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Teoría e historia de la indumentaria

La moda egiptizante en Roma estuvo estrechamente ligada a la difusión del cul-
to de las denominadas divinidades alejandrinas y a la visita de Cleopatra VII de 
Egipto. La estética propia de la decoración de los santuarios isiacos contaminó 
ciertos entornos privados con rasgos de gran exotismo, mientras los devotos y 
servidores de la diosa lucieron orgullosos los atuendos que los caracterizaban 
como fieles del nuevo culto. Sus vestiduras, por tanto, no sólo constituyeron 
una moda sino también una forma de afirmar su profunda espiritualidad..

Culto isiaco, Cleopatra VII, Sacerdote, Sacerdotisas, Navigium Isidis 

The Egyptianizing fashion in Rome was closely linked to the spread of  the cult 
of  Alexandrian divinities and to the visit of  Cleopatra VII of  Egypt. The aesthe-
tic of  the decoration of  Isiac shrines influenced private environments with signs 
of  great exoticism, while devotees and servants of  the goddess dressed proudly 
attires that characterized them as faithful of  the new cult. Their clotheses, the-
refore, were not only a trend but also a way of  affirming his deep spirituality.

Isiac cult, Cleopatra VII, Priests, Priestesses, Navigium Isidis
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Aceptación e implantación de los cultos
alejandrinos en Roma

El culto a la diosa Isis está documen-
tado en suelo itálico desde fechas 
muy tempranas. Existen evidencias 
de la presencia individual de ciertos 
sacerdotes astrólogos desde finales 
del siglo III a.C.1 y los restos arqueo-
lógicos confirman la presencia de un 
templo dedicado a Isis en la ciudad de 
Roma, ubicado en la colina Capitoli-
na y activo ya desde el siglo II a.C.2 . 
En los últimos años de la República, 
los devotos de las divinidades alejan-
drinas sufrieron diversas represiones 
relacionadas con su participación 
activa en rebeliones civiles3; posterior-
mente, bajo el mandato de las dinas-
tías Julio-Claudia y Flavia, la actitud 
de los emperadores hacia las creen-
cias egipcias fue muy dispar y depen-
dió no sólo de las circunstancias polí-
ticas y económicas, sino también del 
fervor personal de los gobernantes.

El viaje a Roma de Cleopatra VII tuvo 
un doble efecto en lo que concierne al 
influjo de Egipto en la sociedad roma-
na. En un primer momento, sin duda, 
la visita de la reina sirvió para afianzar 
la moda egiptizante y es apreciable la 
profusión de motivos inspirados en el 
arte egipcio en la pintura del deno-
minado segundo estilo pompeyano. 
Buen ejemplo de esta moda pictórica 
es la denominada Aula Isiaca, actual-
mente conservada bajo la basílica de 
la Domus Flavia. Aunque, tradicio-
nalmente, se ha datado en época del 
emperador Calígula4 , se ha supuesto 
también que su decoración se lleva-
se a cabo en torno al año 19 a.C., al 
mismo tiempo que los ciclos decora-
tivos de la Casa de Augusto, la Casa 
de Livia o la Villa Farnesina5. Pero 
los acontecimientos que sucedieron al 
paso de la reina egipcia por la urbe 
—el asesinato de Julio César, su alian-
za con Marco Antonio y su posterior 
derrota en la batalla de Actium (31 
a.C.)— la convirtieron, primero, en 
la responsable de la depravación de 
Marco Antonio6 y, finalmente, en una 
enemiga de Roma. Tras la muerte de 
la reina, Augusto justificó la represión 
de los cultos egipcios, calificándolos 
de externa superstitio y oponiéndo-
los a las mores maiorum, al tiempo 
que atribuía su victoria al dios Apolo; 
poco después, en el año 28 a.C., pro-
hibió la colocación de altares isiacos y 
la práctica de los ritos alejandrinos7.

La estrecha relación de Cleopatra VII 
con el culto isiaco no sólo se debió al 
origen alejandrino de la liturgia sino 
también al fuerte vínculo de la reina 
con la diosa pues, como era tradición 
en la dinastía ptolemaica desde sus 
inicios8, Cleopatra VII se había iden-
tificado plenamente con la esposa de 
Osiris. Esta personificación divina 
servía a dos propósitos. Por una parte, 
consolidaba el poder de la reina tras 
los enfrentamientos con su hermano 
Ptolomeo XIII, gracias al aparato 
protocolario egipcio de la diviniza-
ción del faraón. Por otro lado, cuan-
do la reina convirtió al hijo de César 
en corregente (año 36 a.C.), con el 
nombre de Ptolomeo XV Cesarión, 
su propia identificación con la dio-
sa Isis legitimaba también al joven 
al transformarlo en la encarnación 
de Horus, hijo de la diosa y herede-
ro tradicional del trono de Egipto.
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Fig. 1. Cleopatra y Cesarión. Templo 
ptolemaico de Hathor en Denderah. 
Época greco-romana (332 a.C.-313 
d.C.).
Fotografía: A. Arroyo (2005).

Ésta es precisamente la iconografía 
con la que Cleopatra se hizo repre-
sentar en el templo de Hathor en 
Denderah (fig. 1), ataviada como la 
diosa Isis, con el tradicional atuen-
do de las deidades femeninas egip-
cias: una túnica talar muy ajustada 
al cuerpo y sujeta sobre los hombros 
con dos tirantes que se prolongaban 
por debajo del pecho, dejando al des-
cubierto los senos. La indumentaria 
divina se completa, en este caso, con 
el tocado hathórico, compuesto por 
el disco solar y la cornamenta bovina 
y rematado con dos plumas de hal-
cón, todo ello sobre una larga peluca 
característica de las modas egipcias. 
Cleopatra se sitúa, en actitud protec-
tora, a espaldas de Cesarión, tocado a 
su vez con la doble corona del Sobe-
rano de las Dos Tierras. Esta visión 
de la reina, absolutamente ajustada 
a la iconografía tradicional egipcia, 
fue la empleada en los templos de 
nueva planta edificados en el Alto 
Egipto, pero no sólo no alcanzó el 
territorio latino sino que tampoco fue 
la más habitual en el norte del país. 

Tras la derrota definitiva de Cleopa-
tra VII y la consolidación de Egipto 
como provincia romana, Tiberio 
perpetuó la política represiva con 
respecto al culto isiaco y, de hecho, 
bajo su mandato no sólo se prohibió 
la práctica de la liturgia sino que se 
castigó duramente a sus seguidores 
acusados de impiedad: “Se acordó 
también prohibir los cultos egipcios 
y judaicos, y se redactó un decreto 
senatorial disponiendo que cuatro 
mil libertos, contaminados de tal 
superstición y que estaban en edad 
idónea, fueran transportados a la isla 
de Cerdeña para reprimir allí el ban-
dolerismo; si perecían por la dureza 
del clima, sería pequeña pérdida; los 
demás debían salir de Italia si antes 
de un plazo fijado no habían aban-
donado los ritos impíos”12. Tan dura 
represión se produjo después de un 
escándalo de índole sexual, narrado 
por Flavio Josefo, en el que se vieron 
implicados un grupo de sacerdotes 
isiacos13. Las medidas ordenadas por 
el emperador resultan excesivas si se 
consideran como una sanción pun-
tual de este sonado escándalo, tenien-
do además en cuenta que el principal 
responsable —Decio Mundo— tan 
sólo sufrió la pena del destierro, “con-
siderando que no tenía por qué casti-
garlo más, pues había delinquido por 
la vehemencia de su amor”14. Por su 
parte, la mayoría de los deportados a 
Cerdeña fueron libertos, devotos de 
estos ritos impíos pero también perte-
necientes a una clase social cada vez 
más rica e influyente, lo que apunta 
a motivos no sólo morales o religio-
sos. Tiberio, además, de acuerdo con 
las políticas conservadoras iniciadas 
por Augusto contra tal superstición, 
“destruyó el templo e hizo arrojar al 
agua del Tíber la imagen de Isis”15.

Desde la corte, ubicada en la ciu-
dad de Alejandría, las acuñaciones 
monetarias, destinadas a la circula-
ción comercial por el Mediterráneo, 
mostraban una imagen mucho más 
realista de la reina, lejos de los idea-
lizados parámetros del arte egipcio. 
En los cuños, Cleopatra se muestra 
con el rostro de perfil, evidenciando 
su prominente nariz, y peinada a la 
griega, con un moño bajo que habría 
sido sin duda del gusto de las muje-
res latinas de época republicana9; 
esta visión responde a la imagen de 
una monarquía helenística donde la 
reina, lejos del aparato estatal de legi-
timación, se acomodaba a los usos y 
costumbres propios de la tradición 
griega de la que procedía su familia.

Estas dos imágenes de la reina, sin 
duda, responden también a un plan-
teamiento intencionado10 y destinado 
a afianzar su mandato tanto dentro 
como fuera de las fronteras egipcias, 
mediante la adopción de símbolos 
tradicionales en el sur y el interior del 
país —donde se conservaban y respe-
taban las prácticas más ancestrales— 
y gracias a la imagen helenística de la 
monarquía egipcia en el entorno del 
Mediterráneo. En este sentido, cabe 
destacar que, al mismo tiempo que 
Cleopatra se revestía con los emble-
mas del poder faraónico, subrayaba 
también su estrecha vinculación con 
Alejandro Magno, cuyo cadáver des-
cansaba en Alejandría desde que Pto-
lomeo I desviara la comitiva fúnebre 
que se dirigía a la necrópolis de Egas11.
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Diseño de Moda

La calificación de externa supersti-
tio y las reiteradas represiones del 
culto dieron paso al favor notorio 
de los emperadores, particularmente 
de Nerón y de Calígula; este último 
llegó a prohibir expresamente la cele-
bración de la victoria de Augusto en 
Actium17. Los integrantes de la dinas-
tía Flavia terminaron de consolidar 
la liturgia isiaca en territorio latino, 
favoreciendo su desarrollo y procla-
mando su ferviente devoción perso-
nal. Vespasiano atribuyó la victoria 
sobre los judíos, que celebró junto a 
su hijo Tito, a Serapis, en cuyo san-
tuario celebró los fastos declarando 
además que el dios se le había mani-
festado personalmente: “Todo el 
ejército, por centurias y cohortes, a 
las órdenes de sus jefes, salió cuando 
aún era de noche y se detuvo no en 
las puertas del palacio de arriba —el 
Palatino—, sino cerca del templo de 
Isis, pues es allí donde habían pernoc-
tado los emperadores”18. Vespasiano 
afirmaba, asimismo, haber realizado 
curaciones milagrosas en nombre del 
paredro alejandrino de Isis19 mientras 
Domiciano, que también se declaró 

Así pues, a lo largo del siglo I d.C., 
los sacerdotes isiacos pasaron de ser 
duramente castigados por ocultar las 
andanzas amorosas de un ciudada-
no romano a encubrir al mismísimo 
emperador entre sus filas y colaborar 
de este modo en la estabilidad del 
Estado. En este sentido, cabe desta-
car también la creciente trascenden-
cia que el culto isiaco alcanzaría des-
de el punto de vista institucional pues 
una de sus principales festividades, la 
Navigium Isidis, fue fijada como la 
apertura oficial de la temporada de 
navegación. Celebrada en torno al 5 
de marzo, festejaba a Isis como pro-
tectora de los navegantes, de acuer-
do con algunos de los epítetos que 
ya se aplicaban a la di osa en territo 
rio egipcio desde época ptolemaica: 
Εὐπλόια, Φαριά o Κυρία πελἀγους21. 
Los ritos consistían en una procesión 
votiva que, con el acompañamiento 

Suetonio no describe con tanto detalle 
como Flavio Josefo los hechos acaeci-
dos, no obstante, aporta datos muy 
interesantes desde el punto de vista del 
modo en el que los seguidores de Isis 
manifestaban su devoción en público. 
Dice Suetonio que Tiberio “reprimió 
los cultos extranjeros, los ritos egip-
cios y judíos, obligando a los que pro-
fesaban esta superstición a quemar 
sus vestiduras religiosas y todos los 
utensilios de su culto”16. Esta medi-
da implica que los servidores y fieles 
de los ritos egipcios lucían con orgu-
llo su devoción en los primeros años 
del Imperio, haciendo ostentación de 
sus credos a través de sus vestiduras.

A finales del primer siglo de nuestra 
era, por tanto, los fieles del culto isia-
co estaban plenamente integrados en 
la sociedad romana y lucían con orgu-
llo los símbolos externos que revela-
ban su fervor. La estética egiptizante 
que desde los santuarios se había ido 
deslizando en la decoración pictórica 
de muchas domus, iría trascendien-
do entonces a las calles de Roma 
gracias a la obstinada presencia de 
sacerdotisas, sacerdotes y devotos.

La presencia de Cleopatra VII en 
Roma repercutió, tal y como ya se ha 
citado, en la difusión de formas deco-
rativas pero, además, desde el punto 
de vista de los devotos del culto isiaco, 
supuso la visita de la reina en quien se 
encarnaba la mismísima diosa Isis. Si 
bien Cleopatra se ajustaba con ello a la 
tradición ptolemaica, personalmente, 
se propuso afianzar, por los motivos 
ya expuestos, su estrecha relación con 
la diosa de tal manera que, en pala-

devoto de los dioses egipcios, logró 
escapar del acoso de los partidarios 
de Vitelio “disfrazado de sacerdote 
de Isis y camuflado entre los ofician-
tes de esta variopinta religión”20.

Atuendos femeninos: la diosa y las 
sacerdotisas

de sacerdotes y fieles, hacía navegar 
a la deriva una barca sobre la que se 
habían realizado libaciones litúrgicas. 
No obstante, desde el punto de vista de 
la integración del culto en la sociedad 
latina, es particularmente interesan-
te que la “fórmula griega de ritual”, 
que denota los orígenes alejandrinos 
de la festividad, englobara oraciones 
“por la felicidad del gran emperador, 
del Senado, del orden ecuestre y de 
la totalidad del pueblo romano, así 
como también por la de todos los 
marineros y las naves que acatan la 
autoridad de nuestro Imperio”22.

bras de Plutarco, “no salía en públi-
co sino con la ropa sagrada de Isis, 
y como una nueva Isis daba orácu-
los”23. Esta categórica afirmación de 
Plutarco desvela una auténtica esce-
nografía destinada a deificar a la rei-
na, quien no dudaba en revestirse de 
la vestimenta divina e, incluso, según 
describe este historiador, en simular 
facultades sobrehumanas para afian-
zar el estrecho vínculo con la deidad.
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La mítica belleza de la reina, tam-
bién en palabras de Plutarco, parecía 
deberse más a su intelecto que a su 
físico: “Según dicen, su belleza no 
era tal que deslumbrase o que deja-
se parados a los que la veían; pero su 
trato tenía un atractivo inevitable, y 
su figura, ayudada de su labia y de 
una gracia inherente a su conversa-
ción, parecía que dejaba clavado un 
aguijón en el ánimo”24. La fascina-
ción que causó en el pueblo romano 
pudo deberse, por tanto, a ese atracti-
vo innato que describe Plutarco y, por 
supuesto, a la propia atracción que 
generaba el antiguo Egipto en todo 
el entorno mediterráneo. Asimismo, 
una mujer habituada al manejo de su 
imagen para legitimar el poder, hubo 
de planificar detenidamente sus apa-
riciones en Roma. Al objeto de afian-
zar su posición como reina de una 
potencia aliada, su propia deificación 
formaría sin duda parte de su imagen 
pública. El mismo Julio César contri-
buyó a esta visión divina de la reina 
egipcia y la vinculó estrechamente 
con la deidad pues, tras inaugurar 
un templo dedicado a Venus Gene-
trix, “colocó una hermosa imagen 
de Cleopatra al lado de la diosa”25.
Es muy probable que, tal y como des-
cribiera Plutarco, se mostrara “con la 
ropa sagrada de Isis”. Es difícil saber, 
no obstante, en qué consistió este 
atuendo divino de la reina en suelo 
itálico. Tal y como ya se ha comen-
tado (fig. 1), el vestido de la diosa des-
de sus orígenes se caracterizaba por 
una túnica talar sujeta con tirantes 
que dejaba al descubierto los pechos, 
bajo los cuales se anudaba una sutil 
cinta, generalmente, de color rojo. 
Este nudo era uno de los atributos 
más arcaicos de la diosa Isis, rela-
cionado con su fetiche, el tit o tyet, 
iconográficamente muy similar al anj 

(fig. 2). Como amuleto podía ser uti-
lizado tanto por los vivos como por 
los difuntos para obtener la protec-
ción particular de la diosa, pues este 
nudo caracterizaba a Isis como Gran 
Maga26. Asimismo, este fetiche isiaco 
estaba relacionado con el concepto 
“vida” y, por tanto, vinculado tam-
bién al anj; se le atribuían cualidades 
regeneradoras y debía realizarse en 
jaspe rojo, el mismo color de la cinta 
que envolvía el talle de la diosa, pues 
esta tonalidad simbolizaba la propia 
esencia vital asimilada a la sangre27.

Las modas ptolemaicas, muy influen-
ciadas por los usos helenísticos, pro-
vocaron una primera transformación 
en la indumentaria divina. Mientras 
las formas tradicionales se seguían 
empleando en el sur del país, la visión 

Fig. 2. El anj y el nudo tyet, fetiche de 
Isis. Escritura jeroglífica. Signos S34 
y V39.
Gardiner, 1988.

alejandrina de la diosa, adoptada 
por las reinas macedonias, respon-
día a una imagen muy diferente. Las 
representaciones ptolemaicas de Isis 
conservan el hieratismo propio del 
arte egipcio, no obstante, adolecen de 
una nueva estética muy influenciada 
por el helenismo; se hace notar una 
mayor observancia del rigor anató-
mico, las túnicas simulan la transpa-
rencia y se acomodan milimétrica-
mente al cuerpo femenino. La cinta 
anudada desaparece y, en su lugar, 
la propia túnica se sujeta a la altura 
del hombro gracias a un pequeño 
nudo, que evoca el fetiche isiaco; la 
unión de los extremos de la prenda 
se realiza de tal modo que, al igual 
que en el tradicional vestido egipcio, 
los pechos quedan al descubierto28.

Esta particularidad de la indumen-
taria divina de Isis era inasumible 
en el entorno latino pues la pudicitia 
exigía vestir con recato y existía, ade-
más, un particular tabú que impedía 
o, al menos, desaconsejaba mostrar 
los senos, incluso, en las situaciones 
más íntimas29. En muchas pinturas 
eróticas, como la hallada en uno de 
los cubículos de la denominada Casa 
del Centenario, en Pompeya30, sor-
prende que, a pesar de lo explícito 
de la escena representada, la mujer 
conserve el strophium, un paño 
enrollado alrededor de los pechos.

La efigie de la diosa fue la imitada 
por las sacerdotisas del culto y, por 
tanto, requería una mayor mesura 
que se acomodara a la percepción 
latina de la mujer ejemplar, la matro-
na que fuera considerada paradigma 
de las mores maiorum. La imagen 
de culto de la Isis romana (fig. 3) vis-

Teoría e historia de la indumentaria
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te una larga túnica hasta los tobillos 
que también cubre sus brazos y, sobre 
esta prenda principal, se acomodan 
dos más, un manto y una especie de 
pañoleta, generalmente, adornada 
con flecos; ambas se anudan entre 
los pechos, quedando estos cubiertos 
por la túnica inferior y formando un 
grueso nudo que evoca el ancestral 
emblema de la diosa. De hecho, a 
diferencia de las livianas telas egip-
cias y ptolemaicas, estos pesados 
mantos latinos convirtieron este nudo 
en un elemento especialmente des-
tacado, por su tamaño, en la indu-
mentaria de la divinidad. Asimismo, 
los flecos que adornan la particular 
toquilla que cubre los hombros de 
la diosa tuvieron un origen egip-
cio, ya que prendas similares están 
documentas entre la nobleza del 
valle del Nilo hasta el siglo IV d.C.31.

Este atuendo constituye, por tanto, 
una consecuencia del sincretismo 
de los usos egipcios y helenísticos en 
relación con el himation32. El recato 
transmitido por la efigie de la diosa 
se completaba con un velo que cubría 
sus cabellos, habitualmente reco-
gidos sobre la nuca, con pequeños 
mechones cayendo a ambos lados de 
la cabeza; estos sencillos peinados en 
nada evocaban las complicadas pelu-
cas egipcias y se corresponden más 
con los sobrios arreglos de la mujer 
helenística, muy acordes también 
con las modas republicanas. Sobre la 
frente, la diosa podía lucir ocasional-
mente elementos alusivos a su carác-
ter nutricio y maternal, como coronas 
hathóricas muy estilizadas o flores de 
lis. Se puede concluir que la indu-
mentaria de la Isis latina estuvo ins-
pirada en las creaciones alejandrinas 
pero añadiendo la túnica inferior que 
evitaba la visión del pecho femenino y 

Fig. 3. Isis. Imagen de culto. S. I-II d.C. 
Museos Capitolinos, Roma.
Fotografía: I. Rodríguez (2008).

adaptando la imagen de la diosa a las 
austeras costumbres republicanas que 
definieron el ideal de la mujer roma-
na. Esta vestimenta divina, más pesa-
da y barroca que la original, carac-
terizó la imagen de culto latina33.

Las sacerdotisas adoptaron íntegra-
mente la indumentaria de la diosa y, 
ataviadas de tal modo, acudían a los 
actos litúrgicos y se hacían representar 
en sus estelas funerarias34, portando 
también en sus manos el sistro —una 
sonaja asociada al culto de la diosa 
desde época dinástica— y una sítu-
la que contenía el agua sagrada del 
Nilo que simbolizaba a Osiris. Este 
atuendo divino llegaría a ser también 
del gusto de la alta sociedad romana 
hasta el punto de que, en opinión de 
ciertos autores, algunas de las imá-
genes de culto son en realidad retra-
tos de emperatrices divinizadas35.

La descrita circunspección en el vestir 
resultaba, por tanto, imprescindible 
para estas sacerdotisas pues Isis exigía 
además la castidad de sus devotos. En 
este sentido, Apuleyo pone en boca 
de la propia diosa la siguiente prome-
sa: “si tu escrupulosa obediencia, tus 
piadosos servicios y tu castidad invio-
lable te hacen digno de mi divina 
protección, verás también que solo yo 
tengo atribuciones para prolongar tu 
vida más allá de los límites fijados por 
tu destino”36. A pesar del recatado 
aspecto de las devotas y de esta firme 
exigencia, que constituye un evidente 
legado de la pureza de los sacerdotes 
egipcios, los santuarios de las divini-
dades alejandrinas se vieron afecta-
dos por ciertos escándalos de índole 
sexual. El más documentado es, sin 
duda, el episodio de Decio Mundo 
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llena desprendía rayos de fuego. Ello 
no impedía, sin embargo, que sobre 
el vuelo del insigne manto se hubie-
ra añadido un nuevo bordado con 
una corona integrada por toda clase 
de flores y de frutas”43. Este colorido 
puede apreciarse en una de las pin-
turas ceremoniales halladas en Her-
culano y actualmente conservada en 
el Museo Arqueológico Nacional de 
Nápoles (MANN inv. nº 8924). En 
ella, puede verse un nutrido grupo 
de devotos que acude, al pie de la 
escalera del templo, a los ritos pro-
pios del culto diario; a la izquierda, 
una mujer luce un llamativo manto 
rojizo sobre una túnica de tonos mar-
fil. También cabe considerar, en este 
sentido, el empleo de ciertas telas, 
importadas desde el propio Egipto, 
que caracterizarían a los fieles de la 
diosa a quien, como ya se ha rese-
ñado, Ovidio identificara como “la 
ternera vestida de lino” (v. supra).

La denominada moda egiptizante, 
que propició la profusión de ciertos 
motivos decorativos en la pintura 
romana, responde también en gran 
medida a esta estética latinizada de 
lo egipcio, tanto de las deidades y sus 
indumentarias como del propio país 
del Nilo. La comentada imagen de 
la diosa egipcia ataviada con ropas 
propias de las modas greco-romanas, 
que asumieron las sacerdotisas del 
culto, se corresponde con toda una 
corriente de interpretación de epi-
sodios míticos de la tríada alejandri-
na a través de modelos helenísticos. 
Estas versiones pictóricas del mito 
osiriaco, imprescindibles en los luga-
res de culto, fueron incorporándose 
a la decoración de espacios privados 
al tiempo que el gusto por lo exótico 
multiplicaba los detalles egiptizantes.

utilizar la devoción isiaca como excu-
sa para rechazar a los amantes: “Nié-
gate a menudo a pasar con él la noche: 
simula unas veces dolor de cabeza y 
otras, Isis será quien te dé motivos”41.

Esta “castidad inviolable” a la que ya 
aludiera Apuleyo se tradujo, por tan-
to, en un estudiado recato en las for-
mas de la indumentaria que lucían las 
devotas de Isis, no obstante, la discre-
ción de su atuendo en nada impedía 
que se emplearan llamativos colores 
en su confección. Plutarco, al des-
cribir las vestiduras de la diosa, afir-
maba que estaban “teñidas de toda 
clase de colores variados y mezclados, 
porque su poder se extiende sobre la 
materia que recibe toda clase de for-
mas y sufre todas las vicisitudes, pues-
to que es susceptible de convertirse en 
luz, tinieblas, día, noche, fuego, agua, 
vida, muerte, principio y fin”42. Esta 
bellísima evocación no difiere de la 
visión de la propia diosa que relata 
Apuleyo, si bien éste se detiene con 
mayor detalle en la descripción del 
deslumbrante colorido de la vesti-
menta de Isis: “Su túnica multicolor, 
de un finísimo lienzo, pasaba del más 
esplendoroso blanco al oro del aza-
frán más florido, y luego al más vivo 
granate de la rosa. Pero lo que ante 
todo y sobre todo deslumbraba mis 
ojos, era su manto de un oscuro tan 
intenso que irradiaba reflejos de puro 
negro. Ese manto envolvía su busto 
pasando bajo el hombro derecho y 
cubriendo el izquierdo a manera de 
escudo; uno de sus extremos caía en 
artísticos pliegues hasta rematarse 
en su orla inferior con unos gracio-
sos flecos. Todo el remate bordado y 
hasta el lienzo de fondo estaba sem-
brado de radiantes estrellas, y, en el 
centro de ese firmamento, una luna 

al que ya se ha hecho referencia (v. 
supra), pero los encuentros amorosos 
en estos sagrados recintos hubieron 
de ser habituales, hasta el punto de 
dar lugar a los comentarios sarcás-
ticos de Ovidio: “...ni dejes de pasar 
por el templo magnífico de la terne-
ra vestida de lino: a muchas las hace 
ser lo que ella fue para Júpiter”37. El 
poeta se refiere a Isis aludiendo a la 
visión zoomorfa de la diosa, que se 
había identificado desde época dinás-
tica con la nutricia Hathor; el relato 
mitológico que narraba la vida de Ío, 
doncella argiva amada por Júpiter y 
convertida en ternera bajo la custodia 
de Argos, fue recogido por el propio 
Ovidio en sus Metamorfosis38 y devi-
no en la asimilación de la joven aman-
te del Crónida con la diosa egipcia.

No obstante, este tipo de desmanes 
no fueron sólo un problema de los 
santuarios dedicados a los cultos ale-
jandrinos ya que, si atendemos a la 
queja de Juvenal, parece que muchos 
templos fueron lugares apropiados 
para indiscretas citas amorosas: “Por-
que, lo recuerdo, hasta hace poco 
solías profanar el templo de Isis y el 
Ganimedes del de la Paz, los palacios 
cerrados de la Gran Madre venida 
por mar, y el templo de Ceres. ¿Hay 
en verdad santuario en que las muje-
res no se prostituyan?”39. Por ello, a 
pesar de las referencias citadas, la cas-
tidad de las devotas de la diosa egipcia 
se hizo proverbial: “¿De qué me sirve 
ahora, Delia, tu Isis? ¿De qué aqué-
llos sistros tañidos tantas veces por tu 
mano? ¿O de qué, mientras cumpliste 
los ritos sagrados con piedad, lavarte 
con agua pura y –aún lo recuerdo– 
acostarte en casto lecho?”40. El pro-
pio Ovidio, que antes ironizara con 
la relación de Ío y Júpiter, aconsejaba 
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Resulta particularmente interesante, 
en este sentido, una de las pinturas 
que decoraba el ekklesiasterion del 
Iseo pompeyano (fig. 4). En ella, se 
muestra a la doncella Ío a su llega-
da a Egipto, donde es recibida por 
la propia diosa y una pareja de fieles. 
A la izquierda, Ío, que aún conserva 
los cuernos de la ternera en la que se 
había metamorfoseado, es llevada a 
hombros por un tritón o una perso-
nificación del Nilo; la doncella cubre 
apenas su desnudez con un manto 
flotante de tonalidades azuladas y 
extiende la mano hacia la diosa. Isis, 
a la derecha del espectador, destaca, 
al igual que los dos devotos ubicados 
a su espalda, por el blanco inmacula-
do de su vestimenta, probablemente, 
lino egipcio. La diosa, representa-
da como una matrona romana, vis-
te una túnica y un manto en el que 
no se aprecia el característico nudo; 
está coronada de laurel y lleva el pelo 
recogido en la nuca, si bien numero-
sos mechones se distribuyen a ambos 
lados de su cabeza. Como atributos 
iconográficos, Isis sujeta con su mano 
izquierda una cobra y somete bajo 
sus pies a un cocodrilo; la sumisión de 
estos animales en el antiguo Egipto 
hacía referencia al poder mágico44, 
no obstante, en el entorno latino tam-
bién constituyeron un efectivo méto-
do de evocación exótica de Egipto.

Cabe destacar ahora, en este contex-
to de las modas decorativas egiptizan-
tes, la difusión de los denominados 
paisajes nilóticos, ingenuas visiones 
idealizadas de las riberas del Nilo, 
pobladas de pigmeos que cazan o 
juguetean con cocodrilos e hipopóta-
mos45. Como arquetipo iconográfico, 
el paisaje nilótico venía realizándose 
desde finales del siglo II y principios 
del siglo I a.C., momento en el que 
puede datarse el denominado mosai-

co de Palestrina, que evoca el reco-
rrido del Nilo desde el sur del país 
hasta su desembocadura y que fue 
hallado en el templo de la Fortuna 
Primigenia46. A lo largo del siglo I 
d.C., se multiplicaron estas imágenes 
ficticias de Egipto en entornos pri-
vados, llegando a constituir la faceta 
más exótica de la moda egiptizante.

Volviendo a la pintura del ekklesias-
terion pompeyano, junto a Isis pue-
de verse al pequeño Harpócrates, la 
visión antropomorfa del hijo de la 
diosa representado como un infan-
te desnudo que se lleva un dedo a la 
boca. Al fondo de la escena se sitúan 
los dos devotos: un hombre que por-
ta elementos propios de la liturgia, el 
sistro, una pequeña sítula y un cadu-
ceo que alude a la identificación de 
Anubis con Hermes-Mercurio; y una 
mujer situada a su izquierda que tam-
bién agita un sistro y se cubre con un 
manto blanco cruzado sobre el pecho.

Esta visión latinizada del panteón 
egipcio, en la que incluso se introdu-
cen elementos propios del sincretismo 
greco-romano —como el caduceo—, 
responde a la absoluta occidentali-
zación del culto y, sin duda, hubo 
talleres especializados en este tipo de 
pinturas que interpretaban la versión 
helenística de los mitos relacionados 
con las divinidades alejandrinas. La 
transferencia de modelos desde los 
santuarios a las domus es evidente en 
este caso concreto, pues un episodio 
idéntico al comentado fue represen-
tado también en la denominada Casa 
del Duque de Aumala, actualmente 
conservado en el Museo Arqueoló-
gico Nacional de Nápoles (MANN 
inv. nº 9555); si bien la composición 
y los atributos de los personajes no 
difieren en absoluto, la ejecución es 
mucho más deficiente. La influen-

cia helenística en esta visión de la 
mitografía alejandrina se confirma 
también gracias a otro de los frescos 
ubicados en el ekklesiasterion del 
Iseo pompeyano en el que se repre-
senta a la propia Ío, aún custodiada 
por Argos, en el preciso instante en 
el que Hermes-Mercurio, por orden 
de Zeus-Júpiter, se dispone a libe-
rarla; la inspiración de este fresco en 
un prototipo helenístico del siglo IV 
a.C., atribuido a Nicias, se confir-
ma con la reiteración de diferentes 
versiones en otros recintos pompe-
yanos como la Casa de Meleagro o 
el macellum de la ciudad, así como 
en la Casa de Livia en el Palatino47.

A diferencia de la inclusión de sim-
ples elementos egiptizantes (cobras, 
lotos, papiros, coronas, esfinges, 
canopos, etc.), cabe suponer que la 
elección de temas relacionados con 
los dioses alejandrinos iba más allá de 
las simples modas decorativas y que 
denotaba una cierta devoción entre 
las familias que optaban por estos 
argumentos ornamentales. En otros 
ejemplos documentados, como en la 
denominada Casa de los Amorcillos 
Dorados48, el larario que decora la 
esquina sureste del peristilo, muestra 
a la tríada alejandrina —Isis, Serapis 
y Harpócrates— acompañada del 
dios Anubis representado en su for-
ma híbrida, con cabeza de cánido. 
Junto a estas divinidades pueden ver-
se objetos litúrgicos como un sistro, 
una patera o una cista decorada con 
un creciente lunar, todo ello cuidado-
samente trazado sobre un pequeño 
altar, que ocupa la esquina misma de 
la estancia, flanqueado de dos bellas 
cobras. La estructura de este rincón de 
la casa, organizado como un pequeño 
larario, constituye la definición pictó-
rica de los templetes que decoraron 
los atrios de las domus y en los que 

Diseño de Moda



. 27

Fig. 4. Recepción de Ío en Egipto. Pro-
cedente de la pared norte del ekkle-
siasterion del Iseum de Pompeya. S. I 
d.C. Museo Arqueológico Nacional de 
Nápoles (inv. 9558).
Fotografía: I. Rodríguez (2006).

se situaban pequeñas efigies de los 
dioses más venerados por la familia. 
Son muchos los ejemplos de peque-
ñas figuras de bronce que representan 
a los dioses alejandrinos49 y que, sin 
duda, formaron parte de estos peque-
ños tabernáculos privados, no obs-
tante, esta ejecución pictórica, que 
fija y define la dedicación del espa-
cio a unas deidades concretas, pare-
ce indicar una devoción específica.

Además de estas modas decorativas 
que adaptaron la estética egipcia 
a las formas occidentales y que se 
manifestaron también en el atuendo 
femenino de las sacerdotisas isiacas, 

la definitiva conquista de Egipto y 
su consolidación como provincia del 
Imperio facilitó la ya citada impor-
tación de telas y otros objetos parti-
cularmente valorados en la urbe por 
devotos y no devotos de los cultos 
alejandrinos. Indudablemente, como 
se reiterará más adelante, ciertos ele-
mentos rituales pudieron ser comer-
cializados directamente desde el valle 
del Nilo e, incluso, su demanda pudo 
implicar la creación de verdaderos 
talleres empleados en su fabricación 
en suelo itálico (v. infra). Entre estos 
elementos particularmente reclama-
dos por los fieles, sin duda, hay que 
resaltar los sistros, instrumentos de 
percusión asociados al culto de la dio-

sa Hathor que, tras su temprana asi-
milación con Isis, pasaron a formar 
parte de la liturgia de la esposa de 
Osiris y, como tales, se hicieron muy 
populares en las ceremonias latinas. 
Entre los múltiples modelos docu-
mentados en las ciudades campanas, 
destacan los ejemplares broncíneos 
decorados con figuras de divinidades 
egipcias como Bes, Bastet o la propia 
Hathor50, pero la ostentación de la 
devoción de los fieles podía llegarles 
a lucir verdaderas joyas: “Sus sistros 
de bronce, de plata y hasta de oro 
formaban una delicada orquesta”51.

Pero, además de estos objetos ritua-
les, desde Egipto se importaron joyas 
y exóticos perfumes que, indudable-
mente, hicieron las delicias de las 
mujeres romanas, fuesen o no devo-
tas de los dioses alejandrinos. Apu-
leyo, al describir la procesión feme-
nina que acompaña a la diosa en el 
día de la Navigium Isidis, destaca 
particularmente los aromas que des-
prenden: “Entre ellas las había que, 
como si gota a gota perfumaran a la 
diosa con bálsamo y otras materias 
olorosas, inundaban de aromas las 
calles”52. Por el mismo motivo desta-
caban también las mujeres iniciadas 
en los misterios: “Ellas llevaban un 
velo transparente sobre sus cabe-
llos profusamente perfumados”53.

Teoría e historia de la indumentaria
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Los anillos y brazaletes que simula-
ban las formas envolventes de ofi-
dios fueron habituales por el carácter 
ctónico del animal al que, tanto en 
Egipto como en occidente, se le atri-
buyeron ciertas capacidades mágico-
curativas54. A este prototipo respon-
den múltiples ejemplares; sirva como 
ejemplo el anillo conservado en el 
Museo de Arte e Historia de Viena55, 
realizado en oro, de procedencia 
egipcia y datado en época romana, 
cuya ejecución recuerda piezas para-
digmáticas halladas en Pompeya, 
como los famosos brazaletes serpen-
tiformes conservados en el Museo 
Arqueológico Nacional de Nápoles 
(MANN inv. nos 24824-24825). Las 
modas alejandrinas, que Cleopatra 
VII pudo lucir en Roma en su tem-
prano viaje, nos han legado otros 
prototipos interesantes; cabe destacar, 
entre estos tipos alejandrinos, los ani-
llos realizados también en forma de 
espiral pero rematados, no con cabe-
zas de sierpes, sino con los bustos muy 
estilizados de Isis y Serapis o de dos 
deidades femeninas56. Esta particular 
tipología fue habitual desde el siglo I 
a.C. hasta bien entrado el siglo I d.C.
Así pues, la moda egiptizante, en lo 
que respecta al ámbito femenino, 
no se limitó únicamente a la indu-
mentaria, sino que también pudo 
devenir en una peculiar ostentación 
de perfumes y piezas de orfebrería 
inspiradas en el arte egipcio, bien 
fueran objetos de uso litúrgico o de 
adorno personal: “...y ahora desea 
acicalarse aún más de lo que suele, 
y además tiene prisa, porque ya la 
esperan en los jardines, o mejor, en el 
mismo recinto de la chismosa Isis.”57.

Las sacerdotisas ocuparon un papel 
secundario en los cultos alejandrinos 
y, sin duda, los más altos cargos de la 
jerarquía estuvieron reservados para 
el sacerdocio masculino, que fueron 
los verdaderos custodios de los arca-
nos de esta religión mistérica y que se 
organizaron de acuerdo a un estric-
to escalafón con origen en la liturgia 
helenística. En este sentido, Plutarco, 
en su obra Sobre Isis y Osiris, ya dis-
tinguía entre dos clases de sacerdotes, 
hieróforos y hieróstulos: “Los prime-
ros son aquellos que poseían las doc-
trinas sagradas relativas a los dioses, 
guardándolas puras de toda supersti-
ción e indiscreción, llevándolas en sus 
almas como un cofrecillo santo. Los 
últimos, para darnos a entender que 
las doctrinas referentes a los dioses 
son en parte oscuras y están rodea-
das de sombra, y en parte claras y 
brillantes, revisten las estatuas con un 
ropaje sagrado que manifiesta estos 
diferentes aspectos”58. En la organi-
zación latina del culto, los integran-
tes del colegio de sacerdotes isiacos, 
al que sólo se accedía tras comple-
jos ritos iniciáticos, eran conocidos 
como pastóforos, así denominados 
por la hornacina —pastos— en la 
que solían portar la imagen votiva 
de la deidad; no obstante, siguiendo 
a Plutarco, también fueron deno-
minados hieróforos o hagióforos y 
consta también la existencia de los 
llamados neócuros, que actuaban 

Atuendos masculinos: los sacerdotes 
isiacos

como guardianes de los templos59.
La característica esencial de los sacer-
dotes isiacos, tanto en lo que respecta 
a los ritos como a su atuendo perso-
nal, fue, a diferencia de sus análogas 
femeninas, la rigurosa recreación de 
la estética egipcia. Los rituales isiacos 
latinos se inspiraban en los practica-
dos ancestralmente en Egipto, donde 
se contemplaba el cuidado diario de 
las imágenes de culto en el interior de 
sus templos, verdaderas casas del dios. 
La liturgia diaria incluía el aseo de las 
efigies divinas y el cuidadoso arre-
glo de sus ropas, de ahí que muchas 
imágenes de culto fueran acrolitos, 
grandes fustes de madera a los que se 
les añadían la cabeza y las extremi-
dades de mármol y que permitían la 
disposición de los diferentes “ropajes 
sagrados” a los que aludiera Plutarco.
Los ceremoniales, sin embargo, no 
se limitaban sólo a la custodia de los 
dioses en lo más recóndito del santua-
rio, sino que también contemplaban 
actos públicos en presencia de los 
fieles, como los bellamente represen-
tados en las pinturas de Herculano, 
actualmente conservadas en el Museo 
Arqueológico Nacional de Nápo-
les (MANN inv. nos 8924-8919). La 
correcta ejecución de estas ceremo-
nias requería la especialización de los 
intervinientes, por ello, la jerarquía 
sacerdotal masculina contaba con un 
hierogrammata, encargado de reci-
tar las fórmulas rituales, y diversos 
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oficiantes facultados para portar los 
diferentes objetos o elementos votivos. 
Todos ellos se hallan cuidadosamente 
representados, junto con una sacer-
dotisa, en el períbolos del santuario 
pompeyano: un sacerdote hierogram-
mata con un pergamino, un zakoros 
con una rama de palma, un espon-
dóforo con la sítula que contenía el 
agua sagrada del Nilo, un prophetes 
sujetando una corona de rosas y una 
sierpe y, finalmente, el lichnáforo, 
portador de una pequeña lucerna60.

A pesar de esta escrupulosa especia-
lización, el aspecto de todos ellos no 
difería en absoluto y se ajustaba en 
todo a la sencilla indumentaria de los 
sacerdotes egipcios: una larga túnica 
de lino blanco. Ésta podía sujetarse 
cruzada sobre el pecho dejando un 
hombro al descubierto (fig. 4) o bien 
anudarse bajo los brazos y adornarse 
con flecos (fig. 5). Incluso las más altas 
jerarquías entre los sacerdotes isiacos, 
lucían con orgullo la simplicidad de 
sus atuendos: “Los pontífices sagra-
dos, como grandes personajes, iban 
enfundados en blancos lienzos que les 
ceñían el pecho y les caían sin vuelo 
ninguno hasta los pies”61. Las referen-
cias constantes a la divinidad entre 
los signos externos de los devotos de 
los cultos alejandrinos también eran 
evidentes en el caso de los servidores 
masculinos; al igual que las sacerdo-
tisas se inspiraban en las coloridas 
prendas de la diosa Isis, el lino blanco 
venía dictado por la figura del paredro 
de la diosa: “...la vestimenta de Osiris 
no presenta sombra ni variedad; pre-
senta un solo color puro: el de la luz. 

El principio, en efecto, está virgen de 
toda mezcla, y el Ser primordial e 
inteligible, es esencialmente puro”62.

Este lino blanco caracterizaba a los 
iniciados, tanto hombres como muje-
res, que participaban en las ceremo-
nias y las procesiones vinculadas al 
culto (fig. 4), pero a lo largo de los 
complejos procesos de iniciación que 
daban acceso a los colegios sacerdo-
tales, el misto podía lucir otras indu-
mentarias. Según el relato de Apuleyo, 
existieron tres ceremonias diferentes, 
la última de ellas consagrada al dios 
Osiris. En este sentido, cabe destacar 
ahora que el denominado “culto isia-
co” latino, que tuvo como principal 
atracción la imagen de la diosa Isis, 
culminaba con el servicio sacerdotal 
a su paredro, Osiris, quien se apare-
ce personalmente en sueños a Lucio 
—protagonista de la novela de Apule-
yo— para informarle de su definitivo 
ingreso en el colegio de pastóforos63. 
A lo largo de la primera inicia-
ción, el futuro sacerdote podía lucir 
prendas orladas de diferentes colo-
res y profusamente ornamentadas. 
La mañana que sucede a esta pri-
mera vigilia iniciática, el misto salía 
revestido “con doce túnicas sagradas” 
y, en palabras de Lucio, “llamaba la 
atención el fino tejido de lino que me 
cubría, y sobre todo el florido bor-
dado que lo realzaba. De mi espalda 
colgaba por detrás hasta los talones 
una preciosa clámide. Por los cuatro 
costados lucía el variado colorido de 
mi bordado con dibujos del reino ani-
mal; aquí había dragones indios, allí 
grifos hiperbóreos, cuadrúpedos de 

otro mundo, con alas como las aves. 
Esa prenda es la que, en el lenguaje 
de los iniciados, se llama «estola olím-
pica». En la mano derecha llevaba 
encendida una gran antorcha; una 
hermosa corona de palmera ceñía 
mis sienes, y sus hojas doradas sobre-
salían alrededor de mi cabeza como 
una aureola radial. Revestido así con 
los atributos del sol, me colocan como 
si fuera una estatua; de pronto, se reti-
ran unas cortinas y empieza el desfile 
del pueblo para contemplarme”64. 
Esta exagerada decoración de las 
ropas del iniciado oculta, por un lado, 
la divinización del misto que, con 
toda probabilidad, experimentaba un 
proceso ficticio de catábasis y, por lo 
tanto, renacía a la mañana siguiente 
“revestido con los atributos del sol”; y, 
por otra parte, constituye una suerte 
de proselitismo que, con la exposi-
ción ante “el desfile del pueblo”, per-
seguía la atracción de nuevos fieles.

Pero, si la vestimenta constituía una 
prenda indispensable para el sacer-
docio isiaco, su verdadera seña de 
identidad no estuvo tan relacionada 
con su atuendo como con el arreglo 
de sus cabellos, particularmente, con 
la obligación de raparse la cabeza. 
Continuando con el análisis del deta-
llado relato de Apuleyo, esto se pro-
ducía con carácter previo a la segun-
da iniciación: “Dispuestos todos los 
preparativos adecuados, una vez más 
durante diez días sólo tomé alimen-
tos que nunca habían tenido vida y, 
además, me hice rapar la cabeza”65. 
Por ello, no todos los iniciados se 
rasuraban el cráneo y algunos de 
ellos son representados con largas 
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cabelleras66. Esta particular costum-
bre, que en realidad formaba par-
te de todo un esmerado proceso de 
purificación, también tenía su origen 
y modelo en los oficiantes egipcios. 

Plutarco ya afirmaba que, tanto hie-
róforos como hieróstulos, vestían 
el blanco inmaculado de Osiris y se 
rasuraban la cabeza “porque no está 
permitido, como enseña Platón, que 
lo puro roce lo impuro”; asimismo, 
atestiguaba que los sacerdotes de la 
diosa “sienten […] horror por todo 
lo segregado” y se abstienen “de la 

Fig. 5. Sacerdote isiaco ofrendando 
unos candelabros a Harpócrates. Deta-
lle de una pintura procedente del muro 
este del pórtico del Iseum de Pompeya. 
S. I d.C. Museo Arqueológico Nacional 
de Nápoles (inv. nº 8975).
Fotografía: I. Rodríguez (2006).

mayor parte de las legumbres, y de la 
carne de los corderos y los cerdos, por-
que estos alimentos producen muchos 
residuos superfluos […] también se 
prohíben, durante la temporada de 
sus purificaciones, el consumo de la 
sal en sus alimentos. Entre las nume-
rosas razones que alegan en favor de 
dicha prohibición, pretenden que la 
sal, al estimular el apetito, obliga a 
comer en demasía, a beber excesiva-
mente”67. La asimilación de la pureza 
con la higiene personal se traduce en 
todo tipo de abluciones previas a los 
ritos religiosos en muy diversas cul-

turas; en Egipto, además, se comple-
mentaba con la depilación de aque-
llos que iban a entrar en contacto 
directo con las imágenes de los dioses.

En lo que respecta a la alimentación, 
los sacerdotes egipcios tenían tam-
bién limitado el consumo de ciertos 
alimentos, especialmente de la carne 
de cerdo, que se consideraba impura. 
Esta particularidad tenía su origen 
en un primitivo vínculo de este ani-
mal con Osiris pues, una vez al año, 
eran sacrificados en honor del esposo 
de Isis y estaba permitido consumir 
su carne; estas inmolaciones se lleva-
ban a cabo como conmemoración de 
la propia muerte del dios y, por ello, 
en opinión de James George Frazer, 
cuando “se antropomorfizó Osiris, se 
olvidó su primitiva asociación con el 
cerdo, se distinguió primero entre el 
animal y el dios, y luego se le opuso 
como enemigo por los mitólogos que 
no podían encontrar motivo para 
matar una bestia en relación con el 
culto de un dios, salvo si la bestia era 
el enemigo del dios”68. El rechazo 
del contacto con los animales, en su 
conjunto, no sólo incluía la frugalidad 
en la alimentación, sino que también 
imponía el uso del lino frente a la lana.

Los sacerdotes romanos, probable-
mente ignorantes ya de los ancestrales 
orígenes de estos tabúes pero cono-
cedores de las recomendaciones de 
Plutarco, se sometieron a estos ritos 
de purificación, imprescindibles antes 
de acceder a las diferentes iniciacio-
nes, de hecho, constituían verdaderos 
períodos de abstinencia y conten-

Diseño de Moda
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Fig. 6. Sacerdote isiaco. S. I a.C. – S. I d.C. Museo Arqueológico Nacional de Nápo-
les (inv. nº 5634). 
Fotografía: I. Rodríguez (2006).

ción que preparaban al misto para 
su inminente contacto con la divini-
dad: “Ya había llegado, según decía 
el sacerdote, la hora propicia: me 
conduce, pues, acompañado de pia-
dosa escolta, a la piscina cercana; me 
manda bañarme como de costumbre, 
completa mi purificación con asper-
siones de agua lustral; me acompaña 
nuevamente al templo y, transcurri-
dos ya dos tercios del día, me coloca 
ante los mismos pies de la diosa para 
darme en secreto ciertas instruccio-
nes que el lenguaje humano no pue-
de revelar; luego, me recomienda 
en voz alta y ante toda la asistencia 
que durante diez días seguidos me 
abstenga de los placeres de la mesa: 
no debía probar carne de ningún 
animal ni beber vino”69. La segunda 
iniciación exigía diez días más de pri-
vaciones, en los que el aspirante tan 
sólo podía consumir “alimentos que 
nunca habían tenido vida”70 y, final-
mente, entrar a formar parte del cole-
gio de pastóforos implicaba el “yugo 
de la abstinencia total de carnes”71.

El orgullo con el que los devotos y 
servidores de la diosa lucían todos 
los signos externos de su religiosidad 
explica la dura represión que Tiberio 
llevó a cabo en los primeros años del 
siglo I de nuestra era, imponiendo 
la quema de sus vestiduras religiosas 
(v. supra). Esta ostentación del fervor 
privado parece evidente en el caso de 
los sacerdotes, que se hicieron retratar 
a menudo luciendo su cráneo rasura-
do (fig. 6)72 y resuena en las palabras 
que Apuleyo pone en boca de Lucio: 
“Una vez más me hice rapar la cabe-
za, y sin velar ni cubrir mi calvicie, 
sino luciéndola por los cuatro costa-
dos, cumplía con alegría las funciones 
propias de aquel antiquísimo cole-
gio, fundado en tiempos de Sila”73.

La cuidadosa recreación de la estéti-
ca egipcia de la que hicieron gala los 
sacerdotes del culto isiaco se refle-
jó también en el empleo de objetos 

rituales con ornatos propios del arte 
egipcio. Entre estos, destaca la deno-
minada Tabla Isiaca, conservada en 
el Museo Egipcio de Turín; la ico-
nografía de esta magnífica pieza se 
ajusta en todo a la estética ptolemaica 
más purista hasta el punto de simular 
una pseudoescritura jeroglífica. La 
demanda de este tipo de obras propi-
ció la aparición de talleres especiali-
zados que, probablemente, contaron 
con la presencia de maestros egipcios. 
En este sentido, hay que subrayar las 

múltiples similitudes entre la citada 
Tabla y una basa hallada en Hercu-
lano, junto a la puerta de entrada a la 
palestra (fig. 7)74, en la que se aprecia 
también la reiteración de arquetipos 
iconográficos egipcios evidentes en la 
representación de animales asociados 
al poder faraónico —como el león— 
y de seres fantásticos —esfinges hiera-
cocéfalas—. En estas piezas, además, 
se reitera la presencia de sacerdotes 
purificados, con la cabeza rapada, y 
arrodillados en actitud de adoración.

Teoría e historia de la indumentaria
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Fig. 7. Basa jeroglífica procedente de Herculano. S. I d.C. Museo Arqueológico de Nápoles (inv. nº 1107).
Dibujo: A. Arroyo (2009).

Este deseo de recrear el arte egip-
cio se remonta a los años finales del 
siglo I a.C., en los que está datada la 
pirámide Cayo Cestio (ca. 12 a.C.), 
un sacerdote perteneciente al cole-
gio de los Septemviri Epuloni, con-
sagrados a la organización de ban-
quetes sagrados, particularmente los 
ofrecidos en honor de Júpiter. Este 
monumento funerario, de evidente 
inspiración egipcia, se mantiene aún 
en pie (fig. 8), si bien no fue el único 
ya que está documentada la existen-
cia de hasta al menos cuatro de estos 
sepulcros en la ciudad de Roma75. Es 
difícil saber si estas excentricidades 
vinieron provocadas por profundas 
convicciones religiosas, no obstante, 
en otros casos, sí se puede establecer 

esta relación. Uno de los sacerdotes 
isiacos de la ciudad de Pompeya, 
Loreio Tiburtino, que se hizo repre-
sentar en su casa ataviado con las 
ropas sagradas del culto, poseía un 
euripus que sugería la presencia del 
Nilo y en el que se ha supuesto que 
simulaba las crecidas del sagrado 
río76. Así pues, la ingenua e ilusoria 
evocación de la particular geografía 
del valle del Nilo que se popularizó 
a través de los paisajes nilóticos (v. 
supra) alcanzó, no obstante, cotas 
de gran realismo en ciertos ambien-
tes privados particularmente ligados 
al culto. Por ello, se hace imprescin-
dible distinguir de nuevo entre las 
modas egiptizantes, entendidas como 
una simple profusión de alusiones 

exóticas, y la pública manifestación 
que muchos de los devotos isiacos 
hacían de sus más íntimas creencias.

Por último, capítulo aparte merece 
la presencia del dios Anubis entre 
los sacerdotes del culto. El cinocéfa-
lo egipcio, hijo de Osiris y de Neftis, 
fue representado a menudo en com-
pañía de la tríada protagonista del 
mito (v. supra, Casa de los Amorci-
llos Alados) y estuvo estrechamente 
vinculado a los santuarios isiacos; 
esta presencia de deidades secunda-
rias, que también arribaron a sue-
lo itálico gracias a la difusión de los 
cultos alejandrinos, no sólo incluyó 
a este dios psicopompo, sino tam-
bién a otros como Bes, Bastet o Thot.
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Fig. 8. La pirámide de Cayo Cestio des-
de el Testaccio. S. I a.C. Roma.
Fotografía: A. Arroyo (2008).

El caso de Anubis, no obstante, intere-
sa particularmente en relación con los 
sacerdotes isiacos. Su identificación 
con Hermes-Mercurio propició que 
el caduceo se convirtiese en un obje-
to adscrito al culto y habitualmente 
portado por los iniciados (v. fig. 4), si 
bien la presencia del dios solía hacer-
se patente mediante imágenes híbri-
das de la divinidad simuladas por los 
propios sacerdotes: “Inmediatamente 
detrás, accediendo a caminar sobre 
piernas humanas, marchan ahora 
los dioses. El primero, de aspecto 

sobrecogedor, era el gran mensajero 
que enlaza el cielo y el infierno: ros-
tro negro o dorado, pero ciertamente 
sublime, sobre su largo y erguido cue-
llo de perro; se llama Anubis: lleva un 
caduceo en la mano izquierda y agita 
con la derecha una palma verdosa”77.

Un magnífico ejemplar en mármol, 
conservado en los Museos Vatica-
nos, está ataviado con la túnica corta 
y el caduceo propios del mensajero 
greco-latino, al tiempo que sujeta 
un sistro —hoy desaparecido— con 

la mano diestra; el cuerpo antropo-
morfo de esta deidad se completa 
con una cabeza de cánido, de factura 
muy naturalista y alejada de los pará-
metros egipcios pero tocada con una 
estilizada corona hathórica (fig. 9). En 
el mismo sentido, entre los ofician-
tes representados en el períbolos del 
Iseum de Pompeya (MANN inv. nº 
8920), además de los ya referidos (v. 
supra), se incluye también una figura 
que, vestida con un manto de intenso 
color rojo, emula la presencia del dios. 
Fue habitual, por tanto, que entre los 
atuendos de los sacerdotes isiacos se 
guardaran también las prendas y la 
máscara que permitían a los ofician-
tes simular la apariencia divina. Esta 
particularidad facilitó la escandalo-
sa pretensión de Decio Mundo, al 
hacerse pasar por el dios mismo (v. 
supra), o la huída de un edil proscrito 
—Marco Volusio— en el año 43 a.C. 
oculto bajo “la cabeza del perro”78.
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Fig. 9. Hermes-Anubis. S. I – II d.C. 
Roma, Museos Vaticanos.
Fotografía: A. Arroyo (2008). 

El deseo de los fieles isiacos de expre-
sar su espiritualidad a través del aseo 
y el atuendo personal, tal y como ya 
se ha destacado, no estuvo exento de 
altas dosis de proselitismo. Los ritos 
iniciáticos implicaban entrar a for-
mar parte de una auténtica familia en 
la que el conocimiento profundo de la 
liturgia y los ceremoniales generaban 
un hermanamiento asentado en la 
identidad común, en la seguridad de 
la protección divina y en la promesa 
de la vida más allá de la muerte; en 
definitiva, estos devotos, que no duda-
ban en expresar su fervor religioso, se 
constituían como lo que Jean Bayet 
ha denominado “aristocracias en la 
felicidad eterna”79. Apuleyo habla 
del “culto sagrado de la religión her-
mana”80 y destaca este sentido filial 
y paternalista de las relaciones entre 
sacerdotes e iniciados: “Me presenta-
ba con muchísima frecuencia ante el 
sumo sacerdote, le pedía con la mayor 
insistencia la gracia de iniciarme en 
los misterios de la sagrada noche. 
Pero él, como hombre prudente y 
cumplidor, de proverbial austeridad 
religiosa, me recibía con la bondad 
y cariño de un padre que modera los 
impulsos prematuros de sus hijos”81.

Como parte de esta ostentación espi-
ritual, el culto isiaco estuvo estrecha-
mente ligado a la música y durante 
la liturgia diaria se ejecutaban dife-
rentes bailes animados por el sonido 
de los sistros. Estas danzas rituales 
también pudieron tomar ejemplo del 
antiguo Egipto pues, aún durante la 
Baja Época y con un probable origen 
etíope, se realizaban tanto en honor 
de Bes como del dios itifálico Min, y 
con el propio Osiris. En relación con 
el paredro de Isis, además, existía la 
costumbre de exteriorizar el dolor 

Devotos e iniciados: ritos y procesiones 
isiacas

por la muerte del dios mediante estas 
expresiones rituales acompañadas de 
música, que tenían su remoto origen 
teológico en los Textos de las Pirámi-
des, en las manifestaciones de duelo 
protagonizadas por las almas de Buto 
o las almas de Pe y Nejen82. Todo 
ello daba lugar a la llamativa comi-
tiva que acompañaba el desfile de la 
Navigium Isidis y que, al igual que 
las manifestaciones externas y per-
sonales de devoción de los iniciados, 
atraía las miradas de sus conciudada-
nos: “Seguía, en deliciosa armonía, 
un conjunto de caramillos y flautas 
que tocaban las más dulces melodías. 
Detrás venía un coro encantador, 
integrado por la flor de la juventud 
con su traje de gala, tan blanco como 
la nieve: iban repitiendo un himno 
precioso, letra y música de un poeta 
mimado por las Musas: la letra con-
tenía ya como una introducción a los 
votos más solemnes. Formaban en el 
cortejo los flautistas consagrados al 
gran Serapis, que con su instrumento 
lateralmente dispuesto y apuntando 
al oído derecho, repetían el him-
no propio del dios de su templo”83.

Diseño de Moda
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El sistro que los devotos latinos agi-
taban en el transcurso de las ceremo-
nias y que provocaba una llamativa 
algarabía —la “sistrata turba” a la 
que hiciera referencia Marcial84— 
estaba documentado en Egipto des-
de el III milenio a.C. y es probable 
que haya que buscar su origen en los 
sonajeros empleados para entrete-
ner a los pequeños y ahuyentar a los 
insectos; vinculado inicialmente con 
Hathor, su función estuvo relaciona-
da, sin duda, con el carácter nutricio 
y maternal de esta diosa con la que 
se identificaría Isis. No obstante, el 
monótono sonido de los sistros, pre-
sente en las danzas descritas, puede 
también remitir al origen funerario 
de estos rituales alusivos a la muer-
te del dios. En palabras de I. Rodrí-
guez: “Bailarinas, ménades en éxta-
sis, sacerdotisas de Isis que agitan sus 
sistros o escenas de banquete ameni-
zadas por músicos, entre otras, son 
pruebas de que la música acompaña 
al difunto (quizá intérprete-músico 
en su vida terrenal) en su existencia 
eterna”85. Cabe recordar ahora que 
las ceremonias iniciáticas simulaban 
con toda probabilidad una catábasis 
y, por otra parte, que la visión hele-
nizada de Osiris había provocado 
una identificación con Dioniso que 
también vinculaba al paredro de Isis 
con la música órfica pues, en palabras 
de Plutarco, el dios “recorrió toda 
la tierra para civilizarla. Pocas veces 
se vio obligado a recurrir a la fuerza 
de las armas, siendo por medio de la 
persuasión, el razonamiento, y algu-
na vez encantándoles con sus cancio-
nes y todos los recursos de la músi-
ca, como se atrajo frecuentemente 
el mayor número de hombres”86. El 
mismo Plutarco consideraba que los 
sistros cumplían una función filosófi-
co-ritual relacionada con el funciona-
miento del cosmos: “El sistro indica 
también que todos los seres deben 
agitarse, no debiendo cesar nunca de 
ser movidos, pero que precisa asimis-

mo despertarles y sacudirles hacién-
doles salir de su estado de torpeza y 
marasmo. Los egipcios pretendían, 
en efecto, que Tifón87 es apartado 
y rechazado por la agitación de los 
sistros, dándonos a entender que el 
principio corruptor traba y detiene 
el curso de la naturaleza, pero que 
la generación, por medio del movi-
miento, le desprende y restablece”88.

El colorido, variedad y exotismo que 
caracterizaron a los devotos de los 
cultos alejandrinos ya fueron desta-
cados por Robert von Spalart en la 
colección de grabados publicados 
entre 1804 y 1811, entre los que se 
contienen dos magníficas reproduc-
ciones de las ya referidas pinturas 
ceremoniales de Herculano89. Estas 
llamativas “sistrata turba” no sólo 
se caracterizaron por las vestiduras 
y los elementos rituales ya descritos; 
en el transcurso de la festividad de 
la Navigium Isidis, se producía tam-
bién un curioso desfile de “disfraces 
votivos”: “Uno llevaba un correaje y 
hacía de soldado; otro, con su capa, 
sus polainas y sus venablos, hacía de 
cazador; un tercero llevaba zapatos 
dorados, bata de seda y un aderezo 
de valiosas joyas; su peluca postiza y 
su movimiento de caderas completa-
ban el disfraz femenino. Otro llama-
ba la atención con sus rodilleras, su 
escudo, su casco y su espada: parecía 
salir de la escuela de gladiadores. 
Había quien, precedido de los fascios 
y vestido de púrpura, hacía de magis-
trado; y quien, con un manto, un 
bastón, unas sandalias de fibra vege-
tal y una barba de macho, hacía de 
filósofo. Había un cazador de paja-
ritos con cañas y liga, y un pescador 
con otra clase de cañas y anzuelos. 
También vi una osa mansa: iba en 
litera, disfrazada de dama distingui-
da; un mono con un gorro de paño, 
con vestido amarillo a la moda frigia 
y con una copa de oro en la mano 

recordaba al pastor Ganimedes; un 
asno al que habían aplicado un par 
de alas caminaba junto a un viejo 
achacoso: querían ser respectivamen-
te Belerofonte y Pegaso: ambos daban 
mucha risa”90. La fecha de celebra-
ción de la Navigium Isidis, en torno 
al 5 de marzo, así como el carácter 
de mascarada de estos disfraces que 
Apuleyo denomina “votivos” sugie-
ren que esta festividad isiaca puede 
estar en el origen de los carnavales; 
de hecho, incluso etimológicamen-
te, la expresión carrus navalis puede 
considerarse el origen del término 
cristiano, expresión que hacía refe-
rencia al carro sobre el que se situa-
ba la barcaza con la que finalizaba 
la festividad91. Esta nave, convenien-
temente purificada y tras recibir las 
ofrendas y libaciones de los asistentes, 
soltaba amarras dando así por inau-
gurada la temporada de navegación.

Todas estas exageradas manifes-
taciones externas de la devoción 
confirman, por tanto, que la moda 
egiptizante que, a lo largo del siglo I 
de nuestra era, invadió tanto la ciu-
dad de Roma como las diferentes 
provincias del Imperio, no constitu-
yó tan sólo un capricho estético. La 
decoración de estancias privadas y la 
ostentación, a través del atuendo y 
arreglo personal, de la pertenencia a 
la familia de devotos de los cultos ale-
jandrinos, suponía la expresión públi-
ca del fervor privado, en definitiva, 
de la esperanza en la promesa divina 
de eternidad:  “…tu vida será feliz y 
gloriosa bajo mi amparo, y cuando, 
llegado al término de tu existencia, 
bajes a los infiernos, también allí, en 
el hemisferio subterráneo, como me 
estás viendo ahora, volverás a verme 
brillante entre las tinieblas del Aque-
ronte y soberana en las profundas 
moradas del Estigio; y tú, aposentado 
ya en los campos Elisios, serás asiduo 
devoto de mi divinidad protectora”92.

Teoría e historia de la indumentaria
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