra en las localidades cercanas de Tréia, Medina de las Torres
y, sobre todo, en la capital de Lusitania, Augusta Emerita, que podria haber ¢jercido como centro irradiador
del culto en sus alrededores (vid. Alvar 2016, p. 397-399). Se podria contraargumentar que el culto a Sol,
con personalidad propia, tuvo cierto arraigo en las dreas periféricas del mundo céltico. En Lusitania destaca
el santuario de Sintra (CIL 11 258, 259; AE 2008, 641) asi como la inscripcién de Capera (CIL 11 807).
Sin embargo, tal y como se expone en el cuerpo del texto, la mencién a la crétera podria avalar la inclusiéon
de esta inscripcion dentro de la baterfa documental de testimonios vinculados al culto mitraico. Sobre la
posibilidad de que en algunos casos coyunturales se hubiese producido una integracién de Sol con un cierto
grado de personalidad en el culto de Mitra, véanse las reflexiones de Pérez Yarza, 2019, p. xxiii-xxix y 186-
187. Asimismo, para la identificacién de So/ Invicto como Mitra en algunos contextos véanse las p. xxviii y
313.

37 Encarnagio 1984, p. 417, n. 4: “o termo Bracari pode indicar simultancamente gentes oriundas do

grupo etnico dos Bracari, do conventus Bracarum ou simplesmente da cidade de Bracara Augusta’.

3 Sobrela problemdtica que entrafia el uso de esta palabray su asociacién, como elemento arquitectdnico,

a contextos funerarios, véase Encarnagio e al. 2018, p. 31-32.
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del culto a Mitra.” Debemos admitir que en Pax lulia hubo otros mitraistas al margen
de esta agrupacion, pues de lo contrario, los bracaros nunca habrian subrayado su
identidad de una forma tan manifiesta y en aparente oposicion (omitida) al resto de los
cultores.* Por el momento no podemos determinar si este studium se construyé como
una sala aneja al propio spelaeum formando parte de las estructuras del mitreo, o si se
traté de un espacio independiente financiado por los bricaros cuya implementacion
tuvo que negociarse con los demds miembros de la comunidad religiosa.

UN PEDAZO DEL NILO EN EL B4IXO ALENTEJO: EL CULTO A LA GENS ISIACA

El culto a la gens isiaca fue documentado en la ciudad a través de dos testimonios
epigraficos. El primero es un bloque paralelepipedo de marmol de Trigaches,
monumental —mide 143x64x44,5 cm— con una inscripcién dedicado a Serapis
Panthens*' El monumento se data, probablemente, a comienzos del siglo 111.** El
segundo es un bloque del mismo mérmol, muy desgastado, en el cual se puede leer una
dedicatoria a la diosa Isis.* El fragmento contiene, ademds, las huellas de un relieve
que podria representar a la divinidad. Un tercer testimonio isfaco fue agregado por
Leite de Vasconcellos a partir de la informacién extraida de un manuscrito de Fray
Manoel do Cenaculo a finales del siglo xv111 en el que se indicaba que en la parroquia
de Peroguarda, a unos 20 km el noroeste de Beja, se habia recuperado una estatua de Isis
momificada. Lamentablemente, se desconoce mds informacion de la pieza, puesto que
se encuentra desaparecida.*

De todos ellos, el monumento dedicado a Serapis Pantheus merece especial
atencién. El bloque fue identificado, por algunos autores, como la jamba de un arco
de entrada al serapeo debido a la curvatura que presenta en la parte superior, aunque

3 Alvar 2019, p. 128. De hecho, en el relieve mitraico de Troia en el que se representa la escena del mito

en la que Mitra y Helios celebran los éxitos del primero tras sus enfrentamientos con Ahrimén en la tierra,
aparece la crdtera de la cual bebe la serpiente, como si el recipiente contuviera la sangre derramada del toro.
Vid. Alvar 2019, n° 1.02.01.01.

40 Ibid. Sobre el carhcter socioeconémico de la asociacién, Encarnagio ¢z al. 2018, p. 29.

1 CIL 1146 = IRCP, 231 = GIH C008: Serapi Pantheo | sacrum | in honorem C(ai) Ma/ri Prisciani /
Stelina Prisca | mater filii | indulgentissimi d(ono) d(at).

2 Dias (1978, p. 37-38) lo data en época de Adriano, cuando el culto a Serapis Pantheus se oficializa

tras el viaje del emperador a Egipto. Sin embargo, el uso del epiteto asociado a Serapis no se extiende hasta
época de Caracalla, como sefiala Encarnagio (1984, p. 305). En esta linea Alvar 2012, p. 43.

B GIHCO009: [...] (2) / [ (vel &)si [...]) uo/ Isidi | v(otum) s(olvit) ex im[p(ensa) sua) |...]
. GIH Co10.
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otros insisten en que se tratarfa de un altar con una deformidad derivada de su posterior
reutilizacion.” La dedicante fue una mujer llamada Stelina Prisca,* una peregrina devota
de los dioses istacos que se encomend¢ a Serapis para que velara por su hijo fallecido. La
conmemoracién de este monumento no parece que hubiera derivado de una experiencia
religiosa personal producida como consecuencia de un contacto directo con la divinidad
(por ejemplo ex visu) puesto que fue costeado como una stplica con un formulario
estandarizado. Ahora bien, la dedicatoria es original puesto que mediante el uso de la
epiclesis Pantheus —la tinica en latin que se ha documentado asociada a Serapis—, que debe
clasificarse como un epiteto divino cualitativo relacional de superioridad,” la dedicante
quiso resaltar la puissance divine del dios situdndolo en un plano comparativo con el resto
de las divinidades, como el “mds potente” de entre todas ellas.”® El uso de esta epiclesis
“globalizante™ en este contexto resulta doblemente anémala, de un lado, por el hecho de
que es la tnica invocacién a Serapis Pantheus en latin conservada en todo el Imperio, del
otro, porque los documentos hispanos isiacos que apuntan a la aceptacion de esta retérica
cultual son realmente escasos.”® Esta anomalia permite valorar al epiteto no como un
elemento meramente formulario y carente de valor, sino como un recurso narrativo con
unas implicaciones rituales especificas.’’ En palabras de Nicole Belayche, “by accentuating
the almightiness and justice of the god through various expressions of emphasis, the god
remains close to men, for magnitude comprises solicitude, and hence benevolence”* No
podemos medir el impacto de la agencia de Stelina, pero la inmortalizacién de su acto en
un epigrafe embutido en la jamba de un arco a la vista de todos pudo haber contribuido a
la difusion de estas nuevas vias de acceso a lo divino entre los istacos pacenses.

4 En favor de interpretar el monumento como jamba, Viana 1946, p. 24-26; Dias 1978, p. 38; Dias
1990; Alvar 2012, p. 43. En contra, Encarnagio 1984, p. 303-304; Alarcio 1988, p. 123.

46 Su nomen, Stelina, no tiene paralelo en todo el Imperio. Si que se ha documentado en Corduba un

posible derivado de este antropénimo en un individuo llamado Stelenus (CIL 11/7, 346).

4 Es una de las categorias propias de la taxonomia de los epitetos divinos que se ha establecido en el

marco del proyecto EPIDI: Epitetos divinos: experiencia religiosa y relaciones de poder en Hispania
(HAR207-84789-C2-2-P), dirigido por Jaime Alvar.

4 Belayche 2011; Belayche 2020.

4 Sobre el uso de esta terminologfa aplicada al concepto de Pantheus, Benedetti (en prensa).

3 Otro ejemplo istaco procede de Baelo Claudia, donde la invocacién a Isis Myryonima (GIH C101) se

enmarca en estas tendencias.

1 Sobrela concepcién del “henoteismo” (denominado por Chaniotis megateismo) como una forma de
aclamar o ensalzar la potencia del dios en un contexto ritual, véase Belayche 2010; Chaniotis 2010.

52 Belayche 2011 p. 149.
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UN CARNERO PARA LA MADRE DE LOS DIOSES

La existencia de una comunidad de cultores de Mater Magna en la ciudad
se documenta gracias a la conservacién de un altar de mérmol inscrito en el que dos
individuos, padre ¢ hijo, de nombre Irinaeus, manifiestan su devocion hacia la diosa a
través de un ritual criobdlico.’® El monumento se data en la segunda mitad del siglo 110
inicios del siglo 111.>* La interpretacion del epigrafe es controvertida por varios motivos.

En primer lugar, por la onomastica de los devotos. Como advierte Encarnagao,
su identificacién mediante el uso del numeral duo y del antropénimo Irinaeus es algo
insélito. El cognomen no solo se ha documentado en esta inscripcién, sino también en
Barcino, en Augusta Emerita®y en Pedroso de Acim (Ciceres), en su variante Irineus.”’
Todos ellos parecen ser esclavos. ¢Eran los Irinaei de Pax Iulia esclavos identificados
solo por medio de cognomen, ciudadanos libres que deciden omitir su onomastica, o
libertos? Lambrino se decanté por la segunda de las posibilidades, pues identificé a
estos individuos como “citoyens romains”>® Garcia y Bellido afirmé que se tratarfa de un
liberto y de su hijo, ya que considerd Irinaeus un cognomen de origen oriental.’” Alvar,
por su parte, argumentd que podria tratarse de dos esclavos, a pesar de que no se hayan
encontrado otros siervos devotos de Mater Magna en Hispania.®* Es cierto que resulta
extrafio que unos libertos se manifestaran a través del uso exclusivo del cognomen, pues
el individuo que adquiere la manumisién tiende a expresar su nuevo estatuto mediante
su alusién o por medio del uso de los #ria nomina, para asi ocultar su origen servil.
Lo mismo podria decirse del peregrino, que raramente manifestarfa exclusivamente
su cognomen ante el riesgo de que lo confundieran con un esclavo. Por otro lado, es
raro que unos individuos con escasa independencia econdmica, como eran los servz,
pudieran permitirse los altos costes derivados del ritual metrdaco del criobolio —si bien

53 IRCP289 = AF 1956,255 = RAP 457 = HEpOL 23662: M(atri) - d(eum) - s(acrum) | duo - Irinaei
- pater | et - fil(ius) - criobolati | natali - suo sacer(dotibus) | L(ucio) - Antist(io) Avito | G(aio) - Antist(io) -
Felicis/simo.

% Dias 1981, p. 33; Encarnacio 1984, p. 359.
5 IRC1,n°49 = HEpOL 17629.

¢ HEpOL 15837.

7 HEpOL 25474.

5% Lambrino 1954, p- 101.

% Garcfay Bellido 1967, p. 50-51.

€ Alvar 1993a.
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resultaba mucho mds econémico que un taurobolio-.*" A falta de mds informacién, la
cuestion del estatuto juridico de los Irinaceus es irresoluble, pero no resulta incoherente
que pudiera tratarse de dos esclavos.

En segundo lugar, el epigrafe es controvertido porque el texto indica que
los Irineos fueron criobolados en su natalicio (criobolati natali suo), pero resulta
complicado establecer de forma clara si con ello quisieron conmemorar su cumpleanos
real o su “nacimiento” espiritual al ser iniciados —o renovados— en los misterios de
Mater Magna. La informacién que se ha conservado para la reconstruccién de los ritos
inicidticos metrdacos en el siglo 11 es paupérrima y fragmentaria, lo que ha dado lugar
a diversas interpretaciones. Algunos especialistas han determinado que la ceremonia
constarfa de un banquete eucaristico amenizado con musicos, seguido de un ritual de
hierogamia en el que el c#/tor se uniria a la diosa —no necesariamente a través de una
hetaira, sino de forma onirica— en una cdmara sagrada. S6lo los mis devotos decidirfan
sacrificar su virilidad para apaciguar a la Mater Magna y entrar en el grupo de los
galli. Asimismo, algunas pruebas apuntan a que determinados individuos pudieron
complementar su instruccidn a través de la realizacion de un zaurobolium/ criobolinm.*
Con el caso concreto de Pax Iulia se especula si el criobolio se llevd a cabo a modo
de rito inicidtico para oficializar la entrada —o la renovacién espiritual- de estos
individuos en la comunidad metréaca, o si se hizo como un simple rito conmemorativo
en el que se evocaria la castracion de Atis. La cuestion radica en cémo se interprete el
criobolati natali suo del epigrafe. Algunos autores sefalan que la referencia al natalicio
en las inscripciones criobdlicas/taurobdlicas (s6lo se han conservado cuatro en todo
el Imperio) especificarfa que el rito se habia celebrado con motivo del cumpleanios del
individuo, que en el mundo romano se celebraba el primer dia del mes en el que se habia
nacido.”® En el caso de Beja, serfa plausible que un padre y un hijo hubiesen nacido en
el mismo mes. Otros indican que con ello se buscaria evocar el “nacimiento” espiritual
del devoto al ser iniciado —o renovado— en los misterios de Mater Magna.** En favor
de la segunda hip6tesis estan los testimonios de Sextilins Agesilaus Aedesiusy de Marcus
Philonius Philomusus, quienes a finales del siglo 1v sufragaron, respectivamente, dos

1 Véase esta reflexién en Alvar 1994, p. 291; Alvar 2001b, p. 204.
62 Grenier 1948, p. 210-211; Alvar 2008, p. 279-281.
63 Alvar 2008, p. 270.

¢ Lagrange 1919, p. 466-467. Aunque relacionado con los cultos isiacos, recurrente es el relato de

Apuleyo (X1, 28-29), quien sefala las dificultades econémicas por las que pasé Lucio debido a que tuvo
que sufragar, hasta en dos ocasiones, su renovacién del rito inicidtico en los misterios de Isis.
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monumentos en los que menciona que fueron tauroboliados y crioboliados iz aeternum
renatus,® es decir, en conmemoracién de su renacimiento en los misterios metréacos.
Lo cierto es que los argumentos en favor de ambas hipétesis son validos, y me temo que,
con los datos disponibles, la cuestion resulta irresoluble.

Tanto i se traté de una ceremonia de (re)iniciacién como de una conmemoracién
sufragada con motivo de un natalicio, los Irineos tuvieron que costear los gastos
del ritual, que fue oficiado por los sacerdotes que aparecen en la inscripcion, Lucius
Antistius Avitus y Gains Antistius Felicissimus —probablemente también padre ¢ hijo-,
y que incluyd el sacrificio de un carnero. El elemento diferencial del criobolio fue la
emasculacion de la bestia, cuyos vires habrian sido entregados al devoto para que este los
dedicara (consecrare) a la divinidad y los enterrara probablemente en el lugar en el que
se erigfa el monumento de memoria.® Con este ritual se pretendia, entre otras cosas,
evocar la castracién de Atis, pues el hecho de que se enterraran los testiculos del animal
rememoraba el episodio del mito contado por Arnobio en el que Cibeles daba sepultura
a los genitales amputados del joven pastorcillo. En el ritual, los genitales constituirfan
una metonimia del cuerpo de Atis, cuya eterna preservacion encarnaria un simbolo de
salus. En consecuencia, el objetivo tltimo del ritual fue garantizar el bienestar de los
individuos que lo sufragaron y de toda la comunidad metréaca a la que pertenecfan.t’

JULIA SATURNINA Y UN TEMPLETE PARA LA D1osA BUENA

En el aino 2008 José d’Encarnagao dio a conocer la lectura de un epigrafe hallado
en 2006 en la Rua do Sembrano de Beja, que fue identificado como el dintel de un
pequeno templo en el que se podria leer el siguiente texto: Bonale - Deae / Iullia -
L(uci) l(iberta) - Sat[urnina - d(e) - s(ua) - p(ecunia) - d(onum) - d(edir)].® El fragmento
conservado mide 39 cm de ancho y 47 de largo. La altura de las letras es de 6,9 cm en
la primera linea y de 5,5 en la segunda.®”’ Puesto que las estructuras sacras domésticas
que se han documentado en Hispania no presentaban un letrero en la puerta en el que
se indicaba la advocacion del edificio, resulta probable que se tratara de pequena capilla
construida en alguna de las calles de la ciudad, cuyas caracteristicas arquitectdnicas

S CILVIS10 y 736. Véase el comentario de Alvar 2001b, p. 203-204.
% Van Haeperen 2014, p. 112.

7 Alvar 2008, p. 275-276.

68 Encarnagao 2008, p. 223.

®  Agradezco a José d’Encarnacio su amabilidad por haberme facilitado la informacién técnica del

epigrafe.
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pudieron ser similares a las del pequenio templete de Mercurio en Munigua.” La
dedicatoria a Bona Dea en Pax Iulia resulté sorprendente puesto que se trata del primer
caso documentado en toda la Peninsula Ibérica. ;Fue correcta la interpretacion del
fragmentado epigrafe? La lectura de la palabra Bona es indudable. Dicho adjetivo suele
ir acompafado del sustantivo memoria(e) en numerosas inscripciones funerarias tardfas
de todo el Imperio. Pero la cronologia del dintel de Beja, que se podria datar, por su
paleografia, en la segunda mitad del siglo 11, desaconseja su funcién como dintel de
un monumento funerario. Descartada esa posibilidad, y dado el tamafio de la pieza,
que imposibilita la inclusién de un epiteto junto al teénimo por falta de espacio, la
reconstruccion de Encarnacio es verosimil.”!

Bona Dea es una divinidad latina. Su culto, con una larga tradicién en Roma,
estaba estrechamente ligado al mundo femenino. Contaba con dos festividades
principales: una nocturna, a comienzos de diciembre, que se celebraba en la casa de
un magistrado cum imperio presente en ese momento en la ciudad; otra en las calendas
de mayo, en su templo del Aventino.”” En un estudio reciente, Attilio Mastrocinque
recalcaba su papel como diosa de la vida nupcial cuyos ritos, reservados exclusivamente
a mujeres, tenian un caracter iniciatico cercano a los misterios dionisiacos, en los que las
jovenes se unirfan simbdlicamente al dios con el fin de prepararlas para la vida sexual en
matrimonioy propiciar su fecundidad, ala vez que se buscaba el bienestar y la estabilidad
de la comunidad de Roma.” Pero al margen de estos ritos celebrados en la capital del
Imperio pro salute populi romani, existian numerosas agrupaciones de devotos —de tipo
collegium— que, a titulo privado, rendian culto ala diosa. En estos, los hombres también

7% Vid. Schattner 2003, p- 42. Véase una foto del epigrafe y una recreacién del ediculo de Bona Dea en

Encarnagao 2008, p. 224.

7V Lasecuencia Bonae Deae se ha registrado un total de 142 veces la parte latino-hablante del Imperio. La

inmensa mayorfa proceden de Italia, pero también se han documentado cinco casos en Gallia Narbonensis,
cuatro en Numidia, dos en Pannonia, dos en Maunritania Caesariensis, uno en Britannia, otro en Dalmatia
y un dltimo en el Africa Proconsular. El teénimo puede aparecer de forma individual o bien a modo de
epiteto, calificando a otras divinidades —Bonae Deae Nutrici, Bonae deae Veneri, Bonae Deae Caelestis,
Bonae Deae Castrensi, etc.—. En el caso de la inscripcion de Beja, la posicién central que ocupa en la primera
linea del texto inhabilita la posibilidad de que se trate de un epiteto.

72 Brouwer 1989, p-358-372.

7> Mastrocinque 2014, p. 15-26 y 145-179. Conocido es el pasaje de Cicerén en el que denuncia que

Publio Clodio, disfrazado de mujer, intentd acceder a los rituales mistéricos de Bona Dea que se estaban
celebrando en casa de César (4d Atticum, 1, 12, 3).
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participaban.”* De Roma procede la inscripcion sepulcral de una mujer, liberta, que
ocupd el cargo de magistratus collegi Bonae Deae.”> Asimismo, en Venafro (Italia) se
recuperd una inscripcion en la que se menciona a un collegium cultorum Bonae Deae
Caelestis.” Las menciones a sus sacerdocios en la epigraffa, ocupados por mujeres en
su préctica totalidad con el uso de términos como sacerdos, magistra o ministra, son
numerosas.”” También se han constatado testimonios vinculados a la construccién o
reparacion de aedes de la diosa en el Lacio, en Aquileia o en Mauritania Caesariensis,”®
cuyas obras fueron financiadas tanto por hombres como por mujeres. Es digno de
mencién el monumento en el que se conmemora la reparacion de un fanum Bonae Deae
en la antigua ciudad de Ficulea (Italia) por un hombre, su esposa y su liberta.”

H. Brouwer resaltaba que, al margen del culto estatal descrito por las fuentes
literarias que se desarrollaba en Roma y en cuyos ritos sélo participaban mujeres de
la aristocracia, existia toda una serie de devociones a la diosa, de caracter colegiado o
personal, enlos que los cultores se encomendaban a una Bona Dea polifuncional y verstil,
cuyos dmbitos de accién estarian determinados, en buena medida, por la individual
choice del devoto. Asi se manifiesta en la inscripcion dedicada por Calpurnia, la hija del
senador Lucius Calpurnius Piso, en la que la diosa se presenta como una divinidad zoute
puissante cuya devota le otorga los epitetos Domina Heia Augusta Triumphalis terrae
marisque Dominatrix Conservatrix mentiumque bonarum ac remediorum Potens Dea
bene Iudicans*® Esto mismo es lo que subraya Macrobio,*! cuando alude sus multiples
facetas como divinidad agraria, ctdnica, relacionada con la maternidad y el mundo
femenino, protectora de los nacimientos a la vez que diosa de la salud.

Esa versatilidad abria una infinidad de posibilidades que permitia al devoto
beneficiarse de uno o varios campos de accién de una diosa extremadamente permeable.

74 Asilo documentan las fuentes epigraficasy el propio Ovidio (Ars Amandi, 3633-3638). Véase Brouwer
1989, p. 240.

75 CILVI2239.

76 CIL X 4849.

77 Tan solo se ha documentado una inscripcion tardia procedente de Romay escrita en griego dedicada a

nifio que fallecié a la edad de siete afios, y en cuyo epitafio se indicaba que habia sido iepedc (sacerdote) de

Bona Dea, entre otros (IG X1V, 1449).
78 Véase Brouwer 1989, p- 372-385.
7 CILXIV 4001.

80 AF 1949, 199.

8L Saturnalia, 1, 12, 20-29.
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En el caso de Beja, es imposible determinar las motivaciones que llevaron a la liberta
Iulia Saturnina ¢aldctona o pacense? erigirle una pequena capilla en el sur de Lusitania.
Si su agencia derivé en la creacién de un conjunto de redes sociales que aseguraran la
continuidad o el crecimiento del culto es algo que no podemos determinar.** Podemos
sospechar que el desembolso para erigir un templete justificaria la existencia de una red
social suficientemente s6lida como para que mereciera la pena su ereccién, pero como
el epigrafe no menciona cudl es el espacio consagrado y el tamano del monumento es
modesto, resulta complicado estimar su relevancia en el mapa religioso de la ciudad.
De momento, la epigrafia no ha documentado nuevas dedicatorias a la diosa. Sélo la
Arqueologia puede arrojar luz sobre este misterio.

CONCLUSIONES

Las manifestaciones religiosas que se han conservado de la ciudad romana de
Pax Iulia apenas encarnan unos destellos de lo que fue un complejo y prospero universo
religioso durante més de tres siglos de historia; por ello, la reconstrucciéon de los
cultos locales y su evolucion es una tarea irrealizable. Debemos ser conscientes de que
el nimero de epigrafes que se ha conservado para esta tarea es realmente exiguo, y de
que su conservacion actual se debe mas a los avatares del azar y menos a causalidades
histéricas. Ello hace que las conclusiones deban ser tomadas con cautela y queden
condicionadas por futuros descubrimientos. Con todo, se han podido observar algunas
particularidades que pudieron definir el devenir histérico de la colonia.

La integracién del viejo oppidum en el sistema religioso que triunfé en los
territorios del Imperio se produjo a comienzos del Principado, cuando los aristdcratas
locales herederos de aquellos colonos o indigenas romanizados de la tribu Galeria que
s instalaron a partir del 45 a.C., fomentaron la introduccién del culto dinéstico, cuya
materializacién pudo ser la creacién de un enorme santuario en la cabecera del foro, un
espacio privilegiado donde, con anterioridad, se habrian situado los lugares de culto de
los dioses tutelares de la ciudad. Se inicié entonces un proceso de induccién religiosa®
en el que algunos individuos pertenecientes a estratos mds humildes de la sociedad,
muchos de ellos aut6ctonos, se convirtieron en agentes receptores de los nuevos cédigos
cultuales que, con el paso de los afos, acabaron asimilando como propios.

82 Sobre la intencionalidad de los agentes de perpetuar una forma de culto determinada a través de la

creacién de un espacio sacro, véase la definicion del término instantiation y sus aplicaciones en Albrecht ez

al2018, p. 572-574 y 580-581.
8 Taly como es definido en Alvar 1993b.
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La agencia ejercida desde el grupo dominante que al principio monopolizaba
los sacerdocios, provocarfa que también otros grupos sociales buscaran a través de la
participacion en los cultos que se iban incorporando en la vida local, o en la ocupacion
de sus sacerdocios, un instrumento de proyeccion social para incrementar su bozos y su
relevancia en la comunidad. Ya desde el siglo 1 d.C. libertos enriquecidos como Caius
Iulius Niger disfrutaron del sacerdocio augustal, lo que certificaba su integracién en la
nueva realidad y auguraba un futuro prometedor para sus descendientes.* Sin embargo,
no todos los sectores sociales tenian la posibilidad de lograr una insercién plena en el
sistema mediante la participacion en la gestién de los ritos comunitarios.

Elsiglo 11acarreé importantes modificaciones en las estructuras socioeconémicas
¢ ideoldgicas de la colonia. Por un lado, el auge de las actividades mineras, que desde
época de Adriano fueron arrendadas a privados a los que se les otorgaba el derecho de
explotacion, provocd la llegada de nuevas familias fordneas —como los bracaros devotos
de Mitra— atraidas por las posibilidades de negocio en lo que habia devenido una
region prospera.® Por otro, las comunidades urbanas peninsulares, siguiendo las modas
imperantes en buena parte del Imperio, facilitaron la inclusién entre las devociones
locales de las divinidades isfacas, metréacas y mitraicas.®

La proliferaciéon de estos cultos, cuya introduccion fue propiciada en buena
medida por los poderes ficticos —recordemos, los cultos isfacos y metrdacos, cuyas

8 Etienne 1974, p. 278-281; Amiri 2016, p. 65-76.

85 Lopes 2003. Sobre esta hipdtesis, Dias 1981, p. 36, quien se refiere a la ciudad como si tratara de una

de cardcter portuario. Cf. Encarnagao 1984, p. 808-809. El hecho se manifiesta incluso en los monumentos
funerarios: Encarnagao 2014, p-25-28.

8¢ En Mérida, los primeros testimonios concernientes al culto a Isis se datan en el siglo 11. Lo mismo
sucede con el culto a Mater Magna, de donde procede un altar taurobélico datado en el tltimo cuarto
del siglo 11 cuya importancia induce a pensar que ya en esas fechas existia una comunidad metrdaca
plenamente asentada en la ciudad (CIL II 5260). En cuanto a Mitra, los hallazgos de la calle Espronceda
parecen mostrar que desde finales del siglo 1 d.C. ya existia una pequenia comunidad de devotos del dios en
la capital lusitana. Sin embargo, ¢l gran auge del mitraismo emeritense tuvo lugar a mediados del siglo 11
tras el acto (re)fundacional llevado a cabo por Marcus Valerius Secundus y Caius Accius Hedychrus cuyas
intervenciones dieron lugar a la creacién del “Gran Mitreo” de donde procederfan todos los testimonios
epigréficos y estatuarios hallados en el Cerro de San Albin (Alvar 2019, n° 1.01.02.01 y p. 21-25). En caso
de aceptar que el mitreo de la Calle Espronceda date del siglo 1 d.C., se tratarfa de un caso extraordinario,
de incierta verisimilitud cronoldgica, cuyo éxito no se perpetué en el tiempo. Cf. Alvar 2019, n° 1.01.01
y p- 25-28. La colonia de Pax Iulia se contextualiza dentro de esta oleada de devociones hacia las llamadas
“divinidades orientales” que prolifer6 en el siglo 11y entrd en un proceso de transformacion en el siglo 111.
Sobre la mayor receptividad de las ciudades hacia los llamados “cultos orientales” y las causas que lo explican
véase Alvar 2016.

DHA, 46/2,2020



270 José Carlos Lépez-Gémez

deidades se convirtieron en patronas del poder imperial, fueron integrados en la
maquinaria estatal y difundidos como un culto més del panteén civico—, facilité la
integracion de las clases no privilegiadas en el sistema ideoldgico y les proporciond un
instrumento de proyeccién social. En palabras de Alvar, “los provinciales aceptaron los
cambios religiosos derivados de la necesidad de ampliar las bases sociales de participacion
en actividades cultuales que consolidaran la implantacién del régimen imperial”®
El origen humilde del magister del sodalicium de bricaros, de los esclavos llamados
Irineus o de la liberta Iulia Saturnina contrasta con las manifestaciones religiosas
de la centuria previa, donde el control de los cultos civicos y sus manifestaciones
publicas lo ostentaban, fundamentalmente, aquellos que monopolizaban el poder
politico, regulaban el calendario religioso y controlaban la mayor parte de los recursos
econdmicos del entorno. La participacion de los menesterosos en el habito epigréfico
para la expresién publica de sus preferencias religiosas ligadas a los llamados “cultos
inicidticos” ilustra de qué manera estos favorecieron el desarrollo de una cohesién social
sin precedentes.”

Por supuesto, ello no erosiond el funcionamiento de los rituales propios del
culto dindstico, en los cuales la poblacién también tuvo que participar de forma activa
o pasiva a lo largo de todo el periodo altoimperial, sino que facilité la integracién de
todos los habitantes de la colonia en su paisaje religioso comunitario.

Hay en la escasa epigrafia religiosa pacense una ausencia de informacién con
relacién a los actos de Lived Religion.”® Cabe la posibilidad de que lulia Saturnina, con
la creacién de una capilla a Bona Dea, hubiese actuado como agente introductora o
difusora del culto a la diosa, pero las pruebas al respecto son inexistentes. Tampoco
podemos determinar si con la creacién de ese studium, los bracaros desarrollaron un
ejercicio de innovacién religiosa a través de micro estrategias orientadas a la redefinicion
y sacralizacién de un espacio, en principio, profano, en el que hubieran generado nuevos
patrones rituales.

La escasa documentacién conservada ilustra de qué manera en la Pax lulia
del siglo 11 se produjo la recepcién de unos dioses rouz-puissants que facilitaron a los

87 Sobre el papel de los agentes introductores y difusores de los llamados “cultos inicidticos” en Hispania,

Alvar 2016; Paneda, Alvar 2018.

88 Alvar 2016, p. 402.

89 Alvar 1993a; Alvar 2002. Sobre el papel que jugaron los cultos istacos en Italia para el ascenso social

de esclavos, libertos o ingenui, véase Gasparini 2014.

% Sobre la definicién y aplicacién practica de este concepto véase Albreche ez al. 2018.
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pacenses la exploracién de nuevas vias de acceso a lo divino, pero bajo el manto de la
accion derivada de las instancias del poder, en el que el prestigio y el deseo de adherirse
a la normativa institucional se convirtieron en los principales resortes a la hora de
inmortalizar los actos religiosos mediante el soporte epigrafico.
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