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			1. Resumen y palabras claves

			1.1. Resumen

			Toda la actividad agrícola en el mundo romano estaba asociada al culto de un dios en concreto, realizando variedad de celebraciones y rituales, articulados todos ellos mediante el calendario. Cada mes del año tenía una función agrícola diferente y contenía festividades relacionadas con la agricultura, destinadas a divinidades diversas, pero siempre relacionadas con el campo y los cultivos.

			1.2. Palabras claves

			Cultos, agricultura, calendario, República.

			1.3. Abstract

			All agricultural activity in the Roman world was associated with the worship of a specific god, the variety of celebrations and rituals, all articulated through the calendar. Each month of the year had a different agricultural function and contained festivities related to agriculture, specific to diverse divinities, but always related to the field and crops.

			1.4. Keywords

			Cults, agriculture, calendar, Republic.

		

	
		
			2. Justificación, objetivos y metodología

			2.1. Justificación

			Los cultos agrícolas tenían mucha importancia en las sociedades y pueblos antiguos. Como sabemos, existieron en la religión romana más antigua y este estudio se concentra en el período arcaico y republicano. Es un tema que se ha trabajado poco desde el punto de vista historiográfico, ya que solo poseemos trabajos concretos como los de Dumézil. Tradicionalmente, los cultos agrícolas se han estudiado a través de la perspectiva del calendario o como fiestas analizadas de forma individual. Nuestro trabajo propone un análisis desde otra perspectiva, diferente a las anteriores, a través del punto de vista de un ciclo de fiestas en concreto, como es el agrario y cómo con el tiempo perdieron importancia como tales, pero se mantuvieron y en otros casos pervivieron incluso hasta el s. IV d. C.

			2.2. Objetivos

			El principal objetivo es el estudio de los cultos agrícolas en Roma, fundamentales en una sociedad agraria, observando sus características y su evolución en el tiempo. Toda la actividad agrícola en el mundo romano estaba asociada al culto de un dios en concreto, realizando diversos festivales y celebraciones mediante un ritual, y todo ello articulado por un elemento público, como era el calendario.

			Con este propósito, hemos estudiado los diferentes festivales relacionados con la agricultura, tanto las fiestas que se indicaban en el calendario público, que eran las atendidas por toda la sociedad, como las que no aparecían en él de carácter más privado, analizando el momento del año en que se realizaban (Anexo II y III).

			Para observar su evolución en el tiempo, se han comparado las festividades publicadas en el calendario republicano con las que aparecen en períodos posteriores, como los fasti imperiales o el códice del 354 d. C. Con ello, pretendemos realizar observaciones de estas fiestas según su permanencia o los cambios que pudieran haber sufrido, debido al desarrollo y modificación de las propias instituciones políticas, de la sociedad y de la religión.

			2.3. Metodología

			El método empleado ha constado en el análisis y contraste de la información recogida de las disciplinas que contribuyen al estudio de la Antigüedad: epigrafía, arqueología e historia. Hemos seleccionado testimonios de las fuentes antiguas, que nos hablan sobre el calendario, los cultos y festivales realizados en la Roma republicana e imperial: autores como Varrón con sus obras Lengua latina y de agricultura, Macrobio y las Saturnales y Ovidio con sus Fastis, como ejes principales para nuestro estudio, además de mencionar a otros como Plinio el Viejo con su Historia natural, Plinio el Joven con Epístolas, Dionisio de Halicarnaso con Antigüedades romanas, Plutarco y sus Cuestiones romanas, Agostino con De civitate dei, Catón y su obra Sobre agricultura, Virgilio con las Geórgicas, Tibullo y las Elegías, Arnobio con Adversus nationes, Livio con Ad urbe condita, Cicerón con su obra Filosofía, los libros de Divinatione y de Legibus, Horacio y sus Odas, Diodoro Sículo con Biblioteca histórica y Augusto con su Res gestae. Todas ellas nos han ayudado a contrastar la información y complementar nuestra descripción del calendario y las festividades relacionadas con la agricultura. Hemos usado traducciones de las fuentes mencionadas en la bibliografía y también hemos usado diferentes bases de datos online donde podemos encontrar textos antiguos en latín y traducidos, como las siguientes:

			•Attalus: http://www.attalus.org/index.html

			•Brepolis: http://www.brepolis.net/

			•Classical Latin Texts: https://latin.packhum.org/index

			•Lacus Curtius: http://penelope.uchicago.edu/Thayer/E/roman/home.html

			•Perseus: https://www.perseus.tufts.edu/hopper/

			•The Latin Library: https://www.thelatinlibrary.com/

			Para la epigrafía, también hemos usado bases de datos online como las siguientes:

			•Clauss Slaby: http://www.manfredclauss.de/

			•CIL: https://arachne.uni-koeln.de/drupal/?q=en/node/291

			•CIL: https://cil.bbaw.de/cil_en/dateien/hilfsmittel.html

			Y, por último, por supuesto, la historia de las religiones. Hemos usado una numerosa lista de bibliografía contemporánea relacionada con nuestro objeto de estudio, dedicadas a la interpretación de las fuentes y elaboración de hipótesis: para la religión arcaica y numerosas festividades, hemos usado obras de Dumézil: La Religion Romaine Archaique, suivi d’un appendice sur La Religion des Étrusques y Fêtes romaines d` été et d’automne. Las obras que hemos considerado más importantes para el estudio del calendario son Il calendario de Invernizzi, The calendar of the Roman Republic de Michels y The Roman Calendar from Numa to Constantine de Rüpke. Para el estudio de las festividades, aparte de las fuentes, nuestras principales obras han sido: Religion and kultus der Römer de Wissowa, Festivals and Ceremonies of the Roman Republic de Scullard, La religión romana: Historia política y psicológica de Bayet, numerosas entradas de la Der Kleine Pauly, del Dictionnaire des antiquités grecques et romaines: d’après les textes et les monumentsde Daremberg y Saglio, además de Il Calendario de Invernizzi. Finalmente, se debe mencionar el uso de otras obras y artículos, como las usadas para la elaboración de la introducción, las que recogen el códex del 354: Le calendrier de 354: étude sur son texte et ses illustrations de Stern y On roman time: the codex-calendar of 354 and the rhythms of urban life in late antiquity de Salzman, además del artículo sobre el papiro Feriale Duranum, por ejemplo.

		

	
		
			3. Desarrollo de contenidos

			3.1. Introducción

			El presente trabajo pretende aportar información sobre el estudio de la religión romana en general y, en concreto, sobre los cultos agrícolas que realizaba la sociedad romana durante la época arcaica y republicana, guiados por el calendario, el cual establecía la celebración de los cultos en fechas concretas, a lo largo de todo el año. Desde sus orígenes, Roma estuvo formada por una sociedad agraria y pastoril, en la que la naturaleza cobraba un papel importante, ya que era su fuente de vida, su morada y compañera. Como sus antepasados indoeuropeos eran, como se ha demostrado, gentes entregadas a las armas y al pastoreo nómada, y allí donde iban y se establecían iban dejando evidencias, en mayor o menor medida, de esa cierta veneración a la naturaleza. Esta podía ser desde los fenómenos atmosféricos, como el rayo, por ejemplo, uno de los más importantes, como los frutos vegetales, los animales y otros elementos de la naturaleza como son: los astros, montes, lagos, bosques, rocas, arboles, ríos, fuentes. Incluso seres u objetos, que a la vista del ser humano podrían sugerir la idea de la divinidad. En este punto han coincidido todos los estudiosos de todas las épocas, pero los desacuerdos vienen a la hora de interpretar la forma de entendimiento de los antiguos romanos y la manifestación de lo divino, es decir, la idea de la presencia de la divinidad.1

			Los investigadores se postularon en diferentes y opuestas hipótesis, llegando a establecer un carácter «primitivista» de la religión romana, hasta que el investigador George Dumézil aportó su estudio sobre la religión de los pueblos indoeuropeos, dejando sentado que los primeros habitantes de Roma tenían sobre sus dioses unas ideas muy distintas a las que la tradición científica les impuso.

			Para poder hablar del estudio de la religión romana y de las teorías que se han postulado entorno a ella, debemos empezar con una teoría general sobre el origen de la religión y que se oponía a lo planteado por el profesor Max Müller y su escuela, que pretendían explicar ese origen a través de una análisis etimológico del nombre de los dioses, E. B. Tylor, publicaba en 1871 su obra Primitive Culture en la que defendía que la idea de dios había surgido a partir del concepto de alma —humana—, cuyo concepto había surgido de la experiencia onírica y de la experiencia de la muerte, dando lugar a la atribución de un alma o espíritu a los objetos y seres naturales como proyección de la personalidad humana en el orden de la naturaleza. Sería entonces, de aquí, donde había surgido el fetichismo y el culto a la naturaleza y, por lo tanto, cargando el mundo de dioses, se instaura un politeísmo que acabaría desapareciendo por el peso del monoteísmo y la creencia de un ser supremo absoluto, cosa que no experimentaron los pueblos primitivos. Estos estudios de E. B. Tylor suponían un evolucionismo lento hacia un régimen cultural único, considerando como «inferior» a todo aquello que se distingue de la cultura occidental.2

			Uno de los seguidores de E. B. Tylor fue J. G. Frazer, cuya obra más importante fue La rama dorada, dividida en doce volúmenes, donde toma ejemplos de diferentes culturas para llegar a la conclusión de que el sacerdote del bosque de Nemi encarnaba al espíritu de la vegetación, basándose simplemente en el hecho de que en otras culturas que no tenían relación ninguna con las del antiguo Lacio ocurría, quizás, del mismo modo. Estos ejemplos de la obra de J. G. Frazer no eran más que teorías que partían sobre sus postulados sobre la magia y la religión, según él mismo, en todas las culturas, sean del tipo que sea, la magia precedió a la religión y esta, a su vez, a la ciencia: basándose en que el hombre, el hechicero, haciendo uso de las ceremonias y de los conjuros concretos, era capaz de influir sobre las leyes naturales, surgiendo así, en un estadio posterior de la cultura humana, la religión, donde el hombre lucha por conseguir el favor de los seres superiores, quienes controlaban el curso de la naturaleza para que, finalmente, sean las mentes más inteligentes las que comprenden el inflexivo orden natural de los acontecimientos y la religión es desplazada por la ciencia.3

			Un año después, en 1891, se publicaba The Melanesians: Studies in their Anthropology and Folk-lore, en Oxford, por H. Codrington, este era misionero en Melanesia, y su estudio de la sociedad del lugar introduciría la definición del concepto de maná que se interpuso posteriormente:

			«El pensamiento melanesio está completamente dominado por la creencia en el poder o influencia sobrenatural, que se llama maná, en todas partes. Esta es una fuerza que produce todo lo ordinario de los hombres, aparte de todas las reglas comunes de la naturaleza. Está presente en la atmósfera de la vida, se adhiere a las personas y a las cosas y se manifiesta en los efectos que su funcionamiento no se puede atribuir a quien está más allá del poder».4

			Es decir, la existencia de una energía o fuerza secreta impersonal, sobrenatural y misteriosa que se podía encontrar en todos los seres, personas y cosas por lo que era considerada tabú: todo aquel que posee una actividad extraordinaria poseía maná.

			La obra de H. Codrington tuvo numerosos seguidores que buscaron términos equiparables al maná melanesio en otras culturas, entre los que se encuentran el numen y el imperium de los romanos, el brahmán de los hindúes y el daimon de los griegos.5 Las críticas a estas teorías no se hicieron esperar y, en 1898, A. Lang demostraba la existencia de un dios supremo entre algunas culturas que se consideraban «primitivas»,6 y, en 1912, E. Durkheim negaba los aspectos oníricos de la teoría animista.7 Posteriormente, defendió la teoría del totemismo, ya expuesta por J. G. Frazer en 1887, de acuerdo con la cual «el salvaje» veneraba de forma supersticiosa objetos con los que cree que mantiene una relación íntima y recíproca: el tótem protege al individuo, a los individuos de un sexo en concreto o a un clan entero, dependiendo de la categoría de este, y estos lo respetaban y lo veneraban.8 Pero no tardó en ser insuficiente para dar explicaciones sobre la génesis de la religión.

			Otras teorías como la de C. Bailey también tuvieron numerosos seguidores, en 1921, en la introducción al libro III de los Fastos de Ovidio, plasmaba su hipótesis de que la religión romana se basaba en tres estadios: el más antiguo, animismo o animatismo:9 en el que se creía que el objeto natural poseería un poder divino o mágico; el segundo momento estaría relacionado con la creencia de un poder sobrehumano e impersonal, en el que el hombre entraba en contacto con el poder mismo para obligarlo a servirle, un ejemplo de ello podría estar en la fórmula siue mas siue femina, siue deus siue dea, posiblemente, con el objetivo de conseguir algún beneficio del espíritu al que va dirigido esta fórmula o en festivales como los Robigalia, en el que se sacrificaba un perro a la roya del trigo y no a un espíritu en sí; por último, el tercer estadio, serían reconocidos espíritus o numina asociados con lugares concretos y con una esfera de acción y una función determinada: que serían los montes, bosques, fuentes, ríos, etc., los cuales se creían habitados por estos numina a los que se le dedicaban sacrificios para aplacarlos o recibir su favor. Los numina más favorecidos habrían sido los que recibieron el nombre de un dios: Júpiter, el numen del cielo; para acabar convertidos en dei antropomorfos por el influjo griego. Esta teoría es semejante a la hipótesis de E. B. Tylor.

			Más tarde, en 1926, un latinista inglés, H. J. Rose, seguidor de C. Bailey, percatado de este concepto, introdujo la comparación del maná melanesio con el numen romano, en su obra Primitive Culture in Italy, siendo su mayor defensor. Defendía que el numen era el concepto salvaje del maná alojado en un lugar o en un objeto material. Y, en primer lugar, define que la teología romana clásica «en dehors d’un ou deux grands dieux» como un «polydaemonism», una masa de seres capaces de realizar una única acción, que no existirían en el culto o en la imaginación, son manifestaciones particulares del maná: Spinenensis, que proporciona el maná necesario para eliminar las espinas de los campos. La palabra numen, en su significado literal, se refiere al signo de la cabeza o, mejor dicho, al gesto de forma pasiva, que se produce por acto de hacer un signo con la cabeza. También ha llegado a significar el producto o la expresión de un poder, donde no se tiene en cuenta el poder mismo, sino los dioses u otros poderes más que humanos, quienes tienen numen, pero, como su razón de ser se reduce precisamente a eso, a que poseen numen, también son designados en plural numina. Y, con el desarrollo teológico posterior en Roma —divinidad o deidad—, se apoderaron de los antiguos numina que multiplicaron y clasificaron, hasta el punto de que constituyen una lista detallada de las funciones de la divinidad en general.10 En un libro posterior, Ancient Roman Religion, en 1950, aclara que los antiguos romanos, a partir de esa noción de numen-maná, habían llegado a concebir dioses personales:

			«Como el numen se da en varios lugares, se une a las diferentes personas y cosas, presentando manifestaciones desiguales de poder, por lo tanto, si eran propiedad de una persona, esta poseía un gran número de numen, que estaría dispuesta a gastarlos en beneficio del él mismo, de manera adecuada. Esta persona era un dios o una diosa».11

			Otros seguidores de C. Bailey fueron H. Wagenvoort, que fue discípulo del propio H. J. Rose, a quien se le tradujo su obra del holandés al inglés, y el mencionado anteriormente A. Grenier.12 Opuesto a esta teoría, tenemos las hipótesis de Fr. Altheim en 1931, basada en que el numen era un calificativo que se aplicaba a las divinidades y que se usaba cuando se sobreentendía una acción divina o una intervención del dios. Cada dios tenía su numen: numen Cereris, numen Iovis, por ejemplo. Así como el dios mismo podía ser concebido como numen: llegando a concebir directamente a los dioses como actos divinos, como numini Iovi o numini Apollini.13 M. Mircea Eliade realiza una observación sobre el concepto de H. J. Rose:

			«La manipulación de lo sagrado es, por sí mismo, una operación ambivalente, en particular porque lo sagrado puede ser experimentado y desarrollado a nivel religioso o a nivel mágico, sin necesariamente tener conciencia de lo que hace, quien lo manipula: un acto de culto o una operación mágica, ya que es frecuente la coexistencia de lo mágico y lo religioso».14

			Un ejemplo claro de esto lo vemos en la descripción que realiza el propio Dumézil sobre Marte y su lanza, describiendo tres etapas: al principio, una lanza se habría llenado de maná, luego la importancia de este llevó a admitir que un espíritu habitaba la lanza para que, finalmente, este espíritu de la lanza se convirtiera en lo esencial, en un dios. La lanza era Marte y la imagen del culto, es decir, simbolismo y simbolización. Por lo que no haría falta representar las peculiaridades de los dioses antropomorfos, no se manifiestan como en los actos de culto en particular, la presencia de este ser invisible se hace latente con la utilización de un objeto o elemento natural que lo caracterice lo suficiente como para simbolizarlo: el fuego del hogar representaría a Vesta, la piedra del rayo a Júpiter y la lanza del guerrero a Marte, entre otros.15

			Será el mismo Dumézil el encargado de oponerse a los defensores del animismo romano y será quien ponga fin a la discusión de la teoría «manaísta» aplicada a la religión romana. Este autor se basa —cuyas teorías sobre la religión indoeuropea son conocidas y, por lo general, aceptadas— en que los romanos designaban a sus dioses por medio de la palabra deivi, dei, que tendría su correlación en el celta con devo-, en el escandinavo tivar, en el irlandés dia, en el antiguo prusiano deiwas, en el lituano diêwas, en el védico devá, en el escita *daiva, en el osco deívaí «divae», en el véneto zeivos, etc., lo que llevaría a un indoeuropeo *deiwos, que, de acuerdo con todas las lenguas en las que aparece, se referiría a «seres personales, bien diferenciados, concebidos a imagen del hombre». Por otra parte, su teoría sobre el numen es que esta palabra «hasta la época de Augusto y también la de Cicerón» no solo no fue nunca lo que significó poéticamente después, un sustituto más o menos noble y misterioso de deus, sino que exige siempre el genitivo dei o deorum (deae, dearum), o el genitivo de un nombre divino (Iovis Cereris…) —como hemos mencionado anteriormente— o el nombre de una noción concreta considerada como asimilable a un dios personal (mentis, senatus). Esta palabra indoeuropea, proveniente de una raíz *nev-, se refiere a un gesto o signo hecho generalmente con la cabeza (adnuere, abnuere) para expresar una voluntad, aceptación o rechazo.16 En época de Augusto, se convirtió en sinónimo poético de deus —a través de un significado de «poder divino», siendo la integral de las voluntades particulares del dios—, en segundo lugar, en la notación de cada una de las provinciae o esferas de acción de cada uno de los dioses y, en tercer lugar, en la expresión de lo oculto y misterioso.17

			En definitiva, el numen no es apto para desempeñar el papel que le asignó H. J. Rose. La etimología da fe de la primacía del concepto del dios personal: el numen fue durante siglos solo numen dei, es decir, la voluntad expresada por tal dios. Por último, es gracias al estudio del lenguaje indoeuropeo donde vemos que los ancestros indoeuropeos, de los romanos, ya estaban en posesión del tipo de divinidad que estamos tratando de derivar, de nuestros ojos, de un concepto equivalente a maná, de este numen, desviado de su significado. Los indoeuropeos que se convirtieron en romanos mantuvieron sin cesar, sin crisis, la concepción ya completada antes de sus migraciones.18

			Por otra parte, Fr. Altheim y su escuela defendían que la religión romana era la acumulación de influencias griegas que recibieron de todas partes; A Piganiol, por el contrario, pensaba que eran los etruscos en vez de los griegos, precedentes de los ilirios, los que conformarían gran parte de la religión y J. Bayet demostró que el Hércules romano era el resultado de influencias greco-etruscas.19

			Por su parte, Dumézil elaboró un gran número de obras que se apoyaban en la lingüística comparada, donde afirmaba el origen indoeuropeo de la religión romana, de la historización que sufrieron los mitos originales en el suelo itálico, introduciendo héroes o episodios pseudohistóricos donde otros pueblos indoeuropeos colocaron a dioses y mitos.20 Además, demostraba la existencia de instituciones idénticas en estos pueblos, como el rey, los flamines, las tres tribus, los lupercos, etc.; y de unos mismos dioses, entre los cuales, la famosa tríada arcaica —Júpiter, Marte y Quirino— ocupaban un lugar importante. Este historiador planteaba que en estas sociedades indoeuropeas había una estructura interna de sistemas mitológicos, que serían patrimonio común entre estas sociedades que hablaban idiomas de la misma familia. Estas suposiciones se basaban en una idea más social y cultural: creía que la estructura mitológica de los romanos y otros indoeuropeos nació en última instancia de las divisiones de los pueblos indoeuropeos originales y que estas divisiones sociales de los pueblos indoeuropeos originales habían generado una «ideología trifuncional» de todas las deidades, de todos los mitos y todas las actividades humanas asociadas en tres categorías distintas: la religión y la ley, la guerra y la producción agrícola. Esta declaración no tuvo al principio mucha adhesión, pero, con el paso del tiempo, logró convencer a otros especialistas de que esta estructura tripartita era detectable tanto en las instituciones religiosas romanas más arcaicas como en la mitología de los reyes, especialmente, de los cuatro primeros; según él, Romulus y Numa habían sido los símbolos de la primera función —un líder y un sacerdote—; Tullus Hostilius, el tercer rey, y Ancus Marcius, su sucesor, habían representado la segunda y la tercera función respectivamente, es decir, el inventor de la guerra y la producción agrícola.21

			Desde el punto de vista de Dumézil, los primeros dioses también reflejaron estas tres funciones: como dioses de la ley y la autoridad, dioses de la guerra y dioses de la producción agrícola y la agricultura. Las divinidades familiares de la tríada capitolina: Júpiter, Juno y Minerva, ciertamente, no entraron en este patrón; pero encontró sus tres funciones en la tríada arcaica, mencionada anteriormente, donde Júpiter, Marte y Quirino representan a los tres principales sacerdotes de la Roma arcaica: el flamen Dialis, el flamen Martialis y el flamen Quirinalis, respectivamente. Además de comprobar las conexiones necesarias para explicar que esta tríada arcaica es la predecesora de la tríada capitolina, Júpiter era el soberano de los dioses, Marte dios de la guerra y Quirino es el dios de los agricultores y ciudadanos ordinarios.22

			Para finalizar, debemos mencionar otro elemento arcaico que, como ya hemos podido ver anteriormente, era añadido por los romanos a la religión. Tanto la magia y la religión se daban de forma conjunta en Roma, conviviendo de forma temporal y en todos los lugares. Pero podemos pensar que la magia estaría más relacionada con el folklore y las creencias populares que con la religión del Estado e, incluso, sabemos que en Roma la magia era importada de Asia, de Egipto o de Grecia: existía, por ejemplo, la magia de la palabra o de los encantamientos, como ocurría en los Meditrinalia, celebrados el 11 de octubre, cuando se degustaba el vino nuevo para asegurar su virtud medicinal,23 o el encantamiento que existía para curar la gota, que se pronunciaba en ayunas tres veces y nueve veces mientras se tocaba la tierra y se escupía.24

			Otro tipo de magia era por la que se pretendía conseguir un fin a través del medio material —una planta, una piedra colgada al cuello o ingerida con agua— y la cual ofrecía una multitud de remedidos curativos, pero casi todos provenían del mundo oriental.25 Por último, también existía un tipo de magia que se mezclaba con la religión como los Lemuria o los Robigalia, donde se sacrificaba una oveja a Robigo (religión), la divinidad de la roya del trigo, y un perro para conjurar los fuegos de la canícula (magia).26 Otro ejemplo son los Fordicidia donde se llevaba a cabo un sacrificio —religioso— de fordae plenae en honor de la tierra llena (magia), pero esto lo veremos más adelante, cuando desarrollemos las festividades con relación a los cultos agrícolas, que son el objetivo de nuestro trabajo.

			Otro elemento importante en la religión romana era el tiempo festivo que gira en torno a las festividades celebradas en relación con los diferentes cultos, además, es otro de los elementos importante de nuestro trabajo, ya que las fiestas que vamos a estudiar están articuladas por el calendario, por ello veo necesario mencionar las palabras de Mircea Eliade27 referentes al tiempo «festivo» y la estructura de las fiestas. Según él, el tiempo del origen de una realidad, es decir, el tiempo fundado por su primera aparición, tiene un valor y una función ejemplar. Por esto, el hombre se esfuerza por reactualizarlo periódicamente por medio de rituales. La «primera manifestación» de una realidad equivale a su creación por los seres divinos o semidivinos. Reencontrar el tiempo del origen implica la repetición ritual del acto creador de los dioses. Esta reactualización periódica sería el calendario sagrado, el conjunto de las fiestas.

			La fiesta se desarrolla en el tiempo original, cuya reintegración en el tiempo original y sagrado es lo que diferencia el comportamiento de antes o después de ella. Por eso el hombre religioso cree que vive entonces en otro tiempo, donde ha logrado reencontrar el illud tempus mítico.

			La fiesta religiosa siempre es un suceso sagrado, que tuvo lugar ab origine y que se hace presente ritualmente; entonces los participantes se hacen contemporáneos al suceso mítico. Es decir, «salen» de su tiempo histórico, que sería el profano, el que compete a los acontecimientos personales e interpersonales, y enlazan con el tiempo primordial, el que es eterno. El hombre religioso siente esa necesidad de introducirse en ese tiempo sagrado, ya que, para él, el tiempo sagrado es lo que hace posible el otro tiempo ordinario.

			La repetición de los gestos divinos en las fiestas evidencia que el hombre religioso siente la necesidad de reproducir de forma indefinida los mismos gestos ejemplares porque aspira a vivir y se esfuerza por vivir en estrecho contacto u relación con sus dioses.

			3.2. El calendario arcaico

			El calendario de la República romana, más comúnmente llamado, calendario prejuliano, nos aproxima hacia el conocimiento de la religión, historia y cronología romana, así como a las instituciones, siempre cuando seamos capaces de interpretar lo que nos muestra. Nuestro calendario, el que hemos usado para nuestro estudio de las fiestas celebradas a favor de los cultos agrícolas, es el único ejemplo que se conserva de un calendario prejuliano, los Fasti Antiates Maiores,28 encontrado en el Lacio y publicado en 1921. Es destacable el estudio exhaustivo de Attilio Degrassi, en Inscriptiones Italiae XIII (1963).29 En el Anexo I, hemos incorporado diferentes reconstrucciones (Fig. I, II y IV) y un esquema (Fig. III) de este.

			En los Fasti Antiates Maiores, el calendario más antiguo que tenemos, del 55 a. C., aparecen todas las festividades relacionadas con la agricultura, determinadas con abreviaturas, pero solo las que estaban establecidas en fechas fijas que eran las que se esculpían en mármol. Las feriae conceptivae se anunciaban al público con anterioridad, ya que se realizaban en fechas móviles, hablaremos de ellas más adelante. Vemos también los nombres de los meses en la parte superior y la duración de estos en días, en la inferior, también aparecen los días claves del mes: kalendae, nonae e idus, y la designación con letras para el resto de los días que completan el calendario. En la parte derecha, podemos ver que aparece el mes, interkalaris, con sus veintisiete días, añadidos cada dos años.30

			3.2.1. ¿Qué es un calendario?

			Un calendario es un invento propio de la mente humana, realizado para la convivencia de los seres humanos, basado en la observación de los fenómenos naturales por los cuales calculan el progreso de sus actividades. El calendario es una herramienta utilizada por la sociedad para sus necesidades, usado a diario y, habitualmente, está elaborado mediante un código que la propia sociedad entiende. Y son estos códigos los que nos transmiten información sobre la sociedad a la que representa. En concreto, el calendario republicano, los Fasti Antiates Maiores, nos representa la vida de los romanos durante los últimos años de la República, antes de la modificación de Julio César, en él vemos las diversas formas en que servía a las necesidades de los ciudadanos y el Estado romano. Un ejemplo de ello son las celebraciones dedicadas al culto de los dioses, los cuales forman parte de Roma, del bienestar del Estado y de sus ciudadanos. El control de los cultos de Estado estaba en manos del Senado, que delegaba su administración a los sacerdotes (flamines), que solían ser quienes desempeñaban los cargos de senadores y magistrados generalmente. Como comprobaremos, cada actividad del Estado y de la mayoría de sus ciudadanos, en concreto las actividades agrícolas, involucraba de forma directa a los dioses. Sin la sanción de los dioses que se daba a través de los auspicios, no se podía aprobar ninguna ley, elegir magistrado o llevar a cabo la guerra. Y como ya sabemos, todas las actividades del Estado poseen un claro carácter religioso, por ello deben llevarse a cabo al mismo tiempo que la aprobación de los dioses, interpretada por los sacerdotes, que son los encargados de la conducción de la conducta pública que es necesaria para el mantenimiento de la pax deorum, ya que el desorden en el Estado evidencia el malestar de los dioses. Los romanos nunca separaron la religión de los asuntos cívicos, el estudio del calendario, además de acercarnos a la religión, también nos acerca al derecho civil, las asambleas electorales y las legislativas, incluso los días que se llevaba a cabo el mercado. La combinación de los ritos del culto estatal y estas actividades conformarían lo que se denomina un calendario civil, ya que representaría la vida de un civis romanus en todas sus fases.31

			3.2.2. La construcción del calendario

			El calendario se basaba en las fases de la luna, el mes podría ser de 29 o 30 días, calculando que, un año de 12 meses, tendría 354 días, es decir, 12 por 29.5. Ahora bien, el tiempo promedio entre las lunas nuevas es, en realidad, de 44 minutos y 2.95 segundos, por lo que un año lunar de media sería 354 días, 8 horas, 48 minutos y 36 segundos, significando que el sol saldría unas 355 veces. La desventaja de este sistema de tiempo basado en la luna es que nos da una fracción de más de once días, más corta que un año solar, para que los meses que se supone que llegaban en primavera y las festividades religiosas que se le asignaban se pudieran dar de forma gradual para cuando se repitiera el proceso. Entonces, para evitar esto, se intervenía con un mes intercalar. Este sistema era denominado calendario lunisolar. Pero presentaba más dificultades: la observación de las diferentes fases de la luna, la aparición de la luna nueva o la creciente o la producción de un eclipse nos darían meses de duraciones diferentes, ya que las fases de la luna normalmente varían en longitud de mes a mes. El calendario lunisolar tiene unos 354 días, con meses de 29 o 30 días, y se mantenía en relación adecuada con la luna nueva por la intercalación u omisión de días individuales. Lo que se necesitaba descubrir era una cantidad de años y de meses, en los cuales el número total de días fuera el mismo. El sistema lunisolar nunca podría funcionar debido a la inconmensurabilidad del día, el mes y el año, y solo funcionaba con el sistema de intercalación, por lo que, para evitar todas estas dificultades del calendario lunar, la única solución era utilizar el año solar como base y eliminar las subdivisiones que dependían de la luna.
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