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ESResumen: Através del andlisis de las fuentes textuales, epigraficas e iconograficas, laantropologia
histérica resulta una aproximacion valida para estudiar motivos y fendomenos del mundo antiguo,
como pretendemos exponer en este trabajo. Siguiendo la metodologia y los variados ambitos de
estudio de esta disciplina, observaremos el valor polisémico del azafran en las sociedades griegay
romana. Flor bien conocida en la Antigliedad, era utilizada como condimento culinario, esencia de
perfumes, medicamento y tinte de tejidos, tomando diferentes significados segun los sujetos que
lo emplean. Nuestro estudio se centrara en el vestido obtenido de su tintura, el kpokwTdg griego o
crocota latino, y su vinculo con la femineidad, de modo que, aplicando la perspectiva de la
antropologia histoérica, observemos las diversas valencias de la prenda.
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ENG Uses and Abuses of Saffron in the Ancient World:
A Methodological Essay

Abstract: Through the analysis of textual, epigraphic and iconographic sources, the anthropological
history is a valid approach to study motifs of the ancient world, as we intend to show in this work.
Following the methodology and the various fields of study of this discipline, we will observe the
polysemic value of saffron in Greek and Roman society. This well-known flower in Antiquity, was used
as a culinary condiment, essence of perfumes, medicine and fabric dye, and took on different
meanings depending on the subjects who used it. Our study will focus on the dress obtained from
its dye, the greek kpokwtdg or latin crocota, and its link with femininity, so that, applying the
perspective of historical anthropology, we could observe the different values of the garment.
Keywords: anthropological history; kpokwTdg; crocota; femininity; polysemy.
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1. Introduccion: una mirada a la antropologia histérica

La aproximacion antropolégica al estudio de las sociedades antiguas continua siendo motivo de
debate e, incluso, de desconfianza por parte de algunos historiadores de la Antigliedad,
especialmente en Espafia, donde no ha gozado de gran predicamento. Uno de los obstaculos
percibidos con frecuencia se refiere al uso de las fuentes y su validez para explicar un fenémeno.
Desde luego, la escasez de fuentes y datos relativos al mundo antiguo supone un problema para
los historiadores, que, segun apunta Riccardo Di Donato, afiade dificultad en el caso de la
antropologia de lo antiguo.' El escollo crece cuando el objeto de examen no es un hecho concreto
ocurrido en un lugar y una fecha determinada sino, como a menudo ocurre con los estudios de la
antropologia histérica, el valor otorgado por ciertas comunidades a un motivo o fenédmeno.
¢ Como explicamos la figura de Hestia en la religion griega o el sentido de las voces y sonidos en
Roma?? ;Podemos conocer la nocién de autoridad en la cultura griega o la evocacion de los
rituales en la tragedia a partir de métodos histéricos “tradicionales”?® Desde nuestro punto de
vista, este objetivo resulta dificil de alcanzar desde proposiciones metodoldgicas aplicadas a
eventos histdéricos concretos o ainstituciones determinadas, y alejadas del didlogo interdisciplinar
propuesto por la antropologia histérica.* Asi, las relaciones entre la antropologia y la historia, no
siempre fluidas, hacen que algunos definan esta metodologia como un terreno de frontera e
intercambio;® en palabras de Viglietti: “ll relativismo metodologico dell'antropologia culturale la
rende oggi, per cosi dire, una disciplina di frontiera”.¢ De esta idea de frontera podemos extraer
las dificultades que, como en todos los espacios liminares, aparecen entre los agentes implicados
para delimitar sus competencias y establecer un dialogo productivo. En este sentido, Marina
Caffiero sefiala la asimetria de la antropologia histérica italiana entre ambas disciplinas, con un
menor influjo de la antropologia en la historia.”

Como se menciond previamente, encontramos en las fuentes una de las principales barreras
para el estudio de la Antigiiedad mediante la aproximacién antropolégica. Estas son escasas,
ademas de presentar una dificultad afiadida: su naturaleza y origen. Pongamos el caso de las
noticias extraidas de los relatos miticos. Obviamente, utilizamos documentos escritos con la
peculiaridad de pertenecer a una tradicion oral de dificil, o mas bien, imposible, ubicacion
espacio-temporal.2 Nuestros textos, interpretados por el escritor antiguo, son reinterpretados
por estudiosos contemporaneos segun los elementos culturales de nuestra época.® Ademas, y
para el caso del relato mitico, la naturaleza de la fuente muestra una gran diversidad de aspectos,
como ya advirtié Charles Delattre en su definicion de la voz “mito”: “Le mythe est avant tout une
expression, verbale, iconographique ou gestuelle. Expression de I'imaginaire [...] Le mythe dans
son acception la plus large, ce serait la parole elle-méme, toute forme de parole”. A partir de esta
descripcion se infiere su complejidad, asi como la necesidad de establecer una critica textual

! DiDonato 2013, 45.

Sobre Hestia, cf. Gonzalez Garcia 2014; sobre los sonidos en Roma, cf. Bettini 2008.

Sobre la autoridad en la sociedad homérica y su valor en la cultura griega, cf. Pisano 2019. Sobre las
fiestas en la tragedia, cf. Taddei 2020.

Entre las disciplinas que forman parte del estudio de la antigiiedad se encuentran la historia politica,
econodmica, juridicay social; mitologia; historia religiosa; arqueologia; iconografia; historia del arte; analisis
textual; epigrafia; geografia; y etnografia (Iriarte 2011, 23-24, 94-96).

Viazzo 2013, 68.

Viglietti 2011, 56. Sobre la relacion entre la historia y la antropologia, Moradiellos (2008, 74) sefial6 la
irregularidad de los acercamientos entre ambas disciplinas y Schmitt-Pantel (2012, 124-125) observa su
tradicional alejamiento debido, entre otras razones, a una aproximacion positivista en la lectura de los
documentos.

Caffiero 2013, 171. También Dei (2013, 193) observa la asimetria cuantitativa de las dos especialidades en
Italia con un mayor nimero de historiadores que de antropdlogos.

Sobre la tradicion oral y su transmision en la cultura griega, cf. Detienne 1981, 22-59; Gonzalez Garcia 1991,
33.

Sobre oralidad y escritura, cf. Havelock 2008.
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adecuada para utilizarlos como fuente de la Antigliedad.”® Si en el tratamiento de estas fuentes
escritas olvidamos su pertenencia a una tradicion oral, corremos el riesgo de infravalorar su
interés como instrumento de investigacidon para el conocimiento histérico. De este modo, si
tomamos los relatos miticos como “cuentos” inutiles para la construccion cultural del mundo
antiguo, perdemos una valiosa fuente de informacién. Por otra parte, estariamos aplicando una
mirada demasiado condicionada por los propios esquemas mentales y cometiendo el error, en el
caso concreto de los mitos, de identificarlos con el concepto contemporaneo de fantasia o
falsedad, sin contemplar el caracter de discurso del pi06g antiguo."

No es cuestidon en estas paginas de ahondar en la discusion sobre el binomio ui66g-Adyog en
la Antigliedad,” pero si de introducir la reflexion sobre el modo de estudiar las sociedades, “desde
dentro” o “desde fuera”, o, segun explica Maurizio Bettini, aplicando una visién “emic” frente a la
aproximacion “etic”. Cuando se refiere al 1éxico y su utilizacion en la interpretacion de la cultura
romana, el latinista italiano advierte: “I Romani esprimevano spesso nozioni che anche noi
possediamo, e a cui facciamo ricorso normalmente, seguendo perd un camino semantico
profondamente diverso dal nostro o da quello seguito dagli stessi Greci”. De este modo, el |éxico
puede conducir al antropélogo del mundo antiguo “dentro” de la cultura romana, dirigiéndose en
primer lugar hacia el nivel “emic” en el estudio de sociedades ajenas y usando conceptos
cercanos a la experiencia de la cultura estudiada.”

Esta relevancia del léxico y la semantica en el estudio de una sociedad fue previamente
apuntada por Jean-Pierre Vernant en su andlisis del mito de Prometeo en la obra de Hesiodo. Tras
un primer nivel de examen formal del relato, la propuesta se continia con: “Un estudio del
contenido semantico que tenga en cuenta todos los detalles en la arquitectura de cada secuencia
y la red compleja de relaciones entre los elementos de las diversas secuencias”. El helenista,
figura clave del inicio y desarrollo de la antropologia histdrica en Francia, pone de manifiesto la
relacion entre la historia y el mito (una de las principales fuentes del mundo antiguo), y el analisis
formal y semantico anade: “el contexto cultural o [...] la configuracion del espacio mental [...] en
cuyo seno han sido producidos los relatos miticos y en relacion con los cuales el intérprete
moderno puede restituirles, junto con toda su polisemia, su plena inteligibilidad”.** De este modo,
Vernant utiliza métodos propios del estructuralismo de Lévi-Strauss, adaptandolos al estudio de
la Grecia antigua e incorporando nuevos elementos, tales como el examen filolégico de los textos
y su contexto cultural.”® Es siguiendo estos preceptos de la antropologia histérica, esto es, el
diadlogointerdisciplinar, el analisis semantico de los conceptos desde “dentro” de las comunidades

10 Delattre 2005, 41.

La RAE define el lema “mito” como una “narracion maravillosa situada fuera del tiempo histérico y
protagonizada por personajes de caracter divino o heroico”, y en su segundo significado como
“historia ficticia” (definicion extraida de la actualizacion de 2022 en linea: https:/dle.rae.es/mito?m=form).
Estas definiciones distan del sentido de la palabra pi66g en la Grecia antigua, definida por Chantraine
(1968, 718) como “suite de paroles qui ont un sens, propos, discours”.

Sobre el binomio pi66g-Adyog, cf. Brisson 2005.

Bettini (2009, 33-43), quien sefala también la coexistencia de ambos niveles: “Il lavoro dell’antropologo
del mondo antico [...] consiste nel raggiungere un'equilibrio fra i due momenti, integrando la ricerca sul
livello ‘emico’ con gli inevitabili, anzi necessari, strumenti forniti dalla riflessione ‘etica’. Sobre la distincion
emic/etic, cf. Harris 1976; Headland et alii 1990; Bettini 2012.

Vernant 1982, 154, 162-163. Sobre Vernant, el Centre Gernet de Paris y la antropologia historica, cf. Iriarte
2011, 94-100, para la cual, si bien el filésofo acoge la influencia de los postulados estructuralistas, se situa
en la critica postestructuralista y se distancia en su modo de analizar los textos en tres niveles. Otros
nombres relevantes del ambiente académico del Centre Gernet y de la aproximacion antropoldgica a la
historia son Marcel Detienne, Frangois Lissarrague, Alain Schnapp, Pauline Schmitt-Pantel, Pierre Vidal-
Naquet y Nicole Loraux,

Sobre el estructuralismo de Vernanty su lectura en tres niveles del mito prometeico, Schmitt-Pantel (2010,
51) afirma: “Jean-Pierre Vernant est pétri de lectures anthropologiques et l'influence de la méthode
structurale de Claude Lévi-Strauss est evidente dans ses premieres analyses d’ensembles mythiques
comme le mythe de Prométhée”. Sobre el estructuralismo, cf. Lévi-Strauss 1968; Leach 1970; Garcia
Quintela 2006.
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objeto de estudio, la valoracion del contexto histérico-cultural, y el tratamiento critico de las
fuentes, otorgandoles el lugar que ocupaban en la Antigliedad, desde donde se realizara la
aproximacion a los valores culturales del azafran. Para esto, retomaré como ejemplo un dossier,
sobre el que ya he trabajado con anterioridad,”® para, a partir de él, mostrar la aplicacion del
método.

La flor, vinculada a la seduccién femenina: “Se puso sobre su cuerpo los vestidos que las
Gracias y las Horas habian hecho y tefido con cuantas flores primaverales traen consigo las
Horas: azafran (kpokw), jacinto, violeta lozana, [...]. Tales vestidos, perfumados [...] Afrodita se
puso”,” eraingrediente habitual en la elaboracion de perfumesy preparaciones de filtros magicos.”®
Conocida como crocus sativus, Kpokog en griego,® se usaba, también como colorante,?° proceso
que permite la obtencion de una paleta de colores entre tonos anaranjados, rojizos y amarillos,
segun apuntan autores griegos y latinos de épocas diversas, desde Sofocles hasta Pseudo-
Calistenes,? incluyendo a Tedcrito,?? Teofrasto,?® Virgilio?* y Lactancio.?®

A través de este empleo encontramos la utilidad de los modelos antropoldgicos que obligan,
segun Ton Derks, a reflexionar sobre los marcos sociales y cientificos, ademas de sus tradiciones
culturales.?® Los colores de griegos y romanos no ocupan el mismo espacio cultural que el
nuestro. Ni siquiera los parametros de clasificacion cromatica o terminoldgica se corresponden
con los actuales.?” En palabras de Luca Soverini: “Il concetto di colorazione nel mondo greco pare
presupporre coordinate culturali lontane da quella che ci si aspetterebbe in base al nostro modo
di ragionare”.?® Es decir, fruto de construcciones culturales complejas, el color invita al didlogo
entre disciplinas como la antropologia, la filologia y la historia del arte,?° y de este modo, el estudio
del color en el mundo antiguo se beneficia de la aproximacion antropolégica.®

Volviendo al azafran, este se articula junto con los perfumes dentro del mundo femenino,
entre otros ambitos, en laterapéutica de los trastornos reproductivos, segun refieren especialistas
del mundo griego, como la escuela hipocratica,® y médicos de la Roma imperial, como Sorano.3?

6 valderrabano 2021b.
7 Cypr. fr. 4=Ath. 682e. Trad. Bernabé Pajares, Gredos, 1999.

8 Thph. HP. 4.31, 6.6.5; Luc. 808; Lucr. 2.415-46; Str. 14.5.5; A. R. 3.857; Faure 1987, 253; Lallemand 2002,
124; Squillace 2015, 22. Sobre encantamientos amorosos con azafran: PMG 4.141830-1835, 4.20.2462 y
Ducourthial 1996, 192-193.

Liddell-Scott (1996, 998) y Beekes (2010, 782) definen el término kpdkog como crocus sativus. Sobre las
diferentes clases de croco, cf. Teofrasto (HP. 7.7.4; 9.7.3, 16.6) y Amigues 1988, 228.

20 Dsc. 1.26.1. Su empleo como tinte es sefialado por Chantraine 1968, 585 y Faure, 1987, 62, 190, 297-298.
21 3. 0C. 685; Ps.Callisth. Historia Alexandri, Apéndice 73.

22 Theoc.1.33.

23 Thph. HP.9.11.5,15.5.

24 Verg. B.4.44.

25 | act. Inst. 7.24.11. Sobre kpokwtdg, cf. Chantraine 1968, 568; Liddell — Scott 1996, 998.

26 Derks 2012, 74.

27 Raina 2003, 25; Romano 2003, 41.

28 soverini 2003, 69.

29 Grand-Clément 2012, 239-247.

30 gassi (2003, 11-22), quien afirma en este sentido: “Lo sguardo antropologico potra come sempre salvarci
dai rischi dell’anacronismo: aiutarci a respingere la tentazione ricorrente di interrogare gli antichi con
categorie che essi non possedevano”.

&L Hp. Nat.Mul.109; Mul.1.29, 63, 74, 78; 2179, 195, 208; Steril. 9.221,18.230, 23.235; Epid. 2.22, 7118; Ulc. 12.

32 30r.1.50.71. Dioscorides (1.26.1-3) también recoge el uso del azafran como emplaste para la matriz y Plinio
(HN. 13.16) sefnald el azafran como ingrediente de los perfumes medicinales mas utiles. Sobre el uso
terapéutico del azafran en la obstetricia y ginecologia antigua, consultar: Amigues 1988, 236; Ferrence —
Benderski 2004, 215; Dewan 2015, 48. Acerca de la relevancia del azafran vinculado a la mujer y la
medicina en sociedades antiguas como la minoica, cf. Ure 1955, 90-91; Marinatos 1985, 224-225; Chapin
— Shaw 2006, 67-84; Ferrence — Benderski 2004, 200-219; Day 2011, 344-372; Benda-Weber 2014, 138-
139; Dewan 2015, 43-51.
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Puesto que el objetivo principal del presente trabajo es observar el estudio de un motivo en el
mundo antiguo desde la aproximacion antropoldgico-histdrica, discriminaremos el andlisis de la
sociedad griega y la romana buscando el concepto del croco en ambas. En primer lugar, se
examinara el tema a través de las fuentes griegas y, siguiendo la metodologia de la antropologia
histdrica, se aplicara el analisis a las fuentes, de diversa naturaleza, contextos, relatos y Iéxico. En
una segunda parte, se realizara el mismo proceso para la sociedad romana, tomando sus fuentes,
contextos y aspectos semanticos para establecer una comparacion de las conclusiones
obtenidas de ambas sociedades. Producto de esta confrontacion, sera posible dilucidar la
repeticion, modificacion, reinterpretacion o permanencia del sentido del azafran en la sociedad
romanay se comprobara la posibilidad de estudiarlo aplicando esta metodologia en dos culturas
interrelacionadas pero diferentes.

Por otra parte, y dado el vinculo de esta prenda con el mundo femenino, articularemos nuestro
analisis en grupos determinados de las sociedades griega y romana: las virgenes, las casadas y
los hombres. Como sabemos, en ambas sociedades, y con sus propias particularidades, el
matrimonio suponia un punto de inflexién en la vida de la mujer que se traducia, no solo en
actividades o funciones diversas (como la maternidad), sino también en las diferentes relaciones
con motivos de su entorno. Asi, la significacion del matrimonio en Grecia y Roma modificaba el
uso, significacion y simbolismo de la tunica azafranada en el mundo de las virgenes o las casadas,
como comprobaremos a continuacion. Se mostrara, de este modo, y a través de la aproximacion
antropoldgica, la polisemia de la prenda en ambas sociedades.

2. Azafran, map0Oévol y yuvaikeg

La cultura griega vincula jovenes y flores repetidamente. En el caso del azafran, poemas e himnos
muestran esta asociacion. Pindaro,® los Himnos 6rficos3®* o Meleagro®® son algunos de los
ejemplos que unen en sus cantos a las virgenes y el azafran. El siguiente pasaje de Mosco es otro
caso:

Cuando las muchachas hubieron, pues, llegado a los prados (Aeiuvag) cubiertos de flores,
cada una se entretuvo en buscar una clase diferente [...] otras pusiéronse a competir en
cortar olorosos ramilletes de bermejo azafran (EavBoio kpokou), y, en medio de ellas, la
princesa [...] Pero no iba a deleitarse con las flores mucho tiempo ni a conservar intacto el
cinturén de doncella.®®

El poeta dibuja en estas lineas de su Europa uno de los motivos mas repetidos en laimagineria
antigua cuando hablamos de virgenes: la recogida de flores y el rapto erdético. La asociacion del
secuestro de una rapBévog en una pradera florida se repite en otros casos, siendo el de Perséfone
el mas célebre. El Himno homérico a Deméter relata el rapto de la joven “cuando jugaba con las
muchachas [...] hijas del Océano y recogia flores: rosas, azafran y hermosas violetas, en el tierno
prado”.®” La joven y sus amigas son sorprendidas por Hades cuando “como las corzas (EAagoi) o
las ternerillas (répTieg) en la estacion primaveral saltan por el prado (Asip®va) [...] sus cabellos
ondeaban en torno a sus hombros, parejos a la flor de azafran (kpokniw &vBel opoian)”.3®

33 pi. 0. 6.39:; “@oivikékpokov fwvav”. El cinturdn, {wvn, mencionado por Pindaro, es una prenda femenina

especialmente vinculada a las virgenes griegas y los cambios de estado de la mujer como el matrimonio

o el parto. Sobre cinturones, cf. Valderrabano 2021a, 34-37, 144-145, 179-182, 200-206.

Orph. 71.1: “vOpenv kpokdtemmAog”. Sobre ninfas y virgenes, cf. Diez Platas 2002, 173-180. Sobre

KpokATTETTAOG, el peplo azafranado, cf. Autenrieth 1891, 169; Chantraine 1968, 585, quienes recuerdan su

uso para la Aurora/Eos por poetas griegos y latinos: Hom. /I. 81, 19.1, 23.227, 24.695; Ou. Met. 3149, Am.

2.4.44; Macr. 5.6.15.

35 Mel. AP. 41.

36 Mosch. 2.63-73. Trad. Garcia Teijeiro — Molinos Tejada, Gredos, 1986.

37 hCer. 5-8. Trad. Bernabé Pajares, Gredos, 1978, en adelante, para todas las traducciones de esta obra.

38 hCer: 174-179. En el mismo himno (hCer. 417-728) se refuerza la asociacion entre prados, flores y virgenes
mediante la presencia de las Oceanides, y las diosas Palas y Artemis: “Suave azafran, los gladiolos y el

34



376 Valderrabano Gonzalez, |. Gerion, 42(2), 2024: 371-390

Los tres elementos (flores, praderas y virgenes) merecen una reflexion. La pradera, “Aciywv”,
evoca el universo femenino y la seduccion.® Pierre Chantraine sefala su referencia al sexo de la
mujer,*® mientras que Henry G. Liddell y Robert Scott definen la figura de la “Aeipwviog vouen”,*
vinculandola, asi, a la 6rbita de las TapBévol.*> También Lydie Bodiou relaciona muchachas, flores
y praderas con las nupcias.®® Asi, en la pradera, territorio de seduccion, las virgenes recogen
flores y algunas son raptadas, es decir, son casadas, puesto que estos secuestros miticos
acercan a las jovenes a las bodas a través del simbolismo sexual.*4

El motivo se acerca altema de laviolacion, de nuevo conectado con las flores y,concretamente,
con el azafran, a través del lon de Euripides. Creusa, hija de Erecteo, narra de este modo la
violencia de Apolo: “Viniste a mi con tu pelo brillante de oro, cuando en mi regazo ponia los
pétalos de azafran cortados para adornar mi peplo”.4® La asociacion entre el rapto de lamuchacha
y la flor no hace sino subrayar el caracter erético del azafran, aspecto que conduce a las TTapBévol
almatrimonio.“* Noenvanolavirginidad griega, lamrap@evia, presentaun sentido fundamentalmente
social, esto es, la mapBévog es la chica proxima a los esponsales.*”

Siguiendo la argumentacion previa, virgenes y bodas se muestran estrechamente vinculadas
a la flor del azafran, segun se observa en algunas fuentes. Esquilo evoca las falsas nupcias de
Ifigenia mientras esta “soltaba en el suelo los colores del azafran (kpokoBagng oTtaywv)”.4®
Euripides describe a Antigona, “soltando la suntuosa tunica azafranada (kpokdeooav)”.4®
Posteriormente, Filddemo de Gadara se refiere a las azafranadas camaras nupciales,*® mientras
que el epigrama funerario de Antipatro alude al “lecho de color azafran (kpokéeig vOu®a TTaoTog)”
de una virgen.%'

La relacion entre virgenes griegas y azafran se prolonga a través de uno de los rituales
femeninos atenienses mas célebres, la dpkreia. Celebrados en el santuario de Braurdn, sus
protagonistas, nifias de entre cinco y diez afios de edad, imitan a una osa para la diosa Artemis
vistiendo una tunica azafranada conocida como kpokwT6¢.52 Mediante la evocacion de la osa se
pretenderia domesticar la sexualidad de las muchachas en cultos, leidos por diversos
especialistas como rituales de paso.% En este proceso de transicion, el kpokwTog interpreta un rol

jacinto, calices de rosa, lirios, maravilla de ver, y narciso que la ancha tierra hacia brotar como el azafran”.
Debe apuntarse que una de las Oceanides, Telesto, es recordada por Hesiodo (Th. 359) por su
KpokOTTETTAOG. Mas referencias de raptos, virgenes y azafran: hCer. 5-8, 179-180; Hes. fr. 140 M.-W,; Thphr.
HP. 6.10.

39 Sobre el caracter erético de la pradera, cf. Motte 1973, 6-8; Goff 1990, 59; Roisman 1999, 7.

40 Chantraine 1968, 627.

41 Liddell — Scott 1996, 1035.

42 Beeckes (2010, 843) también define la voz “Aeipwv” como “pradera humeda”.

43 Bodiou 20009, 177-478. Asimismo, Fabbri (2018, 228) relaciona el kpdkog con las figuras femeninas, las
praderasy los raptos.

44 suter 2002, 72-77, 95-96.

45 E. Jon 881-890; trad. Calvo Martinez, Gredos, 1985.

46 valderrabano 2021b, 102.

47 Sobre la TrapBevia griega, cf. Sissa 1987, 100; Larsson Lovén 1998, 49; Beekes 2010, 1153.

48 A.A. 240. Trad. Perea Morales, Gredos, 1993; en adelante, para todas las traducciones de Esquilo. Sobre
el vinculo entre sangre menstrual y el color azafranado en el citado pasaje, cf. Sauge 2013, 106.

49 E Ph.1485-1492. Trad. Garcia Gual — De Cuenca y Prado, Gredos, 1985.

50 pnid. AP 508.

51 Antip. AP 7.711. Sobre el mac1dg, cf. Vatin 1970, 218; Llewellyn-Jones 2003, 236.

52 Sobre las Brauronias, cf. Ar. Lys. 643; Sch. Ar. Lys. 645 Dlibner 1969, 256; Manuscrito de Ravena Sch.R1y

2; Suda s. v. &pkTog | Bpaupwvioig, Adler 1928, vol. 1, pars 1, 361, 3958; AB. 1965, vol. 1, 444, 30; Harp. s. v.

apkredoal, Dindorf 1853, 58; Kahil 1977; Sourvinou-Inwood 1988, 21-33; Hamilton 1989, 450-472; Giuman

1999, 17-98; Perusino 2002, 169-172.

Entre los especialistas que apoyan el caracter iniciatico de los ritos de Braurén encontramos a Guettel-

Cole 1984, 241-242; Brulé 1990, 89; Calame 2002, 53-54. Contra esta interpretacion: Hamilton 1989: 453;

Faraone 2003, 43-46, 62; Budin 2016, 80.
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destacado,®* como se observa en el proverbio recogido por la Suda sobre la comadreja, animal
que jamas sera esposa bajo el signo de la tunica azafranada.?® Segun Diana Guarisco, la fabula
vincula los ritos de Braurdn y las nifias con el kpokwTtdg, simbolo de la imposible transformacion
de la comadreja.%®

Los relatos sobre estos ritos también introducen la relevancia de la seduccion a través del
comportamiento de las nifias. La Suda describe la ceremonia de las nifias vestidas con el
KPOKWTOC para calmar la ira de Artemis tras la muerte de una osa domesticada.”” La enciclopedia
bizantina refiere el ataque de la osa cuando, jugando, la nifia excit6 a la bestia: “rapB8évov 6¢ Tiva
TpooTraielv auTh Kai doeAyaivolong Tfig Taidiokng Trapaguveival Tiv dpkTov Kai katagéoal Tig
mapBévou”. Términos, como la forma “aceAyaivouong” asociada al infinitivo “mpooTraideiv” y
derivado del adjetivo “aoeAyig”, expresan, para Chantraine, la violencia desenfrenada, depravada
e “impudica”%® Segun Liddell-Scott, ser “doehyig” supone un comportamiento licencioso,
insolente y lascivo.’® Ademas, en los escolios mencionados se utilizan formas derivadas de
“maifw” como “Emaige™®® o “mpooTraiev”,s' cuyo significado puede ser jugar, bailar o cazar,’?
actividades ejecutadas por las @pkTol. Steven Lonsdale, por su parte, sefiala la forma “mpooTraidw”,
y la posible evocacion de un baile inapropiado por parte de la nifia, motivo de la agresion del
animal.®®

Estos textos reflejan la presencia de la persuasion entre las muchachas de Braurdn, virgenes
que, previamente sujetos de seduccion mientras cogen flores de azafran en las praderas,
toman la tunica azafranada y se desprenden de su salvajismo “artemisiaco” para acercarse al
erotismo de las nupcias propiciadas por Afrodita. Asi, se manifiesta claramente el sentido del
azafran dentro de este grupo de poblacion a través de fuentes textuales y evidencias
arqueolodgicas. Poetas, tragicos y comedidgrafos de épocas y tradiciones diversas unen la
mapBevia a las flores y, de modo especifico, al azafran. Entre ellos, Aristéfanes apunta hacia los
ritos de Braurdn, rituales de virgenes que fijan el kpokwTdg al mundo femenino de las mapBévol.
Através de ladiosa venerada, Artemis, protectora de las jévenes y su pasaje hacia el matrimonio;
o el aspecto de una seduccion “inapropiada” extraido del analisis semantico de las fuentes, el
motivo del azafran encuentra su lugar en el imaginario griego. Sin embargo, después de
atravesar el umbral de las nupcias, la TapBévog se transforma en yuvr). ; Cémo actia la flor entre
las casadas?

54 Giuman (2002, 57, 80, 97, 128, 131), quien apunta al kpokwTdg como elemento esencial de la apkreia,
atendiendo al valor sacro del color azafranado en la religiéon griega y a su relevante presencia en el
inventario de ofrendas, también en el Brauronion de la acrépolis ateniense. Sobre dicho inventario, cf.
Linders 1972. Martin (2022, 79-90) también subraya la importancia de la veste azafranada en los ritos de
Braurén.

Guarisco 2004, 52; Suda s. v. FaAf xitwv, Adler 1928, vol. 1, pars 1, pag. 506, 34. La historia se reproduce
en la fabula de Esopo (Prou. 1.50) y en el Epitome de Zenobio (Coleccion Parisina 93) en el que se hace
referencia al proverbio “una tuniquilla para una comadreja” parecido al siguiente: “A la comadreja no le
sienta bien una tunica de color azafran”, mencionado por Estratis (fr. 75 PCQG). Sobre la comadreja y el
KpokwToG, cf. Bettini 1998, 151-165. Debemos subrayar la presencia de Afrodita en la fabula, evidenciando
el motivo de la seduccion en las bodas. Sobre el vinculo entre Afrodita, virgenes y bodas, cf. D.S. 5.73.2;
Plu. Mor. 264b; Paus. 3.13.9; Antipatro, AP. 6.206; Breitenberger 2007, 28; Pironti 2007, 128.

56 Guarisco 2004, 66-67.

5 Sudas. v dpkTog i Bpaupwvioig.

58 Chantraine 1968, 122.

59 Liddell — Scott 1996, 255.

60 sch. Ar. Lys. 645; Manuscrito de Ravena SchR 1.

61 Suda s. v GpkToc f Bpaupwvioic.

62 Liddell — Scott 1996, 1288.

63 Lonsdale 1993, 181, 183. Encontramos también esta forma verbal en la obra de Eliano (NA. 4.45), en la que
se relata la historia de un perro, una osay un leén: “Un dia el perro se puso a jugar con la osa acariciandola
e importunandola (Tov kUva TrooTraifovTa TRV dpkTov), pero la osa, contra su costumbre, se enfurecio, se
echo sobre el perro, desgarré con sus uias el vientre del desdichadoy lo despedazé”. Trad. Diaz-Regaiion,
Gredos, 1984.
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Si atendemos al célebre pasaje del encuentro amoroso entre Hera y Zeus relatado en la
lliada,®* la seduccion se mantiene como motivo articulador del azafran en el matrimonio.
Afrodita cede a la esposa del Crdénida su cinturén: “Correa bordada, donde estan fabricados
todos sus hechizos: alli estaba el amor, alli el deseo, alli la amorosa platica, la seducciéon que
roba el juicio incluso a los muy cuerdos”.®® Asi, los esposos yacen mientras “bajo ellos la divina
tierra hacia crecer blanda yerba, loto lleno de rocio, azafran y jacinto”. ¢ Este pasaje, pese a
enmarcarse en el mundo divino, no es sino una muestra del rol predominante interpretado por
el erotismo dentro del matrimonio, papel en el que el azafran, concretamente el KpokwTAg,
encuentra su lugar.

Siguiendo la estela de la seduccidn, Aristéfanes muestra las artimafas de las yuvaikeg. En su
comedia Lisistrata, Caldnica pregunta a la protagonista: ‘s Qué cosa brillante o razonable podrian
hacer las mujeres (yuvaikeg), que se pasan la vida [..] poniéndose vestidos azafranados
(kpokwTopopoloai)”.f” Lisistrata contesta: “Precisamente esas cosas son las que espero que nos
salven: los vestidos azafranados (kpokwridia), los perfumes”.f® La escena parece repetir las
tramas seductoras de Hera para “doblegar” a su esposo, bien sea con perfumes o con kpokwTog.%°
Las esposas de Lisistrata utilizan el kpokwt6g como artimafia y engafo para sus maridos con el
objetivo de conseguir sus objetivos politicos. Invadiendo espacios y funciones masculinas, las
mujeres pretenden terminar con el conflicto bélico ocupando la Acrépolis. Dejando el oikog y
abandonando las labores propias de su sexo, asumen prerrogativas masculinas y deciden sobre
la guerra en la ciudad, y sobre las relaciones sexuales en el matrimonio. Evidentemente, la obra
plantea un escenario de inversion, muy adecuado para sus propdsitos comicos, pero no deja de
expresar de forma nitida dos ideas. La primera se refiere a la valencia del kpokwtdg como arma
de seduccién de las esposas.’”® La segunda, muestra la connotacién negativa de la prenda a
través del engano de los maridos y la usurpacion femenina del poder.”

En Nubes se expresa, asimismo, la connotacion negativa del azafran y las casadas: “Cuando
me casé con ella, acostado a su lado olfateaba yo [...] la lana, la abundancia; pero ella, los
perfumes, el azafran [...], el derroche, la glotoneria, Afrodita de los Cipotes”.” Aristéfanes coincide
con el prejuicio de Semonides contra las esposas perfumadas. El yambdgrafo se refiere a la
mujer-yegua, quien “se unge con perfumes y siempre lleva la melena bien peinada, abundante,
salpicada de flores. Hermoso espectaculo es en verdad una mujer asi para los demas, pero para
su marido se convierte en una desgracia”.” Por otra parte, el vinculo entre el kpokwTég y la “mala
mujer” se subraya con otro pasaje de Aristéfanes referido a una vieja tratando de emular a una
prostituta: “Yo estoy plantada aqui, untada de albayalde, vestida con tunica azafranada (kpokwTév)

54 Hom. II. 14.165-186, 197-199. Sobre el encuentro amoroso entre Zeus y Hera, y el uso de la seduccion por

parte de la diosa, cf. Pironti 2017, 63-79.
65 Hom. Il. 14.214-217.
56 Hom. . 14.313-348; trad. Crespo Giliemes, Gredos, 1996, en adelante, para todas las traducciones de esta
obra. El improvisado lecho de amor de la pareja, de olor, entre otras flores, a azafran subraya el poder
erdtico de la planta, como apunta Plutarco (Mor. 839a) al referirse a los gustos de Isécrates, “también
proclive a los placeres sexuales hasta el punto de que en su lecho usaba un colchdén supletorio y tenia su
almohada impregnada de azafran” (trad. Valverde Sanchez et alii, Gredos, 2003).
Trad. Macia Aparicio, Gredos, 2007; en adelante, para todas las traducciones de Aristéfanes.
Ar. Lys. 44-48. El pasaje de la comedia se contintia con la exclamacion de Calénica: “Tediré mi ropa de
azafran (kpokwtov)” (Ar. Lys. 51). Posteriormente, Lisistrata hace jurar a las mujeres que se mantendran
alejadas de sus maridos en casa “con vestidos azafranados (kpokwTtogopoica) y maquillada. Para que a
mi marido le inflame el deseo de tenerme” (Ar. Lys. 220-222).
Goff (2004, 111) asocia el kpokwTdg a las escenas erdticas y el deseo sexual en el matrimonio.
Podria interpretarse que, en cierto modo, las mujeres de Lisistrata adoptan modos parecidos a las
cortesanas usando en exceso la seduccion en el trato con sus maridos.
Sobre los discursos femeninos en Lisistrata, cf. Valdés Guia 2020, 311-322. Sobre las mujeres de Lisistrata
y laimagen de jévenes y ancianas en esta comedia, cf. Faraone 2006.
2 Ar. Nu. 48-51.
73 Semon. 757-69. Trad. Suarez de la Torre, Gredos, 2002.
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[...], entreteniéndome a la espera de atrapar a alguno”.” Antipatro también alude al aroma del
azafran desprendido por el sepulcro de una hetera.” Los dos motivos unidos, azafrany perfumes,
sefalan la calamidad para los maridos.

Haciendo referencia a prostitutas y casadas, las Tesmoforias, festividades de las esposas
caracterizadas por su abstinencia sexual durante tres dias, "® expresa la idea articulada mediante
el kpokwTdg de la buena y la mala casada, a través del aroma, como se extrae del estudio de
Marcel Detienne, quien ubica a las tesmoéforas en el ambito de las mujeres no seductoras, esto
es, sin perfumar.’” La aversion hacia los aromas se contrapone a las figuras de las mujeres
participantes en las fiestas “opuestas” a las Tesmoforias, esto es, las Adonias. Protagonizadas
por prostitutas, las plantas aromaticas de vida efimera son las protagonistas de los rituales.”®
Segun Detienne, contrastan con las Tesmoforias basicamente en la presencia de la seduccion
asociada al perfume y la castidad conseguida con el mal olor.”™

De nuevo, examinando mitos y rituales extraidos de las fuentes, resulta posible inferir el
sentido de las prendas azafranadas y evidenciar la polisemia del azafran en la cultura griega.
Previamente empleado por las mapBévol para desprenderse de su caracter agreste con los ritos
de Artemis, las yuvaikec lo utilizan para seducir y engafar; incluso para acercar las maneras de la
esposa azafranada a los de la prostituta.®® Usado por nifias y mujeres, el kpdkog acompafia el
transito de las féminas helenas tomando diversas valencias y mostrando su “plasticidad”
semantica y cultural. Observemos, a continuacion, si dicha polisemia se observa en la sociedad
latina.

3. Roma azafranada

En el presente epigrafe analizaremos el motivo del azafran en la cultura romana, sociedad que,
pese a sus vinculos con Grecia, presenta marcadas diferencias con esta. Asi lo evidencian
Gabriella Pironti y Micol Perfigli al mostrar las distinciones entre el politeismo griego y el romano.
Sin embargo, ambas especialistas apoyan las bondades del uso del método comparativo con
una reflexion metodoldgica para estudiar un mismo elemento en varias sociedades: “These
differences determine divinity’s different potentialities in the two cultures”.®' La utilizacién de la
evidencia comparativa, sobre todo con la sociedad griega, para mostrar la especificidad de la
cultura romana es, asimismo, apoyada por Bettini, quien asevera: “The kind of comparativism
appropriate for a contemporary Roman anthropology can instead aspire to yuxtapose Roman
culture and Greek culture, with the possibility then of comparing these cultures with others both
ancient and modern”.#2 De este modo y siguiendo con la articulacion del trabajo, nos centraremos
en los vestidos azafranados, crocota, y su asociacion con el universo femenino con un propdsito
metodoldgico. Seré posible, entonces, observar la pervivencia del sentido y uso del kpokwTdg
griego en otra comunidad, y elucidar la existencia de la polisemia del azafran en otra cultura, a
través del método antropoldgico-histérico empleado para Grecia. No obstante, para continuar

" Ar. Ecc. 879-880.
7S Antip. AP7218.

76 Sobre Tesmoforias, cf. Is. 3.80, 8.19-20; Plu. Dem. 30.5; Apollod. 1.5.1; Georgoudi 2010, 103-104; Suter
2015, 21-43; Dimou 2016, 110-122. Sobre la abstinencia sexual de las tesmoforas y el uso del sauzgatillo
(lygos o hagnos), cf. Dsc. 1.103.3; Plin. HN 24.38.59.

" Detienne 1983, 163-167.

78 Sobre las Adonias: Men. Sam. 45-46; Ar. Lys. 387-398; Sch. Ar. Lys. 389, Diibner, 1969, 253; Detienne 1983,
162-181; Reitzammer 2016, 19-27.

79 Detienne 1983, 162-167; 1982, 80-84.
80 valderrabano 2021b, 108.
81 Ppironti — Perfigli 2018, 107-111.

82 Bettini — Short 2018, 2; Bettini 2018, 43. En esta linea, Derks (2012, 43) afirma: “On ne peut examiner les
rapports qui existent entre I'anthropologie et les études de I'Antiquité, sans établir d’abord plusieurs
distinctives : entre les diverses traditions nationales, entre I'étude de la Gréce et celle de Rome, entre
I'histoire et I'archéologie”.
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con el desarrollo de la argumentacion, incluiremos en el siguiente epigrafe otras figuras que
ilustran el uso de estas prendas, los hombres, y analizaremos su sentido.

La tradicion latina también es permeable al uso del azafran. Autores romanos mencionan su
uso para festejar victorias con su fragancia;®® o perfumar ceremonias sacrificiales.* La presencia
de la flor en teatros,® tumbas,® estatuas,®” templos y calles® es sefialada por diversos autores
latinos, como en la cultura griega ya destacd Calimaco.®® Del mismo modo, las prendas
azafranadas, crocota, ocupan un espacio cultural en la sociedad romana equiparable, aplicando
los convenientes matices, al kpokwTdg griego. También entre los latinos puede observarse una
diversidad semantica articulada entorno alos personajes que lo utilizan y las ocasiones escogidas
para su empleo. A su vez, es posible definir los momentos para usar el croco en funcion del sexo
del usuario y, especialmente en el caso de las mujeres, de su momento vital. Nos referimos, claro
esta, a las nupcias que, como para las griegas, suponen el punto de inflexién en la vida de las
romanas.

Al igual que para las TapBévol, el matrimonium llevaba implicito el concepto de paso y
transformacion. Segun sefala Karen Klaiber, en las bodas romanas es posible observar el modelo
directo de las nupcias griegas en la figura de la novia; el velo nupcial; y el concepto de rapto, que
en el caso de Roma se representa a través del mito de las sabinas. La autora también observa en
las nupcias romanas el concepto de paso y transicion de la joven al estatus de mujer adulta,
aunque escenificado de un modo mas complicado.?® Esto es, la misma nocién de un motivo, pero
integrado y ejecutado con las variaciones propias de otra sociedad. Del mismo modo que en el
yéuog, el azafran encuentra su sitio en el matrimonium. Asi, inciensos y perfumes aromatizaban
los ritos nupciales,® y el lecho de los esposos se decoraba con estambres de azafran.®? Entre los
autores latinos que muestran esta asociacion, encontramos a Catulo y Ovidio, quienes unen
croco, bodas e Himeneo.*? Valerio Flaco, por su parte, se refiere a las croceo vestes empleadas
por Afrodita para vestir a Medea en su boda.**

No obstante, y como en otros ritos matrimoniales, es el velo nupcial de color amarillento-
rojizo, el flammeum, el elemento que mejor representa el concepto de pasaje. Segun Plinio, el uso
del color amarillo era un privilegio exclusivo de las mujeres para los velos nupciales;®® Lucano
observa el “lutea demissos velarunt flammea voltus” de la novia;* y un escolio a Juvenal insiste en
la relacion: “Flammea sunt quibus die nuptiarum mulieres operiuntur. Unde et nubere quia caput
habebant obnubatum. Ita, inquit, libenter nubit ut flammea conterat”.®” El color de la pieza presenta

83 Prop. 4.6.74.
84 Ach. Tat. 215.2.

85 Hor. Ep. 2.1.79; Prop. 4.1.16.; Lucr. 2.415-416; Mart. 5.25.7. Lilja (1972, 92) apunta la posibilidad de que la
presencia del azafran en los teatros se debiera originalmente a su utilidad medicinal como desinfectante
y desodorante, ademas del placentero perfume que refrescaria grandes audiencias. También sefiala el
factor estético de la quema del azafran como incienso en las ceremonias sacrificiales.

86 Juv.7.208.

87 Luc. 808.

88 Suet. Nero 25.2; Macr. 313.8.

89 call. Ap. 83.

%0 Klaiber 2020, 69-85.

9 Lilja1972, 66.

92 Benda-Weber 2014, 132-133, quien explica esta costumbre como propiciatoria de la fecundidad.

9B Cat. Epitalamio 61.10; Ov. Met. 10.1, Ep. 21163. Encontramos en la figura de Himeneo otro motivo compartido
por ambas culturas, aunque con usos divergentes. Asi, en Grecia, Himeneo evoca la alegria de la boda
mientras que en la poesia romana actua escoltando y protegiendo a la novia (Klaiber 2020, 72).

94 val.Flac. 8.235.

95 plin, HN 21.46: Lutei video honorem antiquissimum, in nuptialibus flammeis totum feminis concessum, [...]
est comunes maribus ac feminis.

9% | ucan. 2.360.

97 sch. Juv. Sat. 6.225.
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variaciones, segun advierte Lloyd Llewellyn-dones, para el cual, el flammeum, acotandonos a las
bodas griegas, podria haber tomado un color rojizo. El historiador lo considera apropiado para el
atuendo nupcial por su simbologia médica, magica, social y su concepto de paso.%®

Esta pieza interpretaba un relevante rol en las bodas romanas, del mismo modo que el velo
griego ocupaba su espacio en los ritos matrimoniales. El desvelado de la novia, aGvakaAUTiaig,
supone un momento de especial importancia en el rito heleno.®® Para los romanos, el flammeum
poseia un significado particular a través de su vinculacion con lo religioso. Festo se refiere ala voz
“flammeo” como el velo de la Flaminica, la esposa del Flamen Dialis, cuya peculiaridad, entre
otras, residia en la imposibilidad de divorciarse: “Flaminica, id est flaminis uxor, cui non licebat
facere divortium”.°° El gramatico informa que este velo, “cui telum fulminis eodem erat colore”,"'
eraelmismo paralanoviay la flaminica, lo que simbolizaria la fidelidad y constancia de la esposa,'®?
ademas del efecto protector de la pieza.'®®

Tras las bodas, las mujeres casadas y las prendas azafranadas continuan unidas. Plauto se
refiere a los “vestidos de color azafran, los corsés y demas gastos femeninos (pro illis corcotis,
strophiis, sumptu uxorio)”.'** Posteriormente, P6lux menciona el quitén corto, xitwviokov, de las
virgenes y el kpokwTovV ipatiov de las casadas (yuvaik@yv),'°® mientras que en algunas inscripciones
los dos términos aparecen asociados: “yuvr [Kp]-[o]kwTdv"."%¢ A este respecto, Giuseppe Squillace
observa la equiparacion, por parte de intelectuales griegos y romanos, de la mujer perfumaday la
frivola y corrupta,'®” como se observa en la Mostellaria de Plauto: “Una mujer huele bien cuando
no huele anada”; o en su Cistellaria: “Esas de hoy en dia, esos limacos descoloridos, calenturientas
[...] huelen a perfume de baratija”.’°®

Al igual que en la cultura griega, se advierte la relacién entre la bien casada, alejada de los
perfumes, y el azafran de la mal casada. Asi, Ovidio afirma de las romanas: “No os da verglienza
(pudor) pintaros los ojos [...] con el azafran (croco)”,'® y Lucano, por su parte, critica a las mujeres
que tifien su cabellera con untura azafranada.™ Eliano también opone el kpokwTdg a la buena
esposa: ‘¢ No es acaso un gran signo de modestia (cw@poaouvn) [...] que la mujer (yuvry) de Focion
[...] no necesitara una tunica tefiida de azafran (kpokwTo0)?”."" En la Antigliedad tardia, Clemente
de Alejandriase define al “tejido de color azafran e impregnado de perfume (UupoBa@ii ékeivov
KPOKWTOV)” como una prenda que las esposas decentes debieran evitar."?

Sin embargo, no solo los perfumes vinculan a las matronas romanas y al croco; otras prendas
usadas por hombres y mujeres adquieren su propio significado en el mundo del azafran y se
aproximan al concepto de moral y “mala conducta” expuesta anteriormente. El pallium romano

98 Llewellyn-Jones 2003, 223-227. Sobre la definicion de flammeum, cf. Lee 1968, 711. Cleland (2007, 38)
también opina que los vestidos nupciales de la Antigliedad grecorromana podian haber sido rojos
atendiendo a su relevancia simbdlica.

Gherchanoc 2006, 253. Sobre matrimonio griego, cf. Vérilhac — Vial 1998.
100 Fest. P79.

01 Fest. P82.

102 | a Follette 2001, 55-56.

103 gebesta 2001, 48. Martinez Garcia (2011, 203) apunta que ademas de la novia y la flaminica, también las
Vestales usaban vestidos de color amarillo tefidos con crocus sativus.

Plaut. Aul. Fr.1; trad. Gonzalez-Haba, Gredos, 1992, en adelante, para todas las traducciones de este autor.

105 poll, 754-56, Dindorf 1824, vol. 5, pars 2.

106 G 1121514.60.62.

107 squillace 2015, 71-74.

108 pjaut. Mos. 274, Cist. 407.

109 Ov. Ars. 3.204; trad. Cristébal Lépez, Gredos, 2005.

10 | ycan. 238. Kapparis (2018, 83) observa que para Tertuliano (Cult.fem. 2.6), la mujer que se tifie el pelo de
rubio con azafran sugiere su rechazo por el cabello negro y muestra su inclinacion a ser una barbara de
Galia o Germania. En este caso, el tinte azafranado actiia como un signo de barbarie o alteridad.

M pel. VH 79. Trad. Cortés Copete, Gredos, 2006.

2" Clem.Al. Paed. 2.109.1-3. Trad. Sariol Diaz, Gredos, 1998.
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toma un color azafranado en la comedia para sefialar a las prostitutas.™ La identificacion de
estas mujeres en Roma a través de su vestimenta es un motivo estudiado por los especialistas.
Thomas McGinn sefala la diferencia de atuendos entre esposas y meretrices durante la
tardorrepublica,™ mientras Kelly Olson observa el uso de la stola para la matrona, prenda
indicadora de su estatus de casada in iustum matrimonium, y la palla cubriendo la cabeza cuando
salia de casa. La autora apunta también alos testimonios de las fuentes, como Horacio y Marcial,™
los cuales asocian la toga masculina con las prostitutas y adulteras; sin embargo, Olson matiza:
los autores clasicos describen una situacion de vestimenta ideal, y advierte la inexistencia de
legislacion al respecto.” En este sentido, Konstantinos Kapparis se inclina por la identificacion
de las prostitutas mediante los vestidos floridos, Toikihog,"™ asi como Liza Cleland, quien reconoce
la dificultad de asignar a las meretrices un color determinado en su vestimenta y los problemas
para distinguir a prostitutas y adulteras por el uso de la toga: “Anthinos (‘flowery’) garments are
often associated with prostitutes, and krokotoi indicated that, at the very least, the wearer was ‘fun
loving’™."® A partir de estos testimonios se abren varios interrogantes. ;Podria establecerse un
vinculo entre la matrona azafranada y la prostituta o adultera a través del uso de estas prendas?
¢Es el color amarillo-rojizo propio del croco, apto para sefialar laidoneidad de las novias romanas
e inadecuado para las esposas? A pesar de la dificultad de las cuestiones, parece observarse
ciertos elementos que apuntan en este sentido.

4. Vestidos de azafran

Las mujeres y las diosas no son las unicas figuras de la Antigliedad en utilizar el azafran o vestir
el kpokwTtdg. Hombres en los gimnasios griegos y romanos se perfuman con el kpokog, segun
sefala Polibio y, posteriormente, Ateneo. " En principio, no se percibe una valoracion negativa
hacia estos varones, aunque esta observacion puede ser matizada.'?® Algunas fuentes griegas
nos hablan del rey persa Dario, quien calza una “sandalia azafranada (kpoképarmtov Todog)”,'?!
mientras que Ciro aprobaba el maquillaje entre sus soldados.””? La sexualidad de estos personajes
parece ponerse en duda a través del uso del azafran, que se une a la alteridad de los extranjeros.
Las fuentes griegas presentan a los persas como hombres afeminados usando, para ello, el
magquillaje y el azafran.'” Esta idea se corresponde con la dualidad griego/extranjero existente en
lacultura helena,y conla alteridad unida a la condicion de extranjero, vinculada con una sexualidad
“desviada”, cuyo ejemplo paradigmatico son las amazonas.™®* Sin embargo, esta asociacién no es
exclusiva de los griegos: la cultura latina también la expresa. Asi, Virgilio manifiesta en la Eneida
su rechazo a los frigios “Vosotros os vestis de bordado azafran (picta croco) y de brillante purpura.
iEa, mujeres frigias, pues no sois hombres frigios! (O vere Phrygiae, neque enim Phryges)”.'?®

8 Olson 2006, 189-195.
4 McGinn 1998, 153-159.
5 Hor. 1.2.63; Mart. 2.39.
6 Olson 2006, 195.

7 Kapparis 2018, 83-87.

"8 Cleland 2007, 154. Sobre trajes floridos y abigarrados, “moikiog”, cf. Frontisi-Ducroux 2000, 40-771;
Villacéque 2008; Manfrini 2009, 32.

19 pol. 30 fr. 26.1; Ath.10.439B.

120 Faure 1987, 253; Squillace 2015, 74-85. Sin embargo, también encontramos fuentes textuales que asocian
los perfumes y el afeminamiento de los hombres, como Jenofonte (Smp. 2.2.4) y posteriormente Plinio
(HN13.23).

121 A Pers. 660.
122 % Cyr. 8.41-42.

123 | e (2015, 66) afirma que las asociaciones barbaras del perfume lo hacen especialmente apropiado para
el uso femenino, aunque los hombres también lo usaran, sobre todo en el contexto del banquete.

Sobre amazonas, cf. Mayor 2014.
125 Verg. Aen. 9.614. Trad. De Echave-Sustaeta, Gredos, 1992.
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Dejando de lado a los “otros” y volviendo a los varones griegos, también encontramos
muestras de esta “ambigliedad sexual” asociada al azafran. Aristéfanes incide en esta idea al
referirse al joven Agaton:

Ati, jovenzuelo [...]: ¢qué clase de mujeruca eres (6 yOvvig) [...], qué es esa vestimenta? [...];
¢Qué tiene que ver la citara con el vestido azafranado (kpokwT®) y la lira con la cofia, el
frasco de aceite con el sujetador? Pues no concuerdan [...]. Muchacho, ¢acaso vives como
un varon (&vnp)?'26

En los pasajes siguientes de la misma comedia, Tesmoforiantes, el autor subraya este
concepto con laimagen de los hombres disfrazados de mujer y vestidos con mantos azafranados:
“Ya tenemos a nuestro hombre (avrp) hecho toda una mujercita (yuvn), al menos de aspecto”.® El
uso de estas prendas por parte de los hombres no deja de ser una vergiienza. Asi, uno de los
varones disfrazados solicita al ser sorprendido: “Ordena que el arquero me ate desnudo al tablén
afin de que con los vestidos azafranados (kpokwToig) y las cintas no sea motivo de irrision para los
cuervos”, peticion no concedida: “El Consejo ha decidido que te ate con ellos para que les quede
claro a los transeuntes que eres un bribén (Travolpyog)”.'?8

Este concepto del libertino o bellaco se repite en el mundo romano. Cicerdn se refiere a
Publio Clodio, quien “después de abandonar su tunica color azafran (crocota), su turbante
asiatico, sus sandalias de mujer [...] sus escandalos y adulterios, se hizo de repente del partido
popular”.’?® Dion de Prusa, por su parte, dibuja al espiritu libertino vestido de azafran,'*°y Ateneo
describe a Polispercante, anciano cargo militar, bailando borracho “vestido con una tunica
azafranada (kpokwTov)”.®" También Tibulo evidencia la relacion de los dioses extranjeros, el
azafran y cierta imagen de lujuria, liviandad y placer; asi, el poeta se dirige a Osiris de este
modo: “No te gustan ni los tristes cuidados, ni el llanto, Osiris, sino la danza, el canto y las
ligaduras de un amor pasajero, también las flores diversas y la frente cefiida de yedra, incluso
el manto”.'?

El mundo de la mitologia griega presenta, del mismo modo, la relacion entre lo azafranadoy lo
ridiculo mediante las figuras de Heracles y Dioniso. En el primer caso, la asociacion se produce
en los relatos de la estancia del héroe en la corte de Onfale. Las fuentes antiguas sefialan el
disparate de la escena: “Algunos en broma, pintan injustamente a Heracles en casa de Onfale,
vestido con la tunica de color de azafran (kpokwTto@opov), dejandose abanicary rizar el cabello”,3®

126 Ar. Th. 132-142. En el pasaje siguiente el joven Agatdn responde al anciano: “Yo llevo la vestimenta de
acuerdo con miintencion, pues el poeta ha de adaptar su forma de ser al drama que debe componer. Por
ejemplo, si compone acciones de mujer, su persona debe participar en la forma de ser de estas” (Ar. Th.
148-152). La asimilacion de las prendas azafranadas con la mujer y, del mismo modo, la feminizacion de
los varones que las visten resulta obvia.

127" Ar. Th. 268.

128 Ar Th. 940-947 Benda-Weber (2014,134-135) y Cleland (2007, 42,107) definen estas prendas azafranadas
“masculinas” como vestimentas transgénero o propias de hombres cuya masculinidad es puesta en
duda.

Cic. Har. 21. Trad. Banos Bafos, Gredos, 1994. Debe observarse la referencia de Ciceron al “turbante
asiatico” que nos dirige, otra vez, al extranjero mencionado anteriormente. Tampoco pasaremos por alto
la referencia a los adulterios de Publio Clodio. Como vimos para las adulteras, el azafran también se
vincula a los hombres infieles: “Un adultero (adulter) [...] se engalana con ropas de color azafranado
(croceis)”, segun expone Juvenal (6.365.23) (trad. Balasch, Gredos, 1991).

130 p Chr. peri Bas. 4.110-115.

131 Ath. 4155C. Trad. Rodriguez-Noriega Guillén, Gredos, 1998.

182 Tib, 1.42-48. Trad. Soler Ruiz, Gredos, 2011. Benda-Weber (2014, 133) sefiala esta frecuente asociacion
entre los tejidos azafranados y los dioses orientales extranjeros, como Antonio triunfante en Alejandria
vestido como Baco, “velatus crocota aurea” (Vell. 2.82.4; Luc. Syr. 51).

El motivo de “rizar el cabello” no puede sino recordar al reproche espetado por Héctor a su hermano Paris
que evoca cierto afeminamiento: “Arquero, ultrajador, vanidoso por tus rizos (képa dyhag TrapBevotrima)”:
Hom. /1.11.384.
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es decir, dedicado a menesteres femeninos.’®* En época romana, Luciano revisa el episodio del
hijo de Zeus y aumenta sus atributos mujeriles:

Vestido de una manera muy estrafalaria, ella envuelta con su piel de ledny con la maza en
su mano, como si efectivamente fuera Heracles, y él vestido con colores azafranados (év
KPOKWTQW) y purpuras cardando lana [..]. Es un espectaculo muy vergonzoso: una
indumentaria que se desentiende de su cuerpo porque no le corresponde, y la virilidad
(&vdpwodeg) del dios escandalosamente afeminada (kata®nAuvouevov).'®

El trabajo de la lana y la cesién a Onfale de la piel de ledn y la maza, enfatizan la transgresion
sexual de la vestimenta de Heracles y su perversion. Luciano lo define como “espectaculo
vergonzoso”,'®® como previamente sefald Aristéfanes: “Soy incapaz de contener larisa al ver esa
piel de leén encima de un vestido azafranado (Acovtiiv émi kpokwT®)”.” En este pasaje, el
personaje “travestido” es Dioniso, dios vinculado a los vestidos y disfraces femeninos, como se
observa en la ofrenda de esta hetera: “Al aureo Dioniso hizo donacidn Cleo, después de habérsela
cefiido, de esta tunica azafranada (kpokdevta xiT@va)”.’®® También Ateneo describe la estatua de
Dioniso “con una tunica de purpura hasta los pies, y sobre ella un vestido azafranado transparente
(kpokwTOV)"."*® La Antigliedad tardia presenta, asimismo, a la deidad feminizada: “Con falsa traza
femenina (yuvaikeinv @opéwv weudruova poperiv) se mostraba entre vestidos igual que una
muchacha de tunica azafranada (kpokdTremAog)”;C y Pélux o la Suda vinculan al dios con el
KPOKWTOG ipdTiov.™

En este sentido, no debe obviarse la condicion de Dioniso como dios del teatro. Plotino
vincula a los actores con mascaras, trajes y mantos azafranados (kpokwToug),'*? mientras que
Karen Kristensen sefala la relevancia de la vestimenta en contextos de género, sobre todos en
ritos de paso y para personas en estado de transformacion, como los actores, ademas de su
vinculo con la deidad: “Choosing to dress in women’s clothes offers an alternative way to
approach Dionysus”.® Posteriormente, Nono ofrece otro ejemplo de alteracion de roles
sexuales, disfraz y trampa en el mundo de los dioses, en esta ocasion protagonizada por lrisy
su hermano Ares. La diosa: “Con la faz cambiada se transformé en la imagen bastarda de Ares,
agitando en su cabeza un yelmo de hermosa cimera, y tras arrojar su tunica del color del azafran
(kpokoevTag), cubridse con una enganosa cota de malla”.'** También el universo divino utiliza las
prendas azafranadas para disfrazarse y “cambiar de género”, y, como en el mundo de los
humanos, aunque con las peculiaridades y matices debidos, los vestidos azafranados evocan
un engaio y una feminizacion.

Continuando con los personajes de “dudoso” comportamiento sexual que utilizan estas
prendas, Apuleyo, en el mundo latino, menciona el “coro de invertidos (chorus erat cinaedorum)”
de Filebo, quienes celebran las fiestas de su diosa y “se ponen unas tunicas de abigarrado
colorido; [...] se arregla un monstruoso disfraz aplicandose una pasta arcillosa a la cara y
sobrecargando sus ojos de pinturas. Salen a la calle [...] con blusones de amarillo-azafran

134 p|y. Mor. 785E. Trad. Rodriguez Somolinos, Gredos, 2003.

135 | yc. Hist.Cons. 10. Trad. Botella Zaragoza, Gredos, 1990.

136 | yc. Hist.Cons. 10.

37 Ar.Ra. 46.

138 Ath. 10.440D. Trad. Rodriguez-Noriega, Gredos, 20086.

139 Ath. 5.198D-E, quien observa la colocacion de pateras de oro llenas de casia y azafran frente a la imagen
del dios (kaoaiag kai kKpoKou).

Nonn. D. 14.160-163. Trad. Hernandez de la Fuente, Gredos, 2001. Sobre la iconografia de Dioniso en la
pintura vascular cf. Diez Platas 2019, 149-150.

Poll. 4.117; Suda s. v kpokwTog ipdTiov Alovuaiakév. Sobre el vinculo de Dioniso y el kpokwtdg cf. Chantraine
1968, 568; Liddell-Scott 1996, 998; Benda-Weber 2014, 134-135.

142 piot. 3.217.35-36.
143 Kristensen 2017, 52-53.
144 Nonn. D. 20190-194.

140
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(crocotis)”.*®* Del mismo modo, locos y posesas dirigidos por un lugarteniente vestido con “ropas
tefiidas de azafran (v kpokwT®)” se vinculan con la prenda.™® A partir de estos casos podemos
identificar un nuevo significado del kpokwTdg. Usado por los varones, la prenda azafranada no se
asocia con la seduccion sino con el hombre afeminado o poco viril. La masculinidad de estos
sujetos se pone en duday los vestidos tefidos de kpdkog no acentuan su condicion de hombres,
sino que los acercan a las mujeres.'*”

No obstante, la tradicién romana vincula a la flor con la seduccién masculina de los jévenes.
Asi, el relato de Croco, “convertido con Esmilace en flores pequefias”,“® nos conduce al universo
de los jovenes enamoradosy las flores, segun cuenta, posteriormente, Nono: “Croco, ansioso por
Milax (Esmilace), la joven de hermosa corona, sera una flor de Amores”.*® Narciso, otro joven
efebo, se asocia, a su vez, con Croco en la muerte: “En lugar del cuerpo encuentran una flor
azafranada (croceum florem) rodeada de pétalos blancos”.”*° Filéstrato y Marcial ya asociaban a
estos muchachos con el azafran,® vinculandose entre los mitos, los jovenes, el amor y la muerte
prematura, caso de las parejas Hermes-Croco y Apolo-Jacinto, otra muestra mas de la pluralidad
de significados del croco."?

5. Conclusiones

En las paginas precedentes se han examinado los valores y significados del azafran en el mundo
antiguo. Como adelantamos en la introduccion, hemos buscado la polisemia del kpdkog a través
del didlogo interdisciplinar propio de la antropologia histérica. Atendiendo a la lectura critica de
fuentes de diversa naturaleza, origen y cronologia se extraen varias ideas principales. La primera
es la existencia de un vinculo concreto entre el mundo femenino y el azafran, observado en los
textos médicos griegos y romanos, los cultos prematrimoniales de Braurén, o el flammeum de
Roma. En todos estos ambitos, y tras realizar un analisis del contexto cultural y social de los
testimonios utilizados, se constata la presencia del kpokwTdg en la vida de las mujeres, desde las
virgenes que recogen flores de azafran en las praderas, toman el kpokwtdg en Braurdn y se
desprenden de su salvajismo “artemisiaco” para acercarse al matrimonio propiciado por Afrodita,
hasta las esposas que usaran la prenda como arma de persuasion y engano. El motivo de la
seduccidn, evidente en nuestros dias al referirnos a las bodas, resulta extraio aplicado a las
nifias, como las épktol de Artemis. Sin embargo, observando, mediante la filologia y “desde
dentro”, los términos referidos a los mitos etioldgicos del ritual encontramos el sentido de la
seduccion de estas jovenes que se preparan para ser esposas y madres. No obstante, estos usos
pueden derivar en excesos, pues la seduccion precisa de control. Las artes de la Cipria bajo la
orbita de Hera, la legitimidad del matrimonio, no deben pervertirse y las tunicas azafranadas,
propias de mujeres, deben usarse con prudencia para no llegar a la seduccion de las prostitutas
perfumadas, propias de las Adonias o de las meretrices en la comedia romana. Encontramos,
aqui, otra de las ideas centrales del estudio y muestra sélida de la polisemia de la prenda.
También para los hombres el kpokwTdg es una sefia de identidad. Sin embargo, no acentua su
masculinidad, como hacia con la feminidad de las mujeres, sino que, mas bien al contrario, la

145 Apul. Met. 8.26-271. Trad. Rubio Fernandez, Gredos, 1987.

146 |uc. Bacch. 1-2. Trad. Alsina Clota, Gredos, 1981.

147 valderrabano 2021b, 112.

148 Ov. Met. 4.282. Trad. Fernandez Corte — Canté Llorca, Gredos, 2008; en adelante, para todas las
traducciones de esta obra.

149 Nonn. D. 12.85. Trad. Hernandez de la Fuente, Gredos, 2001. Segun De Gubernatis (1878, 348) el Smilax se
identifico con el azafran.

150 Ov. Met. 3.509, Fast. 5.225-229.

81 philostr. Im. 2.8; Mart. Ep. 3.65.2-10.

152 Squillace 2015, 30-35. Sobre el mito de Hermes y Croco, cf. Gal. De compositione medicamentorum
secundum locos 9.4, Kiihn 1827, vol. 13, p. 269; Moreau 1988, 6-7. Sobre Jacinto y Apolo, cf. Ov. Met. 10.167-
219; Knoepfler 2010, 165-189.
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oculta, disfraza, pervierte, para mostrar una ambigliedad estética que pone de relevancia su
utilizacion como marcador de género. La prenda permite la alteracion de los roles sexuales de los
personajes, y se nos muestran hombres extrafos e incapaces de seducir, héroes afeminados y
ridiculos y dioses vestidos como mujeres.
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