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LA CONCLAMATIO. UN RITO FUNERARIO DE PROTECCIÓN

Miguel REQUENA-JIMÉNEZ*

Résumé. – L’un des rites traditionnels des funérailles romaines est celui qui reçoit la 
dénomination de conclamatio, c’est-à-dire la répétition à haute voix en série de trois fois du 
nom du défunt. Rite mentionné dans toutes les études sur la mort à Rome, mais qui présente 
de nombreux doutes quant à son exécution et à son but. Dans le présent document, nous 
proposons que, bien que la conclamatio ait traditionnellement été appréciée comme un rite 
d’adieu ou comme un moyen de vérifier la mort réelle de la personne décédée, son analyse 
détaillée basée sur l’épisode de Télyphron raconté par Apulée (Met. II 30, 1-6) nous permet de 
la valoriser comme un rite de protection de l’âme du défunt.

Abstract. – One of the traditional rites of the Roman funeral is the one known as the 
conclamatio, that is, the reciting out loud of the name of the deceased three times in succession. 
It is a rite mentioned in all studies on death in Rome, but there are still numerous questions 
regarding its execution and its purpose. This paper proposes that although the conclamatio has 
traditionally been understood as a rite of farewell or as a way to verify the death of a deceased 
individual, a detailed analysis of it based on Apuleius’ narrative of the episode of Thelyphron 
(Met. II 30, 1-6) allows us to understand it as a rite of protection for the soul of the deceased.

Mots-clés. – Rite funéraire, mort, Rome, religion, protection.
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En el confuso coro de lamentos que resonaban junto al lecho fúnebre en el atrio de la casa 
romana podía distinguirse con claridad el conocido rito de la conclamatio, acto por el cual los 
familiares del difunto y especialmente la praefica, la plañidera con mejor voz de la comitiva 
contratada para escenificar dichas lamentaciones, llamaban por su nombre propio y tan fuerte 
como podía al fallecido en series de tres veces. Una llamada que acompañaba también al 
difunto durante su traslado fuera de la ciudad y en el momento de la inhumación de sus restos.

Nos encontramos ante un rito característico del funus romano mencionado por numerosos 
autores clásicos 1, cuya potencia simbólica para la sociedad romana era tan activa que no sólo 
llegó a expresar el final de algo, – de ahí la expresión iam conclamatum est que podemos 
traducir por todo se acabó –, sino que constituye también la base sobre la que se construyeron 
relatos populares que anunciaban la muerte de un individuo. Así, por ejemplo, Julio Capitolino, 
uno de los supuestos autores de la Historia Augusta (s. IV d.C.), afirma que fue un presagio de 
muerte para Maximino y su hijo la presencia de una mujer con lúgubre vestimenta que gritó 
Maximinos por tres veces:

Mortis omina haec fuerunt: venienti contra Maximum et Balbinum Maximino cum filio 
mulier quaedam passis crinibus occurit lugubri habitu et exclamavit: ‘Maximini, Maximini, 
Maximini’, neque quicquam amplius dixit et mortua est; videbatur enim dicere voluisse: 
‘Succurite’ 
(SHA., Maximini duo, 31, 1) 2.

Como comprobaremos en las siguientes páginas, se trata de un rito complejo articulado a 
partir de cuatro recursos mágico-religiosos bien conocidos por la sociedad romana: a) el valor 
del nombre propio; b) la eficacia de la triplicación; c) su pronunciación en voz alta y d) la 
potencia de la persona que la pronuncia. Este rito no es exclusivo del mundo romano, sino que 
presenta antecedentes en la tradición hebrea 3 y griega 4 cuya finalidad en el funus ha generado 

1.  Serv., Ad Aen., VI, 218; Lucan. II, 23; Liv. IV, 40, 3; Quintil., Decl., VIII, 10. Ammian. 30, 10, 1; Ovid., 
Trist., III, 3, 43; Sen., Dial., IX 11.7; de dem. I 25, 5; ep. 17, 3; 52, 13, etc.

2.  Los presagios de su muerte fueron éstos: cierta mujer se presentó con una lúgubre vestimenta y con los 
cabellos sueltos ante Maximino, cuando en compañía de su hijo marchaba contra Máximo y Balbino, y exclamó: 
‘Maximinos, Maximinos, Maximinos’, y sin decir más se murió; parece que quiso añadir: ‘Socorredme’ (traducción 
de V. Picón, A. Cascón, Madrid 1989).

3.  En el Antiguo Testamento, cuando Elías ruega a Yahvé que devuelva la vida al hijo de la viuda de Sarepta 
se afirma: se tendió [Elías] tres veces sobre el niño, y gritó a Yahvé y dijo: ‘Yahvé, Dios mío, que vuelva la vida a su 
cuerpo’. Yahvé escuchó el grito de Elías, y volvió la vida del niño a su cuerpo y revivió (1 Re 17, 21. 22), traducción 
de E. Martín Nieto, Barcelona 1969.

4.  Homero incluye en la Odisea el siguiente fragmento: Navegamos después desde allí con la angustia 
en el pecho,/ pues, salvados nosotros, perdíamos tan buenos amigos;/ Y mis combos bajeles se hicieron al mar 
sólo cuando/ por tres veces hubimos llamado uno a uno a los tristes/ que en el campo al furor de los cícones 
dieron su vida (Hom., Od., IX, 62-66), traducción de J. M. Pabón, Gredos-Madrid 2006. Según el comentario 
de W. B. Stanford, en su Homer/Odyssey I-XII, Bristol 2004 [1947], The triple cry was a ritual act to call the 
souls home, cp. Virgil, Aen. 6, 506, magna manes ter voce vocavi. Aristófanes en Ranas, v. 1176 y Teócrito, 13, 58 
también mencionan el triple grito ritual al muerto. Resulta significativa la semejanza de esta acción con uno de 
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distintas opiniones entre aquellos que lo valoran como una práctica para comprobar la muerte 
real de la persona, o los que lo estiman como un acto de despedida. Veamos algunas opiniones 
en la literatura moderna.

1. – FINALIDAD DE LA CONCLAMATIO SEGÚN  
LA HISTORIOGRAFÍA MODERNA

Partiendo del comentario de Mauro Servio Honorato (s. IV) a un fragmento de la Eneida 
de Virgilio (Serv., Ad Aen., 6, 218) 5, Joachim Marquardt planteaba en su Das Privatleben der 
Römer 6 (1886) la posibilidad de que nos encontremos ante un rito cuyo objetivo era comprobar 
la muerte real de la persona evitando así, como señala el fragmento serviano, los accidentes en 
el momento de la incineración. Esta última valoración la comparten autores como A. Mau en 
la Paulys Real-Encyclopadie der classischen Altertumswissenschaft (1897) 7, o casi un siglo 
después, Jocelyn M. C. Toynbee, en su completo Death and Burial in the Roman World (1971) 8. 

Èdouard Cuq, en su entrada Funus del Dictionnaire des Antiquités grecques et romaines 
de Charles Victor Daremberg y Edmond Saglio (1896), también se inclina por dicha función 
práctica –Ils cherchent, sans doute, à s’assurer que la mort n’est pas apparente: telle est, du 
moins, l’explication de Pline l’Ancien, et divers exemples prouvent que la precaution n’était 
pas inutile (Plin., Hist. Nat., VII, 52; Val. Max., I, 8, 12; Apul., Florid. IV 19, 95)–, pero 
plantea que esta triple llamada, que también se repite cuando se erige una tumba vacía o 
cenotafio, tuviera como fin el retener el alma del difunto: on veut la retenir en lui donnant 
l’assurance qu’elle n’aura pas longtemps à errer sans sépulture 9.

los ritos protocolarios celebrados tras la muerte de un Papa en el Vaticano. Según la tradición, el camarlengo debe 
confirmar la muerte del Sumo Pontífice golpeándole tres veces en la frente con un martillo de plata, mientras llama 
al difunto con su nombre de pila. 

5.  Pars calidos latices Plinius in naturali historia dicit hanc esse causam ut mortui et calida abluantur et per 
intervalla conclamentur, quod solet plerumque vitalis spiritus exclusus putari et homines fallere. Denique refert 
quendam superpositum pyrae adhibitis ignibus erectum esse nec potuisse liberari. Unde et servabantur cadavera 
septem diebus, et calida abluebantur, et post ultimam conclamationem conburebantur: unde traxit Terentius desine, 
iam conclamatum est (Serv., Ad Aen., VI, 218).

6.  J. Marquardt, Das Privatleben der Römer, Darmstadt 1975 [1886], p. 346, n. 5: die conclamatio bestand 
vielmehr darin, dass der Todte wiederholdt beim Namen gerufen wurde, um den vielleicht nur scheintodten zu wecken.

7.  A. Mau, RE III, 1, 1897, cols. 347-348, s. v. Bestattung.
8.  J. M. C. Toynbee, Death and Burial in the Roman World, Baltimore-London 1996 [1971], p. 288, n 119: 

the purpose of this custom may, then, have been to ascertain that death had really taken place. A relic of it survives 
today at a papal death-bed, when the dead pope is tapped three times on the brow and called three times by his 
baptismal name.

9.  E. Quq, DS II, 1896, p. 1367-1409 (p. 1387), s.v. Funus. 
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Como señala muy acertadamente Cuq, la consideración de la conclamatio como una 
práctica para comprobar la muerte aparente de una persona presenta el problema de que 
no explicaría su presencia, como veremos posteriormente, en el proceso de erección de un 
cenotafio o tumba vacía en los casos que no existe un cuerpo que enterrar. 

Unas dudas que ya planteó E. Wasmandorff, en su Die religiösen Motive der Totenbestattung 
bei den verschiedenen Völkern, Berlin, 1884, p. 16, al considerar esta valoración práctica del 
uso de la conclamatio como una explicación racionalizadora del rito 10.

En esta misma línea crítica, Wilhelm Kierdorf afirma en su entrada conclamatio de la 
Brill’s New Pauly (2003) 11 que el uso práctico de la conclamatio como forma de evitar la 
muerte aparente sería una racionalización de un rito cuyo sentido original se habría perdido en 
época histórica: 

This custom, which was obviously no longer understood in the historical period, was 
rationalized as an attempt to wake person in a state of apparent death (Serv., Ad Aen., VI, 
218; implicitly already in Quint., Decl. min., 246, 4). 

La consideración de la conclamatio como acción de despedida hacía el difunto, – como 
último o supremo vale–, está presente en varios fragmentos de autores clásicos, y ha 
condicionado numerosas traducciones modernas de la expresión conclamatio.

En el libro III de los Fastos, al recordar la acción de Ana Perenna respecto a los restos 
mortales de su hermana la reina Dido, Ovidio (s. I a.C-I d.C.) afirma que Ana dijo tres veces 
adiós: terque ‘vale’ dixit:

germanae iusta dat ante suae.
Mixta bibunt molles lacrimis unguenta favillae,
vertice libatas accipiuntque comas,
terque ‘vale’ dixit, cineres ter ad ora relatos
pressit, et est illis visa subesse soror 
(Ov., Fast., III, 560-564).

James George Frazer, en su traducción de Ovidio para la Harvard University Press (1989), 
traduce la expresión terque ‘vale’ dixit por: and thrice she said, ‘Farewell!’. Y a pesar de que en 
el relato de Ovidio falta un elemento fundamental del rito de la conclamatio, el nombre propio 
del fallecido, este pasaje ha sido valorado tradicionalmente como un ejemplo tradicional de la 

10.  Das scheint mir wenigstens in seinem letzten Teile eine rationalisierende Erklärung dieser Sitte zu sein, 
welcher derselbe Wert zukommt wie der Meinung des älteren Plinius, dafs die von den Hörnern am Totenbett 
erhobene Wehklage (conclamatio) aus der Furcht vor der Bestattung Scheintoter entstanden sei.

11.  W. Kierdorf, en su entrada de la Brill’s New Pauly, 3, Leiden-Boston 2003, cols. 680-681, s.v. conclamatio.
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conclamatio 12, sin tener en cuenta que el interés de Ovidio no se centra en el rito especifico de 
la conclamatio, sino en realizar un juego literario basado en el número tres. Un juego poético 
que se repite en los versos del poema 13. 

El triple adiós también está presente en Servio, en concreto en su comentario a un verso 
de la Eneida en el que Eneas recuerda a sus compañeros tal vez muertos: post nomen enim 
defuncti vocatum tertio dicebatur vale vale vale (Serv., Ad Aen. I, 219). 

Esta acepción de despedida ha sido incorporada por algunos diccionarios de latín. Así, el 
Dictionnaire Latin Français (Hachette, 1934), traduce conclamatio por: cri, clameur d’une 
foule: Tac. A. ,2// acclamations: Caes. C, 2, 26,1 // lamentations funèbres et dernier adieu au 
mort: Serv., En., 6, 218 14. Esta circunstancia ha condicionado profundamente las traducciones 
a las lenguas modernas del término conclamatio, que, frente a la literalidad del valor ‘llamada’, 
suele ser traducido por ‘despedida’ 15. 

12.  R. Schilling, Ovide. Les Fastes, París 1993: rituel de la triple adresse (conclamatio) au défunt; 
F. Bömer, P. Ovidius Naso. Metamophose, Heidelberg 1969, ad Ov., Fast., III 565 : der dreimalige rituelle Ruf, 
die conclamatio. También E. Voutiras, V. Fyntikoglou en el tomo tercero del magnífico The Cultus et Rituum 
Antiquorum (ThCRA), III 6 b, 2004 p. 168- 6b, s v. Prayer, Rom: V. Sonderformen des Gebetes. A. Das Gebet im 
TotenKult, incluye el episodio de Ovidio entre los ejemplos de conclamatio: Die conclamatio, der rituell wiederholte 
Gruss bzw. Ruf des Namens des Toten, scheint eine römische Sitte zu sein (Verg., Aen. III, 68; 6, 506; Ov., Fast., III, 
563; Serv., Aen., III, 68; s. Latte, RR 101; Guittard 1, 371; skeptisch Bömer, Komm. Fast. 3, 560.

13.  Tertia nudandas acceperat area messes,
	 inque cavos ierant tertia musta lacus:
	 pellitur Anna domo, lacrimansque sororia linquit
	 moenia; germanae iusta dat ante suae. 
	 mixta bibunt molles lacrimis unguenta favillae,
	 vertice libatas accipiuntque comas,
	 terque ‘vale’ dixit, cineres ter ad ora relatos
	 pressit, et est illis visa subesse soror (Ov., Fast., III, 557-564).
14.  La acepción de despedida no está presente en el Oxford Latin Dictionary editado por P.G.W. Glare, 

Oxford 1997 [1982] que traduce conclamatio por: a shouting or crying together (usu. As an expression of grief); 
also, an acclamation. S. Montero Munguía en su Nuevo diccionario etimológico Latín-Español y de las voces 
derivadas, Bilbao 2010, traduce conclamatio por aclamación, clamoreo [de una multitud] // lamentaciones fúnebres. 
Pero en la entrada de la forma verbal conclamo, -are, -avi, -atum, traduce la expresión mortuum conclamo, como 
gritar el nombre del muerto, llamar por última vez al muerto, decirle el último adiós, de ahí la expresión ‘iam 
conclamatum est’, todo se acabó.

15.  Si revisamos las diversas ediciones bilingües comprobaremos la diversidad de traducciones del término 
conclamatio. Así, por ejemplo, si revisamos los versos 22 y 23 del libro segundo de la Farsalia de Lucano, -cum 
corpora nondum /conclamata iacent nec-, A. Holgado Redondo, Gredos 2001 traduce los versos por: cuando 
los cadáveres yacen sin que se les haya gritado aún el último adiós. Por el contrario A. Bourguery en Lucain, La 
Guerre civile, París 1958 lo hace por: avant que les appels soient adresses aux corps étendus (Lucan. II 22-23); 
V.‑J. Herrero Llorente, en la edición de M. Annaeo Lucano, La Farsalia, de Alma Mater, Barcelona 1967, lo 
hace por silencio cuando yace inerte el cuerpo sin que se dejen oír los lamentos del último adiós. J. D. Duff, Lucan, 
The Civil War (Pharsalia), Harvard 1988 por Before the body is lamented and laid oud.
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No creemos acertada, ni ha sido seguida por la historiografía, la interpretación formulada 
por Claude Lecouteux en su trabajo sobre fantasmas y aparecidos cuando plantea la siguiente 
interpretación: 

llaman tres veces al alma del muerto por el nombre que tenía; esta triple repetición se parece 
a un exorcismo. Se trata sin duda de conjurar el regreso del difunto 16.

Frente a ambas interpretaciones, tanto la de despedida como la de comprobación práctica 
de la muerte de la persona, Hugo Blümner en su Die römischen Privataltertümer planteaba 
ya en 1911 la hipótesis de que en origen la conclamatio fuera un rito religioso cuyo sentido 
original se había perdido en época histórica 17. 

En esa búsqueda de un origen religioso del rito, Kurt Latte propuso en su Römische 
Religionsgeschichte que la conclamatio fuera una forma de recuerdo del fallecido a través de 
su nombre pronunciado en voz alta 18. Pero especialmente interesante es la hipótesis de Franz 
Cumont en su monumental Lux Perpetua 19. Para el maestro belga la conclamatio formaría 
parte de las fórmulas litúrgicas que se pronunciaban en los funerales para poder fijar la sombra 
del fallecido a la tumba que iba a ser para siempre su hogar, la domus aeterna.

Sans doute les formules liturgiques qu’on prononçait (aux funérailles) avaient-elles le 
pouvoir de fixer l’ombre dans la tombeau 20. 

Esta valoración explicaría la presencia del rito de la conclamatio en el funus imaginarium, 
es decir, cuando se levantaba un cenotafio o tumba vacía ante la falta de restos mortales para 
enterrar o en el caso de aquellos que habían fallecido en tierra extranjera 21. Se trataría del 
mismo rito descrito por Virgilio en el libro III de la Eneida al narrar la erección de un cenotafio 
a Polidoro:

16.  Cl. Lecouteux, Fantasmas y aparecidos en la Edad Media, Barcelona 1999 [1988], p. 26. 
17.  H. Blümner, Die römischen Privataltertümer:, Múnich 1911, p. 483: consultado en https://archive.org/

details/diermischenpri00bluoft/page/480/mode/2up?view=theater. Vermutlich bald darauf erfolgte die sogenannte 
conclamatio, ll. h. die anwesenden Familienangehörigen riefen den Verstorbenen zu wiederholten Malen laut mit 
Namen an, was wohl auch ein alter, in seiner ursprünglichen Bedeutung später nicht mehr erkannter religiöser 
Brauch war.

18.  K. Latte, Römische Religionsgeschichte, Múnich 1967, [1992], p. 101: es ist ein Versuch, ihn durch 
Aussprechen seines Namens zurückzurufen.

19.  F. Cumont, Lux Perpetua, París 1949.
20.  Ibid. p. 366.
21.  El Cenotafio –cenotaphium, uacuum sepulcrum, tumulus inanis– consistía en una tumba vacía o sepulcro 

imaginario elevado en un lugar distinto a aquel en el que se encontraban los restos mortales. Existían dos tipos de 
cenotafios o sepulcros vacíos. Los primeros servían para recordar y rendir culto al espíritu de un muerto en un lugar 
distinto a aquel en el que han sido enterrados los restos mortales (sepulcro), generalmente por no haber podido 
trasladar el cuerpo a su patria de nacimiento; estos son los conocidos como ‘cenotafios de memoria’. Por otro 
lado, encontramos aquellos elevados para calmar las almas de los muertos que no habían podido recibir sepultura 
en ningún lugar, los denominados ‘cenotafios de necesidad’ (C. Ricci, Qui non riposa: cenotafi antichi e moderni 
fra memoria e rappresentazione, Roma 2006, p. 39-40). Son estos últimos los que deben elevarse a los insepulti 
con la esperanza de calmar, en la medida de lo posible, la ira de estos muertos vagabundos. En ambos casos la 
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Ergo instauramus Polydoro funus, et ingens
aggeritur tumulo tellus; stant Manibus arae,
caeruleis maestae vittis atraque cupresso,
et circum Iliades crinem de more solutae;
inferimus tepido spumantia cymbia lacte
sanguinis et sacri pateras, animamque sepulchro
condimus, et magna supremum voce ciemus 
(Verg., Aen., III, 62-68) 22.

La idea se repite en el libro sexto al relatar el cenotafio levantado a Deífobo, hijo de 
Príamo, muerto en la toma de Troya.

mihi fama suprema
nocte tulit fessum vasta te caede Pelasgum
procubuisse super confusae stragis acervum.
tunc egomet tumulum Rhoeteo in litore inanem
constitui et magna manis ter voce vocavi.
nomen et arma locum servant; te, amice, nequivi
conspicere et patria decedens ponere terra.
ad quae Priamides: «nihil o tibi, amice, relictum;
omnia Deiphobo solvisti et funeris umbris.
(Verg., Aen., VI, 502- 510) 23.

Las traducciones del fragmento recogen perfectamente la propuesta de Cumont. Así, 
André Bellessort, en la traducción de Belles Lettres (1964), traduce los versos 505-506 en 
los siguientes términos: alors de mes propes mains je t’élevai un cénothaphe au rivage du 
cap Rhétée e à haute voix j’appelai trois fois tes mânes. H. Rushton Fairclough para Harvard 
University Press 24 traduce por: then I myself set up an empty Tomb upon the Rhoetean shore, 
and with loud cry called trice upon thy spirit y la de Javier de Echave-Sustaeta para Gredos: 

familia celebraba unas imaginarias exequias, en las que con la correspondiente conclamatio se llamaba al espíritu 
del fallecido para que pudiera ocupar la tumba vacía. En estos casos la conclamatio llamaba y fijaba la sombra del 
fallecido en la tumba que iba a ser para siempre su hogar.

22.  Rendimos a Polidoro nuevas honras fúnebres,/hacinamos más tierra sobre el cerro, erigimos altares a 
los Manes/ que enlutamos con ínfulas oscuras y con negro ciprés./ Están alrededor las mujeres troyanas, suelta 
la cabellera como es norma./Ofrecemos los cuencos espumantes de tibia leche y copas con las sangre sagrada/ 
y encerramos su espíritu en la tumba y dando una gran voz le despedimos con el último adiós (Verg., Aen., III, 
62‑68), traducción de J. de Echave-Sustaeta, Virgilio. Eneida, Madrid-Gredos 2000.

23.  La última noche de Troya / llegó hasta mis oídos la noticia de que al cabo de tanta matanza/ de pelasgos 
habías caído encima de una revuelta hacina de cadáveres. / Yo mismo te alcé entonces en la orilla Retea/ un 
cenotafio e invoqué tres veces en voz alta a los Manes. / Tu nombre y unas armas señalan el lugar. / No me fue dado 
verte, amigo, ni al partir/ depositar tu cuerpo en tierra patria’. A esto el hijo de Príamo: / ‘Nada, amigo, has dejado 
de hacer. Has cumplido tu deber con Deífobo y con su sombra fúnebre (Verg., Aen., VI, 502- 510), traducción de 
J. de Echave-Sustaeta, Virgilio. Eneida, Madrid-Gredos 2000.

24.  H. Rushton Fairclough, Virgil, Londres 1986.
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yo mismo te alcé entonces en la orilla Retea/ un cenotafio e invoqué tres veces en voz alta a los 
Manes. En ambos casos se repite el nombre del fallecido cuyos restos no están presentes para 
llamar su alma, no para despedirla, ni evidentemente para comprobar la muerte real. 

2. – ELEMENTOS DE LA CONCLAMATIO

En esa función de llamar y encerrar el alma del fallecido en un cenotafio o tumba 
vacía, evitando así que se convierta en una umbra errans o alma errante, juegan un papel 
fundamental cuatro elementos que, como ya hemos indicado al principio de este trabajo, están 
intrínsecamente asociados a la institución de la conclamatio. Estos cuatro elementos son: a) el 
nombre propio del difunto; b) el número tres; c) su pronunciación en voz alta y d) la persona 
encargada de pronunciar el nombre del fallecido. Cuatro aspectos con amplísima bibliografía 
y que nosotros simplemente apuntaremos para intentar aproximarnos a la finalidad originaria 
de la conclamatio en el rito funerario romano. 

A. – El nombre propio

Las sociedades antiguas han valorado el nombre propio, es decir, la palabra que identifica 
a un individuo, con la que se le conoce y que lo presenta ante la comunidad, como una parte 
consustancial de aquél a quien distingue, convirtiéndolo en el elemento central de infinidad de 
creencias y prácticas mágicas, adivinatorias y religiosas. 

El nombre propio es valorado como una parte integrante del individuo, de su potencia, 
de su personalidad y de su destino. La nominación de una persona no era sólo una acción 
fundamental en la consideración jurídica y patrimonial del individuo –el nombre va unido a 
los derechos civiles fundamentales de un ciudadano romano 25–, sino que fue valorada como 
un acto pleno de valor mágico que afectaba decisivamente no sólo a la naturaleza y posterior 
desarrollo de la persona, de donde surge la expresión latina nomen est omen –el nombre es un 
presagio del destino del individuo–, sino también a que su recuerdo y mención sea necesaria 
para la supervivencia del alma en el más allá 26.

Dado que el nombre es una parte integrante del individuo, de su potencia y de su presencia 
en la comunidad donde vive, las sociedades antiguas también creían que a través del nombre 
propio era posible no sólo llamar, sino también apropiarse de parte de la potencia de aquel que 
lo lleva, e, incluso, de actuar sobre su persona y, tras su muerte, sobre su alma.

Se trata, desde luego, de una idea fundamental para llegar a entender la importancia en 
las sociedades antiguas de infinidad de creencias y prácticas mágico-religiosas que afectan 
incluso a las potencias divinas, entre ellas el conocido rito de la evocatio 27, las plegarias, 

25.  Th. Mommsen, Le droit public romaine, París 1985, t. VI, p. 226 ss.
26.  M. Requena Jiménez, Los espacios de la muerte en Roma, Madrid 2021.
27.  V. Basanoff, Evocatio. Etude d’un rituel militaire romain, París 1947; F. Pfister, Reallexikon fur 

Antike und Christentum, Th. Klauser ed., Stuttgart 1966, VI, 1160-1165, s.u. euocatio; G. Gustafsson, Evocatio 
Deorum: Historical and Mythical Interpretations of Ritualised Conquests in the Expansion of Ancient Rome (Acta 
universitatis Upsaliensis, Historia Religionum 16), Uppsala 2000. 
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los encantamientos, las tabellae defixionum 28, la abolitio nominis en la damnatio memoriae, 
etc. También está presente en los diversos procedimientos instituidos para evitar tal peligro, 
entre los que podemos mencionar la ocultación del nombre propio, la múltiple nominación, la 
nominación repulsiva, el miedo a mentar ciertas potencias divinas, etc 29. A través del nombre 
verdadero de una persona es posible actuar sobre su alma, bien para llamarla, obligarla, 
encerrarla o, como veremos posteriormente, protegerla. 

B. – El número 3

Poco podemos aportar aquí a lo mucho que se ha escrito sobre el valor de la triplicación 
en los actos mágicos y religiosos en la antigüedad 30. El tres es un número perfecto, que define 
un acto completo, definitivo e irrevocable 31, presente en cientos de ritos de todas las culturas y 
épocas y central en la ceremonia de la conclamatio.

Petronio o Plinio, entre otros muchos autores clásicos, aportan infinidad de ejemplos 
de la triplicación en la antigüedad: escupir tres veces; meterse unas piedrecitas tres veces 
(Petr., Sat., 131.5); repetir tres veces la fórmula (Plin., Nat. Hist., XXVIII, 21); lanzar tres 
veces una piedra (Plin., Nat. Hist., XXVIII, 33); conjurar tres veces; tocar tres veces (Plin., 
Nat. Hist., XXVIII, 36); lavarse tres veces los ojos (Plin., Nat. Hist., XXVIII, 44), etc. La 
triplicación es especialmente usada en los ritos que buscan la sujeción de algo o alguien, 

28.  A. Audollent, Tabellae Defixionum, París 1904; Id., Magical practice in the Latin West, 
Leiden‑Boston 2015.

29.  La bibliografía sobre el nombre en la antigüedad es enorme; entre otros títulos podemos citar: L. Traube, 
Nomina Sacra. Versuch einer Geschichte der christlichen Kurzung, Múnich 1907; A. Abt, Die Apologie des Apuleius 
von Madaura und die antike Zauberei, Giessen 1908; M. Lambertz, «Zur Ausbreitung des Supernomen oder Signum 
im romischen Reiche», Glotta 4, 1913, p. 78-143 y Glotta 5, 1914, p. 99-170; W. Kroll, «Namenaberglaube bei 
Griechen und Romern», Mitteilungen d. Schles. Gesellschaft f. Volkskunde 16, 1914, p. 179‑196; K. Hoffmann, Die 
theophoren Personennamen des alteren Aegyptens, H. Sethe ed., Leipzig 1915, VII, p. 1-83; V. Larock, «Essai 
sur le valeur sacrée et le valeur sociale des noms de personnes dans les sociétés inférieures», Revue de l’Histoire 
des Religions 101, 1930, p. 27‑67 y 100-201; Revue de l’Histoire des Religions 102, 1931, p. 67-92; I. Kajanto, 
«The Significance of Non-Latin Cognomina», Latomus 27, 1968, p. 517-534; L.  Poznanski, «À  propos de la 
collation du nom dans le monde antique», Revue de l’Histoire des Religions 194, 1978, p. 113-127; H. Solin, 
«Varia Onomastica», ZPE 28, 1978, p. 75-81, y siguientes; A. Baumer, «Die Macht des Wortes in Religion und 
Magie (Plinius, Naturalis Historia 28, 4-29)», Hermes 112, 1984, p. 84-99; P. Parker, «Theophoric Names and 
the History of Greek Religion» en Greek Personal Names. Their Value as Evidence, Oxford-Nueva York 2000, 
p. 53-79; P. Panero, «Aspectos penales de la mutatio nominis» en El derecho penal: de Roma al derecho actual, 
Madrid 2005, p. 463-478; R. Bracchi, «Nomen non tamen omen», Rivista Italiana di Onomastica (RIOn) 13, 
2007, p. 51‑90; M-Th. Raepsaet-Charlier, «Reflexions sur les anthroponymes “a double entree” dans le monde 
romain», AC 74, 2005, p. 225-231, etc. Sin olvidar los numerosos grupos de trabajo y congresos dedicados al tema.

30.  E. Tavenner, «Three as a magic number in Latin Literature», TAPhA 47, 1916, p. 117-143; 
O. Weinreich, Triskaidekadische Studien, Gießen 1916, p. 121-123; E. B. Lease, «The Number Three, Mysterious, 
Mystic, Magic», CPh 14, 1919, p. 56-73; R. Mehrlein, Reallexikon für Antike und Christentum (RLAC) IV, 
Th. Klauser ed.,Stuttgart 1959, cols. 269-310 (espec. 291-294), s.v. Drei, etc.

31.  F. Marco Simón, Flamen Dialis. El sacerdote de Júpiter en la religión romana, Madrid 1996, p. 109.
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como en los conocidos amarres de amor, y en aquellas prácticas que tienen como objetivo la 
protección de algo o alguien. En el primer caso resulta especialmente significativo el relato de 
Virgilio en su octava bucólica:

Terna tibi haec primum triplici diversa colore
licia circumdo, terque haec altaria circum
effigiem duco; numero deus impare gaudet.
ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnim.
Necte tribus nodis ternos, Amarylli, colores;
necte, Amarylli, modo et ‘Veneris’ dic «vincula necto
(Verg., B., VIII 73-78) 32.

La búsqueda de protección con ritos de triplicación está presente en autores tan dispares 
como Teócrito, que recomienda escupir tres veces en los pliegues de la ropa ‘para no ser 
embrujado’ (Theoc., Ep., VI 39); Ovidio recuerda como la ninfa Carna tocó tres veces la puerta 
con una rama de madroño para proteger al niño Procas de las estriges (Ov., Fast., VI 150-160; 
Plinio transmite la costumbre de escupir tres veces sobre un bebé dormido para protegerlo del 
mal de ojo (Plin., Nat. Hist., XXVIII 39); incluso Julio César tan pronto como tomó asiento 
en el carruaje, fue acostumbrado a repetir una determinada fórmula tres veces con el fin de 
asegurar seguridad en su viaje (Plin., Nat. Hist., XXVIII 21).

La potencia de la triplicación en las acciones de atadura y protección nos ayudará a valorar 
la función de la conclamatio en los ritos funerarios.

C. – Su pronunciación en voz alta

En el poder mágico-religioso de las palabras, en este caso del nombre propio, influye 
decisivamente la forma en que se pronuncian y quienes las pronuncian. Un aspecto fundamental 
que, como en el caso anterior, ha generado abundante bibliografía.

Por regla general, podemos afirmar que para las sociedades antiguas las palabras adquieren 
toda su potencia cuando se recitan, es decir, cuando se pronuncian en voz alta, a clara voce 33. 
Como señala Alberto Manguel:

la clásica frase scripta manent, uerba uolant –que en nuestro tiempo ha pasado a significar 
‘lo escrito permanece, las palabras se las lleva el aire’ –antes expresaba precisamente lo 

32.  Comienzo por ceñir alrededor de ti tres veces cada uno de estos tres hilos de tres colores diferentes, y por 
tres veces alrededor de estos altares llevo tu imagen, a la divinidad le agrada el número impar. Llevad a casa desde 
la ciudad, conjuros míos, llevad a Dafnis. Amarilis, ata con tres nudos cada uno de estos tres colores; anúdalos 
presto, Amarilis, y di: ‘Son lazos de Venus los que anudo’ (Verg., B., VIII 73-78), traducción de T. de la Ascensión 
Recio García, Madrid-Gredos 2000.

33.  Sobre esta cuestión: O. Weinreich, Gebet und Wunder, Stuttgart 1968 [1929]; F. Novotny, «Favete 
linguis. Étude semantique», REL 27, 1949, p. 108-110; A. Corlu, Recherches sur les mots relatifs à l’idée de 
prière, d’Homère aux Tragiques, París 1966, p. 84-7; S. J. Tambiah, «The Magical Power of Words», Man 3, 
1968, p. 175-208; H.S. Versnel, «Religious Mentality in Ancient Prayer» en H.S. Versnel ed., Faith, Hope and 
Worship. Aspects of Religious Mentality in the Ancient World, Leiden 1981, p. 1-64; W. J. Ong, Orality and Literacy. 
The Technologizing of the Word, London 1982; P. Pucci, «Inscriptions archaïques sur les statues des dieux» en 
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contrario; se acuñó en alabanza de la palabra dicha en voz alta, que tiene alas y puede 
volar, en comparación con la silenciosa palabra sobre la página, que esta inmóvil, muerta. 
Enfrentado con un texto escrito, el lector tenía la obligación de prestar su voz a las letras 
mudas, las scripta, para permitirles convertirse, según la cuidadosa distinción bíblica, en 
verba, palabras habladas, espíritus 34. 

Una afirmación similar fue ya recogida por Luis Gil en su imprescindible Therapeia al 
afirmar que las palabras, una vez proferidas, se pierden de la vista y como volatiles —‘aladas’ 
las llamo Homero— dan cumplimiento inexorable a su contenido 35. 

La plegaria, el conjuro o ensalmo, la maldición o el juramento participan del poder 
mágico‑religioso de la palabra en voz alta con enorme trascendencia en las sociedades antiguas 
tanto en prácticas perfectamente reguladas como en aquellas más espontáneas e individuales 36. 

D. – La persona encargada de pronunciar el nombre del fallecido

Al igual que ocurre en los casos de la plegaria o en el ensalmo/conjuro, –en el primer 
caso para solicitar la colaboración de las fuerzas nombradas y en el segundo de carácter 
impetrativo para obligar a dichas fuerzas–, en la conclamatio tiene un papel fundamental 
en su eficacia las características de la persona encargada de la pronunciarla. Su eficacia se 
encuentra estrechamente asociada a la persona que realiza la invocación y especialmente a 
ciertas condiciones que le permitan una relación directa con las fuerzas invocadas.

Un caso significativo es el poder de las plegarias de las vírgenes Vestales, de las que los 
autores clásicos recuerdan su potencia, capaz incluso de paralizar a los esclavos fugitivos de la 
ciudad. Su virginidad y castidad colocaban a las sacerdotisas en una relación privilegiada para 
la comunicación con la divinidad 37. No menos poderosas eran las palabras y acciones de los 
pueri patrimi et matrimi, niños cuya pureza natural no se había visto afectada por el contacto 
con la muerte de sus padres y que tendrían una participación intensa en los rituales mágicos y 

M.  Detienne ed., Les savoirs de l’écriture. En Grecè ancienne, Lille 1988, p. 480-498; J. Svenbro, «J’écris, 
donc je m’efface, l’énonciation dans les premières inscriptions grecques» en ibid., p. 459-479; A. Rodriguez 
Mayorgas, Arqueologia de la palabra. Oralidad y escritura en el mundo antiguo, Barcelona 2010. 

34.  A. Manguel, Una historia de la lectura, Barcelona 2005, p. 99.
35.  L. Gil, Therapeia. La medicina popular en el mundo clásico, Madrid 2004, p. 218.
36.  Ä. Bäumer, «Die Macht des Wortes in Religion und Magie (Plinius, Naturalis Historia 28, 4-29)», 

Hermes  112, 1984, p.  84-99; M. Giordano, La parola efficace. Maledizioni, giuramento e benedizioni nella 
Grecia arcaica, Pisa-Roma 1999; Id., La supplica. Rituale, istituzione sociale e tema epico in Omero, Nápoles 
1999; J. Champeaux, «La prière du Romain», Ktema 26, 2001, p. 267-283; G. Freyburger, «Prière silencieuse et 
prière murmurée dans la religion romaine», REL 79, 2001, p. 26-36; H. S. Versnel, «The Poetics of the Magical 
Charm: An Essay on the Power of Words» en P. Mirecki-M. Meyer eds., Magic and Ritual in the Ancient World, 
Leiden-Boston-Colonia 2002, p. 105-158; E. Vautiras, ThesCRA III, 2004, p. 151-179, s.v. Das römische Gebet; 
L. Faedo, ThesCRA III, 2004, p. 193-216, s.v. Hikesia; F. Graf, ThesCRA III, 2004, pp. 237-246, s.v. Eid; F. Graz, 
ThesCRA III, 2004, p. 247-270.

37.  Plin., Nat.Hist., XXVIII, 13; D.C. 48, 19, 4; Cic., Pro Font. 48; J.C. Saquete, Las Vírgenes Vestales. Un 
sacerdocio femenino en la Religión pública romana, Madrid, 2000, p. 46-48.
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religiosos de la antigua Roma 38. También los autores clásicos hablan de la potencia de las voces 
de las brujas, especialmente de las tesalias, capaces de obligar con sus conjuros a los muertos 
e incluso a los propios dioses (Lucan., Fars., VI, 443; VI 448, Horc., Epod., 5, 45, etc) 39. Todo 
ello sin olvidar la potencia de los cantos de las sirenas, que gracias a los consejos de Circe 
pudieron evitar los hombres de Odiseo tapándose los oídos de cera y éste haciéndose atar al 
mástil de la nave para poder escucharlas sin peligro (Hom., Od., XII, 158-200) 40.

En el caso de la conclamatio, incluida por E. Voutiras en la categoría de plegarias en su 
entrada del Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum (ThesCRA) 41, también las protagonistas 
son preferentemente mujeres, concretamente las mujeres de la casa del difunto y, especialmente, 
las conocidas como praeficae, mujeres contratadas en el bosque [de Libitina] para cantar el 
elogio fúnebre de un difunto delante de la casa doliente (Varr. Ll. VII 70). Estas mujeres 
estarían encargadas no sólo de la conclamatio, sino también de recitar las tristes nenias:

les textes anciens témoignent que la praefica demande aux serviteurs; à d’autres pleureuses 
ou à toute la famille d’accomplir les gestes du deuil de la même manière qu’Hécube l’ordonne 
au chœur des Troyennes. Le travail de la praefica est fait au nom de la première dame de la 
famille, qui l’а engagée 42.

En el caso de las praeficae, tanto por su lugar de contratación y, tal vez, de residencia 
(el bosque de Libitina junto a la necrópolis de las Esquilias) como por su función asociada a 
la muerte y, sobre todo, por sus actitudes irracionales durante el duelo, recaía sobre ellas una 
consideración social negativa 43, contraria al orden cívico de la religión oficial y más cercana a 
las brujas y hechiceras que a las vírgenes Vestales. Pero en ambos casos, el poder de la palabra 
pronunciada en voz alta por estas mujeres adquiere una potencia superior, fundamental en la 
función que se les asigna en la conclamatio.

Cuatro elementos que convierten la conclamatio en un rito complejo con un enorme 
potencial mágico religioso.

38.  S. I. Johnston, «Charming Children: The Use of the Child in Ancient Divination», Arethusa 34.1, 2001, 
p. 97-118.

39.  O. Phillips, «The Witches’ Thessaly» en P. Mirecki, M. Meyer eds., Magic and Ritual in the Ancient 
World, Leiden-Boston-Colonia, 2002, p. 378-386.

40.  P. Pucci, «The Song of the Sirens», Arethusa 12, 1979, p. 121-132.
41.  E. Voutiras, Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum (ThesCRA) III 6 b, 2004 pp. 151-179, s.v. Das 

römische Gebet.
42.  D. Sternbenc Erker, «Voix dangereuses et force des larmes: le deuil féminin dans la Rome antique», 

RHR 221, 2004, p. 272-273. Al respect véase también N. Loraux, Les mères en deuil, París 1990; G. Holst‑Warhaft, 
Dangerous Voices. Women’s Laments and Greek Literature, Londres-Nueva York 1992.

43.  D. Sternbenc Erker, op. cit., p. 269 ss. Unas voces capaces de invocar a los muertos en las ceremonias 
de necromancia, vid. D. Ogden, Greek and Roman Necromancy, Princeton-Oxford 2001; F. Graf, Magic in the 
Ancient Word, tr. ingl Cambridge-Londres 1977, p.192-193.
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3. – LOS PELIGROS DE LA MUERTE

La muerte es, como ya señaló Arnold van Gennep (1873-1957), uno de los más importantes 
ritos de paso que sufrirá todo individuo a lo largo de su existencia; estos últimos tienen como 
objetivo facilitar el cambio de posición de un individuo dentro del grupo al que pertenece, y 
en el caso concreto de la muerte supone su transformación en una divinidad. Para Gennep, en 
los funerales encontraríamos claramente diferenciados ritos de separación, que facilitarán el 
correcto alejamiento del muerto de la comunidad a la que pertenecía; ritos de margen, o de 
transición entre dos estados, tanto del fallecido como de sus familiares; finalmente, ritos de 
agregación, que facilitan la integración del fallecido a su nueva esfera, la de lo divino 44. 

Sin negar la vigencia de esta categorización de los ritos funerarios, en mi trabajo Los 
espacios de la muerte en Roma planteé que en los funerales romanos, junto a los ritos de 
separación, margen y agregación señalados por el maestro francés, adquieren un destacado 
protagonismo los ritos de protección 45. Estos ritos son fundamentales tanto para ayudar al 
alma a recorrer el difícil camino que le trasladará a su destino en el más allá, como, sobre 
todo, para protegerla de la infinidad de individuos y espíritus malignos (brujas, hechiceros, 
muertos maléficos, etc.) interesados en destruir o apoderarse de las débiles almas. Estos 
peligros se acentúan por dos razones: a) la fragilidad del alma en el momento de la muerte; b) 
la dependencia que mantiene el alma respecto a sus restos mortales.

A. – La debilidad del alma

Como si de un segundo nacimiento se tratara, los romanos han creído que la salida del 
alma al mundo exterior desde el cuerpo en el que hasta entonces residía era un momento 
especialmente crítico y peligroso a causa de su inicial debilidad. La Historia Augusta 
(s. IV d.C.) recoge un poema atribuido al moribundo emperador Adriano en el que se dirige a 
su alma en los siguientes términos: 

Animula vagula blandula
Hospes comesque corporis
Quae nunc abibis in loca?
Pallidula rigida nudula
Nec ut soles dabis iocos 
(SHA. Adr. 25, 9) 46

44.  A. van Gennep, Los ritos de paso, Madrid 2008, p. 204-209 (Les rites de passage, París 1909).
45.  M. Requena, Los espacios de la muerte en Roma, Madrid 2021, p. 14. Así, los ritos desarrollados durante 

los funerales romanos tienen como primer objetivo, a) la correcta separación del muerto de la comunidad a la que 
pertenecía (ritos de separación); en segundo lugar b) proteger el alma ante los numerosos peligros con los que se 
enfrenta en el momento de separación del cuerpo (ritos de protección); en tercer lugar, c) facilitar el camino del 
alma al más allá y su integración en su nueva esfera, la de lo divino (ritos de agregación); y finalmente, d) facilitar 
la comunicación futura de los hombres con la nueva divinidad (ritos de relación).

46.  Almilla blandilla y tiernecilla, / huésped y compañera de mi cuerpo,/ a qué regiones te dirigirás ahora/ 
paliducha, rígida y desnudita./ Ya no bromearás, como de costumbre (SHA. Adr. 25, 9), traducción de V. Picón y 
A. Cascón, Madrid 1989.
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La fragilidad del alma tras su salida del cuerpo, que varía notablemente según la edad, 
constitución física del fallecido y tipo de muerte, convierten esos primeros momentos de su 
nuevo estado –en los que debe iniciar su camino al más allá–, en una fase particularmente 
difícil y crítica. Se trata de una fase en la que el alma, al igual que un recién nacido, requiere la 
ayuda de familiares y amigos para superar no sólo su debilidad sino, sobre todo, para rechazar 
el acecho de toda una pléyade de seres malignos ávidos por apoderarse de ella. Los familiares 
tienen el deber de proporcionar la protección del cuerpo y, sobre todo, el alimento necesario 
para que el alma alcance la potencia necesaria que le permita no sólo defenderse por sí misma 
de todos los peligros que la acechaban, sino también para afrontar con éxito el largo y peligroso 
camino hacia el más allá donde, finalmente, se convertirá en una potencia divina. 

B. – La dependencia que mantiene el alma respecto a sus restos mortales

A pesar de la universal convicción de que el alma abandona el cuerpo tras la muerte, 
las sociedades antiguas también han creído que aquella seguía vinculada en mayor o menor 
medida a su antigua parte material, una ligazón o dependencia que, si bien irá debilitándose 
con el transcurso de los ritos funerarios, –especialmente tras la cremación o inhumación del 
cuerpo–, pervivirá incluso tras la llegada del alma al más allá. 

En un poema dedicado a Glaucias, joven liberto favorito del mecenas Atedio Melior, el 
poeta napolitano Publio Papinio Estacio (s. I d.C.) afirma que el alma acompaña a su cuerpo 
durante el funeral: plorantemque animam supra sua funera vidi (Stat. Silv. II 1, 22) 47. Esta 
vinculación entre el alma y el cuerpo después de su separación física responde a una de las 
más importantes leyes de la magia en la Antigüedad, la denominada ley de contigüidad por 
Marcel Maus en su Esquisse d’une théorie générale de la magie. Ley que descansa sobre la 
idea de que existe una continuidad o prolongación mágica entre las cosas o los seres que en 
algún momento han estado unidos o en contacto 48. Ello implica que la personalidad de un ser 
es indivisa y reside toda entera en cada una de sus partes, es decir, la parte vale por el todo, 
por lo que a pesar de que estas partes se hayan separado en algún momento, todas participan 
de la misma esencia y es posible influir sobre la misma desde cualquiera de las partes. Es decir, 
desde cualquier parte del cuerpo se podía actuar sobre el alma dado que ambos han formado 
una unidad. Estamos ante un vínculo mágico fundamental para entender no sólo el origen de 
cientos de prácticas mágicas en la antigüedad, sino sobre todo el sentido de muchos de los 
ritos funerarios. 

La dependencia que mantiene el alma respecto a sus restos mortales 49, justifica, por 
ejemplo, el rechazo de todas las culturas a valorar el cadáver y las cenizas del fallecido como 

47.  Su alma llorosa sobrevolando su propio funeral (Stat. Silv. II 1, 22), traducción de F. Torrent Rodríguez.
48.  M. Mauss, H. Hubert, Esquisse d’une théorie générale de la magie, París 1902.
49.  Así, por ejemplo, el filósofo neoplatónico Porfirio (III-IV d. C) en un complejo fragmento de su obra Sobre 

la Abstinencia, donde rechaza el consumo de carne, afirma que las almas de aquellos que han muerto violentamente 
o de los insepultos no llegan a separarse totalmente del cuerpo, siendo por ello fácilmente utilizables por hechiceros: 
Puesto que un alma vil e irracional, que abandona el cuerpo, al haber sido arrancada violentamente, permanece 
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cosas puramente materiales. Es más, explica la atención y protección que recibe el cuerpo tras 
el óbito; permite inferir la consideración del sepulcro –lugar donde se depositan los restos 
mortales– como la morada eterna del alma; confirma el temor universal a la profanación de 
la tumba y, sobre todo, explica los universales temores a que magos o nigromantes puedan 
apropiarse de partes de los cadáveres con la intención de actuar a través de ellos sobre el alma 
del fallecido 50. 

Los peligros que supone para el alma este vínculo mágico con el cuerpo obligará a los 
familiares y amigos del fallecido a practicar toda una serie de actuaciones de protección del 
cadáver. Estas tenían como objetivo evitar cualquier violación o ultraje que pudiera afectar al 
alma en un momento en el que el cuerpo ha perdido su capacidad autónoma de defensa y en 
que el alma se encuentra extremadamente débil.

Acciones como la coronación del muerto 51, el velatorio, la iluminación del atrio, los sonidos 
de bronce, el uso de perfumes, la multitudinaria pompa fúnebre, los juegos gladiatorios, los 
sacrificios fúnebres. Así hay que entender también, y, por no alargar más este listado, el propio 

junto a éste (porque igualmente las almas de los hombres que murieron violentamente se mantienen junto al 
cuerpo), este hecho pondría de manifiesto el impedimento para que alguien se escape violentamente fuera del 
cuerpo. Por consiguiente, cuando se producen las muertes violentas de animales, obligan a sus almas a deleitarse 
con los cuerpos que abandonan, y ya no encuentra el alma impedimento alguno para estar donde la atrae lo que le 
es afín por naturaleza. Es por esto por lo que se les ha visto a muchas lamentarse, también por ello las almas de los 
que no reciben sepultura permanecen junto a los cuerpos. De estas, precisamente se sirven los encantadores para 
su uso personal, reteniéndolas a la fuerza por la posesión del cuerpo o de parte del cuerpo’ (Porph. Abst II 47), 
traducción de M. Periago Lorente, Gredos 1989. 

50.  Nos encontramos ante prácticas tan populares que incluso la ley tuvo que legislar para evitarlas. Es ese 
el objetivo de la Lex Cornelia de sicariis et veneficiis del 81 a.C. que condenaba el uso de partes del cadáver por 
nigromantes. Sin embargo, todas estas leyes y precauciones que no impidieron la acción en Roma de famosas brujas. 
Lucano (s. I d.C.) menciona en la Farsalia el poder de Ericto, capaz de someter las almas de los fallecidos con 
cientos de recursos: Cualquier tipo de muerte humana le es aprovechable. Ella arranca del cadáver del adolescente 
el primer vello de sus mejillas, ella corta con su mano izquierda las guedejas del efebo moribundo. A menudo, 
también, en el funeral de un pariente la siniestra tesalia se echó sobre los miembros queridos y, estampándole 
besos, mutiló su cabeza y le abrió la boca con la presión de sus dientes; y mordiéndose la punta de la lengua 
pegada a la garganta reseca, musitó una salmodia en los labios helados y transmitió un secreto abominable a 
las sombras estigias (Lucan. VI 560), traducción de A. Holgado Redondo, Gredos 2001. Sin olvidar a Medea 
y Circe, que se autoproclaman hijas de Hécate (D.S. IV 45), o a Canidia y Sagana que aprovechan la luz de la 
Luna para preparar sus sacrificios y hechizos (Hor. Sat. I, 8). Unas prácticas confirmadas arqueológicamente en 
los cientos de defixiones o textos de maleficio inscritos en tablillas de plomo depositados en las tumbas junto a los 
restos o el cadáver inhumado con la intención de forzar la voluntad del alma.

51.  La corona incorpora todo el valor mágico que las sociedades antiguas atribuían a la forma circular, a 
semejanza de las murallas de la ciudad establece un límite claro entre lo situado en su interior, protegido por los 
dioses propios, y el peligroso ámbito exterior, dominio de lo salvaje. Aquél que se encuentra coronado, sea el 
contexto ritual que fuere, presenta una protección especial que lo aísla de cualquier peligro externo. La coronación 
del muerto no hace más que protegerlo de los peligros que lo acechan en ese momento. Las coronas pueden ser de 
ciprés, de laurel, de mirto, o de aquellas características que como merito hubiera recibido en vida, sin olvidar las 
coronas de flores, cuyo aroma, las dota de un fuerte valor apotropeo que se suma a su simbolismo como muestra de 
la fragilidad y brevedad de la vida. 
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lugar de enterramiento, convertido en res religiosa, lo que le proporciona una protección 
especial que condena cualquier atentado o violación como sacrilegium, es decir, como un acto 
de impiedad cometido contra los dioses 52. 

4. – EL EPISODIO DE TELIFRÓN

Para entender la imperiosa necesidad de protección que requiere el cuerpo tras la muerte, 
contamos con la ilustrativa historia de Telifrón 53, un episodio tragicómico de la novela de 
Apuleyo El Asno de Oro o Metamorfosis (s. II d.C.). En esta aparece un joven que necesita 
desesperadamente dinero y acepta un curioso trabajo: vigilar durante una noche el cuerpo 
de un muerto en la ciudad de Larisa, en Tesalia, donde las brujas desgarran corrientemente 
a mordiscos la cara de los muertos en busca del ingrediente que complementa su ciencia 
mágica. Una particularidad de este relato nos permitirá profundizar en la función de la 
conclamatio en los ritos funerarios: el vigilante y el muerto son tocayos y comparten el mismo 
nombre, Telifrón.

A pesar de sus esfuerzos por vencer el sueño, Telifrón se duerme durante el velatorio del 
cadáver, amaneciendo a la mañana siguiente sin, en principio, ninguna circunstancia anormal, 
por lo que recibe el pago a su trabajo de la hermosa viuda. En el transcurso del traslado 
del cuerpo hasta el sepulcro, un tío del fallecido acusa públicamente a la viuda de haber 
envenenado a su marido, por lo que reclama los servicios de un nigromante para conocer la 
verdad. Aplicando una hierba en la boca del cadáver y otra a su pecho, el nigromante consigue 
que el muerto, Telifrón, se incorpore y acuse a su mujer de su asesinato, además, para dar 
veracidad a su acusación, el cadáver afirma: 

[30] (…) ‘Dabo, ‘inquit’ dabo vobis intemeratae veritatis documenta perlucida et quod 
prorsus alius nemo cognoverit indicabo’. Tunc digito me demonstrans: ‘Nam cum corporis 
mei custos hic sagacissimus exsertam mihi teneret vigiliam, cantatrices anus exuviis meis 
inminentes atque ob id reformatae frustra saepius cum industriam eius fallere nequivissent, 
postremum iniecta somni nebula eoque in profundam quietem sepulto me nomine ciere 
non prius desierunt quam dum hebetes artus et membra frigida pigris conatibus ad artis 

52.  Si bien ello llevará a una intensa protección jurídica de la tumba (Digesto, 47, 12), en numerosos casos no 
era suficiente. De ahí que como ocurría con las casas de los vivos, las familias adineradas colocaran vigilancia en 
sus tumbas. Trimalción afirma que: Además, ya cuidaré por mi testamento de precaverme contra cualquier injuria 
a mi cadáver. Propondré a uno de mis libertos como centinela en mi tumba para que la gente no vaya a ensuciar 
mi panteón (Petron. 71, 8). Literalmente pondrá vigilancia para que nadie defeque en su tumba: ne in monumentum 
meum populus cacatum currat. Esta protección también podía encargarse a fieles animales cuya representación 
en piedra custodiaba el sepulcro. Vid. D. Sabbatucci, «Sacer», Studi e materiali di storia delle religioni 23, 1952, 
p. 91-101; J. Scheid, La religión des Romains, París 2017, p. 25.

53.  N. Fick-Michel, Art et Mystique dans les Métamorphoses d’Apulée, París 1991; J. J. Winkler, Auctor 
and Actor. A Narratological Reading of Apuleius’s The Golden Ass, Berkeley-Los Ángeles-Oxford 1991, p. 110‑115; 
L. Graverini, «Memorie virgiliane nelle Metamorfosi di Apuleio. Il racconto di Telifrone (II 19-30) e l’assalto dei 
coloni ai servi fuggitivi (VIII 16-18)», Maia 50.1, 1998, p. 123-145; M. G. Bajoni, «Sul gesto di Telifrone in Apul., 
Met., II, 21 p. 42 Helm», AC 69, 2000, p. 209-212.
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magicae nituntur obsequia. <At> hic utpote vivus quidem sed tantum sopore mortuus, quod 
eodem mecum vocabulo nuncupatur, ad suum nomen ignarus exsurgit, et in inanimis umbrae 
modum ultroneus gradiens, quamquam foribus cubiculi diligenter obclusis, per quoddam 
foramen prosectis naso prius ac mox auribus vicariam pro me lanienam sustinuit. Utque 
fallaciae reliqua convenirent, ceram in modum prosectarum formatam aurium ei adplicant 
examussim nasoque ipsius similem comparant. Et nunc adsistit miser hic praemium non 
industriae sed debilitationis consecutus. ‘His dictis perterritus temptare formam adgredior. 
Iniecta manu nasum prehendo: sequitur; aures pertracto: deruunt. Ac dum directis digitis et 
detortis nutibus praesentium denotor, dum risus ebullit, inter pedes circumstantium frigido 
sudore defluens evado. Nec postea debilis ac sic ridiculus Lari me patrio reddere potui, sed 
capillis hinc inde laterum deiectis aurium vulnera celavi, nasi vero dedecus linteolo isto 
pressim adglutinato decenter obtexi. 
(Apul., Met., II 30, 1-6) 54.

Al escuchar estas palabras, el joven Telifrón, espectador entre la multitud de la asombrosa 
escena, se lleva las manos a la nariz y a las orejas, que inmediatamente caen de su lugar. 

El relato juega con tres elementos ya señalados más arriba en relación a la conclamatio: 
la consideración del nombre propio como una parte integrante del individuo, su pronunciación 
en voz alta como conjuro para apoderarse de la voluntad del nombrado, y su declamación 
por unas mujeres que en el texto son denominadas cantatrices anus. Esta expresión ha sido 
traducida por unas viejas brujas 55, des sorcières 56; de vieilles sorcières 57; the wicked witches 
and enchantresses 58 o delle vecchie streghe 59. El Oxford Latin Dictionary (1982) traduce el 
término cantatrix-icis por that uses incantations.

54.  Os daré, sí, os daré pruebas palpables de mi incorrupta veracidad; y os señalaré circunstancias que nadie, 
absolutamente nadie, conoce o sospecha’. Entonces, señalándome a mí con el dedo, explica: Mientras el guardián 
que aquí veis velaba mi cadáver con toda su perspicacia y atención, unas viejas brujas pretendieron arrebatar mis 
despojos; con dicho propósito se disfrazaron muchas veces y siempre en vano; al no poder burlar la actividad y 
vigilancia del guardián, como último recurso extendieron sobre él un vaho soporífero sepultándolo en un profundo 
sueño. Luego, se pusieron a llamarme por mi nombre y no dejaron de gritar hasta que mi cuerpo rígido y mis 
helados miembros, con perezoso esfuerzo, empezaron a obedecer por arte de magia. Ahora bien, este hombre que 
aquí veis, en realidad estaba vivo, y, de muerto, tan sólo tenía el sueño. Pero, como era mi tocayo, al oír su nombre, 
sin caer en la cuenta del caso, se levantó y, avanzando como un fantasma, fue a dar contra la puerta de la sala; 
aunque la puerta estaba cuidadosamente cerrada, por un agujerito le arrancaron primero la nariz y luego las orejas: 
me sustituyó a mí como víctima para sufrir la amputación. Y, para que su astucia pasara inadvertida, con el modelo 
de las orejas cortadas, moldean en cera otras orejas y se las aplican exactamente; también le arreglan la nariz por el 
mismo procedimiento. Y ahora aquí está a mi lado el pobre desgraciado: lo que ha cobrado no es el importe de su 
trabajo, sino el de su mutilación (Apul., Met., II 30, 1-6), traducción de L. Rubio Fernández.

55.  L. Rubio Fernández, El asno de oro. Apuleyo, Barcelona-Gredos 2008.
56.  M. Nisard, en Pétrone, Apulée, Aulu-Gelle. Oeuvres complètes, París 1860.
57.  H. Clouard, Apulée, L’Ane d’or ou les Métamorphoses, París 1933; P. Vallette, Apulée, Les 

Métamorphoses, París 1956.
58.  W. Adlington (1566) revisado por S. Gaselee, Apuleius. The Golden Ass being the Metamorphoses of 

Lucius Apuleius, Londres 1965.
59.  G. Augello, Metamorfosi o Asino d’Oro, Turín 1980.



536	 miguel requena-jiménez

5. – CONCLUSIONES

La anécdota de Telifrón descrita por Apuleyo en sus Metamorfosis nos aproxima a la 
importancia que las sociedades antiguas han dado a la protección del cadáver durante el funus. 
Pero sobre todo, nos permite apreciar el potencial que atribuían a la invocación en voz alta del 
nombre del fallecido por parte de ciertos individuos con características especiales.

La conclamatio participa de los mismos valores que la acción de las cantatrices en el 
funeral de Telifrón, aunque en sentido contrario. Las voces de la praefica, junto a las del coro 
de plañideras y mujeres de la familia del difunto que gritan por tres veces su nombre propio, 
tiene como objetivo atar, ligar, amarrar el alma del fallecido para asegurar su traslado a la 
tumba y evitar las acciones de aquellos que, con el mismo mecanismo, desean apoderarse de 
su potencia. La conclamatio de las praeficae limita la acción de brujas y hechiceras en una 
oposición similar a la planteada en el poema de Apolonio (IV 891-909) cuando el divino poeta 
Orfeo las hace enmudecer con su música 60. 

Con el desarrollo de la conclamatio durante todo el velatorio se asegura la presencia del 
espíritu del muerto en la casa doméstica, evitando que en ese tiempo se produjera su evocación 
por otras personas o espíritus malignos. Es por ello que la conclamatio no era un acto exclusivo 
del periodo en el que el cadáver se encuentra en el atrio, sino que se repita periódicamente 
durante el traslado del cuerpo e incluso en el momento de la humatio. La permanente llamada 
al fallecido vuelve a repetirse cuando se erige una tumba vacía o cenotafio, en este caso para 
llamar a esa alma errante a ocupar el espacio que sus allegados le han proporcionado. 

Frente a la tradicional consideración de la conclamatio como un rito de despedida o 
de comprobación de la muerte real de un individuo, en las páginas anteriores he intentado 
demostrar que nos encontramos ante un atávico rito de protección del alma del fallecido por 
parte de su familia. Al nombrar tres veces el nombre propio del difunto en voz alta por las 
praeficae y el resto de mujeres de la casa durante la exposición y el traslado del cuerpo al 
sepulcro se consigue ligar el alma del fallecido a los miembros de su familia en una acción 
similar a un conjuro o amarre. Una vez amarrada el alma, ésta puede ser trasladada al espacio 
de descanso y protección eterna que es la tumba y evitar que en el transcurso de ese espacio 
de tiempo crítico el alma fuera evocada por otros individuos y potencias para fines contrarios 
a los objetivos del funus 61. 

60.  A.L.J. Bergren, «Language and the Female in Early Greek Thought», Arethusa 16, 1982, p. 69-96.
61.  Agradezco al profesor Antonio Ledo Caballero la revisión y comentarios del presente artículo.






