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1. INTRODUCCION:

Resumen: En contra de un concepto de “creencia” que parece
demasiado cristiano, la religién antigua ha sido entendida en las
tltimas décadas principalmente como parte de la identidad y de
las estrategias politicas. Asi se ha definido como un sistema de
reglas que regula los deberes de las personas hacia los dioses y,
al mismo tiempo, las vincula a su ciudad: una “religién civica”.
El “votum” o el “don de la consagracién” parecen confirmar este
hallazgo incluso para la accién religiosa individual. Este estudio
propone un cambio de perspectiva: especialmente el ejemplo
del uso de objetos en la comunicacién entre humanos y dioses
muestra que la antigua préctica religiosa era sobre todo una
“religion vivida”, que cambiaba una y otra vez.

Palabras clave: Religién civica, Religion doméstica,
Sacralizacién, Votum, Religién vivida, Roma.

Abstract: Contrary to a concept of “belief” that seems too
Christian, ancient religion has been understood in recent
decades mainly as part of political identity and political
strategies: a system of rules that regulates people's duties towards
the gods and, at the same time, links them to their polity:
“civic religion”. The “votive”, the “gift of consecration”, seems
to confirm this finding even for individual religious action. The
article proposes a change of perspective: Focusing on the use
of objects in communication between humans and gods shows
that even ancient religious practice was above all “lived religion”,
which changed again and again.

Keywords: Civic religion, Domestic religion, Sacralization,
Votum, Lived religion, Rome.

Lived Ancient Religion no es un concepto completamente nuevo. En este texto, se explicardn algunas de sus

caracteristicas principales; pero, sobre todo, se seguird desarrollando el concepto con vistas a la investigacion

arqueoldgica. Para este propdsito, trato de incluir la perspectiva de la religidn material. Ya que reflexionamos

sobre agentes histdricos en la Antigiiedad, y en c6mo vivian la religion, se refiere provocativamente a la

“religién antigua vivida”. Sin embargo lo que queda de esta religién vivida son cosas muertas. ; Cémo se unen

los dos conceptos? Me gustaria mostrar que el discurso religioso en particular depende especialmente del

material. Debido a que se dirige a destinatarios que no son tan faciles de alcanzar como cualquiera de nosotros,

ya sean muertos o dioses, la comunicacidn religiosa requiere regularmente un esfuerzo mediatico, que en la
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comunicacién interpersonal sélo se lleva a cabo en casos excepcionales. Son dichas conexiones las que voy a
explorar con mas detalle en la primera parte del trabajo.

El objetivo es, entonces, promover una comprensién de la religion que ofrezca una perspectiva
fundamentalmente nueva sobre las pricticas religiosas y sus formas medidticas. Esto no significa negar que
sea importante la propia modelizacién de la religién precisamente en las reflexiones de las investigaciones
arqueoldgicas sobre los objetos desarrollados y su entanglement, su interdependencia con las practicas
humanas. Los tedricos de la material turn, la teoria de la red de actores de Bruno Latour,’ pero también los
conceptos de asequibilidad, la affordance, y la biografia cultural de los objetos,” ayudan a comprender mejor

la diversidad v la pluralidad religiosa.> Uno tiene que distanciarse de la cuestién de los “significados” de tales
ylap g q g
cosas. Esto no significa que no se pueda reflexionar sobre ello, sino que debemos tener precaucién en el manejo

critico de la terminologia utilizada.* Me gustarfa demostrar esto en la segunda parte del articulo utilizando
dos ejemplos, el exvoro y el culto doméstico.

2. RELIGION:

Partiendo de los individuos, entiendo la accién religiosa como la inclusién situacional y no indudablemente
plausible, es decir peligrosa, de actores “especiales” en la comunicacién, ya sea como destinatarios directos o
como argumentos. La accidn religiosa -orar o sacrificar- es comunicacion. La inclusién o el involucramiento
(Einbeziehung) significan usualmente la atribucién de poder para actuar, de agencia (agency)® de actores
especiales. Estos actores pueden ser situacional o culturalmente diferentes: muertos o dioses, partes de la
naturaleza, dngeles o demonios. La categoria retérica de plausibilidad y de consentimiento son importantes,
pues senalan la contextualizacion cultural de tales suposiciones y atribuciones. Mucho depende de la posicién
de poder dellocutor: Algunas personas pueden incluso exigir y recibir la aprobacién de lo improbable. Incluso
cuando los poderes divinos o el poder de actuar de los difuntos son un recurso culturalmente reconocido. Sin
embargo -y se sefiala “no fuera de toda duda”- el consentimiento y la comunicacién religiosa siguen siendo
peligrosas: precisamente el hecho de que la deidad ayude en una situacion -y no se aplica la ley de la gravedad,
del rango social o de la casualidad- puede no ser aceptado por el auditorio o los espectadores. Precisamente en
este riesgo, que radica en la transgresién comunicativa, en la “trascendencia” de la situacién, radica también el
atractivo del recurso de la religién. Si el reconocimiento tiene éxito, le da ala persona que habla también una
agencia: una agencia que puede mejorar las oportunidades situacionales o que puede ser incorporada como
autoridad religiosa, o bien liberarlo de toda responsabilidad, porque la responsabilidad recae en la deidad.
Agencia (agency) y pasividad (patiency) pueden estar muy unidas.

En suma, dos tipos de agencia estdn en juego en la accidn religiosa. Por un lado, la divina atribuida a
los destinatarios, y por otro, la que elactor humano gané de esta manera. Esta agencia puede aplicarse a la
audiencia humana més amplia o también puede ser atribuida al auditorio: “Nuestro Dios nos hace fuertes a
todos (y a mi més fuerte porque tomé la iniciativa de llamarlo)”.

Lo que suena a célculo estratégico -y también puede utilizarse de esta manera- suele estar arraigado
a situaciones tipicas: en constelaciones personales, en estructuras culturales, sociales, legales, de poder,
en tradiciones. Sin embargo, puede haber fécilmente un malentendido. La agencia no significa un rasgo
caracteristico de los actores, sino el modo de actuar en tales estructuras® y con la cultura material que ha
resultado de estas interacciones con el correr del tiempo. Estas estructuras y sus expresiones materiales no son
sistemas inmutables de reglas o simbolos. Asi como hoy en dia experimentamos las religiones como algo en
lo que sdlo ciertos actores (aunque a menudo en voz alta) insisten en la inmutabilidad, las religiones antiguas
también fueron el resultado de innumerables acciones y convicciones religiosas individuales. En su forma,
siempre dependian de los pequefos o grandes cambios que ocurrian consciente o inconscientemente en tales
actos de reproduccion, repeticién y actualizacion. Para enfatizar esto, uso el término “religion antigua vivida”.
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“Religién vivida” se refiere al repertorio y ala ejecucion de acciones individuales. Se refiere a sus experiencias
de comunicacion religiosa, a sus ideas de lo divino. Adquieren tales experiencias e ideas, las expresan y las
comparten con otros en diferentes espacios sociales’. Los “grupos”y las “tradiciones” simplemente no existen:
s6lo existe una perspectiva sobre los procesos de formacién de grupos y de formacién de tradiciones. Aparecen
fijos para nosotros cuando nos concentramos en el resultado, o aun, en el ideal de tales procesos de formacion.
Desde la perspectiva de la “religion antigua vivida”, el “boundary work”, el trazado de fronteras y la formacién
de identidades tienen prioridad sobre las fronteras e identidades fijas. En lugar de “religiones” prefabricadas,
la “formacién de una religién” se utiliza como una forma de accién estratégica y de un proceso agregado.

Hasta ahora he evitado deliberadamente hablar de los medios de comunicacién y del uso de signos. En
mi sencillo modelo, el cuerpo del orador y su lenguaje representan la forma mas simple de lo que puede
entenderse como comunicacién simbdlica: Un “yo” en un cuerpo humano habla a un “tt” no igualmente
fisico.

Pero ya mi diada inicial de actor humano y destinatario o destinataria sobrehumana tiene una
estructura triddica, que, segiin la terminologia semidtica de Charles S. Peirce, consiste en el signo mismo

(representamen), el intérprete y el objeto representado.® En el caso de la comunicacién religiosa, este objeto es
el destinatario divino visible en los signos lingiiisticos, rituales y materiales. El intérprete no es simplemente
el actor religioso que habla, sino también su concepcidn del signo. Esta concepcion, bajo la orientacién
pragmitica, en el sentido de la filosofia del pragmatismo de Peirce, incluye todos los posibles efectos practicos
del signo. Por lo tanto, el uso del signo se refiere a su posible efecto sobre el destinatario, como sobre cualquier
auditorio. La produccidn de una cadena de signos enrevesados de sentido no se detiene aqui, el proceso de
interpretacién continta. La interpretacion es, de hecho, una interpretacion para un auditorio que, a su vez,
se ocupa ahora de la interpretacién del contexto semiético ante sus ojos y oidos.

La atribucién de sentido y la imaginacién de los posibles efectos de estas interpretaciones no surgen
de la nada: se alimentan de experiencias pasadas, significados, imaginaciones difundidas y estrategias de
interpretacion comunes.’ Aunque en principio es infinito, el espectro de interpretaciones disponibles
que entran en juego en esta situacion es, por consiguiente, limitado. Esto no excluye la creatividad ni la

innovacién:'” dichas caracteristicas son especialmente importantes para la comunicacién religiosa.

La comunicacién religiosa es la comunicacién con actores divinos cuya relevancia en la situacién respectiva
no estd simple e indiscutiblemente establecida. Sélo a través de la comunicacién misma los actores religiosos
atribuyen relevancia al actor divino y, por lo tanto, afirman su existencia. Que esto es pragmdticamente
efectivo y plausible como una accién es enfatizado por el comunicador tanto para si mismo como para
la audiencia. Lo hace haciendo un esfuerzo medidtico inusualmente alto, utilizando signos preciosos o
monumentales. Precisamente por ello, ya sea a través de un don material o de una representacién -un “idolo”,
como se llamaba cldsicamente- la/el destinataria/o invisible estd presente y se fortalece en su existencia
ontolc’)gica.11 Esta me parece una razén importante por la que en la tradicién arqueolégica la comunicacién
religiosa esta sobrerrepresentada en muchos espacios y épocas.

3. SACRALIZACION:

Propongo hablar de sacralizacién como acciones y procesos que incorporan a la comunicacién religiosa
elementos de la situacién misma -objetos, espacio, tiempo- y les dan relevancia'?. Se dice que la salida del sol o
el dia de luna llena son particularmente eficaces; una fuente termal o una colina o una tumba parecen lugares
mis efectivos de comunicacion religiosa exitosa. Todas estas son afirmaciones plausibles por el desempeno
mismo, durante y debido a la realizacién. Una antorcha, un animal asesinado, ropa preciosa o un bloque de
piedra apoyan la formulacién y la transmision exitosa del mensaje. De esta manera, los iniciadores hacen que
sus intenciones de discurso sean mds relevantes e importantes para los destinatarios. Al mismo tiempo, hacen
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que todo el acto de comunicacién sea también mas relevante para cualquier auditorio: son escuchados por

los dioses y vistos por sus conciudadanos.

Lo que he mencionado hasta ahora también podria documentarse con el término “sacralizacién temporal”.
Un lugar se utiliza para la comunicacién religiosa y estd sujeto a una interpretacion especifica, quizés incluso a
ciertas reglas de conducta durante la comunicacién. Esto puede ser una plaza del mercado para un especticulo
de oracién o una calle para una procesién. Usualmente tal “sacralizacién temporal” no deja huellas duraderas
a menos que alguien mds tarde tenga la idea de poner una placa de bronce para conmemorar la apariciéon
de un santo, gurt o Papa. Sin esto, tal lugar no calificaria como “religiosa” a una accién que se desarrollara
alli més tarde. En cualquier caso, al menos no hasta que se realicen esfuerzos importantes para reactivar esta
correccién temporal anterior. Esto podria suceder a través de un recuerdo individual de unos participantes
o incluso a través de una actuacién renovada de todo el ritual.

La sacralizacién no tiene que cubrir todo un espacio: puede concentrarse en objetos individuales, incluso
pequenos, que estan disponibles al azar o que han sido creados especialmente para este propdsito o incluso
producidos en la situacién. Son comunes los “regalos” o “signos” que marcan a los participantes o que hacen
referencia al contenido de la comunicacién. A menudo, se utiliza ropa especial o sefiales corporales como
coronas, ornamentacion o colores, con una durabilidad variable m4s alld de la situacién. Como se ha afirmado,
la comunicacién es una comunicacién fuertemente mediatizada.

El proceso de interpretacién, como mencioné antes en la terminologia de Peirce, es ahora mds facil
de entender en su extensién temporal. Los objetos sacralizados (y por supuesto los tiempos y lugares)
ya crean condiciones previas para los procesos de interpretacion, que estdn conectados con la accién
comunicativa misma. La reutilizacién de objetos antiguos o la adicién marcada de objetos nuevos en el

proceso de enmarcar la situacién'® pueden establecer claramente e intensificar el cardcter religioso especifico.
La sacralizacion es una cuestion de cantidad y tamano. Para evitar cualquier malentendido. Probablemente
s6lo bajo determinadas condiciones y en ciertos contextos culturales, estos procesos conducen a debates
sobre un cardcter dicotdmico de lo “sagrado” frente a lo “profano” (literalmente en latin pro-fano: “antes del
santuario”). Como es bien sabido, estos debates -conceptualizados en términos de religion y secularidad- han

tenido un gran significado en Europa, pero también fuera de Europa hasta hoy.15

Comencé mi argumentacion con el término agencia (agency) y debo volver a ella. Habia hablado de como
la comunicacién religiosa puede cambiar las constelaciones sociales ya existentes. Esto sucede a través de la
atribucién reciproca de la agencia a un destinatario divino, quien -a los ojos del espectador- a su vez atribuye
la agencia al iniciador. El margen de accién del iniciador y sus responsabilidades han cambiado. Tal agencia
-y ocasionalmente pasividad (patiency)- gana expresion y duracién en los procesos de sacralizacién y en los
espacios, tiempos y objetos sacralizados resultantes. Incluso tal agencia estd respaldadapor el uso de tales
condiciones y objetos. Orar en un santuario, compartir la carne en un dia de fiesta, proclamar la voluntad
de Dios con un traje sacerdotal: todo esto aumenta la autoridad religiosa, al menos cuando estos recursos
estan abiertos al uso de esta persona. Este proceso a su vez es un proceso de negociacién y apropiacion de
los recursos institucionalizados. Histdricamente, esto puede ser simplemente la repeticion plausible de una
accién comparable por parte de un individuo ya de por si prestigioso. Sin embargo puede ser la funcién de
una organizacién condensada y poderosa, por ejemplo, un sacerdote que dirige un templo, o un gobernante
que mantiene sus propios espacios para tales rituales.

La performance, la realizacién convincente y las demandas innovadoras compiten ciertamente con la
sacralidad institucionalizada de muchas maneras. En lugar de ganar reputacién, uno puede recibir acusaciones
de fraude, herejia o simplemente indignidad. Esto depende tanto de la audiencia inmediata como de los
observadores posteriores y de su respectiva relacién con el actor religioso principal. El grado de publicidad
aumenta tanto las oportunidades como los riesgos. Ellado material de la comunicacién, los simbolos y objetos
religiosos participan en estas dindmicas. El valor y la monumentalidad de estos signos formulan reclamos,
contribuyen a su implementacién, y al mismo tiempo, abren superficies de ataque y flancos abiertos. Un signo
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material puede servir como una marca conmemorativa, asi como un objeto de menosprecio, o victima del
incendio o la devastacién. Este dafo va desde el robo como botin hasta la quema de libros, pasando por el
dano y la destruccién de estatuas.

4. RELIGION ANTIGUA VIVIDA

A coontinuacién, se intenta exponer las dindmicas descritas en el concepto de “religién antigua vivida”,
concepto paraddjico y, por lo tanto, provocativo. Como se dijo anteriormente, esta nocidn se refiere a las
experiencias, ideas y practicas religiosas de los individuos. Con el telén de fondo de las consideraciones
semidticas, la religion antigua vivida no es la reproducciéon més o menos completa de, por asi decirlo,
conjuntos prefabricados de conductas y suposiciones religiosas. Asi que ya no quiero referirme a la “religion
romana”, “religién ateniense”, “religion de Isis”, al judaismo o maniqueismo, o, en casos extremos, al
rechazo total de dichas religiones normativas. Mas bien, el punto de partida son los actos religiosos
individuales. Pueden ser acciones cotidianas, oraciones cortas, un beso en la mano delante de una estatua.
Desgraciadamente, sélo en casos excepcionales estos actos religiosos cotidianos o comunicaciones produjeron
fuentes que han sobrevivido.

Aqui, como ya he dicho, la investigacién se beneficia del hecho de que es precisamente el objetivo de
atraer la atencién de los actores divinos que no estdn simplemente presentes, de enfatizar la relevancia de la
propia comunicacidn, lo quea menudo conduce a una comunicacién no ordinaria, a una comunicacion ritual,

elaborada, que deja huellas materiales o textuales.'® Sin embargo, todavia queda un problema. Especialmente
los medios de comunicacién mis elaborados y duraderos son muchas veces creados por aquellos que
institucionalizan organizaciones y crean normas y, por esta misma razdn, crearon estos medios. En términos
de historia de la investigacidn, esta circunstancia ha llevado al hecho de que hemos seguido esencialmente
una historiografia religiosa de normas y actuaciones rituales concebidas como modelos, en lugar de una
historiografia de la préctica generalizada. Pero esto no estd condenado al fracaso.

Por supuesto, los intentos de esa estandarizacién y homogeneizacién también formaban parte del contexto
cultural pertinente, de las estructuras y tradiciones. En la antigiedad mediterrdnea se trataba, por ¢jemplo,
de codigos de conducta en espacios sagrados llamados “/eges sacrae”, leyes sagradas: Eran comentarios de
rituales anticuarios, exégesis de Virgilio o biblicas. Los intentos de estandarizacién pueden encontrarse en
tratados filoséficos, en libros littrgicos o en homilias. Sobre todo, pueden encontrarse en forma material
como instrumentos que definen el contenido del pensamiento o el movimiento de los individuos, como
imagenes de dioses a los que admirar, como escalones o paredes o edificios que determinan los movimientos
y las direcciones de visualizacidn. Por supuesto, todos estos intentos formaban parte del entorno cultural
relevante, pero eran sélo una parte de los factores biograficos-sociales o situacionales. La relacion reciproca

entre estructura y accién individual, que se construyen mutuamente, constituye asi la base de un acceso en el

que ni un individuo asocial ni las instituciones se entienden como requisitos de los demés.!”

Desde esta perspectiva, no son las estadisticas de los nombres de dioses en las inscripciones las que
proporcionan informacién sobre un “sistema” religioso, sino el disefio del objeto individual. Esto puede
observarse en una modificacién de las formas y en la acentuacion de elementos individuales: la competencia
religiosa de los individuos se manifiesta en la combinacién de nombres de dioses en unas inscripciénes de
consagracién. También es evidente en la reproduccién ocasional precisa de un modelo, es decir, en la decisiéon
contra alternativas visibles. Por supuesto, esto es dificil de distinguir de la tradicionalidad irreflexiva. En
términos metodoldgicos, a menudo es més apropiado buscar la fuente individual concisa, los objetos que
traicionan su biografia, las narrativas que relacionan experiencias y practicas entre si'%. Sélo cuando se explora
el conjunto, las modificaciones tipicas y los cambios en los “regimenes”, emergen generalizaciones sensatas
de précticas, no repeticiones de normas.
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5. EJEMPLOS:

Ahora quisiera utilizar algunos ejemplos para mostrar cémo el cambio de una perspectiva institucional a una
perspectiva de apropiacién individual puede dar lugar a nuevas preguntas e hipdtesis. Tomo el material de

mi libro Pantheon®, publicado en 2016, que es el intento de construir una historia religiosa antigua sobre
esta base.

5.1 Votivo:

No comienzo mi serie de ejemplos con pequenas figuras humanas de bronce o figuras de terracota en tamafio
natural. Estas figuras se encuentran en lugares rituales, fosas o pozos, que sirvieron para la comunicacién
con los “actores no indiscutiblemente plausibles”, es decir, difuntos o dioses. En vez de esas hablo de una
comunicacion religiosa mds cotidiana y econdmicamente mds accesible.

Desde el final del siglo V a.C., las cabezas de arcilla han ganado gran popularidad en los santuarios del
centro de Italia. Los alfareros pudieron satisfacer la demanda con una nueva técnica, probablemente también
disponible en Italia desde finales del siglo VI a. C.: la produccién en masa de esculturas, una producciéon

resultante del uso de una o dos matrices.”’ En todo el centro de Italia y en lugares de culto més grandes, la
gente pudo encontrar una oferta de cabezas -sin duda menos costosas- o relieves de cabeza semi-plésticas, que
podian utilizar para su comunicacién religiosa. Los propios objetos les sugerfan como tratarlos: las cabezas a

menudo tenfan anillos de pie gracias a los que podian colocarse facilmente en podios, bancos, cajas o vitrinas,

o incluso en el suelo. Los relieves, por otro lado, tenian dispositivos de suspensién.21

La calidad de estos objetos era con frecuencia pobre. Permanecieron sin pintar, casi siempre también sin
etiquetar, sin inscripcién: los malos medios para la adquisicién probablemente fueron acompanados por la
falta de conocimientos de escritura. Algunos de ellos modelaron la cabeza ellos mismos, otros las hicieron
retratar una por una. A pesar de todas las diferencias, sin embargo, su constelacién envié un mensaje similar
a los dioses y a la gente: a pesar de todo el esplendor de la arquitectura y la decoracién de terracota, tal y
como se vefa en los edificios de culto de esta época, a pesar de todo el conocimiento sobre los constructores
y su posiciéon como miembros de las élites econdmicas, politicas y ahora también religiosas, se menciond esta
ubicacién en dichos edificios de culto: {Nosotros todavia estamos aqui!

Donde la accién religiosa permitia presentarse a través del esplendor arquitecténico y, al mismo tiempo,
representaba un intento de orientar las pricticas religiosas en ciertas direcciones, permitia a los demis,
especialmente alos menos ricos, apropiarse precisamente de estos espacios modificando las pricticas elitistas,
como las figuras de tamano natural, y exigir el reconocimiento de sus preocupaciones. El velo de la parte

posterior de la cabeza, que a menudo se insinuaba en estas cabezas, revelaba obviamente un hecho que los

actores de Romay del Lacio habian puesto en juego. Se trata de una comunicacién especificamente religiosa.”*

As, las cabezas de arcilla y los edificios crecieron hasta finales del siglo IT a.C. Las amplias capas sociales y las
élites entraron en una interaccién indirecta en el centro de Italia; fue precisamente la presencia masiva de

objetos de las manos mis diversas lo que no sélo constituyé una apropiacién sino también una confirmacién
de la infraestructura religiosa y contribuyé decisivamente a la sacralizacién de los edificios y de las 4reas.”?
Esto plantea muchas preguntas sobre la relacién entre el objeto y el espacio de instalacién; por ejemplo,
la cuestién de si un plato utilizado durante mucho tiempo en el propio hogar, con el que se pueden asociar
recuerdos de celebraciones, periodos de hambre o sus esforzadas reparaciones, o bien un objeto de este tipo,
se compro nuevo frente al sitio de culto. Ahora me parece importante no sacrificar prematuramente esta
materialidad a una clasificacién culturalista que se conoce, a saber, como exvoro, regalo votivo. Este término
significa: “Yo tengo un problema. Le hago una promesa a un dios. El problema est4 resuelto. La promesa se

cumple.” Sin embargo una inspeccién mis detallada nos ensefia que ésta era sélo una interpretacion posible
p g p q p p
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y quizds ni siquiera dominante: en las antiguas inscripciones encontramos solamente “donum”, don, regalo.
Y esto nos senala el uso estratégico de los términos y sus problemas para su utilizacién por parte de nosotros
como términos metalingiiisticos.

No quiero repetir aqui la argumentacién, que pueden leer en detalle en el texto. Pero creo que puedo
mostrar que la idea de que uno estd “condenado” a redimir un regalo prometido a un dios por la ocurrencia
del resultado solicitado sélo pertenece al siglo III a.C. El concepto con su especificacion legal de los hechos
resolvia un problema que s6lo surgia cuando se cruzaba el espacio para el didlogo entre personas individuales

y deidades: en el caso de las obligaciones de los fondos publicos.** Si bien las peticiones y los agradecimientos
se integraron en una comunicacién mas amplia y duradera, se convirtieron en eventos aislados en el marco
de la institucién “Vorum”. La asimetria de la relacién terminé con la resolucién del compromiso asumido.

Asi que el voto no fue el epitome de la piedad romana del do ut des. Mas bien, era una forma especial de atar
amplios recursos en la comunicacidn religiosa que estaban sujetos a un orden comunal. Incluso si el vorum
creaba nuevos problemas y podia dar lugar al ridiculo, ripidamente se hizo popular, lo cual deberia, pero no
puede ser discutido en el presente trabajo.

5.2 Religién vivida en lugar de culto doméstico

Permitanme dar un gran paso adelante, tanto temporal como materialmente. Iré de las practicas religiosas
en lugares de acceso puiblico a la esfera doméstica. También en este caso, se pueden valorar los hallazgos en
su diferenciacion -las variaciones asi como la ausencia total- si se observa el manejo de los objetos por parte
de los actores y sus intereses en una comunicacion exitosa y en la creacién de una atmdsfera especial. Por lo
tanto, no se trata de cumplir con las normas de un determinado “culto doméstico”.

En las grandes ciudades, y especialmente en la metrépoli de la época imperial, la calle, mas que una casa con
diferentes habitaciones, constitufa el principal espacio de vida para muchos. Pero incluso en las casas s6lo unos
pocos habitantes podian disenar activamente las estructuras arquitecténicas y el mobiliario. La iluminacién
jugé un papel importante en esto. Esto se aplicaba no sélo a la cuestiéon de qué habitacién se iluminaba y
utilizaba, sino también cudles de sus componentes, ya fueran decoraciones de pared o muebles, se ponfan ala
luz. Las ldmparas mismas eran instrumentos de comunicacion religiosa de primer orden. Si se colocaban joyas
de pléstico alrededor de la mecha, por ejemplo, en [imparas de bronce, pero también en ldmparas de arcilla,
se producian las sombras correspondientes.25 Sin embargo la limpara también se iluminaba a si misma, por
ejemplo, colocando figuras de dioses en una luz brillante que se dirigfa hacia la abertura ardiente, haciéndolas

aparecer.26 Al igual que las alternativas -escenas de circo, motivos erdticos- estas imagenes de los dioses eran
realmente “llamativas”. Estimulaban la visién y, como ojos radiantes, transmitian la sensacién de ser vistos por
ellos mismos. En el resplandor inquieto, las figuras se movian. Aquilas opciones y las experiencias se abrieron.

Otro instrumento religioso central fue el omnipresente altar, también desafiado a una activacion, signo
inequivoco parala comunicacién con aquellos que no estaban indiscutiblemente presentes al mirar alrededor,
ya fueran dioses o muertos. Con un minimo de esfuerzo, como montar una ldmpara y un minimo de habla o
canto, se convirti6 en el foco de todos los movimientos y en el centro de la ejecucion ritual.

Las estrategias que se practicaban en el hogar (o en la calle) también se utilizaban en los espacios
institucionalizados de comunicacién religiosa, por ejemplo, en las dreas sagradas y templos. Si bien el
grafiti fue bienvenido en la casa como una reaccién enfitica de los invitados, esta forma minimalista pero
permanente de comunicacién lingiiistica también jugd un papel en los distritos del templo. Este uso del grafiti
estd asegurado en Dura Europos, al este del Imperio Romano. En los templos y edificios de reunién judios
o de los fieles de Cristo o Mitra, los usuarios trataban de inmortalizarse lo mas posible en los focos de la
comunicacidn religiosa, cerca de la imagen de culto, en murales o en pasadizos con la peticién de “recuerdo”

o “salvacién”.”” Asi también se apropiaron de los grandes signos de comunicacién religiosa de los demas, de
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sus fundamentos bidimensionales o tridimensionales. Y, por supuesto, los altares y los retablos, asi como las

lamparas como regalos, continuaron desempenando un papel importante en la época imperial, en detrimento

de los modelos de arcilla que se mencionaron al principio.28

6. OPCIONES METODOLOGICAS

Los ejemplos ilustran una vez mas el enfoque metodoldgicoco que aqui se presenta. Entiendo a la religion
como un evento de comunicacién intersubjetivo. Esto se hace accesible cuando, por regla general, las
expresiones individuales no se examinan en términos de su contenido culturalmente establecido, sino més
bien en términos de su situacién, su contexto histdrico, social y material, y precisamente la modificacion

y seleccién de conceptos y semanticas culturalmente disponibles.”” Las condiciones surgen en los espacios
domésticos o familiares de la socializacién primaria, en los grupos de la socializacién secundaria, en los
espacios generalmente accesibles que a menudo estin conformados por comunidades y, finalmente, en
aquellos espacios de comunicacidén supuestos que se abren por medios secundarios como pergaminos o
cédices. En estos espacios, las condiciones de la experiencia religiosa, la apropiacion fisica, los materiales,
las formas de accién y los significados desarrollados en la interaccién concreta se presentan de manera muy
diferente. En consecuencia, la autoridad religiosa se constituye de manera muy diferente en el intercambio
con los especialistas religiosos y en el reconocimiento o rechazo de estos.

Esto tiene consecuencias para la investigacion histérica. Desde una perspectiva que examina la religién
desde el punto de vista de los actores individuales y parte precisamente del cardcter arriesgado de la
comunicacion religiosa, la religién debe ser vista como una practica que puede ser altamente discutible. En
una sociedad fuertemente jerarquizada, no faltaron los intentos de evitar que los que estaban por debajo de
los agentes religiosos obtuvieran autoridad. Para este propdsito se utilizaron altos requisitos de legitimacién
para la comunicacién religiosa y normas restrictivas de lo que deberia evaluarse como comunicacién religiosa
exitosa. Términos como “sagrado” y “profano”, “puro” e “impuro”, “ptiblico” y “privado” eran instrumentos
con este fin en las sociedades antiguas y, por lo tanto, no son adecuados como términos de nuestro lenguaje
descriptivo. Por otro lado, era precisamente esta constelacion de desigualdades sociales la que podia significar
una gran libertad para la innovacién, para ganar autoridad religiosa frente a jerarquias sociales, econémicas
o de género.

En lugar de las “religiones” acabadas, desde la perspectiva de la religion antigua vivida, la “formacién de las
religiones” se considera como el conjunto de acciones estratégicas y de procesos agregados. Diferentes objetos
con la capacidad de movilizar recuerdos, de exigir acciones y de indicar una comunicacién religiosa exitosa,
jugaron un papel central en esto. Incluso una religién muerta es una religion vivida.
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