
 

 

ACERCA  DE  IUST.  44.5:  
ELEMENTOS RELIGIOSOS Y POLÍTICOS  

EN LA FUNDACIÓN DE CÁDIZ 
 

1. Introducción. Aspectos religiosos de la fundación. 
El aspecto religioso ocupa una función destacada en todo acto de 

colonización. La descripción más antigua del establecimiento de una colonia, 
en la Odisea, enumera las tareas del fundador de la siguiente forma: 

 ajmfi; de; tei'co" e[lasse povlei kai; ejdeivmato oi[kou" 
 kai; nhou;" poivhse qew'n kai; ejdavssat∆ ajrouvra" (Od. 6.9-10). 
El peso del oráculo délfico en las tradiciones griegas es innegable: su 

sanción resultaba indispensable para la fundación de una nueva colonia, y 
sus indicaciones, reales o ficticias, eran seguidas al pie de la letra. Ignorar al 
oráculo o malinterpretar sus palabras conducía al desastre, pues equivalía a 
actuar al margen de la divinidad1. Los colonos enviados desde Tera a fundar 
Cirene en el continente africano, a quienes asustaba la idea de establecerse 
en un lugar tan poco familiar para ellos, trataron de “engañar” al oráculo 
estableciéndose en una isla de la costa de Libia, Platea (Hdt. 4.155-157, Plut. 
De Pyth. orac. 408A), pero nada les fue bien y se vieron obligados a regresar 
a Delfos. En el caso de Cádiz, el texto de Str. 3.5.5-6 revela cómo los primi-
tivos colonos debieron realizar expediciones sucesivas en busca de las 
“Columnas de Heracles” antes de obtener el beneplácito del oráculo. 

Sin embargo, el oráculo no era la única forma de participación de lo 
divino en el proceso de fundación. Un elemento de menor prominencia, pero 
igualmente presente en un número de tradiciones, es la relación entre el 
origen de la colonia y el establecimiento de un culto propio de la misma. 

Así, según la tradición de la fundación de Heraclea en el Ponto, Apolo 
había ordenado a los beocios y los niseos rendir culto a Idmón, un Argonauta 
que había sido enterrado en la zona, y construir la ciudad en torno a su 
tumba (A.R. 2.835-850). Cízico fue fundada en el lugar donde los 
Argonautas abandonaron una piedra de anclaje de su barco, y la piedra fue 
consagrada en el templo de Atenea Jasonia (A.R. 1.958-960, y Sch.). 

Tal vez el ejemplo más significativo, sin embargo, sea el de Marsella. 
Según Estrabón, cuando los focenses se disponían a partir para fundar la 
colonia, recibieron un oráculo – en forma de sueño, como en el Iust. 44.5 y 
la narración de la fundación de Tiro de Nono de Panópolis (D. 40.443; 501-
503) – según el cual serían conducidos a su destino por un guía enviado por 
  

1 Sobre el tema del oráculo délfico, su realidad histórica y sus proyecciones literarias, cf. 
los siguientes autores: Pease 1917; Parke 1939; Defradas 1954, 233-257; Dougherty-Glenn 
1988; Pugliese Carratelli, 1992, 407; Calame 1996, 151 ss. El tema será tratado en mayor 
profundidad en otros lugares de mi trabajo. 
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la diosa Ártemis. Buscando la forma de cumplir el oráculo, los colonos se 
detuvieron en Éfeso, lugar sagrado de la diosa. Allí, Ártemis volvió a enviar 
otro sueño, esta vez a una mujer llamada Aristarca (Str. 4.1.4), a la que 
ordenó embarcarse con los focenses y llevar con ella una imagen sagrada 
(xoavnon) del templo de Éfeso. Al llegar a Marsella, los colonos erigieron un 
templo a Ártemis, donde consagraron el xoavnon, y nombraron a Aristarca su 
sacerdotisa. Desde entonces, concluye Estrabón, la ciudad de Marsella ha 
honrado a Ártemis por encima de los otros dioses, y la misma costumbre rige 
en todas sus colonias2. 

Esta historia presenta unas similitudes notables con respecto a la tradición 
sobre Cádiz que transmite Justino en el Epitome 44.5, adaptación resumida 
de la obra historiográfica de Pompeyo Trogo. En ambas historias, el aspecto 
religioso de la fundación es destacado sobre todos los demás, ambas presen-
tan a los colonos como recibiendo instrucciones a partir de un sueño enviado 
por la divinidad, y, finalmente, ambas implican un traslado de objetos de 
culto (el xoavnon de Ártemis, las reliquias de Heracles-Melqart) a la nueva 
colonia. En consecuencia, Ártemis se convertirá en la diosa principal de 
Marsella y su área de influencia, así como Heracles-Melqart lo será de Cádiz 
y la suya. Al contrario que los heracleotas, los marselleses y los gaditanos no 
se han visto obligados a rendir culto a un nuevo dios o héroe presente en el 
nuevo territorio, sino que la protección divina de la madre patria ha sido 
trasladada de un lugar a otro. Este traslado se legitima mediante la sanción 
explícita de la propia divinidad a través del sueño. 

Str. 3.5.5-6 presenta una estructura diferente en este sentido. La legitima-
ción sagrada de la colonia se encuentra, no en objetos de culto transportados 
allí, sino en la misma localización de la colonia. El oráculo ordena el 
establecimiento de la colonia en un lugar sagrado, consagrado al dios. Los 
dos primeros intentos de fundación, en efecto, se producen en lugares con 
connotaciones religiosas: el Estrecho y sus promontorios, donde los colonos 
desembarcaron nomivsanta" tevrmona" ei\nai th'" oijkoumevnh" kai; th'" 
ÔHraklevou" strateiva", y una isla consagrada al dios en el Océano más allá 
de Cádiz. La localización definitiva, por la lógica del relato, debe ser la más 
sagrada de todas, las verdaderas ÔHraklevou" sth'lai, donde Heracles-
Melqart aprueba la construcción de su templo ejpi; toi'" eJwv/oi" th'" nhvsou. 
Dicha conclusión desautorizaría a una plétora de eruditos y viajeros griegos 
que se dedicarían a buscar las columnas en el paisaje del Estrecho, imagi-
nándolas hitos colocados por el Heracles griego para señalar el término de 
sus viajes, provocando a su vez un rechazo, por parte del griego Estrabón, a 

  
2 Sobre el sentido histórico de este pasaje en el marco del culto jonio, cf. Salviat 1990; 

2000. 
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la idea de que las Columnas de la leyenda “fueran obra de mercaderes” y no 
de un héroe conquistador3. 

El establecimiento de un templo o lugar de culto en el lugar de la nueva 
colonia es, de por sí, una seña distintiva de las tradiciones transmitidas en el 
ámbito griego sobre fundaciones fenicias. Al respecto podemos citar a 
Bunnens, que observaba que el templo era el elemento fundamental en estas 
narraciones4. El caso de Cádiz es, también según Bunnens, un caso ejemplar: 
su templo es el que goza de más menciones en las fuentes, debido a su fama 
en la época imperial5. Una parte de estas menciones, además de las de 
Pompeyo Trogo/ Justino y Estrabón, relacionan directamente la erección del 
templo con el acto de fundación, y por ello resultan de especial interés para 
este apartado. 

La primera de ellas pertenece a Diodoro, que utiliza entre sus fuentes a 
Timeo de Tauromenio. Su Biblioteca Histórica describe la fundación de 
Cádiz en estos términos (D.S. 5.20.2): 
kai; prw'ton me;n ejp∆ aujtou' tou' kata; ta;" sthvla" povrou povlin e[ktisan ejpi; 
th'" Eujrwvph", h}n ou\san cerrovnhson proshgovreusan Gavdeira, ejn h|/ tav te 
a[lla kateskeuvasan oijkeivw" toi'" tovpoi" kai; nao;n ÔHraklevou" polutelh', 
kai; qusiva" katevdeixan megaloprepei'" toi'" tw'n Foinivkwn e[qesi 
dioikoumevna". to; d∆ iJero;n sunevbh tou'to kai; tovte kai; kata; tou;" new-
tevrou" crovnou" tima'sqai perittovteron mevcri th'" kaq∆ hJma'" hJlikiva". 
polloi; de; kai; tw'n ÔRwmaivwn ejpifanei'" a[ndre" kai; megavla" pravxei" 
kateirgasmevnoi ejpoihvsanto me;n touvtw/ tw'/ qew'/ eujcav", sunetevlesan d∆ 
aujta;" meta; th;n suntevleian tw'n katorqwmavtwn.  

Para Diodoro, el templo fue construido a la vez que la ciudad, y 
constituye el elemento más importante del párrafo dedicado a ella. Esto, 

  
3 Str. 3.5.5-6: kai; Dikaivarco" de; kai; ∆Eratosqevnh" kai; Poluvbio" kai; oiJ plei'stoi tw'n 

ÔEllhvnwn peri; to;n porqmo;n ajpofaivnousi ta;" sthvla". (...) ouj ga;r ejmpovrwn ajll∆ hJgemovnwn 
ma'llon ajrxavntwn tou' ojnovmato" touvtou, krath'sai piqano;n th;n dovxan, kaqavper kai; ejpi; 
tw'n ∆Indikw'n sthlw'n. a[llw" te kai; hJ ejpigrafh; h{n fasin, oujk ajfivdruma iJero;n dhlou'sa 
ajlla; ajnalwvmato" kefavlaion, ajntimarturei' tw'/ lovgw/: ta;" ga;r ÔHrakleivou" sthvla" 
mnhmei'a ei\nai dei' th'" ejkeivnou megalourgiva", ouj th'" Foinivkwn dapavnh". Este texto es 
estudiado en mayor profundidad en nuestra investigación sobre las fuentes de la ciudad 
gaditana en la Antigüedad, junto con la entera problemática de las Columnas y su localización 
en el marco de la intención legitimadora de las leyendas de fundación. 

4 “Un fait est frappant dans les récits relatifs aux fondations phéniciennes en Méditerranée: 
dans un grand nombre de cas, la fondation supposée d´un établissement est accompagnée de 
la fondation d’un temple. Dans certains cas même, seul le temple est mentionné” (Bunnens 
1979, 282). 

5“L’exemple le plus fameux, toutefois, est celui de Gadès” (cf. supra). Sobre la impor-
tancia de esta fundación, cf. Ribichini 2000. Sobre el templo y el culto al Heracles Gaditano, 
cf. García y Bellido 1967, 152-165, y (más actualizado), Bonnet 1988, 203-229. 
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como piensa Bunnens, refleja sin duda la importancia del templo en su 
propia época (kai; kata; tou;" newtevrou" crovnou"). También Pomponio Mela, 
escritor de la zona, ensalza a Cádiz a través de su templo, y menciona la 
fundación de éste por los tirios, pero en su texto la fundación paralela de la 
ciudad es obviada (Mela 3.46). 

El testimonio de Apiano, por su parte, encaja con la observación de 
Bunnens “dans certains cas même, seul le temple est mentionné”. Un pasaje 
de su monografía sobre las guerras de Hispania conjetura de la manera 
siguiente: tov te tou' ÔHraklevou" iJero;n to; ejn sthvlai" Foivnikev" moi dokou'-
sin iJdruvsasqai: kai; qrhskeuvetai nu'n e[ti foinikikw'", o{ te qeo;" aujtoi'" 
oujc oJ Qhbai'ov" ejstin ajll∆ oJ Turivwn (App. Hisp. 2).  

Mientras la ciudad declinaba, el templo acaparaba más y más atención. 
Avieno, ya en el siglo IV, declara tajantemente que nos hic locorum, praeter 
Herculaneam / solemnitatem vidimus miri nihil (Avien. ora 273-274). En la 
Descriptio orbis terrae, sin embargo, que sigue de cerca a Dioniso Periegeta, 
autor anterior de dos siglos, se detiene brevemente sobre la fundación de la 
ciudad en estos términos (Avien. orb. terr. 616-19): 

       (…) Tyrii per inhospita late 
  aequora provecti, tenuere ut caespitis oram, 
  constituere domus; dant hi quoque maxima templa 
  Amphitryoniadae, numenque verentur alumnum.  
Una vez más, el templo domina el relato de fundación; con su tamaño 

(maxima templa) parece aplastar al resto de los viejos elementos homéricos: 
la edificación de casas (mencionada a secas), la construcción de murallas 
(¿implícita en la etimología Gadir = lugar cercado?) y la división de las 
tierras. 

Esta importancia otorgada a la fundación del templo es, pues, una 
constante en las tradiciones referentes a la fundación de Cádiz, reflejando 
circunstancias históricas de la misma6. Como señala Bunnens, encontramos 
muchos otros ejemplos de esta importancia de los templos en otras colonias 
fenicias. Sin embargo, en el caso concreto de Cádiz, el acto de fundación-
erección del templo aparece fuertemente asociado a historias de tipo ctístico 
sobre oráculos, sueños y traslados de reliquias, de una forma inusual con 
respecto a las otras leyendas griegas de fundaciones fenicias7. ¿Cuál es la 
  

6 Los textos que hacen referencia al templo y al culto de Heracles sin mencionar su 
fundación son tan numerosos que no merece la pena citarlos. Algunos ejemplos: Clearch. fr. 
67 Wehrli (= Zen. 5.48); Str. 3.5.7; Plin. Nat. 2.219;  Arr. An. 2.16.4; D.P. 450-457; Philostr. 
VA. 5.1-6; Macr. Sat. 1.20.12; Mart. Cap. 6.611; Eust. comm in D.P. 451. 

7 En Hanno, Peripl. 1 (cf. Gonzalez Ponce 2008, 75-151, y sobre todo 117) se menciona 
simplemente la aprobación del pueblo cartaginés a la empresa de fundación de asentamientos 
a lo largo de la costa africana. En las tradiciones sobre Cartago no suelen aparecer oráculos 
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razón de este tratamiento inusual? ¿Se trata tan sólo de una expresión de su 
mayor importancia como centro religioso con respecto a las demás? 

 
2. ¿Las tradiciones del enemigo? La historiografia pro-cartaginesa y Sileno 
de Caleacte. 

En el mundo grecorromano, naturalmente, un templo más importante 
atraía un mayor número de anécdotas y leyendas. Y sin embargo, estas histo-
rias de oráculos, sueños y traslados de reliquias pueden ser un reflejo de una 
tradición no del todo grecorromana. Detengámonos sobre las tres fuentes 
principales de esta línea ‘sobrenatural’ de la fundación: Estrabón, Pomponio 
Mela y Trogo/Justino. El primero de ellos está transmitiendo una tradición 
local que los propios gaditanos habían revelado a Posidonio durante su visita 
a la ciudad (Str. 3.5.5-6), polémica con respecto al emplazamiento y la 
naturaleza de los hitos conocidos como Columnas de Heracles8, y el segundo 
era un tingitano, que se consideraba a sí mismo fenicio y que pudo incluso 
haber intentado llevar a cabo una obra geográfica desde el punto de vista de 
los fenicios occidentales9. Su pasaje sobre el templo de Hércules, donde 
encontramos otro testimonio de la tradición del traslado de las reliquias del 
dios, refleja una admiración entusiasta, además de un tono cargado de 
retórica argumentativa (Mela 3.46): 
(...) templum Aegyptii Herculis, conditoribus religione vetustate opibus 
inlustre. Tyrii constituere; cur sanctum sit, ossa eius ibi sita efficiunt; anno-
rum quis manet ab Iliaca tempestate principia sunt; opes tempus aluit.  

 En cuanto a Pompeyo Trogo (resumido por el epitomizador Justino), este 
  
como tales, excepto en una versión muy secundaria y tardía donde éste ni siquiera forma parte 
de los preparativos de la expedición (Serv. Comm. in Verg. Aen. 1.143) Existe, eso sí, una 
tradición referente a prodigios hallados en el sitio original de la ciudad, como observamos en 
Verg. Aen. 1.443-449 (cf. Harrison 1985, y Ribichini 1988). Cf. asimismo Ergias FGrHist 513 
F 1 (= Ath. 8.61, 360d-361c) sobre un oráculo que poseían los fenicios que dominaban Rodas, 
y que se supone fue recibido en el momento en el que se instalaron allí; el nombre del fenicio 
protagonista, Palanto, así como el de su ciudad- ¡Acaya!-, no tienen nada de semítico, como 
tampoco lo tiene el trasfondo ideológico de la historia, donde la única función de los fenicios 
es ser engañados y expulsados de su territorio por Ificlo, un héroe griego. En cuanto a las 
leyendas referentes a las metrópolis (a veces consideradas colonias de otras ciudades del Mar 
Rojo) en Iust. 18.3 destacan por la ausencia de cualquier dirección divina. El único lugar 
donde este elemento posee una importancia similar a los oráculos griegos es Nonn. D. 40.439-
506, donde la fundación de Tiro se atribuye a un oráculo recibido en un sueño. Esta obra, de 
época muy tardía, contiene sin embargo elementos genuinamente fenicios (Grottanelli 1972; 
Chuvin 1991, 250 y ss.; Simon 1999, 150-156; Accorinti 2004, 126-127). 

8 Sobre la existencia de este tipo de tradiciones relacionadas con los templos, cf. Gabba 
1981. Sobre el templo de Melqart como centro de ciencia y sabiduría cf. Marín Ceballos-
Jiménez Flores 2011. 

9 Cf. Batty 2000. Sobre Mela y sus fuentes, cf. Parroni 1984, 43-49. 
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galo helenizado elaboró su Historia Filípica a partir de fuentes griegas del 
periodo helenístico. Aunque existen opiniones encontradas sobre su supuesto 
punto de vista anti-romano10, lo cierto es que no se dejó llevar por un criterio 
de selección pro-romano de las mismas – hecho que, como veremos más 
adelante, puede arrojar una luz importante sobre su tratamiento de la 
información relacionada con Cartago y la Península Ibérica11. Es posible que, 
al igual que la polémica sobre la localización de las Columnas, los elementos 
del ‘folklore’ del templo transmitidos por estos autores hubieran tenido un 
origen fenicio, o pro-fenicio, por parte de individuos conocedores de la 
tradición griega cuyo objeto fuera el de demostrar o reivindicar algo. 

El elemento del “traslado de las reliquias” de Iust. 44.5, sobre todo, puede 
constituir una pista interesante al respecto. En el caso de la Ártemis de Éfeso, 
es sólo una de entre todas las imágenes sagradas que había en el templo de 
Éfeso la que se traslada a la nueva colonia: se trata de una ‘sucursal’ del 
culto de Éfeso, que no trata de sustituirlo sino de extenderlo. Pero en el caso 
de Cádiz, se trasladan (transtulissent) los sacra del héroe/dios. Se trata de 
una sustitución en toda regla: el templo de Cádiz hereda el poder simbólico 
del de Tiro. Tal simbología se vuelve aún más interesante en la medida que 
el propósito de la narración de Trogo/Justino es explicar cómo los carta-
gineses llegaron a apoderarse de la Península Ibérica. La historia de 
fundación, la orden del sueño y el traslado de las reliquias del templo de Tiro, 
unde et Karthaginiensibus origo est, en este contexto aparecen como una 
justificación de la ayuda prestada por Cartago a los gaditanos (auxilium 
consanguineis), al verse estos amenazados por los “celosos” (invidentibus) 
indígenas. Parece un argumento sacado de la historiografía pro-cartaginesa 
floreciente en el siglo anterior a Trogo, justificando la presencia de éstos en 
la Península a partir de una obligación sagrada de defender, no sólo a la 
ciudad hermana, sino al mismo centro del culto de Tiro trasladado a Cádiz, 
una especie de Meca religiosa para los fenicios. Este argumento debía tener 
la misma fuerza patética y simbólica que un ataque a Delfos en el mundo 
griego12. 

La influencia, sobre todo indirecta, de la obra de historiadores pro-
cartagineses está atestiguada incluso en Livio13, que escribió una historia 

  
10 Adler 2005-2006; Yardley 1997; Alonso Nunez 1987; Castro Sanchez 1995. Cf. Von 

Gutschmid 1882 sobre la identificación de la fuente principal de Trogo con Timágenes, autor 
criticado por Livio (9.18.6) por su antirromanismo. 

11 Alonso Nunez 1988; 1988-1989; 1992. 
12 Cf. Iust. 8.2. Sobre el tema de la posibilidad de una fuente filo-cartaginesa del pasaje, a 

partir de la descripción hiperbolizada de la conquista, cf. Antonelli 1997, 125 y 131. 
13 Celio Antípatro, cuya monografía utilizó Livio para narrar los hechos de Hispania, 

había combinado fuentes del primero y de Sileno, historiador de Aníbal, cf. Sierra 1990, 83. 



P. FERNÁNDEZ CAMACHO 

 

258 

ideológicamente centrada en la ciudad de Roma. Cuánto más Trogo, contem-
poráneo suyo cuyo propósito era elaborar una historia universal a partir de 
fuentes griegas de época helenística, debió haberse topado con ellas a la hora 
de recopilar información sobre la Península Ibérica y la presencia carta-
ginesa allí. Su texto enlaza con el de Posidonio/Estrabón a través del ele-
mento del oráculo y las connotaciones heracleas; las reliquias se encuentran 
en Mela. Tal cosa resultaría explicable si los tres estuvieran reflejando tradi-
ciones del mismo tipo, de origen fenicio, que la historiografía pro-carta-
ginesa en griego habría divulgado en la época de la Segunda Guerra Púnica. 
De hecho, la identificación Aníbal-Hércules como eje propagandístico 
fundamental de esta historiografía es una tesis hoy comúnmente aceptada14. 
Una de las piezas claves que hicieron posible tal identificación fue el rodeo 
desde Cartagena hasta Cádiz realizado por el general cartaginés, únicamente 
para tomar los auspicios en el Heracleo gaditano antes de emprender su 
campaña transalpina15. Como escribe A.M. Capomacchia, “il nemico che i 
Romani devono affrontare non viene esattamente da Cartagine, ma da quel 
luogo limite che è Gades (...)”16. Las leyendas destinadas a enaltecer el 
templo gaditano encajan perfectamente en este esquema. 

De este grupo de historiadores, que recogieron los hechos de la guerra 
púnica desde una óptica favorable a Aníbal, un nombre propio nos viene a la 
mente. Se trata de Sileno de Caleacte, quien diligentissime res Hannibalis 
persecutus est (Cic. div. 1.49), y que, junto con Sósilo de Lacedemonia, 
preceptor del cartaginés, cum eo in castra fuerunt simulque vixerunt (Nep. 
Hann. 13.3). De él se han conservado algunos fragmentos, entre los que se 
incluyen datos sobre Cádiz, el Heracleo y su fuente paradoxográfica17. 
También se ha conservado una anécdota sobre un sueño de Aníbal, trans-
mitida por Cicerón a través de la obra de Celio Antípatro18. En este sueño, 
que tuvo lugar después de la conquista de Sagunto – y, según la versión, 
después de, o durante, la visita a Cádiz – el general cartaginés recibía la 
orden divina de atacar Italia, igual que los tirios recibieron la orden de 
trasladar el templo a Hispania y fundar una colonia. Para ello, se le concede 
la ayuda de un guía divino, descrito por Livio como iuvenis divina specie. En 
un interesante artículo que analiza cuidadosamente todos los elementos de 

  
Sobre Livio y Trogo, cf. Yardley 1994; 2003. 

14 Cf. por ejemplo Gage 1940; De Witt 1941; Lopez Castro 1998; Magnani 2003, 104; o 
Briquel 2000; 2003; 2004. También cf. Plb. 3.47.9; 3.48.9; Liv. 21.41 y Nep. Hann. 3.4. 

15 Liv. 21.21: Hannibal cum recensuisset omnium gentium auxilia, Gades profectus Her-
culi vota exsoluit novisque se obligat votis, si cetera prospera evenissent. También Sil.3.1-16. 

16 Capomacchia 2000, 571. 
17 Cf. FGrHist 175 fr. 9 (= Str. 3.5.7). 
18 FGrHist 175 T. 2 (= Cic. div. 1.49); también cf. Liv. 21.22.5-9 y Sil. 3.63-113. 
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esta historia, Briquel señala cómo la narración del sueño presenta conceptos 
explicables a través de la religión púnica, y no a través de la grecorromana, 
como la asamblea de los dioses19. La opinión de este autor es que el guía 
divino enviado para ayudar a Aníbal no es otro que Heracles-Melqart. Éste 
era, en efecto, un dios joven, como se desprende del pasaje de Nono citado 
por Briquel que compara el ave Fénix con el Heracles tirio (D. 40.396-98): 

  (...) tevrma bivoio fevrwn aujtovsporon ajrchvn, 
 tivktetai ijsotuvpoio crovnou palinavgreto" eijkwvn, 
 luvsa" d∆ ejn puri; gh'ra" ajmeivbetai ejk puro;" h{bhn.  
En la mayor parte de las fuentes su nombre no es mencionado, excepto en 

la tardía versión de Silio Itálico, donde es, evidentemente mediante un 
razonamiento a posteriori, identificado con Mercurio, el mensajero de los 
dioses. Sin embargo, Polibio menciona a un guía divino que historiadores 
pro-cartagineses atribuían a Aníbal en su travesía alpina, al que identifica 
con qeo;" h[ ti" h{rw" en 3.47.9. Poco después, en 3.48.9, se burla de la 
necesidad de estos historiadores de poiei'n h{rwav" te kai; qeou;" ejpi-
fainomevnou". Esta fluctuación, según Briquel, se explica perfectamente si 
pensamos que él también se refería a Melqart-Heracles, que era un héroe 
para los Griegos, pero un dios completo para los Cartagineses. Por otra parte, 
el contexto de imitatio Herculis del general cartaginés hace más lógico que 
este fuera su guía divino. 

De este modo, encontramos una segunda historia en la historiografía pro-
cartaginesa que introduce el elemento de la orden divina a través del sueño, 
el elemento heracleo, y el elemento de la ‘agenda’ propagandística rela-
cionada con el culto del dios. No creemos que se trate de una coincidencia, 
sino que ambos textos, aunque distorsionados por las vicisitudes de la 
transmisión indirecta, formaban originalmente parte del mismo contexto 
historiográfico e ideológico, un contexto al que podemos llamar ‘greco-
púnico’ o ‘grecofenicio’ en oposición al grecorromano, y compuesto por 
historiadores helenísticos que, como Sileno, se dedicaron a escribir una 
historiografía encomiástica y justificatoria de las empresas de Cartago y su 
general Aníbal. Las tradiciones que alimentaban esta visión, por su parte, 
aún transmitidas por autores griegos, procedían en gran parte del mundo 
fenicio, como las historias que hacían referencia al Heracleo de Gades y al 
guía divino de Aníbal. 

Si aceptamos esta premisa, no sería mucho suponer que estas tradiciones 
hubiesen pervivido, no sólo en el uso puntual de estos historiadores perdidos 
por parte de otros historiadores posteriores como Livio y Trogo, sino tam-
bién, bajo diversas variantes, en un contexto de exaltación local. El Cádiz 
  

19 Briquel 2004. 
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que visitó Posidonio y que tenía por vecino a Mela habría conservado or-
gullosamente aquellas leyendas, que atestiguaban la importancia de su 
templo, como tradiciones de la ciudad. El elemento del sueño puede apuntar 
también a esta elaboración fenicia, no sólo a partir de las correspondencias 
con la tradición del “sueño de Aníbal”, sino también con la narración de la 
fundación de Tiro según Nono, y otras tradiciones que hacen referencia a 
sueños enviados a un sacerdote de Cádiz en Porph. Abst. 1.25, y a César, 
también en Cádiz, en Suet. Iul. 7.1-2 (aunque, como hemos visto en la 
leyenda de la fundación de Marsella según Estrabón, también existe en 
contextos de fundación griega). 

 
3. Conclusión. 

La versión más detallada e importante de una leyenda de fundación de 
Cádiz es Str. 3.5.5-6, donde esta se atribuye al mandato de un oráculo que 
identifica el lugar de la fundación con las “Columnas de Heracles”, y se 
postulan expediciones sucesivas. No obstante, fuera del marco específico del 
texto estraboniano hallamos otras referencias que parecen provenir de una 
misma tradición, caracterizada por referencias a oráculos y sueños divinos 
que dirigen el proceso de colonización y por la idea de un traslado de 
reliquias de Tiro a Cádiz, que convierte a la colonia en heredera simbólica de 
la importancia religiosa de la metrópoli. Esta tradición contrasta con el resto 
de leyendas de fundación de asentamientos fenicios (sobre todo Cartago) 
transmitidas por autores grecorromanos, donde los oráculos divinos no 
desempeñan una función importante. Tal diferencia no puede achacarse al 
contexto ni al género literario, pues Cartago goza de referencias mucho más 
amplias en los mismos géneros que Cádiz (historiográfico, etnográfico, 
geográfico), además de en otros más propicios a esta clase de elementos 
sobrenaturales como la poesía épica20. La lectura de las fuentes nos presenta 
un panorama relativamente claro: la fundación de Cartago es coherentemente 
representada como el resultado de luchas internas, es decir, de elementos 
humanos (si bien pueden ser sancionadas a posteriori por dioses o prodigios), 
mientras que la de Cádiz es una orden de la divinidad. 

Es cierto que poseemos pruebas más que abundantes de la importancia 
del templo de Cádiz en el mundo grecorromano. Generales romanos y filó-
sofos griegos acudían a él para formular votos o descifrar los fenómenos 
naturales a él asociados21, e incluso existe una anécdota que lo relaciona con 
el sueño que predijo a César el dominio del mundo. La presencia destacada 

  
20 Para una exposición comprensiva de todas estas referencias cf. Bunnens 1979, 103-254. 
21 D.S. 5.20.2; Philostr. VA. 5.1-6; Str. 3.3.1.5; 3.5.7-8; App. Hisp. 2.65; Sil. 3.1-16; D.C. 

78.19.4; Marcian. Proem. Peripl. Menipp. 1.3. 
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del templo en las fuentes sobre la fundación de Cádiz, y la consiguiente 
orientación religiosa de las mismas podría ser un simple reflejo de esta 
circunstancia, y no exigir el recurso a tradiciones no-griegas para hallar una 
explicación. Sin embargo, en estas tradiciones hay varios elementos ‘diso–
nantes’ que llaman nuestra atención, como la oposición que la leyenda de 
fundación narrada por los gaditanos a Posidonio muestra con respecto a la 
tradición griega (según la cual las Columnas debían ser entendidas como 
monumentos erigidos por el Heracles griego en recuerdo de sus hazañas)22, 
el carácter reivindicativo del elogio del templo de Mela, tingitano cuya obra 
ha sido considerada una “geografía fenicia”, o la justificación de los 
proyectos imperialistas de Cartago que implica Iust. 44.5. Esta disonancia 
nos lleva a postular que las tres fuentes reflejan una visión fenicia, elaborada 
a partir de tradiciones locales y helenizada en cuanto a su forma. Los textos 
de Estrabón – cuya fuente es Posidonio, que verdaderamente estuvo en 
Cádiz – y del escritor local Pomponio Mela se ajustarían fácilmente a esta 
hipótesis, pero el de Trogo/Justino apunta a una realidad más compleja aún. 

El autor original de esta obra es Pompeyo Trogo, un historiador galo del 
siglo I a.C. y, por tanto, contemporáneo de Livio, cuya obra fue epitomizada 
siglos más tarde por Justino. La década de libros que Livio escribió sobre la 
Segunda Guerra Púnica se ha conservado hasta la actualidad, y por ello 
disponemos de más información sobre sus fuentes que sobre las de Trogo. 
De esta forma, sabemos que utilizó no sólo a historiadores pro-romanos, sino 
también a otros que escribieron historias desde un punto de vista favorable a 
Aníbal o que, como en el caso de Celio Antípatro, utilizaron tales historias 
como fuente para elaborar su propia versión. Esta circunstancia es un indicio 
del peso que pudo tener este tipo de fuentes en la obra de un historiador que, 
como Trogo, se sirvió casi exclusivamente de fuentes griegas, y cuya obra no 
gravita en torno a Roma ni temática ni ideológicamente. De hecho, todas las 
intervenciones de Aníbal en la Historia Filípica (limitadas, eso sí, a su par-
ticipación en las guerras de los monarcas helenísticos) muestran al general 
cartaginés bajo una luz muy positiva23, coincidiendo casi punto por punto 
con el retrato presentado en una obra de género biográfico (y, por tanto, 
abiertamente ejemplarizante) como el De viris illustribus de Cornelio Nepote. 

De estas historias favorables a Aníbal, una de ellas, la de Sileno de Ca-
leacte, pervive a duras penas a través de una colección de fragmentos 
recopilados por Jacoby en su FGrHist. En estos fragmentos encontramos, no 
sólo menciones a Cádiz y al Heracleo que pueden suponerse parte de un con-
  

22  Cf. Str. 3.5.5-6: Poseidwvnio" hJgei'tai (...) to;n de; crhsmo;n kai; tou;" pollou;" 
ajpostovlou" yeu'sma Foinikikovn; (...) to; de; ejp∆ aujta;" ajnafevrein ta;" ejn tw'/ ÔHrakleivw/ 
sthvla" tw'/ ejnqavde h|tton eu[logon, wJ" ejmoi; faivnetai. 

23 Cf. por ejemplo Iust. 34.4. 



P. FERNÁNDEZ CAMACHO 

 

262 

texto mayor, sino referencias a Heracles en relación con Aníbal, que apoyan 
la propaganda de imitatio Herculis del general cartaginés. Una de ellas es 
una anécdota referente a una orden divina que recibió Aníbal a través de un 
sueño cuando aún estaba en Hispania (tal vez en Gades), exhortándole a 
conquistar Italia, y prometiéndole la ayuda de un guía divino que con toda 
probabilidad deba identificarse con Heracles. Aníbal, según la tradición, 
efectuó un rodeo para tomar los auspicios de su expedición en el Heracleo 
gaditano antes de emprender su campaña contra Roma. El templo debía 
ocupar un lugar fundamental en la propaganda pro-cartaginesa de la época, y 
si el texto de Trogo/Justino fue tomado de Sileno o de una fuente similar, la 
información que ofrece sobre algunas de las bases y características de esta 
propaganda resulta verdaderamente fascinante. El templo de Cádiz habría 
pasado a ocupar el lugar del de Tiro a través de una historia de sueños y 
oráculos divinos, y el traslado de los sacra de Melqart a Hispania. Un ataque 
a Cádiz por parte de los indígenas justificaría por tanto el proyecto impe-
rialista bárcida en la Península, mientras que la toma de los auspicios en el 
templo de Heracles más sagrado del mundo fenicio daba carta de legitimidad 
a las pretensiones del general cartaginés de ser un sucesor del dios/ héroe y 
de encontrarse bajo su protección. Incluso sería posible preguntarse si al 
menos parte del renombre del que el templo gaditano gozaba en la época 
imperial, que condujo a César y a otros notables a visitarlo para sacrificar al 
dios y recibir sus propios sueños premonitorios, no habría tenido su origen 
en la Segunda Guerra Púnica y la agenda bárcida. En cualquier caso, no 
podemos negar que las tradiciones locales recibirían un fuerte impulso por 
parte de estos historiadores pro-cartagineses, cuyas obras, inscritas en el 
marco cultural y literario griego, servirían de vehículo de internacionali-
zación de las mismas. 

Universidad de Cádiz       PAMINA  FERNÁNDEZ  CAMACHO 
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ABSTRACT. Cadiz is the only Phoenician colony, with Carthage, for which foundation legends 
can be found in classical sources. Those legends give special importance to the religious 
element, insisting in themes like the oracular command and the relocation of sacred objects 
from the metropolis, which, in our opinion, must be understood in the light of a polemical 
context in which the use of elements belonging in the classical tradition should not make us 
blind to the possibility of the presence of localistic or pro-Carthaginian attitudes.  
KEYWORDS. Justin, Gádeira/Gades (Cadiz), Hannibal, Silenos of Kaleakte, Pompeius Trogus. 


