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1.- Un ejemplo de cuidados rituales y tendencias cosméticas de las imagenes
de divinidades femeninas en la antigua Grecia: la festividad ateniense de Plinteria

El festival de Plinteria en Atenas era la festividad en la que se limpiaba la estatua
de la diosa Atenea. Esta costumbre debid de iniciarse en un tiempo anterior, cuando la
estatua de la diosa estaba hecha de madera. La ceremonia tuvo éxito desde el principio y
continu6 celebrandose siglos después, dado que se tiene constancia de ello en el siglo V
a.C. (Parke, 1977:152). Pueden aparecer diversas variantes de festividades cercanas a
las Plinterias en numerosos lugares de Grecia, como en las islas jonias (los, Paros,
Tasos, Chios, etc), y en dh=moj como el de Erchia, que tenian también su propia version,
articulada alrededor del bano de la imagen de la diosa (Dillon, 2002: 133). Pero, debido
a lo desconocido de su origen y a lo arcaico del ritual, la tipologia del ritual no es
uniforme en todos los lugares ya que multiples diferencias y similitudes aparecen entre
Atenas y el resto de ciudades.

Todo parece indicar que una antigua escultura de Atenea Polias se encuentra en el
origen puro de este ritual. Mucha controversia ha suscitado el templo de origen desde el
que se tomaba la imagen de la diosa. El edificio ha sido descrito como of ajrxai=oj newj,
como “el antiguo templo”, en una inscripcion datada hacia el 470-450 a.C. (Lewis, 1954:
19). Dicha inscripcion es la que cita a las Praxiergidais (lineas 13,16, 23, 24), y recurre
a la expresion kata/ ta/ patiia (lineas 8, 13, 22), en referencia al caracter civil y
representativo de la fiesta en el nombre de Atenea (Hansen, 2005: 158). Los indicios
conducen a identificar esta inscripcion como uno de los documentos principales para el
conocimiento de la Plinteria (Paton, 1927: 449). El templo tenia que encontrarse cerca
del monte de Targelion (linea 20), en el que se celebraba la festividad, y debia de
tratarse de un antiguo templo ubicado en el mismo lugar que el posterior Erecteion
(Dinsmoor, 1932:308). La expresion de palaioj newsj, sindbnima de la anterior, aparece
unicamente en Jenofonte (Hell., 1, 6, 1) al referirse al antiguo templo de Atenea en

Atenas. El resto de la informacién la proporciona Herddoto (V, 77) cuando cita el



“templo que mira a Occidente”. Segun esto, se refiere al muro norte de la Acrdpolis,
frente a la cella occidental del antiguo Erecteion (Holland,1924:402). Este pasaje fue
escrito después de las guerras contra los persas y se tiene la casi plena certeza de que se
trataba del antiguo Hecatompedon, puesto que todavia Herddoto pudo contemplar las
antiguas ruinas del edificio. El mismo autor nos cuenta de qué manera sobrevivid
milagrosamente el olivo sagrado del Erecteion de los incendios persas (VIII, 55).

Por lo tanto, la ceremonia comenzaba desde el antiguo Erecteion, o Hecatompedon
segin las versiones, en su antigua cella donde guardaban la imagen
(Mommsen,1898:495), y a continuacién se procedia al embellecimiento y cuidado de la
imagen a través de algunos pasos fundamentales en el ritual: quitar el atrezo o
vestimenta que cubria la imagen, colocar un velo sobre la imagen desnuda de la diosa,
mientras se procedia al lavado de la vestimenta, bafiar la imagen en el agua del mar
(Georgoudi, 1974:174), poner de nuevo el atrezo ya limpio y, finalmente, adornar la
imagen. Se piensa, generalmente, que solia transcurrir uno o dias desde el lavado de la
vestimenta hasta que se encontraba seca de nuevo y preparada para ser colocada a la
diosa. El ornamento de la imagen, ko(smoj, se llevaba a cabo, principalmente, en la parte
de la vestimenta o atrezo. Asi, el acto de embellecimiento y de adorno de la imagen,
kosmeiw, consistia en poner de nuevo la vestimenta en su lugar de origen, en ungir la
imagen de madera con aceite de oliva, tal y como se atestigua en Argos, y en afiadir un
corona y un collar alrededor del cuello de la imagen, tal y como sabemos a partir de
testimonios de Delfos.

El acto de limpieza de la estatua era realizado por unas determinadas mujeres
dentro de una ceremonia restringida y secreta dotada de una gran solemnidad. Las
elegidas manos de las mujeres no podian tener contacto con varones o con mujeres
casuales antes de la ceremonia. La estatua era llevada en procesion ritual hasta el mar
para que alli fuera bafiada, ya que los griegos eran conscientes del valor purificador del
agua en este tipo de rituales. En este sentido, Pausanias (I, 38,2) nos hace llegar la
noticia de que los argivos hacian que Hera se bafiase cada afio para que recobrase su
virginidad después de ser lavada. El manto de la imagen era lavado por un personaje
llamado o( katanifpthj. A continuacion, la imagen de la diosa, que se habia mantenido
cubierta mientras se lavaban sus vestimentas, era vestida de nuevo por las mismas
manos femeninas. Dos mujeres reconocidas con el nombre de loutriidej O pluntrirdej, ““las

encargadas del bafno”, atendia debidamente a la imagen (Herington,1955:29). Una



posible referencia a esta legendaria imagen nos la da Pausanias (I, 26, 6) al defender la
nomenclatura de Atenas para la ciudad, puesto que mucho antes de que se reunieran los
distintos demos habia una estatua de Atenea en la acropolis que pudo ver Pausanias, en
otro tiempo llamada polis.

Las Praxiergidais celebraban los ritos secretos cogiendo las ropas de la diosa y
cubriendo la imagen. Esos dias los templos estaban cerrados y no se permitia su acceso.
Los antiguos griegos practicaron desde arcaico la inmersion de los idolos (Saintyves,
1933:149), y esta ceremonia que se conocia como bafio o /avatio era mas una
renovacion del aspecto simbdlico de la imagen y, por lo tanto, de la diosa. Unos dias
antes tenia lugar la llamada Kallinteria, ritual en el que se limpiaban los templos. Junto
a las festividades de Arrephoria y las Panateneas, la Plinteria celebraba el paso de un
afo agricola a otro siguiendo el calendario y la nueva posibilidad de recoger los frutos
renovados del campo (Robertson,1992:15). Una vez lavada la imagen se devolvia de
nuevo al templo ya preparado y ornamentado para recibirla. Conocemos algunos
detalles del ornato de la imagen, como que la cabeza era adornada con una corona de
oro, gracias a detalles de terracotas aticas y ceramicas de vasos negros (Simon,1983:46).
Una inscripcidn, perteneciente a una ley sagrada (Sokolowsky,1969), se refiere a los
privilegios y a los derechos de las citadas Praxiergidais, y contiene tres documentos
bajo un mismo formato: en primer lugar, el decreto para el pueblo relativo a la
publicacion de la estela, en segundo lugar, el oraculo de Apolo como sujeto de las
Praxiergidais durante las ceremonias y, finalmente, los derechos de las Praxiergidais. La
datacion exacta del documento es dificil de situar con exactitud, aunque los célculos
mas aproximados lo hacen en torno a la segunda mitad del siglo V a.C.

La operacion de la kosmhsij a)gaimaitwn ~ se refiere al embellecimiento y a la limpieza
de la estatua en cuestion. Sin embargo, es necesario distinguir bien entre las distintas
modalidades o tipos de baiio al que se podian ver expuestas las estatuas: simples bafios
cotidianos, ritos funerarios a la manera de rituales funebres, o para participar de la
misma significacion simbolica del propio ritual. Mas relevantes son aquellas ceremonias
en las que la estatua no solo era lavada, ya que en estos ritos aparecen diversas
peculiaridades ausentes en los demés casos: por ejemplo, el hecho de que se utilicen
para ello Gnicamente a divinidades femeninas, y su estricta relacion con mitos en los
que el tema del bafo de la divinidad es sugerente. Pausanias (II, 10,4), describe este tipo
de baio ritual de una estatua de Afrodita en Sicidon: “en el templo entra una mujer

guardiana del templo, para la que ya no es licito tener relaciones con varon, y una



doncella que tiene un sacerdocio anual: a la doncella la llaman lutrofora (la que lleva el
agua para el bario). A todos los demads les estd permitido ver desde la entrada a la diosa
y dirigirle suplicas desde alli”. Las coincidencias con la festividad de la Plinteria son
abundantes, de manera que se puede afirmar que existian una serie de comunes
denominadores en los rituales de bafio de estatuas, por encima de todos el que las
mujeres no hayan tenido contacto con varones anteriormente. En este mismo contexto
se desarrolla el argumento de la tragedia de Euripides Ifigenia entre los Tauros
(vv.1039-1041), donde Ifigenia acusa a Orestes de no ser puro, de no poder entregarle al
sacrificio por el hecho de no ser santo. Ifigenia se ve obligada a lavar la imagen que les
ha obligado a navegar desde lejano ya que la ha tocado Orestes, el impuro. Solo a
Ifigenia le estd permitido tocar y tratar la imagen de la diosa. Mas adelante (v. 1199)
Ifigenia de nuevo afirma que tiene que purificar la imagen de la diosa. De nuevo
Pausanias (II, 23, 5) narra de qué manera los argivos veneran la imagen de Artemis
Ferea, al igual que los atenienses y los sicionios. Por lo tanto, era habitual, y no debe
resultar extrafio, que diversas ciudades compartieran rituales religiosos y costumbres
cercanas a la hora de tratar con las imagenes rituales de sus diosas.

Cuenta Plutarco (Alc., 34) que Alcibiades llegé a Atenas en 407 a.C. el dia de la
Plinteria, en el que se hacian las purificaciones y los lavatorios en honor de la diosa.
Estas orgias arcaicas se celebraban el dia 25 del mes de Targelion, hacia mitad de
nuestro mes de junio, dos meses antes que las Panateneas, quitando todo el ornato y
cubriendo la imagen, por lo que para los atenienses ese dia se contaba entre los mas
aciagos. Jenofonte (Hell., 1, 4,12) coincide con Plutarco en el regreso de Alcibiades a
Atenas en el dia de la celebracion de la Plinteria, cuando el trono de Atenea se
encontraba velado, fecha desfavorable por este motivo para ¢l y para la ciudad. La
antigua imagen esculpida en madera de olivo, denominada antiguamente xoana, era
llevada solemnemente al puerto de Falero donde era sumergida en el agua del mar. De
esta simbdlica procesion se han vertido diversas hipotesis: para algunos es un bafio de
purificacion y para otros de fecundidad prenupcial (Ginouves,1962:292). La cercania
entre las fechas en las que se realiza el festival ateniense de la Plinteria y el narrado en
Argos por Calimaco, en su Himno V, apuntan al calendario agricola como principal
causa y motivo de la celebracion de las festividades. Desde mi punto de vista se tratan
de ritos que responden a las exigencias propias de purificacion que tienden a donar a la
estatua de una nueva juventud. El bafo responde a esa limpieza y renovacion periddica

de la imagen que sigue un ritmo casi primitivo conforme a la naturaleza.



Este acontecimiento era celebrado con entusiasmo religioso por parte de los
participantes que formaban parte en el ceremonial, conscientes de la importancia
simbolica que tenia el hecho de trasladar la estatua de la diosa hasta el rio para llevarla
de vuelta una vez acabado el ritual. Se embellecia la imagen, kosmesij, con aceite claro o
sencillo. El foco principal del ritual, y sobre el que giraba el resto del ceremonial, era el
hecho de lavar y embellecer la imagen mediante el bafio. Todos estos tipos de rituales se
llevaban a cabo con deidades femeninas. El contexto del bafio y de lo femenino en
Grecia estaba encuadrado en un escenario propio de la seduccidon, de manera total

opuesta al bafio masculino.

2.- Ceremonias de la lavatio en Roma

Roma no resulté ajena ni indiferente a este tipo de festividades de la lavatio, y
algunas referencias posteriores sefialan la pervivencia de este tipo de festividades en las
que se producia el embellecimiento de las estatuas de las divinidades. En el contexto
romano, la /avatio de la imagen de la diosa representaba la culminacion de los ritos que
se celebraban durante el mes de marzo en honor de Attis. De la misma manera que en
Grecia, tras la procesion en la que la diosa era llevada en triunfo, un sumo sacerdote, en
este caso no encontramos la presencia de manos femeninas, vestido de color purpura,
sumergia la imagen de la diosa junto a los objetos sagrados que la acompafiaban. El rio
Almo, afluente del Tiber, era el lugar escogido.

Ovidio (Fastos, IV, 133-140) nos ha dejado un bellisimo testimonio de cémo
lavaban y embellecian una imagen de Venus en la zona del Lacio: “Como es debido
adordis a la diosa las madres y nueras del Lacio y vosotras, a las que os faltan las cintas
y la tanica talar. Quitadle los collares de oro de su cuello de marmol, quitadle los
tesoros. De pies a cabeza hay que lavar a la diosa. Asi que el cuello esté seco, ponedle
otra vez los collares de oro. Ahora hay que ofrecerle otras flores, ahora, una rosa nueva”.
Ademas del valor estético, el texto resulta clarividente a la hora de comparar y
establecer paralelismos en la pervivencia y en las similitudes de distintas festividades.
Amiano Marcelino (XXIII, 3, 7), sitia en una zona cercana al Eufrates la siguiente
festividad: “Pues bien, aqui el 27 de marzo, el dia en el que se celebran fiestas anuales
en honor a la Madre de los Dioses, y en el que la carroza que transporta su imagen es
sumergida en las aguas del Almo, celebrd los ritos segun la costumbre ancestral...”. En
un sentido parecido se expresa Valerio Flacco (Argonauticas, VIII, 239-242) al citar un

banio de la diosa Cibeles. El rito de la lavatio de una diosa se corresponde con un rito



agrario para atraer la lluvia, puesto que la diosa se purifica con el bafio, en el caso de
Cibeles, y por medio de un procedimiento relacionado con los efectos de la magia
simpatética, la imagen del idolo o diosa se purifica (Graillot,1912:136). El origen de
este tipo de ritual es primitivo y dificil de establecer. En las procesiones de la lavatio se
utilizaba como vehiculo o bien un carpentum, una carroza, o bien un plaustrum, como
carro o carreta pero mas simplificado y austero. En el caso de Attis, la lavatio se
producia el 27 de marzo (Vermaseren,1977:113).

La exhuberancia de la celebracion resultaba incomoda para la nueva religiosidad
que ya se extendia por el nuevo mundo en formacion. San Agustin (De Civitate Dei, 11,
4) denuncia que se “deleitaban con los vergonzosisimos juegos que exhibian en honor
de dioses y diosas, de la Virgen Celeste y de Berecintia, madre de todos, ante cuya litera
el dia solemne de su ablucion desvergonzadisimos histriones entonaban en publico unos
cantes tales cuales no convendria escuchar no digo ya a la madre de los dioses, sino a la
de cualquier senador o varén honesto, mas aun, ni a la madre de los propios
histriones...infamia de palabras y acciones que realizaban en publico ante la madre de
los dioses”. La identificacion de las divinidades citadas resulta problematica y no se ha
llegado a un criterio unico (McCraken,1957:154). La base ceremonial de la /avatio es,
basicamente, la misma que hemos encontrado en contexto griego, si bien algunos
matices enriquecen la descripcion general y la recreacion posterior que podemos
realizar. En este sentido, la actitud de los histriones que acompafaban la procesion
resalta por su teatralidad, detalle inédito anteriormente, y la presencia de cantos
ceremoniales dotan de mayor pomposidad al evento. En el aspecto litargico, destaca la
variedad al nombrar diis deabusque, en honor de dioses y diosas, alejandose de este
modo de la privacidad femenina latente en Grecia.

Por lo tanto, desde el punto de vista religioso (Moneo,2002:388), la w=tj griega y
la lavatio latina comparten mas semejanzas que diferencias, ambas testimonios de bafios
rituales a Venus o Cibeles en el contexto romano y a Deméter, Afrodita, Atenea o Hera
en el griego, que simbolizaban la renovacion de la fertilidad de la imagen de la diosa
haciéndola apta a una nueva union. Desde nuestra perspectiva artistica, la imagen de la

diosa participante en la festividad ocupa un lugar central y dominante.



3.- La importancia del aceite para el embellecimiento y la apariencia de las
imagenes en el mundo griego

En el himno V de Calimaco, titulado Lavacrum Palladis, se puede leer: “Por ello,
no traigais ahora mas que aceite viril, con el que Céastor, y también Heracles, se untan”.
Anteriormente, el poeta habia aconsejado a las encargadas de preparar el bafio ritual de
la diosa no preparar perfumes ni alabastros para el procedimiento litargico: tan so6lo el
aceite viril es necesario para el correcto embellecimiento de la estatua de la diosa.
Tampoco requiere ungiientos mezclados ni necesita de espejos ya que su rostro estd
siempre bello. El himno continta con el mito de Actedn narrado de manera paralela con
el personaje de Tiresias (Lacy,1990:26), que se queda ciego después de haber visto
desnuda a la diosa mientras se bafiaba (Montes,1984:21). En Argos, la costumbre de
bafiar la imagen de la diosa se celebraba en el rio inaco (Paus., II, 15,5), y el himno no
menciona especificamente ninglin lavado especial dedicado a los adornos de la imagen,
aunque tenemos la certeza de que para poder llegar a una buena comprension de la
festividad contada por Calimaco, seria normal proceder al lavado de las vestimentas de
la imagen para colocarselas de nuevo una vez estuvieran limpias.

Un papiro procedente de Fayum (Perea Yébenes,2006:104), datado entre los afios
213-215 d.C., correspondiente a la contabilidad de un templo egipcio bajo dominacioén
romana, nos da interesantisimos datos sobre la utilizacion del aceite para la uncién y el
embellecimiento de las estatuas del emperador Caracalla. El texto en cuestion afirma:
a)leilyewj tw=n e)n tw=? ie)rw?= a)ndria/ntwn pa/ntwn e)lai/ou, €n mencion a la necesidad de ungir las
estatuas con aceite de oliva. Coronas en las estatuas, stefyewj tw=n e)n tw=? ie)rw?= pa/ntwn, O
aceite para la iluminacion de la capilla, e)laifou ei)j luxnayiian en tw?= shkw=?, completan el
ornato litargico requerido el dia 9 del mes de Paophi.

La utilidad del aceite de oliva, eyaion, se puede describir, en algunos aspectos
similares al tratado en Calimaco, dentro de la cultura griega (Mariner,1980:243). Las
aplicaciones mas interesantes relacionadas con el mundo de las iméagenes y del ornato
son aquellas en las que se utiliza con fines religiosos, tanto en las ofrendas como en las
libaciones o en los sacrificios, debido a que, en algunas ocasiones, en estos rituales las
imagenes de las deidades acompanaban las celebraciones o festejos
(Bohrmann,1989:65). La utilizacion ritual del aceite estd atestiguada tanto en la época
grecorromana como en el judaismo de época biblica: por una parte, desde el prisma

politeista del paganismo, por otra parte, desde el monoteismo dominante judio.



De hecho, ya en tiempos homéricos se tiene constancia de uno de los usos del
aceite presente en Calimaco, cuando en la liada (XIV, 170-174) Hera intenta seducir a
Zeus mediante ambrosia en la seductora piel y aceite graso divino y delicado. Pero en
este caso, y de manera opuesta a lo expuesto, el aceite que se requiere para el bafio de
Palas debe ser aceite varonil, ayrsen ejtaion, aceite masculino como el que utilizan Céstor
o Hércules (Depew,1994:421). De hecho, en los treinta primeros versos del himno
(vv.1-32) no se resalta en ninguna ocasion el aspecto femenino de la diosa

(Heyworth,2004:140).

4.- La utilizacion del oleum martyris en la liturgia cristiana

La utilizacion del aceite en la liturgia cristiana esta bien atestiguada. Si bien los
usos y contextos difieren de los antiguos, todavia se puede rastrear algunas costumbres
en las que el aceite servia para tratar imagenes o prendas de santos y martires. Uno de
los residuos fundamentales que nos ha quedado del aceite es su presencia como una
sustancia oleosa, de la que se ha dicho que ha fluido, o atin fluye de las reliquias o de las
sepulturas de algunos santos; algunas veces del aceite de las lamparas que se consumen
en sus santuarios; también del agua que mana de los manantiales cerca de sus sepulturas;
o del agua y aceite que de alguna manera han entrado en contacto con sus reliquias.
Estos 6leos son o han sido usados por los fieles, con la creencia de que ellos curaran las
dolencias fisicas y espirituales, ciertamente no tienen poder por ellas mismas, sino por
la intercesion de los santos con los que los 6leos han tenido contacto. En el tiempo de
San Paulino de Nola (aprox. 413 d.C.) prevalecio la costumbre de derramar 6leo sobre
las reliquias o relicarios de los martires y después recogerla en recipientes, esponjas o
piezas de tela (Chase,1932:51). Este 6leo, oleum martyris (Leclercq,1925:2777), se
distribuia entre los fieles como remedio contra la enfermedad, martyris hi tumulum
studeant perfundere nardo et medicata pio referant unguenta sepulcro (Paulino de Nola,
XVIII: 38-40). Segun el testimonio de Paulinus de Pétrigeux (aprox. 470 d.C.) en la
Galia esta costumbre se extendio también hacia las reliquias de los santos que murieron
no como martires, especialmente a las reliquias de San Martin de Tours ("Paulini
Petricordiae Carmen de vita S. Martin", V, 101 y ss.). En sus relatos de milagros,
acaecidos por la aplicacion de dleos de santos, los escritores eclesidsticos posteriores no
siempre estan de acuerdo con que clase de 6leo de santos es utilizado. Asi San Agustin
(De Civitate Dei, XXII) menciona que un hombre muerto habia resucitado por la ayuda

del 6leo de San Esteban. Uno de los mas famosos los 6leos de santos es el de San



Walburga (Walburgis oleum). Fluye desde la piedra del marmol y rodea la bandeja de
metal sobre la que descansan las reliquias de Santa Walburga en su iglesia de Eichstadt
en Baviera. El fluido recogido en una copa de plata colocada debajo del marmol para
este propdsito, es distribuido entre los fieles en pequenias ampollas por las Hermanas de
San Benito, a las que pertenece la iglesia. Un analisis quimico muestra que el fluido
solo contiene ingredientes de agua. Aunque el origen del fluido es probablemente
debido a causas naturales, el hecho de que esté en contacto con las reliquias del santo
justifica la practica de usarlo como remedio contra las dolencias espirituales y
corporales. En la primitiva iglesia cristiana se celebraba la Consecratio Fontis, rito
arcaico modelado en la practica cristiana pero tomado de la liturgia anterior griega. A
esta antigua liturgia helena se le afiadieron algunas novedades como la inmersion en
agua de objetos liturgicos, como los candelabros, o la denominada Commixtio
chrismatis sanctificationis. También en este contexto primitivo cristiano se encuentra la
regeneracion simbolica de los elementos y el nacimiento a una nueva vida como los
motivos estructurales de la liturgia, aunque con un trasfondo religioso distinto al griego.
El oleum catechumenorum consistia en utilizar aceite sagrado para el baptisterio. Del
griego xri=sma, ‘“ungliento, perfume, uncion”, y del latin chrisma, “6leo santo, uncion”,
proviene el crisma, compuesto de aceite de oliva al que se le afiadia una pequeiia
cantidad de balsamo. Ungir con el crisma significa difundir la gracia cristiana, y es
usado en los sacramentos del bautismo y la confirmacién. La Iglesia medieval cristiana

mantuvo el uso del aceite y el crisma en su Sarum Missal (James,1933:121).

5.- Conclusiones

Las imagenes religiosas gozaron de gran relevancia en los cultos y rituales desde
la antigua Grecia. En festividades como la Plinteria ateniense, o sus equivalentes en
Delfos o Argos, las estatuas de las diosas eran tratadas con minuciosidad y detallismo,
con sumo esmero en la apariencia de una imagen que, perfectamente tratada por manos
expertas, tenia que servir como simbolo de una religiosidad popular. Instrumentos
ornamentales tan contemporaneos como coronas, collares o capas ya eran utilizados
siglos atras. Si bien las imdgenes han cambiado y han evolucionado, su mantenimiento
y su cuidado siempre han sido sinébnimo de magnificencia y de elegancia, de creencia
visual para un publico, pagano o cristiano, que confiaba en una imagen como receptora

de sus anhelos misticos.
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