
Los cultos egipcios 
en Hispania 

El fenó meno religioso que representa el culto a las divinidades nilóticas en las 

provincias romanas de Hisp ania es una innovación derivada de la incorpora
ció n de la Península al espacio político, social, eco nómico y cultural de Roma. 

Es, po r tanto, la Ro manización el causante de la introducción en territorios 

iberos de nuevos cultos, tanto los p ropios de Ro ma, co mo los del ámbito itá
lico o de los más distantes entornos culturales po r ella co nquistados. Entre los 

cultos exót icos difundidos en el nuevo movimiento co mercial y demográfico 

se encuentran los cul tos egipcios. 

Los dioses que llegan a Hispania no so n las milenarias divinidades del Egip to 

faraó nico, sino la modalidad recreada en Alej andría bajo los Lágidas (Alvar, 

2oo r; Alvar, 2oo8) . N o podía ser de o tro modo entre otras razo nes porque los 

agentes di fusores no so n egipcios del período faraónico, sino co merciantes de 

distintos o ríge nes que han asumido como propios los cultos de Alejandría. 
La gran metrópolis había sido capaz de transfo rmar los viejos cul tos egipcios 

en una nueva realidad religiosa co mprensible para las poblac io nes situadas en 
las o rillas del Mediterráneo. A sus principales puertos estaba unida po r estre

chos lazos comerciales, tanto de fo rma directa, como a través de la mediació n 
de o t ros destacados empo rios comerciales, cent ros difusores de las nuevas 

religiones, co mo D elos (Roussel, 1915 ). No es una ge neralizac ió n banal; la 

introducció n del cul to a Isis y Serapis en la Penín sula Ibérica se enmarca en 

este contexto, como po nen de mani fies to los documentos epigráfi cos más 
antiguos (n°5 133, Empo riae, y r6 2, Carthago Nova). Pero antes de prestarles 
atenció n deseo hacer hincapié en la desco nexión de los culros alejandrinos de 

época romana y la presencia de materiales egipcios o egiptizantes en la Iberia 
prerromana ' . 

Se ha suge rido, de manera mecánica que hubo continu idad entre el culto de 
los dioses niló ticos en época romana y las experiencias religiosas prerromanas, 
supuestamente reflejadas en los numerosos objetos de fabricac ió n egipcia o 

de imitac ió n que se han descubierto en la Península y las islas Baleares ' . Ya he 

insinuado una de las primeras razones para no aceptar mecánicamente la con

tinuidad . Es la propia duda sobre la existencia de culto a los dioses egipcios, 

1 Lo qu e a cominuac ión se en uncia no es más 

qu e una símcsis de los argumcm os expu esw s en 

Alva r, 1996. pp. 9S· IOJ, con algunas refl ex iones 
adicionales. 

2 C ito a cont inu ac ión los repertori os más 

conocidos, pero la actua lizaci ón de los aegyptiaca 

prcrromanos exige una revisió n importan te 

que no es m i cometido. Véase, esencialmente, 

Pad ró, 1980; Fcrnández Gó mez- Padró, 198 2; 

Fernández Gómez- Padró, 1986. 
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3 El debate es ya añejo. No quiero alargar 

demasiado es te as unto co lateral, por lo 

que remiro a mis propias conclusiones 

con bibliografía adicional: Alvar, 1991 , pp. 

351-356; Alvar, ARYS, 1993, pp. 1-33; Alvar, 

«Dynamique >>, 2.0 0 2., pp. 1-2.0. 

4 Ya analizados y establecidos en Alvar, 1996, 

PP· 9S- 107. 

5 Recogida en la primera nota del apartado IV. 
Fuera de Catálogo (a partir de ahora FC nota 1). 
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pues hubiera requerido a los fenicios como transmisores de aquellas creencias, 

lo cual parece bas tante improbable, a excepción del caso del dios Bes, cuya 

integración en el panteón fenicio es bien conocida. 

Es necesario tener en cuenta que los materiales de importación y sus imita

ciones no tienen por qué mantener sus valores simbólicos originales cuando 

se convierten en objetos de comercio 3• Podemos es tar convencidos de que los 

fenicios no fueron los difusores del culto de Isis y sus dioses acompañantes por 

el Mediterráneo y mucho menos que los habitantes de la Península llegaran a 

venerar al faraón, como ha sido sugerido por algún destacado egiptólogo. No 

es momento este para detenerse en el significado de los aegyptiaca prerroma

nos, p ero ni su distribución geográfica, ni la sociología de los isíacos de época 

romana, permiten defender la tesis de la continuidad 4 • Es más, hay dos hiatos 

de momento insalvables. 

El primero es de carácter cronológico. No hay testimonios que permitan esta

blecer una secuencia que una los restos de época romana con los del período 

orientalizante. Ni siquiera el hecho de que algunas ciudades púnicas, como 

Baria 5, hayan acuñado monedas con simbología isíaca es un dato relevante para 

la tesis de la continuidad. Las razones por las que se amonedan en Carthago 

Nova (no 164 a y b) dos series de temática nilótica ponen de manifiesto que 

nada tienen que ver con la indemostrable existencia allí de culto a Isis en época 

prerromana. Acuñaciones como la de Baria (FC notar ) tampoco tienen nada 

que ver con las creencias de los iberos; por tanto, es inútil buscar por esa vía 

una nueva línea argumental para defender la tesis de la continuidad. 

El otro hiato insalvable está relacionado con los aspectos internos del culto. 

Los testimonios más antiguos de época romana ponen de manifiesto que la Isis 

que llega a Hispania viene acompañada de su paredro Serapis, el dios Lágida 

nacido a finales del siglo IV a.C., y no por su esposo de época faraónica, el dios 

Osiris que está radicalmente ausente de las creencias de los hispano-romanos. 

Si fuera correcta la tesis de la continuidad, lo lógico hubiera sido la perma

nencia de Osiris entre los testimonios de época romana. Habida cuenta de 

todo esto, y a falta de la demostración de culto a Isis en época prerro mana, es 

coherente pensar que Isis llega a la Península Ibérica, aco mpañada por su cor

tejo divino, como consecuencia de la integración, según indiqué más arriba, de 

Hispania en el ámbito político, social, económico y cultural de Roma. 

Zanjado, pues, el asunto de la improbable veneración de los dioses faraóni

cos en la Iberia prerromana, podemos dedicar nuestra atención a la verdadera 

introducción de los cultos egipcios en Hispania. Por la procedencia de ciertas 

lucernas de tema isíaco halladas en ciudades romanas de Hispania (Podvin, 

wo6, p. r84) y por el ya mencionado testimonio numismático de Carthago 

Nova (no r64 a y b), se ha insinuado un posible origen africano del isismo 

hispano, o al menos que el norte de África, y más concretamente Cartago, 

parecen haber sido una escala necesaria en la mediación (Puccio, Pallas, 2.010 , 

p. 2.!7 ) . 
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No me parece una co nclusió n afo rtun ada, po rque una cosa es la p roducción y 
co mercio de lucernas y otra bien distinta, la di fusión de las creencias religiosas. 

Pero es q ue, además, es dejarse llevar por un pensamiento di fusio nista basado 

en los « paralelos arqueológicos », ajeno a la in fo rmac ión proporcio nada po r 

los documentos epigráficos. La famosa inscripción bilingüe de A mpurias 

(no 133 a y b) po ne claramente de manifiesto que el cul to llega d irec tamente 
desde Alejandría, grac ias a la actividad demiúrgica de un alejandrino , p roba
blemente implicado en el comercio 6

. N o neces itó ni a Ro ma, a ni Cartago, 

para implantar un santuario ded icado a sus dioses predilectos en el puerto 

emporitano. 

Po r su parte, el aparente fundado r del santuario de los dioses alejandrinos en 
Carrhago Nova parece un liberto o riental, Titus H ermes (n° 162. ). Con verosi

militud sería ge rente, en la cosmopolita ciudad hispana, de los intereses comer

ciales de un itálico absentista. Todos los indicios parece n indicar que Delos es 

precisamente el lugar desde el q ue H ermes lleva el cul to de sus dioses favo ri tos 

has ta el solar de su p ropiedad en el que les erige su santuario cartage nero. 

Esos dos episodios inaugurales de Empo riae y C arthago N ova tuviero n lugar 
co n anterioridad al año 100 a.C. La pers istencia del cul to en estas dos ciudades 

po rtuarias parece corrobo rada po r la aparició n de ot ros materiales. Po r ejem
plo, en Carthago Nova lo ates tiguan las dos series mo netales ya mencionadas 

que celebran el dunvirato ho norí fi co de Juba II en la ciudad en los primeros 

años de la Era. Su esposa, C leopatra Selene, parece ser la razón de fondo para 
que los magistrados monetales o rdenen la acuñació n con los símbolos de Isis. 

N o es el o rigen del isismo peninsular, como se ha dicho, ni siqu ie ra síntoma de 

la conexió n no rteafricana. Se trata de un acto de adulac ió n al pat rono impo r

tante, basado en la existenc ia previa de un culto a esa divinidad en la ciudad. 

Ese culto previo está acreditado no sólo por el tes timo nio de H ermes, sino 
también po r la do nación p robablemente de una es tatua dedicada p o r Marcus 

Bros ius (no 163 ) a Serapis en el últ imo dece nio del siglo I a.C. y quizá también 

po r tres grafitos con las letras in ic iales del mismo dios sobre cerámica cam

paniense. No hay documentos q ue ac rediten p ersistencia de cul to en época 
imperial; sin embargo, dado el auge de los cul tos niló ticos en el siglo II , no hay 

po r qué pensar que hub ieran desaparecido definitivamente en la ciudad los 

fie les de es te culto tras el re inado de Augusto. 

Al margen de la hipotética continuidad , no deja de ser sorprendente en 
Carrhago Nova la acumulació n de documentos republicanos, tan escasos en el 
resto del li toral peninsular. Una copa helen íst ica (no rs8 ) fec hada entre finales 

del siglo III y comienzos de l siglo II a.C. descubierta en Calvia (Mallo rca) 
podría se r aducida como el más antiguo tes timo nio de la devoc ión de los 

dioses alejandrinos en Baleares, aunque cabe dudar del carác ter religioso del 

objeto, pues apareció en un co ntexto indígena. Po r su parte, Emporiae tiene 
más dificultad que C arrhago Nova para demostrar las devociones alejandri

nas tras la fundación de Numas (no 133) , pues al marge n de un grafito co n el 

nombre de Isis (no 134 ) no hay más que unas cuantas luce rnas, cuyo carácter 

p robatorio es más que discutible (nos ' 35-138). 

2l. 

6 Véase el importante trabajo de Bricault 

(1007) en d que se comentan los procesos 

fund ac ionales en conexión con la informac ió n 

epigráfi ca y ouos aspccws. como la difusión de 

los textos are talógicos. 
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A pesar de la falta de documentos acreditativos de época imperial en las dos 

primeras ciudades en las que se establecen Isis y Serapis, su éxito queda corro

borado por la multiplicació n de localidades en las que se les rinde venera

ción. Ya en el cambio de Era se constata el culto en Aquae Calidae (n° 139 ), 

con aquiescencia de la propia ciudad, lo que pone de manifiesto que el cu lto 

privado ha adquirido una dimensión pública. A finales del siglo I d.C., una 
corporació n de esclavos do mésticos manifiesta su devoció n a lsis en Valentía 

(no 152.) ; su testimo nio es do blemente significativo, porque inco rpo ra pronto 

o tra ciudad po rtuaria al nutrido grupo de ciudades romanas del litoral que 
venera a la diosa y, por otra parte, que los es tratos menos favorecidos de la 
po blac ión ya están implicados en su culto. Pero al mismo tiempo, este docu

mento desdice las tes is trasnochadas que pregonaban que los cultos o rientales 
( incluido el cristianismo) se fuero n abriendo paso desde los miserables has ta 

los poderosos. Se trataba de una vis ió n ideologizada que defendía una progre

sió n que vinculaba virtud co n pobreza y poder con idolatrías, cuyo destino 
estaría establecido en el triunfo arrollado r del cristianismo. La documentac ió n 

recuperada po ne claramente de manifiesto que los primeros devotos fueron 
comerciantes aco modados y que sus esclavos se unieron después al nuevo 

festín religioso, más de un siglo después de que sus amos dejaran testimo nio 
de sus creencias. Algo después, otro esclavo llamado Callinicus, a título indivi

dual, hace un voto a Serapis (no 153) en beneficio probablemente de su amo a 

comienzos del siglo II en la misma ciudad de Valentía. 

Para abundar en la dimensió n comercial y marí tima de los seguidores de la 

diosa, pasado el ecuado r del siglo I d .C. un activo centro comercial por sus 
producciones de salazón, Baelo Claudia, ve cómo se remodela la esquina NE. 

de su foro para cobijar un templo dedicado a Isis (no wo), que requirió el 

acuerdo de la oligarquía local. En el tránsito del siglo I al II d .C., la ciudad 
portuaria de Sagunto proporciona un testimonio dedicado significativamente 

a Isis Pelagia (no rs o ). Los tes timonios en el litoral portugués son más tar

díos. Nada hay anterior al siglo II d.C. y podría pensarse que es producto de 
la lógica de la expansión de las nuevas costumbres y la difusión de los cultos 

innovadores. Sin embargo, durante mucho tiempo hemos creído que el docu

mento más antiguo de la Península era un pequeño altar de terracota (FCoo r) 
procedente del campamento de Cecilia Metelo en Castra Caecilia y defen

díamos su aparició n en un lugar tan alejado del litoral, como consecuencia 
de la presencia militar. H oy ese documento es tá descartado por no ser sera

peico, pero es una llamada de atención sobre la ligereza con la que aplicamos 

lo que parece lógico y razonable como p rocedimiento explicativo: la explica
ción de que los so ldados de Metelo veneraron a Serapis con ese altar se diluye 
por falta de fundamento. En ese mismo sentido, es interesante recordar un 

epígrafe procedente de Anticaria, hoy perdido, que se fecha a finales del siglo 
I (no n o). Estaríamos tentados a pensar que su proximidad a Málaga podría 

argüirse como justificació n complaciente de ese hallazgo en el interio r, pero 
Malaca no ha propo rcio nado más que un dudoso documento, una lucerna del 

siglo III d.C. (n° nr ). Las atribuciones supues tamente lógicas pueden jugar
nos malas pasadas. Mientras Malaca no proporcione materiales más seguros, 
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tendremos que asumir nues t ra igno rancia sobre la razón por la que aparece 

en A nticaria un documenro bastante antiguo p ara la zona. La instalac ión de 

inmigrantes itálicos o liberros orientales p uede resultar mucho más « lógica» 

que la vec indad de Málaga. 

La natu raleza de la documentac ió n arrastra sus p ropios p roblemas cro no ló

gicos. A pesar del ejemplo anterior, puede p arece rnos lógico que los docu

mentos correspo ndientes a los culros egipcios en el interio r no remonten el 

siglo II d .C. Sin embargo, hay lucernas del ciclo isíaco aparec idas en áreas no 

cos teras que se fe chan en el siglo Id. C. Es difíc il explicar ese desfase sin tener 

en cuenta que a fa lta de mejo res proced imienros de datac ió n hay una pro

pensió n evidente a situar los epígrafes en el siglo II. A mediados de ese siglo 

co rresponde la habilitac ió n del pó rt ico posterio r del teat ro de Itálica para dar 

cobijo a un iseo, co nsiderado has ta ahora erróneamente como un peq ueii.o 

sace!!um ( n° 6 9) . Sin embargo, excavacio nes recientes han demostrado que se 

rrata de un templo de dimensio nes similares al de Baelo C laudia (no roo) y 

que su impacro en la ciudad hubo de se r co nsiderable. No sólo po r la privati

zació n evidente de lo que había sido has ta enronces un espacio público , sino 

po r la presencia de Isis, una vez más, en un lugar privilegiado de la ciudad. La 

connivencia del nuevo culro con las auro ridades locales se rep ite una y otra 

vez. Y se documenta no só lo en la ropografía de los santuarios, sino también 

en la aparició n frecuente de lugares oro rgados o ap robados po r las aurorida

des para la erección de estatuas o de monumenros religiosos 7 • De fo rma más 

sutil se ap rec ia es ta misma conexión con el poder en los ep íteros empleados y 

en la p resencia de fl amín icas en el ritual isíaco 8
• En consecuencia, p odemos 

afi rmar que los culros egipcios llegan a Hispania de la mano de co merciantes 

orientales o relacio nados con los mercados del Mediterráneo o riental, y que 

muy pron to se asocian a los intereses de los grupos privilegiados p ara ocupar 

espac ios simbó licamente muy co nno tados en las p rin cipales ciudades en las 

q ue arraigan. Al socaire de ese beneficio, los dependientes acuden en busca de 

las migajas que los dioses sotéricos pudieran o frecerles tras el banq uete de los 

p rivilegiados. 

La popularidad de los dioses n iló ticos en Hispania fue, sin d uda, grande. D e 

un modo u o tro se atisba su devoc ió n en todas las grandes ciudades, aunque 

sorp rende la ausencia de tes timo nios en muchas o tras, lo que puede atribuirse 

al azar, o mejo r a la mala fo rtuna arqueológica. La reinterpretac ió n del altar 
de Acc i (no 168) , al conectar la ico nografía con el texto epigráfi co, po ne de 

mani fiesto la profundidad del sistema de creencias asumido por los fieles de 

Hispania. En el debate sobre el alcance del contenido de la nueva fe, era legí

timo mantener reservas acerca de si la devoc ió n hispana había llegado a experi

mentar algo parecido a lo que relata Apuleyo en el lib ro X I de las ./Vfetamorfosis. 
Sin embargo, a la vista de este documento es pertinente asumir que las ense

ii.anzas de los misterios fuero n p ro fundas y que la experiencia mística hubo de 

se r poderosa. Ahora bien, persisten mis dudas en el caso de Panó ias (no 19 2), 

pues no sé hasta qué extremo se puede defender la durac ió n de los misterios 

instaurados po r C alpurnius Rufinus tras su abandono del lugar (Alfoldy, 199 5 

23 

7 Esrá impl ícico en VaJemia porque las 

aucor idades habían ren ido que reconocer el 
co!legium vernarum (cf. Apul. M et., 11 , 15); es 

cxp líc ico, por ejemplo, en el documemo de 

lcálica (no 83) que se menc iona a cominuación 

porque es resrimon io de orro asumo relevan re. 

8 Valga como ejem plo el d e Irálica, n° 83 . 
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y 1997 ). Este senador, fundador del santuario, pretendió ororgar a la comu

nidad de los lapiteas un centro religioso en el que se desarrollaran iniciacio 

nes mistéricas. Dedicó un notable esfuerzo para conseguir su propósito, pues 

transformó un espacio sacro local en un verdadero santuario iniciático, incor

porado a las prácticas cultuales mediterráneas, con inclusión de sacrificios e 

instrucciones litúrgicas mediante textos epigráficos. La insistencia de los epí

grafes en el correcto proceder pone claramente la alienidad que suponía la 

innovación de Rufinus. Precisamente por ello resulta difícil de aceptar que 

su visionaria acción tuviera una repercusión duradera. Mucha inversión eco

nómica y mucha atención requería mantener un santuario misrérico fuera de 

un entorno urbano. Los letreros griegos a la vuelta de un lustro serían extrava

gancias exóticas incompresibles, no el vademécum para la puesta en escena del 

sagrado ritual iniciático, como pretende Alfoldy. 

La celebridad no se puede medir exclusivamente por el volumen de epígrafes, 

que ciertamente no son abundantísimos en Hispania, ni con la gran estatuaria 

que no siempre tiene por qué ser de carácter cultual. Para intentar una esti

mación es necesario tener en cuenta otros materiales como son las estatuillas 

de bronce, algunas de las cuales procederían de lararios, apliques decorativos, 

lucernas, mosaicos y cuantos otros soportes consideraran apropiados los feli

greses para exhibir sus preferencias religiosas. Entramos aquí en un terreno 

resbaladizo, similar al que exponía al comienzo de estas páginas a propósito 

del valor religioso de los aegyptiaca del período orientalizante. Los mosaicos o 

relieves de tema nilótico no tienen por qué ser expresión de las creencias reli

giosas de los propietarios de la villa con ellos decorada, ni siquiera en el caso 

de que lsis aparezca como tal, aunque en determinadas circunstancias sí pueda 

darse la coincidencia de que un isíaco haya elegido voluntariamente un mosaico 

de tema nilótico como consecuencia de su predilección religiosa. Pero para 

asumir estos testimonios iconográficos debemos exigir que sean tan explícitos 

como el famoso mosaico de Palesrrina (Meyboom, 1995; Versluys, 2.002.), pues 

de lo contrario no lograremos superar el nivel de la conjetura, como ocurre 

con la interpretación del fragmento pictórico del Museo Paul Getty (Delson, 

1999 ) . No creo que el mosaico de Hellín (n° 166 ) con las estaciones y los meses 

sea testimonio de que el propietario de la villa fuera isíaco, pues ni siquiera 

creo que la figura correspondiente a noviembre sea la diosa alejandrina. Ni 

los de Mérida tampoco (no 2.3, con representació n de Isis; no 2.4, con el Nilo; 

n° 2.5, con escena nilótica). No obstante, en la capital de Lusitania, el epígrafe 

perdido con el teónimo de Serapis (no 18) y los testimonios escultóricos (n°' 

19-2.2.) son suficientemente importantes como para creer que pertenecían a un 
templo de los dioses alejandrinos y no a un santuario compartido con Mirra. 

Ni siquiera la existencia de ese supuesto iseo incrementa las posibilidades de 

que los mosaicos emeritenses de tema nilótico hayan sido encargados por isía

cos. Y lo mismo cabe decir de los dos mosaicos italicenses (nos 89 y 90 ), o del 

de Fuente Álamo (n° ll8). El recientemente descubierto relieve nilótico de 

Sagunto (no r5r) o la pintura mural de Valentía (no 154) tampoco requieren 

isíacos para explicar su presencia en ambas ciudades portuarias. 
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O tro asunto de enjundia metodológica es el co ncern iente a los nombres reó

foros (H o rsley, 1987; Alvar, wo8). Con frecuencia se ha adm itido que la 

o nomás tica teófo ra es sín to ma de la ve neració n de la d iv inidad co ntenida en 

el nombre, como ocurre con el caso de Isias, p or ejemplo (no 111, Corduba). 

En el mismo paquete se pueden inclui r los cognomina co incidentes co n ep í

tetos divinos, como es el caso de Pelagius/Pelagia, en alusión a Isis Pelagia 9 • 

N inguno de los dos casos sirve po r sí mismo de tes timonio y por eso no los 

había ten ido en co nsideración co n anterio ridad al estudiar a los seguido res de 

los cul tos egipcios en Hispania. No obstante, los recojo en el presente catá

logo por mo r de la exhaustividad en la recopilac ió n, incluso a sabiendas de que 

algunos n i siquie ra son tes timo nio cultural egipcio o egiptizante, co mo es el 

caso procedente de Sasamó n (no 176). 

Es ta cuestió n está re lac io nada con dos fenó menos que no podemos resolver, 

ni siquiera abo rdar aqu í. U no es el de la imposició n del nombre en el mundo 

ro mano. El otro es el del cambio de nombre co mo co nsecuencia de una nueva 

opció n religiosa. Y ambos es tán interrelacio nados en el pensamiento de los 

invest igadores cuando se cree que un cognomen reó fo ro es consecuencia de 

la voluntad de un amo o de un esclavo manumitido de expresar un agradeci

miento o de ho menajear a su divinidad predilecta. Un nombre de esclavo o un 

cogn omen reóforo no tienen por qué haber surgido del entorno más reciente 

de su po rtado r, sino que puede p roceder de su lugar de o rigen y en tal caso 

no co nstitu irían un man ifiesto de las devocio nes en Hispania, sino de las de 

su procedencia. Además, las modas influyen no toriamente en la selecció n de 

los nombres, sin que tengan una directa motivació n rel igiosa. Pié nsese, co mo 

caso analógico, en el fenómeno de los cognomina de radical griego impuestos a 

individuos que no son de o rigen oriental. Es interesante constatar en ese se n

tido que buena parte de tales cognomina en Hispania no co rrespo nden a o no

mástica auténticamente griega, sino que se trata de reelaborac io nes (Lozano, 

19 98) . En cualquier caso, p ara aceptar que un reó foro es testimo nio de una 

predilecc ión religiosa, es necesario tener algún dato adicional al margen del 

p ropio no mbre, pues de lo contrario tenemos que sentirnos muy incómodos 

ante el caso del gran obispo hispalense llamado «don de lsis» '0
• 

Las lucernas generan as imismo p roblemas para su co nsiderac ió n co mo docu

mentos re ligiosos. En mis trabajos anterio res las había excluido " . Para el pre

se nte catálogo he decidido inco rporarlas , no porque haya cambiado de crite

rio, sino po rque he optado po r elaborar una colección de aegyptiaca que fuera 

útil para o t ros propósitos, no necesariamente relac io nados co n los sentim ie n

tos religiosos. N o quiero afirmar que los motivos iconográficos de las lucernas , 

como los de los apliques, estén desp rovistos de contenido religioso, lo que sos

tengo es que no podemos valo rar adecuadamente su significado. No solamente, 

como desarro llaré a continuació n, po rque ignoramos lo que pensaban y creían 

los propietarios de esas lámparas, sino también po rque igno ramos cuál es la 

repercusió n de los gustos del cliente en la creación y difusió n de los modelos 

disponibles a la venta. Este problema ya fue atendido po r Salo mo nso n (197 1, 

p. 187 ), quien ofreció co mo explicac ió n general que en la gran p roducció n 

9 N° 92 (H ispali s); n°98 (As ido); no 114 

(lruci ); n° 176 (Sasamón) o n° 18; (Asrurica 

Augusta). 

10 García y Bellido (ROER. p. 124) recoge 

cuatro resrimon ios reóforos. Al margen de 
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san Isidoro de Sevill a, menciona un Isidoro de 

época visigótica en una placa emeritense. A esos 

casos aúade nu estro número 111 y la inscripción 

lati no- ibérica de Sagunto (C IL 11, 6142): Fabius 
M (ará } L(iberrus) lsidorus, cuya relación con el 

culeo de lsis es nula, al igual que los dos nombres 

reófo ros relac ionados con Serapis que menc iona 

en la p. 139· 
11 Lamenta Podvin (2oo6. p. 171, nota 6) 

que no hayam os hecho caso de las luce rnas en 

nuestro eswdio excepeo en una ocasión. Es 

cieno qu e en Alvar - M uiíiz. 200 4, p. 75 se 

menc ionaba la lucerna de Montemayor (no 106), 

pero no significa que cons ideráramos Vl ia como 

un lugar de culto. como sost iene Podvin (wo6, 

p. 18; ) ; se trataba ún icamente de una anotación 

sin más intención, a sabiendas de que el elenco 

de lucernas d e tema n ilótico estaba aún por 

reali zar y que ha sido una excelente aportació n de 

Podvi n. No obstante, tras su merirorio artículo 

hay qu e reconocer qu e es bien poco lo que ha 

avanzado el conocimiento del culeo de los dioses 

n ilóticos en H ispania . 
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y consumo se impone el criterio del fa bricante, mientras que en la de escasa 

radiació n es el gusto de la clientela el que de term ina la elección de los temas 

ico nográficos; po r supues to, la realidad hubo de ser más co mpleja. 

Aho ra b ien, lo que no co mparto es el punto de vista de Podvin cuando afirma: 

« Les lampes o nt pu co nstituer un mode de co nnaissance populaire car bo n 

marché de l'iconograp hie isiaque, et assurer ainsi une di fuss io n de ces cultes 

plus large que celle co mmunément admise » (Podvin, 20 0 6, p. 185 ). No creo 

que las lucernas constituyan un tes tigo de difusió n de los cultos niló ticos en 

aquellos lugares en los que no es tán ac reditados po r otras fuentes. Pueden ser, 

en efecto, producto del uso de un isíaco, pero es curioso que ni una sola de 

estas lámparas haya aparec ido en contexto isiaco. M ás trabajo me cues ta creer, 

si es eso lo que piensa el autor, que las lucernas hayan podido servi r de vehículo 

de d ifusión del co noci miento popular del culto. N o se dice expl íc itamente, 

pero, para evitar cualquier interpretació n errónea del párrafo, es necesario 

señalar que una lucerna de tema nilótico no arrast ra a nadie hac ia una nueva 

devoció n religiosa. El conoc imiento popular viene dado po r ot ros mecanis

mos previos, independientemente de que pueda reforzarse co n la iconografía 

transmitida po r medio de lámparas, estatuas, relieves, pinturas, etc. Po r tanto, 

la convicció n de los poderes de Isis antecede a la posesió n del objeto, po r lo 

q ue és te, a lo sumo, puede ser tes timo nio de la presencia de isíacos, pero no es 

necesariamente una garantía, porque una lucerna de tema niló tico puede ser 

usada por alguien ajeno al culto, o cuya conexió n co n los dioses alejandrinos 

sea muy tenue. En este sentido me parece relevante una de las co nclusiones de 

Elvira en su estudio sobre representac iones de dioses en terra sigillata hispá

nica: «si las figurillas de los d ioses eran vendidas en una fo rma a veces muy 

desgastada, es que su impo rtancia, desde el punto de vista espiritual, era muy 

escasa : el cliente miraba más el conjunto de la taza, con su variada deco rac ió n, 

y desde luego no vinculaba religiosidad alguna a las imágenes » (Elvira, 198 1, 

p. 63). Tal vez sea demas iado drástica la afirmación, pues el p rec io de la pieza 

podría estar en relac ió n con la calidad del diseño y, entonces, el supuesto fi el 

comprado r de menos recursos económ icos tendría que con fo rmarse co n lo 

que le o frecie ran. Aho ra bien, la idea subyace nte en esa afirmac ió n co incide 

co n la sospecha q ue susc ito a p ropós ito del valor q ue puedan tener las luce rn as 

co mo tes timo nio de la piedad perso nal. 

La fo rmulac ió n mecánica de que t ras cada luce rna de tema niló tico hay un 

isíaco, me obliga a p ensar en q uién puede haber tras una luce rna con rep re

sentació n de gladiador, o quién tras un a de tema eró tico. ¿Acaso una persona 

no iniciada en los misterios de Isis no pod ía tener una luce rna decorada co n 

un tema egipcio? Algo más de duda me surge ante las luce rnas aparecidas en 

tumbas, co mo en Pad rao (n° 3), M érida (no 59), la primera co n representa

ció n de la tríada Isis, Serapis y H arpócrates; la segunda co n representac ión de 

Se rapis- H elios, lo que disminuye su dimensión salutí fe ra a favo r de la lum í

nica. No sé si en realidad los d ifuntos so n iniciados en los misterios isíacos, 

o si se hiciero n enterrar con esas lucernas po r otras intencio nes, o incluso sin 

plantearse nada acerca de la iconografía de sus lucernas funerarias . 
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Si por enterrarse con una luce rna de tema nilótico hemos de interpretar que el 

di funto es isíaco, por la m isma razón, habría que presumir idéntica coherencia 

en rodos aquellos que se hicieran enterrar co n lucernas deco radas co n o tros 

motivos (eróticos, circenses, anfiteatrales, y si lo que aparece es un barco habrá 

que decidir si el propietario es co merciante, marinero o cap itán de la nave). 

Sin embargo, se da la circunstancia de que no todas las lámparas están deco
radas, po r lo que no cabe una interpretació n mecánica de los significados (el 

propietario de una lámpara sin deco ració n, según la lógica anterior, no sería 

nada) . La posesió n de una lucerna con tema isíaco puede responder al deseo 

del propietario de mostrar su devoció n religiosa, incluso de tener prese nte su 

co mp romiso iniciático, pero puede ser p roducto simplemente una simpatÍa 

transitoria, o de una apropiac ió n de las energías mágicas atribuidas a las divi

nidades egipcias, e incluso pueden no ser más que consecuencia de una moda 

es tética introducida po r el alfa r más ce rcano. Oto rgarle una dimensió n reli

giosa a las lucern as no se co rresp onde con una p os ició n crítica ante la realidad 

documental y, po r otra parte, no co ntribuye al co nocimiento de la historia de 

los cul tos más que en el incrementa arbitrario de localizaciones en un mapa. 

Si el isíaco quería hacerse enterrar con un signo de su divinidad favorita, ¿po r 

qué no aprovecha su epitafio para manifestarse esperan zado beneficiario de los 

favo res de la diosa en el Más Allá ? Es este un problema de difícil respues ta. Al 

p arecer, los seguidores de los cultos de «salvación » dedican sus epitafios a los 

dioses M anes, como el res ro de los mo rrales IL. Lo mismo hiciero n los cristia

nos durante mucho tiempo, pues has ta el siglo III no dejan indicación de su 

fe en los monumentos funerarios (Carletti, 1997, pp. 143- 164; Muñiz, 200 4 , 

pp. 545-5 51 ) ' 3
• La asimilació n (fo rzada o real) de los contenidos religiosos de 

los cristianos y los de los seguido res de los dioses «o rientales», « misté ricos» 

o « so té ricos» hace que los investigado res requiramos comportamientos aná

logos, po r lo que la ausencia de info rmació n en los epitafios en el ento rn o mis
té rico res ulta desconce rtante. No obstante, podemos también plantearnos si 

no es tamos realizando una pregunta erró nea, pues si los cristianos de los dos 

prime ros siglos no hacen p ro fes ión de fe en la epigrafía fun eraria, no tendría

mos por qué requerir de los iniciados en los cul tos mistéricos que obraran de 

otra manera. 

En cualquier caso, la aparició n de una lucerna con tema niló tico en una tumba 

podría ser un indicio, más bien tenue, de la predilecció n religiosa del di funto. 

De hecho, no puede alcanzar el valo r tes timo nial que tiene la depos ició n de 
ushebtis en tumbas, co mo ocurre en la G alia, porque su simbolismo restringe 

los espac ios de co mprensibilidad del fen ó meno (Turcan, 19 86, pp. 170 -1 7 1; 

Leclant , 200 4 , pp. 103-10 5; Sierra, e.p. ). Tampoco quiere esto decir que es té 

co nvencido de que rodos los difuntos en cuyas tumbas se encuentran usheb

tis sean isíacos, pero la afinidad del d ifun to o su ento rno co n el ambiente de 

los cul tos egipcios podría ser una explicació n razonable, pues el ushebti tiene 

un valo r simbólico co mprensible dentro de una determinada co ncepció n de 

la vida de ultratumba, en la que se requerirá trabajos sociales obligatorios al 

di funto, po r lo que se hace enterrar con un sustituto. No tenemos datos de 

12 Precisamcm e esrc asumo dificu lra 

la vcrosim ili rud de l documenro acc irano 

conservad o só lo a rravés de info rmac ión 
manuscrira (no r67 ). 

2] 

13 El primer grupo d e sepu lruras cri srianas 
numéricamcnre relevanre es el de la Basilica 

Apostolorum, bajo la Igles ia de S. Scbasrián, 

seguido de cierras áreas de los cemenrerios de 

Calepodio, Calixro, Novaciano, l e da, Do mirila 

y la catacumba conocida como ad duas lauros 

(Fasola- Tesrin i, 1978, pp. IOJ- I09; Tesrini, 

1980 ). 



14 Podvin, wo6, p. 184. Los modelos 

cor responden a los n"' 36-so, con representación 
del busto de !sis, de frente, con el cabello largo 

y ondu lado, y al n° 26, con representac ión de 
Serap is e lsis de frente y Harpóc rates entre ellos 

en tamaño reducido. 
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que el Más Allá en el isismo romano integre nada relac ionado con ushebtis 

y trabajos obligatorios; es más, su concentración en determinadas necrópolis 

es fiel testimonio de su excepcionalidad y no de una creencia generalizada de 

los isíacos. La conexión directa entre ushebtis y fili ac ión religiosa dada la fun

cionalidad d el objeto se quiebra cuando en una misma tumba aparecen varios 

ejemplares; en tales casos habrá que reconocer que se busca un efecto multi 

plicador que responde a otros mecanismos diferentes a los que tuviera origi

nalmente, o bien se les otorga una carga de prestigioso exotismo o un reno

vado sentido apotropaico que poco tiene que ver con el sistema religioso de 

procedencia o con el que los investigadores pretenden conectarlo. Po r tanto, 

las claves explicativas de esos documentos pueden no pasar por el isismo, sino, 

por ejemplo, por soluciones más sociológicas, como puede ser la inmigració n, 

o por re invenciones religiosas ajenas a la iniciación mistérica, o cualquier otra 

posibilidad que se quiera proponer. 

En consecuencia, si resulta dudosa la relevancia religiosa de los ushebtis des

cubiertos en tumbas, la elocuencia de las lucernas de tema egipcio es bastante 

más parca y más si tenemos en cuenta que ni una sola ha sido hallada en un 

espacio sacro de los cultos nilóticos, lo cual al menos proporcionaría un nexo 

indiscutible. Por otra parte, es significativo el hecho de que aproximadamente 

el so% de las lucernas con temática isíaca haya aparecido en Mérida. Es más, 

parece que en esa localidad se elaboran dos modelos específicos que se consu

men exclusivamente en Hispania ' 4 (só lo un ejemplar ha aparecido fuera de la 

Península, en Ceura, cuyas relaciones cotidianas con el otro lado del Estrecho 

justifican el hecho como una normalidad, más que como una excepción). Esta 

constatación, unida a la riqueza de la estatuaria relacionada con los cultos niló

ticos en Mérida, a la que ya se ha aludido antes, puede favorecer la sospecha de 

que hubiera habido allí una comunidad isíaca importante, por más que no se 

haya descubierto el santuario en el que realizaran sus rituales . 

No queda más remedio que aceptar que, de todos estos objetos de carác ter 

iconográfico, pocos so n los que atestiguan la existencia de un culto organizado 

a la diosa nilótica, ni siquiera son seguros testimonios de culto particular, de 

modo que su catalogación apenas ha aportado nada al conocimiento de los 

cultos alejandrinos en las provincias hispanas. 

Por otra parte, ninguna fuente literaria documenta la presencia de las divini

dades orientales en suelo peninsular, circunstancia por la cual sólo podemos 

trabajar con los testimonios proporcionados por la Arqueología y la informa

ción derivada de los monumentos epigráficos. Desgraciadamente en muchas 

ocasiones el conocimiento que se obtiene de estos documentos es también 

irrelevante para la reconstrucción del funcionamiento del culto en Hispania, 

de manera que con dificultad atisbamos a saber cómo se organizaba, quié

nes participaban en él o cuáles eran, si las había, las peculiaridades del isismo 

peninsular. 

En el momento actual conocemos tres santuarios dedicados a las divinida

des nilóticas que hayan sido reconocidos como tales. El más antiguo es el de 
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Empo riae (n° 125 ), le sigue el de Baelo C laudia (no 100) y el último es el de 

Itálica (no 69 ). A ellos podemos añadir el santuario del roquedal de Panóias 

(no 192), que originalmente estaría dedicado a los dioses infernales y a los 

dioses p ro tectores de la población local, los lapiteas, pero que en el siglo III 

d .C. sería remodelado para co nvert irlo en un recinto destinado a las inicia

cio nes mistéricas de Serap is. Nada, prácticamente, se conserva de los funda

mentos arquitectó nicos de este santuario, pues al parecer, los habitáculos se 

edificaron sobre las p ropias rocas del lugar. 

Con titubeos podemos incluir en el elenco de templos nilóticos las es tructu

ras excavadas en el Cerro del Molinete, p ero no tenemos garantÍa de que sea 

un iseo (no 16o) . En cualquier caso, ninguno de los ejemplos mencionados 

proporciona info rmación sobre una deco ració n especialmente egiptizante. 

Se trata de templos de estilo nítidamente romano, a excepción del singular 

caso de Panóias. No sabemos si las paredes de los templos en Hispania esta

ban cubiertas con esce nas rituales y paisajes nilóticos para simular un Egipto 

miniaturizado, como ocurre en H erculan o. Sólo atisbamos a vislumbrar cier

tos elementos egiptizantes en algunos restos de es tatuaria, lo que merece una 

cierta atención que has ta ahora no se les ha prestado. 

La mayo r p arte de las esculturas vinculadas a los cultos egipcios en Hispania 

representan a los dioses niló ticos bajo su fison omía romanizada, incluido 

Anubis, que es un togado co n cabeza de chacal, tanto en las representaciones 

de las lucern as como en el relieve del ara de Acci (no 168). Es ta constatación 

pone de manifiesto que los cultos egipcios arraigados en Hispan ia no so n 

los del Egipto faraónico, co mo decía más arriba, sino su versión helenístico

ro mana. Sin embargo, es necesario llamar la atenció n sobre algunas piezas 

que parecen sos tener la idea de que algunos elementos decorativos pretend ían 

dirigir la imaginación hacia el lej ano Egipto. H e recogido en el catálogo algu

nas tallas de época faraónica aparecidas en estratos arqueológicos de época 

ro mana ( n° 86, entre o tros ejemplos más dudosos, co mo los n°' 10, 16, 87, 91, 99 

y 147 ). Es legítima la tentac ió n de considerarlas reliquias ancestrales conser

vadas en los modernos templos romanos a los que, sin duda, propo rcio narían 

pres tigio y venerabilidad. Esos documentos so n verdaderos sí mbolos legi tima

dores del contenido religioso celebrado en su santuario, reliquias acreditativas 

de la veracidad de los rituales allí ejecutados, garantÍa de la antigüedad y auten

ticidad del culto. Ahora bien, hay que es tablece r una cierta rese rva metodo ló

gica, pues si la explicación anterio r es aceptable para algu nas p iezas claramente 

relacionadas co n la representació n de un dios egipcio, hay o tras estatuas que 

pueden ocasio nar problemas y disto rsiones. Pienso, po r ejemplo, en la escul

tura faraónica aparecida en el anfiteatro de Itálica ( n° 86). Es tentador supo ner 

que proceda de un iseo, do nde habría dese mpeñado las funciones legitimado

ras antes enunciadas. Sin embargo, la imaginería egipcia tiene también otras 

funciones simbólicas en el contexto imperial romano (Luke, 20 10 ). Las esfin

ges po nen de manifiesto el recurso a elementos exóticos en espacios que nada 

tienen que ver con los cultos nilóticos, sino más bien con una función aporro

paica, aunque haya quedado olvidado en el tiempo ' 1
, profilác tica, o de mero 
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'S Ta l se ría el caso de los as ienros rearrales 
enrron izados Aanqueados po r esfinges, co mo la 

recienremenre aparecida en el rearro ro mano de 

Merelli num. 

-~.-
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pres tigio. Los o beliscos se co nvierten en un evidente instrumento propagan

dístico y el co leccionismo de aegyptiaca, en una manía que viene de antaño y 

que se ace ntúa en el reinado de Adriano. La apropiac ió n de Egipto se mate

rializa mediante la usurpació n de sus símbolos, capaces de hacer efi caz un a 

transferencia deseada: la de la sabiduría milenaria, la de la riqueza cerealística 

infinita, la del poder pét reamente conso lidado, la de la perpetuació n eterna 

garantizada po r sus monumentos funerarios. Pero también hay una dimen

sió n lúdica en esa apropiac ió n, una suerte de reducción al absurdo del país de 

la maravillas, habitado po r grotescos pigmeos que p roducen hilaridad en los 

romanos afincados en lujosas mansio nes muy distantes fí sica y mentalmente 

del Egipto imaginado. La vulgaridad de esos enano ides de falos descomunales 

representando cace rías burlo nas como parodias de las venationes es un juego 

visual y mental que no es tá necesariamente o particularmente relacio nado co n 

la venerac ió n de sus dioses. Podría es tarlo, y en tal caso deberían se r entendi

dos co mo testimo nio de culto, auténticos isiaca, pero hay que demostrarlo con 

argumentos ajenos a la representación del paisaje nilótico que, en principio, 

no es más que un ejemplo de esa miniaturización de Egipto, representado en 

un o bjeto-símbo lo que marca la apropiació n de lo que aquel país suge ría. 

Si los residuos del templo de Carthago N ova no son suficientes para conside

rarlo un iseo, menos probabilidades de serlo tienen los vestigios de Tarraco 

(no 145). Allí , junto a tres columnas jó nicas que G arcía y Bellido interpretó 

como parte de un templo, se encontró una inscripció n en hono r a lsis; sólo 

la autoridad del maes t ro sustenta la hipó tesis de que la conjunció n de tales 

restos equivalga a la ex istencia de un iseo (GyB, ROER, p. m ). M ás sólidos 

son los santuarios suge ridos po r los testimo nios epigráficos. El caso más evi

dente es el de Empo riae (no 12.5 ) pues Numas (n° 133), el o ferente, indica que 

ha dedicado un templo , su pó rtico y las estatuas de culto a Serapis (y muy 

probablemente también a lsis) ; el testimo nio epigráfico es co rrobo rado po r 

la Arqueo logía. En el caso de Panóias (no 192) es igualmente obvio. M enos 

evidente es el caso de Carthago N ova (n° 16o) , pues no podemos asegurar 

que Hermes haya dedicado un templo que, además, no es tá indiscutiblemente 

certificado po r los hallazgos arqueológicos; sin embargo, la emisión mo netal 

durante el duunvirato ho no rífico de Juba li (no 164) y la inscripció n de Bros ius 

(no 16 3) parecen manifestac io nes suficie ntes para considerar que lsis era un a 

divinidad popular en ese impo rtante puerto mediterráneo y que gozaría all í 

de un santuario p ropio. La localidad malagueña de Alameda (no 11 9) p roba

blemente también co ntó con su propio iseo, si la res titución del epígrafe es 

correcta, gracias a la iniciativa personal de Gaius Licinius Flauinus que costeó 

la erección del templo y de una fuente po r mandato de la Señora lsis Bulsa, un 

epíteto sin p aralelo, a menos que se trate de un topó nimo. La ausencia de o t ros 

testimonios en ese lugar impide matizar el sentido de la ofrenda de Flauinus. 

No hay en Hispania ninguna otra mención explícita a templo o santuarios 

dedicados a las divinidades egipcias, pero el contenido de algunas inscripcio 

nes parece requerir la existencia de una comunidad de culto y, por ende, de un 

templo. Tal pudiera ser el caso de Itálica (n° 84) en la que Fortunatus se declara 
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sacerdos, aunque no podemos asegurar que lo sea de lsis; no o bstante, po r otras 

vías ya estaba ates tiguado el iseo de Itálica (no 69 ). El tes t imo nio de Flaminia 

Pale en Igabrum (no 11 6) puede considerarse con alta probabilidad el de una 

responsable de la comunidad cultual de la ciudad que, en consecuencia, alber

garía un iseo co n todos los beneplác itos del gobierno municipal. Carácter dis

tin to tiene el documento de Valencia (no 152) que revela la existencia de una 

co rpo ració n de isíacos esclavos; es legítimo supo ner que esa co munidad ten

d ría un lugar de cul to y re unión y, como he señalado antes, la p rop ia colegiali

dad exigía la aprobación de los magistrados. Po r últ imo, menos evidente es el 

tes t imo nio de Acci (no 168) para sostener a partir de él la presenc ia de un iseo 

en la co lo nia ro mana. Sin embargo, la p rofundidad del contenido religioso del 

documento y la do nació n de una estatua de plata co n sus joyas parecen reque

ri r la existencia de un templo en el que se custodiara esa pieza de culto; en este 

sentido, Fabiana no es más que una representante, distinguid ís ima eso sí, de la 

comunidad cultual que sin duda hubo en Acci. 

En esencia, la info rmac ió n que p roporcio nan los santuarios es que el culto 

debía de desarrollarse en Hispania de fo rma similar a como lo hacía en los 

santuarios med iterráneos co nocidos. Tanto la arquitectura isíaca co mo las 

epícles is de la diosa sugieren que no existÍa ninguna peculiaridad autóctona 

(Alvar, « Bética» , 1994 , p. 11 ), lo que refuerza la tesis de la d iscontinuidad 

entre una supuesta venerac ión a los dioses egipcios en época p rerromana y su 

expans ió n bajo do minio romano. La prese ncia de Isis en Hispania estuvo aso
ciada en todo mo mento a la acció n colo nizado ra de Ro ma, po r medio de la 

cual se difundió el culto po r el Mediterráneo co mo si fuera una más de las 

d ivinidades del p anteón cívico. En alguna ocasión, Isis pasa casi inadvertida 

entre la nó mina de los dioses a los que se rinde ho menaje. Tal es el caso de la 

inscripció n aparecida en Leó n (no 182), de fin ales del siglo II d .C., en la que 

se ho nra po r igual a Esculap io , a la Salud, a Serapis y a lsis; o en el llamativo 

epígrafe de Astorga (n° 183), do nde se hace una o frenda a Serapis Santo, a Isis 

M iriónima, a Core Invicta, a Apolo Granio y a Marte Sagato, po r el mismo 

individuo , un tal Gaius Iulius Silvanus Melanio, procurator augustorum de la 

Hispania C iterior, que ded ica o tra inscripción a la t ríada capitalina y a todas 

las demás divinidades de Asto rga (AE, 1968, 231), y una terce ra, en griego, a la 

Buena Fo rtuna y a la Némes is de Esm irna (AE, 1968, 233) . A la vista de ambos 

ep ígrafes no sólo se po ne de manifiesto la progresiva acumulac ió n de deidades 
perso nales al socaire de la evo luc ió n de su cursus honorum , sino también q ue 

su devoc ió n a lsis sólo era una más entre las que se consideraban propias de un 

ciudadano ro mano. No se aprecia, pues, en la documentac ión h ispana, ningún 

testimo nio claro de las tendencias heno teístas que se atribuyen a los cultos 

egipc ios, part icularmente al de Isis, a excep ció n de la ep ícles is « M irió nima» 

de Baelo (no 101). No quiere esto decir que no exis tiera esa tendencia también 

en Hispania, simplemente no se constata de forma diáfana. 

El ambiente proclive a la difusión de los dioses egipcios se había creado en la 

capital del Imperio y las autoridades locales lo fomentaron oto rgando espacios 

públicos o autorizando ot ros para la erecció n de los santuarios o de es tatuas, 
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16 Esta construcción ideológica la he estudiado 
en Alvar, «Marco ideológico», 200 2. 
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tal y como hemos visto en los ejemplos de los templos hispanos. Es más la 

sintonía entre el culto de lsis y los intereses políticos se acentúa con la co ns

tatación de que algunos representantes del culto imperial, en su cal idad de 

tales, rindieran culto a la diosa del Nilo. En Itál ica (no 83) , la sace rdo tisa del 

culto imperial, Vibia Modesta, por ejemplo, hizo una ofrenda a la Victoria 

Augusta, en la que incluía un busto áureo de nues tra « Señora Isis». En direc

ció n opuesta, en Igabrum (no II6 ), la aparente sacerdotisa de Isis, Flaminia 

Pale, se hizo cargo de la ofrenda de una estatua de la Piedad Augusta. A ello se 

pueden añadir las ofrendas a Isis y Serapis realizadas en Asturica Augusta por 

dos procuratores augustorum (nos 183 y 184 ). Estos testimo nios son suficiente

mente explícitos para aceptar, por un lado, el deseo de los responsables isíacos 

por agradar al poder imperial y difundir el culto egipcio bajo su amparo. Po r 

otro, la aceptac ió n de los gobernantes de ese envite y la promoción del culto de 

Isis como instrumento de integración en ámbitos provinciales. 

La inserció n de las divinidades nilóticas entre sus ho mólogas romanas fue el 

mo tor de la expansión de los cultos egipcios en la Península Ibérica. En tales 

condiciones, el culto de lsis quedaba convertido un elemento más de difusió n 

de la romanidad, disfrazada en este caso bajo un manto exótico que lo hacía 

especialmente atractivo para aquellos provinciales que no se sentÍan ampara

dos bajo la cubierta de la religión tradicio nal romana 16
• 

Como instrumento de romanización y expresión de romanidad, es lógico que 

sean los grandes centros urbanos los que den cobijo a los cultos egipcios, cuya 

introducción, consecuentemente, ha de buscarse a través de la vida comercial, 

y de las restantes formas de comunicación de tales ciudades con el exterio r, 

como la llegada de funcionarios públicos, el establecimiento de licenciados del 

ejército, etc. 

Precisamente po rque es un fenómeno esencialmente urbano, los testimonios en 

ambientes rurales han de tomarse con cautela y expres ión de un nivel distinto 

de integració n cultual, porque no todos los seguidores de los dioses egipcios 

tienen el mismo grado de implicació n. Los hay que as isten a los ritos co mo 

meros espectadores y, en el extremo opuesto, quienes han seguido el ri to ini

ciático incluso reiteradamente; otros, menos numerosos, acceden a las respo n

sabilidades sacerdo tales, mientras que un grupo intermedio, se emplea en el 

servicio del santuario . Cada lugar hubo de expe rimentar una situació n dife

rente en virtud del número de fieles, de la existencia o no de culto organizado, 

de la prese ncia de un collegium o de meros particulares. 

Abandonada la idea de que el culto a lsis o a Serapis incluye ra el menor atisbo 

contraculrural (Alvar, «Marginalidad », 1991 ), resulta mucho más senc illo 

interpretar los datos que poseemos sobre la feligresía de los dioses egipcios. 

Todos los indicios para la aproximación social son de carácter epigráfico, a 

excepción de las inducciones derivadas de la localización de los santuarios. 

En principio, podríamos mostrarnos reacios a sobrevalorar la importancia de 

estos datos, por una sencilla reflexión de o rden metodológico. El porcentaje 

de epígrafes costeados por gente acaudalada es muy elevado, pero no conviene 
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extraer una conclusión a la ligera, porque evidentemente es el grupo social 

con más posibilidades de hacerse históricamente visible. El silencio no indica 

que hubiera pocos miserables vinculados al culto; tal vez no tuvieron ocasión 

de expresarse. La elemental prudencia que guía habitualmente este tipo de 

refl.exiones, sin embargo, no disminuye el valor de dos hechos fundamentales. 

En primer lugar, que la epigrafía isíaca es lo suficientemente variada como para 
que podamos afirmar que los fieles no pertenecían a una clase social determi

nada. En segundo lugar, y más importante aún, que el culto a lsis, como hemos 

visto, carecía de pretensiones contraculturales; muy al contrario, se asociaba 

de manera indisoluble a la presencia romana, con todas las consecuencias 

derivadas de ello. Honrar a lsis estaba bien visto a los ojos de los dominado

res, independientemente de que al mismo tiempo los dominadores buscan el 

apoyo popular agasajando a sus divinidades en un proceso de apropiación aris

tocrática de los espacios religiosos populares '7 • Por ello, no es de extrañar que 

buena parte de la epigrafía isíaca proceda de un sector adinerado de la pobla

ción, de origen romano, o que aspirara a convertirse en tal. He aquí, pues, una 

explicación alternativa para el predominio de las clases altas en las inscripcio

nes. Y no debemos pensar sólo en los responsables imperiales transitoriamente 

afincados en Hispania, que debieron disfrutar de importantes fortunas, como 

los procuradores ya mencionados de Legio, Asturica o Panóias; también las 

oligarquías locales se volcaron con devoción a la veneración de Isis y Serapis. 

Algunos ejemplos son realmente notables a juzgar por las ofrendas costea

das. Vibia Modesta, la sacerdotisa de Itálica (no 83), era inmensamente rica. 

Modesta dedicó a Isis una estatua de plata de 132 libras y dos onzas y media 

de peso, con pendientes de tres racimos de diez perlas, cuarenta gemas, ocho 

aguamarinas y una corona de oro con veinticinco gemas. Pero toda aquella 

ostentación no debió parecerle suficiente, porque depositó también en el 

templo su corona sacerdotal de oro, el busto de oro de Isis, otro de Ceres con 

collar de plata y otro de Juno Regina. Poderío similar demostró la familia de los 

Fabii Fabiani, en su rama asentada en Acci (no 168 ), cuando uno de sus miem

bros, Fabiana, donó un pondus de plata de ciento doce libras y media, un collar 

de treinta y seis perlas, y una cantidad indefinida de esmeraldas, entre otras 

cosas, para ornamento de la diosa; probablemente el conjunto de la donación 

estaba compuesto por la dote que hubiera llevado al matrimonio su difunta 

nieta Avita, destinataria de los desvelos de la abuela consternada. Riquísimos 
hubieron de ser asimismo Numas y Hermes, que costearon a sus expensas los 

santuarios de Emporiae y Carthago Nova reiteradamente mencionados. 

Pero no todos los devotos de Isis podían permitirse tales dispendios. 

Probablemente nada parecido ofrecerían los esclavos de la cofradía de Valencia 

mencionados más arriba (no 152), o el esclavo seguidor de Serapis de la misma 

localidad (no 153). Las diferentes procedencias sociales se documentan de 

manera extraordinaria en un interesante epígrafe de Salacia (no 4), en el que el 

liberto Marco Octavio Teófilo invoca a Isis Domina. En lugar de mencionar a 

su antigua dueña de forma abrevi·ada, como es habitual en otras inscripciones 

similares, Teófilo opta por dar una versión más desarrollada del nombre de 
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17 El asumo está estudiado desde múltiples 

ejemp los. Ya hemos aludido a uno en las páginas 

anteriores: el de los magistrados de Carrhago 

Nova que emiten moneda con los atributos 

de !sis para adular a su nuevo dunvir, pero 

lo hacen recurriendo a un culto que tiene ya 

popularidad en la ciudad, de manera que es la 

masa social en su conjunto la que exp resa su 

revereme si m paría por el patrono auseme. La 

apropiación aristocrática es ev ideme as imismo 

en la imroducción de Magna Marer en Roma 

(Aivar. «Escenografía », 1994) o lsis en Arenas 

(Muñiz, 2009) . 
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18 Dias, 1978, p. 4 0, por más que aduzca 

a Éúcnne ( 197 3, pp. 62-63) en apoyo de sus 
opiniones. Da la imp resión de que se deja lleva r 

por la auroridad del em inente sabio francés. 

En efecro, siguiendo a Éúenne, afirma que lsis 

y Serap is vivieron lado a lado en las mismas 

ciudades, cuando algo anres en su propio 

trabajo había afirmado qu e cal circunstancia era 

infrecuente. 
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su ex-propietaria: Octavia M(arci) j(ilia) Marcella Jv!oderatilla, que incluye 

hasta su fili ació n. Aunque no es más que una hipó tesis, el interés de Teófilo 

por subrayar visualmente el nombre de Moderatilla podría deberse a que ésta 

fuera devota de Isis; e lsis sería entonces la divinidad a la que se enco mendó 

Teófilo para lograr su manumisión, y a la que, una vez conseguida, consagraba 

su voto. De ser así, en esta breve inscripció n se nos ofrecería el testimo nio de 

la devoción compartida entre dueña y liberto. 

Esclavos y libres, pobres y ricos, y también hombres y mujeres . En el mo mento 

actual , cuando los hallazgos arqueológicos que componían la obra de García y 

Bellido (GyB, ROER) han aumentado, sin incluir las lucernas, prácticamente 

en dos tercios, carece de sentido seguir insistiendo en que el culto de Isis estaba 

dirigido esencialmente a las mujeres. Muchas inscripciones revelan la existen

cia de ho mbres devotos de Isis, incluso son ellos los únicos que acreditan una 

actividad de proselitismo fundacional como sabemos por los casos de H ermes 

y Numas, reiteradamente mencionados, por el del senado r Rufinus e incluso 

por el de Gaius Licinius Flauinus que sufraga la erección de un iseo y una 

fuente en la ac tual Alameda (n° II9 ). Aunque el sacerdocio isíaco fue ocupado 

mayoritariamente por muj eres -sólo ellas detentan los escasos sacerdocios que 

se mencionan en las inscripciones peninsulares-, quizá como mecanismo de 

proyección social (Alvar, 1986), ho mbres y mujeres aparecen en número simi

lar en la epigrafía isíaca hispana. 

Por otra parte, no puedo compartir la opinión de M. Manuela Alves Dias, 

cuando afirma que los cultos egipcios tuvieron una gran difusión, que se fun

dieron con las creencias indígenas y que se metamorfosearon por su acción ' 8
; 

verdaderamente no encuentro el fundamento de tales afirmaciones a través de 

la información que proporcionan los materiales estudiados. Otro tanto cabría 

afirmar con respecto a las conclusio nes de I. Sousa Pereira, pues sin demostra

ción previa afirma que en las inscripciones serapeicas predominan los militares, 

comerciantes, navegantes, elementos griegos, orientalizantes y helen izantes liga

dos al comercio (Pereira, 19 7 1, p. 363). 

D eseo acabar con una reflexión sobre el fin al de estos cultos en las provincias 

Hispanas. Si la abundancia de documentac ió n sugiere que fue en el siglo II 

d.C. cuando más extendida estuvo la devoció n a las divinidades egipcias, la 

escasez del siglo III, y su total desaparición en el siglo IV inducen a supo ner 

que el culto decl inó y dejó de practicarse en aquellas fechas. En es te aspecto 

Hispania no coincide con el resto del Imperio, pues en el siglo IV d .C. aún 

co ntinúa la ac tividad constructiva, como po nen de manifiesto, por ejemplo, 

el iseo de Ostia (Bricault, RICIS 503/r223), e incluso las conmemoraciones 

o ficiales en emisiones del Imperio Cris tiano (Alfoldi , 19 37 ) . Ninguno de los 

testimonios peninsulares puede datarse más allá de los primeros años del 

siglo III d.C. 

Esta constatación debería bastar para desechar la hipótesis del cristianismo 

como responsable de la desaparició n de los cultos egipcios en Hispania. En el 

siglo III da la impres ión de que ya no se rendía culto a las divinidades niló ticas 
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en suelo peninsular. Por lo tanto, la entrada en escena del cristianismo, afa

mado destructor del patrimonio cultual pagano en otros lugares del Imperio, 
no pudo influir en ese cese de la actividad religiosa. Podríamos aducir otros 

argumentos, aunque su peso es de menor intensidad. La cronología terminal 

que hemos esbozado para el culto a Isis en Hispania coincide con la ausen
cia de referencias a los llamados cultos mistéricos en las actas conciliares, por 

ejemplo, de Elvira que se fechan en los primeros años del siglo IV. No hay en 
ellas ninguna mención a las temidas y denostadas prácticas mistéricas, que, 

en cambio, llenaron páginas en las obras de otros autores del mismo siglo. El 

argumento, empleado por mí en otras ocasiones (Alvar, «Bética», 1994), no 

es consistente si se tiene en cuenta que ningún concilio de los habidos en otras 

partes del Imperio en el siglo IV, por ejemplo Alejandría, Milán, Cartago o 
Arlés, alude a los misterios como tales en momentos en los que tenemos cons

tancia de su persistencia en esas mismas ciudades. La explicación, por tanto, 

no es que Elvira silencia los misterios porque ya no existÍan, sino que -como 
todos los concilios- en el de Elvira se establecen las normas de relación entre 

cristianos y paganos, sin que sea de interés para ese propósito la distinción en 
mención específica de las distintas prácticas cultuales. 

Por otra parte, es cierto que en los escritos apologéticos la conocida similitud 

entre el cristianismo y los misterios fue motivo de especial prevención; sin 
embargo, en Hispania tampoco los escritores eclesiásticos consideraron nece

sario advertir en contra de ellos. No podemos dejarnos llevar por la conclusión 
más sencilla para este silencio: si no se sentÍa la amenaza de los dioses de los 

misterios, era porque no existÍa tal amenaza. Probablemente es más apropiada 

la consideración de que hay un silencio consciente, un ensayo de neutraliza

ción verbal mediante el cual lo que no se menciona no existe (Martínez Maza, 

2010, pp. 35-36). 

En la segunda mitad del siglo IV, san Paciano, obispo de Barcelona, no se 

refiere a los dioses egipcios en su Cervulus, un tratadito mediante el que pre

tende erradicar prácticas paganas en su jurisdicción religiosa. Sin embargo, es 
posible que la ausencia de mención no esté relacionada con la inexistencia de 

devoción a las deidades alejandrinas, sino con la tradición en la que se inserta 

este tipo de alegatos, en los que lo importante es la condena de las desviacio
nes cultuales como obra perversa del diablo. (Alvar, «Tarraconense», 1993, 

pp. 45-46). 

Lo mismo podemos decir sobre Martín Dumiense, obispo de Braga, quien 
en la segunda mitad del siglo VI redacta su De correctione rusticorum, donde 

menciona alguno de los dioses romanos más importantes, para indicar que 

no son más que efectos pérfidos del diablo y que sus propias acciones reve

lan su catadura moral '9 • Tampoco en esa obra se menciona ninguno de los 

dioses egipcios, a pesar de que hay mención nominal de dioses paganos, frente 

a lo que ocurre en los cánones conciliares (Alvar, «Tarraconense», 1993, 

pp. 45-46). Sin embargo, la utilidad del de correctione es dudosa, puesto que el 

autor, hombre letrado y procedente de Panonia, parece ir a la zaga de la obra 

de san AgustÍn, De cathechizandi rudibus (López Barja, 1996, pp. 245-247 ). El 
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19 Puede consultarse al respecto la obra del 

insigne historiador Antonio Caetano do Amara! 

(Amaral, r8 o3) . 
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hipo nense re fleja un mundo ese ncialmente urbano , mientras que M artÍn es tá 

implicado en el ámbi to rural, en el que, además, los dioses alejandrinos habían 

tenido una acogida mucho más t ibia q ue en los espacios urbanos. Por ello, 

tampoco es mucho lo que, sign ifica el silencio de Mart ín de Braga en relación 
con los cultos egipcios. 

La histo ria de la destrucción de los iseos co nocidos en la Península requiere 

un es tudio más po rmeno rizado, pero en p rin cipio parece apoyar esta hipó tes is 

(Alvar, «Bé tica», 199 4 ). A mediados del siglo III se produjo un terremoto 
que provocó el derrumbe de finitivo del iseo de Belo (n° 100) ; alguien intentó 
po ner orden entre las ru inas, pero los materiales jamás fuero n reutilizados . 

Lo curioso es que los habitáculos pos terio res aparecen perfectamente despeja
dos de cualquier objeto cultual, de modo que no exis te ningún indicio de q ue 
cuando tuvo lugar el terremoto continuara rindiéndose culto all í a lsis. 

Algo similar ocurre co n el de Itálica (no 69). La zo na en la que es taba situado 

era un espacio público monumental p rivatizado a med iados del siglo 11 para 
erigir el iseo. Su abando no tiene lugar de fo rma gradual a lo largo del siglo IV, 

has ta el punto de que, andando el siglo, la necrópo lis vecina invadió el so lar 
que am es ocupaba el teatro. Resulta difícil de creer, por tanto, que todavía en 
el siglo IV se diera culto a la diosa en aquel ento rno des ierto. El santuario de 

Emporiae (no n s) t iene un p roceso de destrucción di fíc il de datar, pero da la 

impresió n de que, co mo en Emerita, sus estatuas sacras fueron ocultadas para 
intentar prese rvarlas . 

No es mucho lo que sabemos. El panorama de los cultos egipcios en Hisp an ia 

está lleno de preguntas , de sombras, de hipó tesis, de escasas respuestas firm es. 
Sólo cabe desear que, de la m isma manera que los últimos cuare nta años han 

sido esp ecial mente fructÍferos en el hallazgo de restos isíacos, los próximos 
cuarenta que nos roque vivir apo rten los materiales necesarios para perfi lar o 
desechar las actuales conclusio nes. 


	Page 1
	Page 2
	Page 3
	Page 4
	Page 5
	Page 6
	Page 7
	Page 8
	Page 9
	Page 10
	Page 11
	Page 12
	Page 13
	Page 14
	Page 15
	Page 16
	Page 17
	Page 18
	Page 19

