Культ Дианы был введен в Ариции около VII–VI вв. до н. э. [2] на месте, где в бронзовом веке охотники почитали некое природное женское божество [1]. После падения Альба-Лонги роща Дианы (lucus Dianius) на некоторое время стала сакрально-политическим центром Латинского союза. В попытке римлян объединить вокруг себя латинов Сервием Туллием была организована роща Дианы на Авентине. Имперские авторы впоследствии связывали это событие с организацией культа Артемиды Эфесской (Liv. I. 45; Dion. Hal. IV. 25–26). Культ Дианы Арицийской же приравнивали к культу Артемиды Таврической (Strabo. Geogr. V. 3. 12). Отождествление италийской богини с Артемидой (а точнее с эллинизированными местными мессалийской и таврической богинями) обосновано схожестью их функционала и более развитыми греческими иконографией и мифологией.

Сближение Дианы и Артемиды, вероятно, началось в Риме. А. Гордон предполагал, что образ греческой богини проник в Рим не ранее 433–431 гг. до н. э., когда здесь был построен первый храм Аполлона [8]. Уже в 399 г. до н. э. в Риме был организован лектистерний, в котором Диана была в одном ряду с Аполлоном и Латоной (Liv. V. 13). Вместе с тем, Диана была помещена в одно ложе с Геркулесом, а не с Аполлоном, как это было сделано в период лектистерния 217 г. до н. э. (Liv. XXII. 10).
После распада Латинского союза в 338 г. до н. э. Ариция была включена в состав Римского государства в статусе самоуправляемого муниципия, а утратившее политическое значение святилище Дианы стало общим для местных жителей и для римлян (Liv. VIII. 14). Таким образом, культ Дианы Арицийской был включен в число общелатинских – в последствии, общеиталийских – культов и стал подвергаться влиянию романизации и эллинизации.

К этому периоду относится строительство монументального святилища богини на месте ее священной рощи [5], анатомические вотивы [6] и первые эпиграфические материалы (в том числе, первые латинские надписи, содержащие имя богини). Последние позволяют предположить, что по крайней мере с середины III в. до н. э. Диана мыслилась в первую очередь как богиня охоты, и в несколько меньшей степени как покровительница женщин (см. CIL I 45, CIL I 42), а также была связана с вольноотпущенниками (см. CIL I 45, CIL XIV 4122,1).

В период строительства второй фазы святилищного комплекса Дианы (275–225 гг. до н. э.) был воздвигнут храм, посвященный, по предварительным данным, Ипполиту-Вирбию [4]. Впервые в римской литературе к фигуре погибшего юноши обращается позднереспубликанский поэт Вергилий, в версии которого Ипполит был возвращен к жизни Эскулапом и спрятан Дианой в Ариции, где взял имя Вирбий (Verg. Aen. VII. 761–782). Похожую историю рассказывал позже Овидий (Ovid. Met. XV. 443–444; Fasti VI. 753–756).
Связь греческого героя и арицийского божества должна была иметь под собой основание. Исходя из сообщений античных авторов в святилище богини был закрыт доступ коням, что обосновывалось как раз-таки присутствием здесь Ипполита-Вирбия, убитого лошадьми. Кроме того, Сервий трактовал имя Virbius как bis virum (дважды рожденный) (Serv. Aen. VII. 761), что раскрывает историю Ипполита (а также отсылает к ритуальному убийству раба-жреца богини). Однако римский грамматик жил в IV в., когда святилище Дианы в Ариции находилось в упадке [3]. Вполне возможно, похожие трактовки имени Вирбия имелись в более ранних недошедших до нас произведениях.

Включение в культ Дианы Арицийской фигуры другого греческого героя – Ореста – связано, вероятно, с архаической фигурой беглого раба-жреца богини, именуемого Rex Nemorensis [7]. Как и Ипполит, Орест появляется в римской литературе лишь в раннеимперский период (Ovid. Met. XV. 489).

Таким образом, археологические данные и косвенные литературные упоминания позволяют – с известной долей осторожности – говорить о сближении Дианы Арицийской с Артемидой благодаря схожести их функционала. Дальнейшее влияние греческой культуры на римскую (а через нее – на латинскую и италийскую) повлекло за собой не только иконографическое приравнивание обеих богинь, но и включение героев еврипидовских трагедий в культ Дианы, поскольку те позволяли раннеимперским авторам обосновывать утраченное назначение местных ритуальных практик и обычаев.
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