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Resumen

En este trabajo realizamos una revision de los prin-
cipales aspectos de la religion entre las sociedades
iberas. Las poblaciones que ocuparon la franja
mediterrdnea y el sur peninsular entre los s. VI y I
a.n.e. desarrollaron un complejo sistema religioso
y de précticas rituales que reconocemos principal-
mente a partir de la investigacion arqueoldgica. De

Abstract

In this paper, we review the main aspects of re-
ligion among Iberian societies. The peoples who
occupied the Mediterranean coast and the south-
ern Iberian Peninsula between the 6th and the 1st
centuries B.C. developed complex religious sys-
tems and ritual practices that we recognize mainly
from archaeological research. This paper explains
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forma general, explicaremos algunas de las prin-
cipales cuestiones de los estudios sobre la religion
ibera, para presentar un estado de la cuestion ac-
tualizada y las problematicas de estudio.
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some of the main aspects of the studies on the Ibe-
rian religion and presents the state of the art and
current issues in religious studies.
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1. Introduccion

Estas lineas iniciales nos sirven de declaracion de intenciones y exposicion de nuestro posi-
cionamiento respecto del analisis de las expresiones religiosas en las sociedades iberas. Como
indica el titulo, planteamos una visién extensa y panoramica, partiendo de una idea princi-
pal: creemos que es erroneo hablar de religion ibera, entendida como una estructura rigida
y homogénea, sino que es conveniente tratar este analisis desde la aproximacién a un amplio
y heterogéneo mapa de manifestaciones religiosas, que va a contar con expresiones propias y
variantes bien definidas. Por otra parte, no consideramos que nos enfrentemos a realidades
ingenuas y basicas, sino que estas expresiones religiosas se articulan en sistemas rituales en
los que es posible analizar normas de comportamiento y procesos simbdlicos que encierran
una complejidad evidente. Dos afirmaciones que parecen sencillas, pero que en si encierran
reflexiones sustanciales y posicionamientos -los nuestros- tedricos definidos.

Nuestro acercamiento parte del registro arqueoldgico, teniendo en cuenta que las condi-
ciones de documentacidn en el contexto ibero poseen sus propias particularidades'. De un lado,
partimos de la imposibilidad de integrar textos escritos al analisis, por lo que cobran vital im-
portancia otros tipos de fuentes. De otro, contamos con una documentacion parcial, dispersa y,
en buena medida, descontextualizada, que ha condicionado las formas de aproximacion, en las
que han primado tentativas de corte generalista, las cuales han desembocado en la definicién
«clasica» de una religion ibera global y homogénea, cada vez mas cuestionada.

No obstante, y pese a estas limitaciones, contamos con un registro amplio y rico
que nos permite lanzar preguntas desde nuevas perspectivas. Asi, desde un punto de vista
metodoldgico, tener consciencia de la trascendencia de la materialidad de las practicas
rituales religiosas insertas en sus paisajes culturales y en sus territorios politicos y socia-
les, abordada desde una practica interdisciplinar coherente, nos aleja de las tradicionales
perspectivas histdrico-culturales. Esto nos posiciona, ya que damos valor a la complemen-
tariedad del registro, de todos los registros, incluso de aquellos obviados o considerados de
manera secundaria, y a la construccién de un método interdisciplinar que, aunque no se

1. R. Olmos, “Imaginarios y practicas religiosas entre los Iberos. Perspectivas en un proceso histérico’,
Archiv fiir Religionsgeschichte, 6, 2004, 111-134.
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detalle por la propia naturaleza y objetivos de este articulo, esta en la base de las interpre-
taciones y lecturas planteadas.

2. Las cosmovisiones

En las sociedades iberas las cosmovisiones definen el modelo del universo que se transmite a
partir de formas de narracion que son convertidas en memoria en el territorio y a través de
la iconografia, pues el cosmos abarca a la estructura y el tiempo/memoria de la naturaleza,
pero también al propio cuerpo®. Como construcciones histoéricas, ainan y sintetizan los prin-
cipales referentes simbolicos que contribuyen a crear ambitos y esferas diferentes. Asi, en el
pensamiento religioso ibero parece primar una concepcion vertical del mundo, donde queda
fijada la inaccesibilidad natural a los espacios superiores o al inframundo, tal y como mues-
tra la escatologia ibera, donde se representa una multiplicidad de paisajes y caminos hacia el
mas alld, como fruto de experiencias diferentes con la esfera de lo desconocido®. Es mas, en
el espacio accesible y normalizado se sitian dmbitos impenetrables que quedan fuera de la
percepcion humana, y es aqui donde se resalta lo liminal para fijar aquello que debe ser visto
en «ese otro mundo» en contraposicion con lo percibido socialmente como normal o coti-
diano. Se produce, por tanto, una sacralizaciéon de los dmbitos incontrolables a través signos
y simbolos que hacen referencia, como indic6 Ricardo Olmos, a la eschatid, a esas fronteras
caracterizadas por la presencia de lo salvaje*. La mitologia ibera se construye en gran parte
sobre estos principios ideales como veremos.

Estos ambitos que conforman las cosmovisiones se reflejan a través del paisaje, que
asume una clara vertiente simbdlica. Este articula relaciones de indole diversa y comple-
mentaria, y en ¢l se vierten las explicaciones a las contradicciones cotidianas entre las esfe-
ras de convivencia. Como paradigma ideal y teniendo al oppidum como referencia y cen-
tro de las relaciones®, se ordena la estructura del territorio, que comprende esos mundos
accesibles, al igual que los impenetrables. En ¢l se fijan las relaciones entre lo urbano y lo
rural, que a su vez engloba naturalezas diversas, bien sea como espacio controlado (ager), o
como naturaleza salvaje (saltus), donde lo fisico y lo sobrenatural se entremezclan®. A esta
dualidad hay que sumar otra dimension intangible, aunque definible en el paisaje como
construccion social e histdrica: el espacio mitico, que se expresa en la multiplicidad de ima-

2. R. Olmos, “La simbolizacién del espacio sagrado en la iconografia ibérica”, en X. Dupré, S. Ribichini y
S. Verger (eds.), Saturnia tellus. Definizioni dello spazio consacrato in ambiente etrusco, italico, fenicio-punico,
iberico e celtico, Roma, 2008, 251-266.

3. R. Olmos, “En los umbrales de la muerte. Itinerarios del Mds Alld en la imagen ibérica’, En J. Blanquez
(ed.), sHombres o dioses? Una nueva mirada a la escultura del mundo ibérico, Madrid, 2011, 109-129.

4. R. Olmos, “la simbolizacién..”, op. cit.

5. A.Ruizy A. Sanchez, “La cultura de los espacios y los animales entre los principes del sur”, en T. Tortosa
y J.A. Santos, (eds.), Arqueologia e iconografia. Indagar en las imdgenes, Roma, 2003, 137-154.

6. I. Grau, “Limite, confin, margen, frontera... Conceptos y nociones en la antigua Iberia’, en F. Prados,
L. Garcia y G. Bernard (eds.), Confines. El extremo del mundo durante la Antigiiedad, Alicante 2012, 23-48.
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genes religiosas. Estas dimensiones -inseparables- construyen en conjunto la cosmovision
ideal en las sociedades iberas.

La iconografia participa en la conceptualizacién y construcciéon de la cosmovision a
través de expresiones que contribuyen a explicar cémo se concibe el mundo y cémo se man-
tiene el orden ideal, desde una perspectiva aristocratica. La fibula de Braganza es un caso
excepcional de indagacion y explicacion. Aunque la pieza ha sido objeto de interpretaciones
diversas’, tomamos en este trabajo la lectura de R. Olmos que a nuestro parecer aporta claves
de lectura especialmente interesantes. Segun la vision de este autor, no se trata de una imagen
estatica, mas bien es todo lo contrario, es dindmica pues va mas alla de la concepcion frag-
mentaria de ambitos e incluye todas las naturalezas que constituyen el cosmos. Teniendo en
cuenta que se construyd como un programa de autorrepresentacion, sintetiza en un lenguaje
mitico una construccion cultural propia: el héroe civilizador vence en un microcosmos, dan-
do orden a ese mundo y a sus espacios (Fig. 1).

Fig. 1.- La fibula de Braganza como excepcional ejemplo iconografico que representa
la organicidad de la cosmovision ibera, integrada en un discurso mitolégico. Abajo,
recreacion explicativa de este microcosmos heroico (Perea et al., El Héroe y el Monstruo,
Madrid, 2007, 20).

7. A. Perea (ed.), La fibula Braganza. The Braganza Brooch, Madrid, 2011.
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La estructura de esta cosmovision ibera para el s. III a.n.e. se refleja a través de tres
planos bien definidos. La Tierra, que se representa mediante el enfrentamiento y el lobo de
doble cabeza, dualidad que contribuye a resignificar y justificar la accién civilizadora del hé-
roe, frente a lo salvaje, siempre presente y desbordable. Un segundo ambito es el marino: el
Océano, el Rio que se simboliza como un espacio enfurecido y salvaje, igualmente poblado
por monstruos, al mismo tiempo que fecundo. Y, por dltimo, el mundo de lo subterraneo,
el inframundo, simbolizado en el jabali, como signo o simbolo que encarna lo infraterrenal.
Todos estos ambitos definen un espacio y tiempo mitico, que refleja valores ideoldgicos que
configuran la cosmovision ibera ideal que reconocemos, a través de soportes de prestigio, en
distintas cronologias.

3. Las Divinidades

Uno de los temas basicos que la investigacion aun tiene pendiente de aclarar es la caracte-
rizacion del pantedn Ibero, si es que existié en alguna forma, o lo que es mas probable, la
composicion y relaciones de las divinidades y advocaciones propias de cada region. Para tal
tarea apenas se dispone de un conjunto de imagenes que no estan exentas de problemas in-
terpretativos, y que pueden asociarse a los dioses ibéricos, pues no existen menciones de los
autores cldsicos y unicamente se dispone de escasos tednimos recogidos en epigrafes tardios,
como la BETATUN de Las Atalayuelas, en Jaén®.

En la mayor parte de las regiones se identifica con cierta claridad una divinidad feme-
nina que debid ser una de las diosas principales, si no la mas importante, de las sociedades
iberas. La investigacion ha tendido a unificar estas imagenes bajo una acepcion genérica de la
gran divinidad femenina de la fecundidad y a asociarla a las diosas mediterraneas coetaneas,
aunque la realidad debid ser mas compleja y la diosa debié poseer su caracter propio entre
los grupos iberos.

Desde los primeros tiempos encontramos imagenes con atributos que nos permiten
identificarla con la fenicia Astarté, como el bronce Carriazo®. Otras figuras en terracota de
la época clasica guardan gran similitud con las imagenes de Deméter, o tal vez Koré, un mo-
delo que se extendid en el siglo IIT a.n.e con la aparicion frecuente de pebeteros de terracota
que representa a esta diosa, asimismo identificada con la ptnica Tanit y relacionadas con la
naturaleza y la fecundidad de la tierra' (Fig. 2). Mas tarde, el contacto con Roma dio a esta
deidad un rostro y un nombre, como la cabeza de Torreparedones, en Cérdoba, grabado con
el nombre Dea Caelestis"'.

8. S. Corzo, M. Pastor, A. Stylow y J. Untermann, “Betatun, la primera divinidad ibérica identificada’,
Palaeohispdnica, 7, 2007, 251-262.

9.7. Jiménez Avila, La toréutica orientalizante en la Peninsula Ibérica, Madrid, 2002.

10. M2.C. Marin y E Horn (eds.), Imagen y culto en la Iberia prerromana: los pebeteros en forma de cabeza
femenina. SPAL monografias, 9, Sevilla, 2007.

11.J.A. Morena, El santuario ibérico de Torreparedones: (Castro del Rio-Baena, Cérdoba), Cérdoba, 1989.
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Pero el caracter de la diosa Ibérica no debe buscarse en términos de la
divinidad clasica o desde acepciones derivadas de su nombre. La extraordina-
ria proliferacion de las variaciones de esta figura femenina en el mundo ibero
indica claramente que es una diosa protectora asociada a la agricultura, la fer-
tilidad y la proteccién con muchas facetas que reflejan la devocion local. Bajo
el titulo genérico de la divinidad femenina encontramos varias diosas que
muestran los nifios, que los amamantan, que emergen del interior de la tierra
o se representan sedentes llevando flores, granadas o palomas en sus manos'.
Por otro lado, los contactos mediterraneos aportaron rasgos bajo los que se
esconden las variantes de la diosa local y se traducen en procesos heterogéneos
de asimilacion e interaccion. En ocasiones las investigaciones se refieren a esta
divinidad como una advocacién semejante a Astarté, Afrodita, Juno, Deméter,
Tanit... en un intento de darle una identidad que no necesariamente fue reco-
nocida de la misma forma en el contexto religioso ibero.

Junto a la deidad femenina la iconografia nos muestra un personaje
masculino representado en lucha singular contra los animales, y que se ha
asociado con la figura de Melkart-Heracles-Hércules. Al igual que la diosa,
esta deidad masculina se ve en una amplia variedad de imagenes a través del
tiempo y el espacio ibero lo que sugiere que mas que una unica divinidad
nos encontramos con diferentes advocaciones. Las primeras imagenes son
de procedencia fenicia, tales como las figuras de «warrior god» presentes
en la Baja Andalucia o el dios en combate con un toro representado en una
tableta de marfil de Medellin (Badajoz)". Posteriormente la incorporacién
del lenguaje helenizante aproximara esta figura a Heracles, como aparece en
algiin bronce'. Esta figura guerrera podria estar asociada, en ocasiones, con
otra serie de imagenes, como aquellas que aluden al joven ibero en combate
con un ser monstruoso’’, posiblemente el antepasado mitico venerado como
héroe que como figura intermedia presenta ciertos atributos divinos. Las es-

Fig. 2.- Representacion
de divinidad femenina

culturas de Alta Andalucia como en Porcuna y El Pajarillo, presentan a este en forma de rostro
joven en combate con el monstruo. En Pozo Moro narra las proezas del héroe frontal en pebetero tipo
local y después aparece en los s. III y IT a.n.e. sobre representaciones cerami- “Guardamar”.

cas vasculares de Lliria, Alcoi o Elx. Foto: L. Abad.

12. T. Tortosa, Los estilos y grupos pictéricos de la cerdmica ibérica figurada en la Contestania, Madrid,
2006; R. Olmos, “Diosas y animales que amamantan: la transmision de la vida en la iconografia ibérica”
Zephyrus, LIII-LIV, 2000-2001, 353-378.

13.J. Jiménez Avila, La toréutica... op. cit.

14. C. Rueda y R. Olmos, “Un exvoto ibérico con los atributos de Heracles: la memoria heroica en los
santuarios’, en T. Tortosa y S. Celestino (eds.), Debate en torno a la religiosidad protohistorica, Anejos del
Archivo Espariol de Arqueologia, LV, Madrid, 2010, 37-48.

15.T. Chapa, “El increible monstruo creciente: el tema del combate entre el héroe y el lobo en la iconografia
ibérica’, en A. Perea (ed.), La fibula de Braganza, Madrid, 2011, 189-203.
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Otra divinidad frecuentemente representada es el sefior o sefiora de las bestias salvajes,
Despotes/Potnia Theron, que se encuentra en un numMeroso conjunto de imdgenes. En efecto,
sobre soportes diversos, desde orfebreria a las estelas de piedra principalmente del sureste',
pasando por imagenes pintadas sobre ceramica aparece esta figura dominadora de los ani-
males". Estas imagenes se asocian frecuentemente a los caballos y la hippotrophia, relaciones
propias del estamento aristocratico. Esta practica se comprueba por las representaciones de
los vasos o las figuritas de caballos, en general, sobre la piedra, que poseen una amplia difu-
sion en los territorios iberos y que se ofrecen en algun lugar de culto, como El Cigarralejo'.

En resumen, una gran variedad de evidencias y variantes de las imagenes refleja clara-
mente la complejidad de la estructura del pantedn de las sociedades iberas, que se resiste a la
generalizacion. Todos estos elementos probarian la existencia de unas figuras de raiz comin
pero con multiplicidad de variantes locales y manifestaciones religiosas asociadas con cada
comunidad y territorio, y en una larga secuencia temporal que debi6 producir las légicas
evoluciones cronoldgicas en las advocaciones.

4. Espacios de Culto

La diversidad cultural y social de las sociedades iberas encuentra su reflejo en la gran variedad
de lugares de culto que la investigacion arqueoldgica nos permite vislumbrar. En los intentos
de aclarar este diverso panorama, con frecuencia se ha atendido al criterio de localizacién
espacial para ordenar los lugares de culto, especialmente en su relacion con el poblamiento
y el territorio. De ese modo, se distinguen principalmente entre los espacios de culto urba-
no, y relacionados con la ordenacién estructural del asentamiento, y rurales o relacionados
con la organizacion territorial. Las propuestas clasificatorias que se fueron sucediendo desde
los afos 80 atienden principalmente a estos criterios. En una de las primeras clasificaciones
R. Lucas distingui6 entre los lugares de culto natural, a los que denomina Sacra Loca, los
santuarios construidos de tipo rural y los templos o construcciones de caracter urbano®. A

16. M=.C. Marin Ceballos y A. Padilla, “Los relieves de domador de caballos y su significacion en el
contexto religioso ibérico”, Cuadernos de Prehistoria y Arqueologia de Castellon, 18, 1997, 461-493.

17. J.A. Santos Velasco, “Algunas cuestiones sobre identidad subyacentes en las imdgenes ibéricas
del llamado «domador de caballos»”, en T. Tortosa (ed.), Didlogo de identidades. Bajo el prisma de las
manifestaciones religiosas en el dmbito mediterrdneo (s. III a.C. - s. I d.C.), Anejos del Archivo Espariol de
Arqueologia, 72, Madrid, 2014, 147-157.

18. R. Olmos (coord.), Los Iberos y sus imdgenes, Madrid, 1999.

19. R. Lucas, “Santuarios y dioses en la Baja Epoca Ibérica’, en La Baja Epoca de la Cultura Ibérica. Actas
de la Mesa redonda celebrada en conmemoracién del décimo aniversario de la Asociacion Espafiola de Amigos
de la Arqueologia, Madrid, 1981, 233-293.
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partir de estas formulaciones otros autores desgranaron las grandes categorias establecidas®,
incluyendo las necroépolis a los lugares religiosos®.

Por lo general, la atencién de la investigacion se ha fijado en el andlisis de los santuarios
o lugares sacros de tipo urbano, que permitian enfatizar el papel de representacién ideoldgica
de algunas comunidades y sus linajes dominantes en el seno de los centros de poder. Moneo
y Almagro-Gorbea propusieron la distincién entre los santuarios dinasticos, integrados en
estructuras domésticas, y los templos, edificaciones especificas de culto, entre los que distin-
guen el tipo semitico y el tipo clasico?. Asimismo la vinculacion con el litoral y las vias de
comunicacion han puesto en relacion los santuarios con la administracion y el comercio®.

Pero quizd, los planteamientos mas desarrollados en tiempos recientes proponen in-
tegrar los lugares de culto no solo con la estructura del poblamiento sino con sus entornos
territoriales, donde cobran sentido desde su papel de focos ideoldgicos, pero también po-
liticos y econdmicos*.

Esta integracion en las dinamicas de conceptualizacion socio-politica del paisaje en el
que se integran obviamente los modos de poblamiento, ofrece la posibilidad de entender los
procesos sociales de cada territorio y las formas de sancionar ideoldgicamente los discursos
de poder, a través de la aproximacion a las comunidades religiosas, a su definicion y adscrip-
cion espacial o territorial.

En el ambito urbano encontramos espacios de culto de cardcter colectivo que enfatiza
el poder de una ciudad y su comunidad en la estructuracién del paisaje politico, como el
templo del Tossal de Sant Miquel (Lliria, Valencia)*. Con frecuencia estos lugares de culto
se encuentran asociados a aquellos puntos connotados simbélicamente, como pueden ser
los umbrales y puertas, como ocurre en el santuario de La Puerta del Sol de Puente Tablas

20. L. Prados, “Los santuarios ibéricos. Apuntes para el desarrollo de una arqueologia de culto’, Trabajos
de Prehistoria, 51, 1994, 127-140. A. Oliver, “La problematica de los lugares sacros en la historiografia
arqueologica’, Cuadernos de Prehistoria y Arqueologia de Castellon, 18, 1997, 495-516; A.]. Dominguez
Monedero, “Los lugares de culto en el mundo ibérico. Espacio religioso y sociedad”, Cuadernos de Prehistoria
y Arqueologia de Castellon, 18, 1997, 391-404.

21. H. Bonet y C. Mata, “Lugares de culto edetanos. Propuesta de definicion’, Cuadernos de Prehistoria y
Arqueologia de Castellon, 18, 1997, 115-146.

22.T. Moneo, Religio ibérica: santuarios, ritos y divinidades (siglos VII-I a.C.), Madrid, 2003; M. Almagro-
Gorbea y T. Moneo, Santuarios urbanos en el mundo ibérico, Madrid, 2000.

23. C. Aranegui, “Sacra Loca Iberica’, en Sur les pas des Grecs en Occident. Hommages a André Nickels.
Etudes Massaliétes, 4, 1995, 17-29 ; J. Ruiz De Arbulo, “Santuarios y comercio maritimo en la Peninsula
Ibérica durante la época arcaica’, Cuadernos de Prehistoria y Arqueologia de Castellon, 18, 1997, 517-536.

24. A. Ruiz, M. Molinos et al., “El modelo politico del pago en el Alto Guadalquivir (s. IV-IIT a.n.e.)”,
Territori politic i territori rural durant ledat del Ferro a la Mediterrdnea Occidental. Actes de la Taula Rodona
celebrada a Ullastret. Monografies d’Ullastret 2, Girona, 2001, 11-22. I. Grau, “Paisajes sagrados del area
central de la Contestania ibérica’, en T. Tortosa y S. Celestino (eds), Debate en torno a la religiosidad
protohistorica. Anejos del Archivo Espariol de Arqueologia, 55, Madrid, 2010, 101-122. C. Rueda, Territorio,
culto e iconografia en los santuarios iberos del Alto Guadalquivir (ss. IV a.n.e.-I d.n.e.), Jaén, 2011.

25. H. Bonet, El Tossal de San Miquel de Lliria: la antigua Edeta y su territorio, Valencia, 1995.
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(Jaén)*. En ocasiones, en las ciudades aparecen aquellos lugares de culto asociado al ambito
mas reducido de la familia o el linaje, asociados a cultos y ritos de veneracion de ancestros
que se realizaron en el ambito doméstico?. Estos espacios de culto se convertirian en puntos
simbdlicos que sefalan la focalizacion de las familias poderosas en el tejido urbano. Pero de
igual forma los cultos en el ambito de las casas son una buena muestra de cémo la ritualidad
se intersecta en el ambito de la domesticidad y cotidianidad. Es decir, son expresiones de
como las sociedades iberas con frecuencia carecen de separaciones nitidas entre la nocién de
lo ritual y lo doméstico®.

Los lugares de culto rurales, en su acepcion de no-urbanos, definen la conceptuacion
socio-ideoldgica del territorio segtn las pautas culturales y de estructuracién politica de la
comunidad. En ese sentido, con frecuencia definen la sacralizacion de los limites territoriales
mediante la ubicacion de espacios de culto en la frontera del territorio. Estos santuarios for-
talecen la relacion entre la ciudad y sus espacios politicos y definen las relaciones de la comu-
nidad con sus vecinos, al tiempo que concretan aquellas entre el dominio humano y el propio
de las divinidades. El viaje ritual o procesion desde la ciudad hasta el santuario de los limites
crearia una conexion con el territorio perteneciente a la comunidad®. Santuarios que ofrecen
evidencia de esta relacion se pueden encontrar en el Alto Guadalquivir, donde El Collado de
los Jardines, La Cueva de la Lobera y El Pajarillo sancionan la expansion del territorio y la
creacion del espacio politico en el s. IV a.n.e.”®. Algunos otros en cuevas del sureste y tierras
valencianas, como La Cueva de la Nariz*! o La Cova dels Pilars®?> debieron tener esta misma
funcién de marcadores territoriales®.

26. A. Ruiz, M. Molinos, et al., “El santuario de la Puerta del Sol”, en A. Ruiz y M. Molinos (eds.), Jaén,
tierra ibera. 40 afios de investigacion y transferencia, Jaén, 2015, 93-106.

27. H. Bonet, “Ritos y lugares de culto de ambito doméstico”, en T. Tortosa y S. Celestino (eds.), Debate en
torno a la religiosidad protohistérica. Anejos del Archivo Espariol de Arqueologia, 55, Madrid, 2010, 177-201.

28.M.C. Belarte yJ. Sanmarti, “Espais de culte i practiques rituals a la Catalunya protohistérica’, Cuadernos
de Prehistoria y Arqueologia de Castellén, 18, 1997, 7-32.

I.Grau, I. Amords et al., “Fundar la casa: practicas rituales y espacio doméstico en el oppidum ibérico del
Puig d’Alcoi (Alacant)”, Archivo Espariol de Arqueologia, 88, 2015, 67-84.

29. M. Lépez-Beltrdn, “Practical movements: kinetic rituals in the Ancient Western Mediterranean’,
Journal of Mediterranean Archaeology, 24.1, 2011, 85-109.

30. A. Ruiz et al., “el modelo politico..”, op. cit.; C. Rueda, Territorio, culto... op. cit.

31.]J. A. Ocharén, “Aproximacion al estudio de los santuarios rupestres ibéricos de la region de Murcia:
La Nariz (Moratalla, Murcia)”, en C. Risquez y C. Rueda (eds.), Santuarios Iberos: territorio, ritualidad y
memoria. Actas del Congreso El santuario de La Cueva de la Lobera de Castellar. 1912-2012, Jaén, 2013,
289-303.

32.1. Grau y R. Olmos, “El dnfora atica de la Cova del Pilars (Agres, Alicante): una propuesta de lectura
iconografica en su contexto espacial ibérico’, Archivo Espariol de Arqueologia, 78, 2005, 49-77.

33. 1. Grau e I. Amords, “La delimitacién simbdlica de los espacios territoriales ibéricos: el culto en el
confin y las cuevas-santuario’, en C. Risquez y C. Rueda, (eds.), Santuarios Iberos: territorio, ritualidad y
memoria. Actas del Congreso El santuario de La Cueva de la Lobera de Castellar. 1912-2012, Jaén, 2013,
183-212.

Revista de historiografia 28, 2018, pp. 47-72



Ignasi Grau Mira y Carmen Rueda Galan | Monografico

A partir del s. IIT a.n.e. se desarrollan una serie de santuarios vinculados a proyectos
territoriales de caracter urbano y que se convertiran en los centros de referencia simbélica de
las ciudades que los presiden. Un buen ejemplo de estos lugares de culto seria La Encarna-
cion (Caravaca, Murcia) o La Serreta (Fig. 3). Este tipo de santuarios tendrian un importante
desarrollo durante los tiempos de implantacion romana, cuando se identifica su desarrollo
en la campifia de Jaén y Cérdoba* o se produce la monumentalizacién de otros, como La
Luz, La Encarnacién o El Cerro de los Santos*. Estos ejemplos son buena prueba del papel
estructurador y de sancion ideoldgica de los lugares de culto ibéricos.

Fig. 3.- Vista de La Serreta desde el valle. Obsérvese la presencia

dominante en el paisaje. Foto de los autores

34. C. Rueda, M. Molinos et al., “Romanizacion y sincretismo religioso en el santuario de las Atalayuelas
(Fuerte del rey-Torredelcampo, Jaén)”, Archivo Espaiiol de Arqueologia, 78, 2005, 79-96.

35. S. Ramallo, “La monumentalizacion de los santuarios ibéricos de época tardo-republicana’, Ostraka.
Rivista di Antichita, 11, 1993, 117-144.
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5. Necropolis y cultos funerarios

No cabe duda que el transito funerario es el rito de paso de mayor impacto en la sociedad
antigua. Y en ese marco debemos insertar las practicas religiosas relacionadas con el mundo
funerario, aquellas ceremonias y rituales destinadas a asegurar un correcto transito al mas
alld. Ademas, en algunos casos la erecciéon de monumentos y construcciones destacadas para
senalar las tumbas, nos introducen en el modo en que la memoria se empled para construir
un discurso de legitimacion del poder de ciertas personas y familias que se distinguieron en
la comunidad.

La principal evidencia de estas practicas funerarias entre los iberos son las necrépolis
en los que se depositaron los restos funerarios humanos y los ajuares que los acompariaban.
Al respecto cabe sefialar de nuevo una gran variedad de situaciones de caracter regional™®.
Las necrépolis son mds frecuentes entre el sur de Valencia y las tierras de la Alta Andalucia®,
mientras que escasean en el cuadrante nororiental de la peninsula. Del mismo modo, se re-
conoce un primer momento de escasez de sepulturas y cementerios y un incremento en la
época ibérica clasica, cuando se documentan los amplios cementerios con timulos y monu-
mentos en piedra y adobes que jalonan la geografia ibérica desde Jaén hasta Alicante®. Las
necroépolis de Baza (Fig. 4), El Cigarralejo, El Cabecico del Tesoro o El Cabezo Lucero son un
buen ejemplo de este tipo de espacios funerarios.

Mas alla de la diferente densidad y formalizacion de las necrépolis, podemos sefialar una
gran homogeneidad en estos ritos funerarios, pues la mayoria de los pueblos ibéricos hicieron
de la cremacion y su sepultura en espacios funerarios colectivos la practica funeraria habitual.

Los difuntos serfan objeto de una serie de rituales de escasa visibilidad arqueoldgica
que contemplarian desde la exposicion y velatorio del cadaver, hasta el traslado ritual al lugar
de celebracion del funeral. A continuacion se produciria la cremacion del cadaver en piras
funerarias, ustrina, o en el propio lugar de sepultura, busta, y se recogerian cuidadosamente
aquellos restos dseos que no se descompusieron en la hoguera al aire libre. Estos restos hu-
manos cremados, bien recogidos en el interior de una urna, bien depositados directamente
en el suelo, eran sepultados junto con una serie de objetos que acompafaban al cadaver. Por
lo general en el caso de los varones adultos se acompafaban de armas, expresion del esta-
tus de guerreros preminentes de la sociedad. Sin embargo hay casos excepcionales, como
la tumba que albergé la Dama de Baza, que nos indican otros cauces simbolicos. Recientes
andlisis indican el sexo femenino de los restos, confirmdndose un enterramiento femenino
al que acompafan cuatro panoplias, lo que nos introduce en el especial significado politico y
en términos de legitimacion de determinadas mujeres en el seno de estas sociedades®. Mas
alla de la figura del guerrero, mujeres, nifos y otras personas fueron sepultados con ajuares

36. J. Blanquez y A. Antona, Congreso de Arqueologia ibérica: Las necrépolis, Madrid, 1992; R. Garcia
Huerta y J. Morales (coords.), Arqueologia funeraria: las necrépolis de incineracién, Cuenca, 2001.

37. M. Molinos, “En la vida y en la muerte: las necropolis ibéricas en el Alto Guadalquivir’, en S. Gonzélez-
Reyero (ed.), Iberos. Sociedades y territorios del occidente Mediterrdneo, Madrid, 2012, 28-44.

38. I. Izquierdo, Monumentos funerarios ibéricos: los pilares-estela, Valencia, 2000.

39. T. Chapa e L. Izquierdo (coords.), La Dama de Baza. Un viaje femenino al Mds Alld, Madrid, 2010.
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Necropolis del Cerro del Santuario, Baza Grupo parental directo (Eé Grupo clientelar (Ei

Fig. 4.- Organizacion y distribucion de una necrépolis clientelar:
el Cerro del Santuario de Baza (Granada). Disefio de imagen: Carmen Risquez
y Ana Herranz a partir del plano de Presedo (1982).

de distinta composicion e importancia en relacion a su posicion en el seno de la sociedad, o
en cuanto a su funcidn o dedicacion. Las tumbas mds prominentes se sellaron con la cons-
truccidon de tumulos o monumentos destacados, en ocasiones coronados por esculturas. Este
patrén mas extendido se completaria con otras expresiones funerarias, como las tumbas de
pozo o de camara, propias de la zona de la Alta Andalucia. Las ceremonias concluirian con la
celebracion de comidas rituales, algunas de ellas con la magnificencia de auténticos banque-
tes en los que se emplearon decenas de vasos y platos de importacién mediterranea, como en
los depdsitos denominados silicernios de los Villares o el del Molar®.

Es evidente que el ritual funerario, como su acto final de depdsito en la necrépolis y la
construccion de monumentos que sellaron la tumba, junto con comidas rituales y eventuales
visitas con ofrendas, fueron rituales de alto contenido social, a la vez que religioso. Con ellos

40. J. Blanquez, “El factor griego en la formacion de las culturas prerromanas de la Submeseta Sur”,
Cuadernos de Prehistoria y Arqueologia de la UAM, 1, 1990, 9-24.
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quedaba patente que el acceso al mas alla en las mejores condiciones solo era prerrogativa de
unos pocos. Estas personas principales debieron dejar una profunda huella en la sociedad de
su tiempo durante este ultimo transito.

La memoria social debi6 fijarse a través de un evento de alta carga sensorial como es
el funeral. La exposicion visual del cadaver, los olores que desprenderia, los sonidos que lo
acompanaria y las elevadas temperaturas de la proximidad de la pira, impactarian en los par-
ticipantes. A continuacién se sumaria la degustacion de bebidas y comidas poco habituales,
como el vino, que vincularia un sabor a un momento, al tiempo que la embriaguez enfatizaria
la experiencia sensorial contribuyendo a su fijacién y a la construcciéon de la memoria de un
personaje y un linaje.

Por lo general se ha puesto el acento en el propio vestigio de las tumbas, su compo-
sicién y estructura para sefialar el grado de jerarquizacion social de la sociedad ibérica. Si
atendemos a la relacion entre el nimero de sepulturas y la poblacion supuesta para las zonas
de habitat, queda evidenciado que no toda la poblacion se sepultd en estas necropolis y por
tanto nos encontramos con un segmento distinguido por el acceso al suelo sagrado del ce-
menterio. Es posible que los restantes miembros de la sociedad fuesen sometidos a rituales
funerarios semejantes, excepto el proceso final de depdsito en el cementerio. Las razones de
esta seleccion se debieron al orden social desigual.

En definitiva, las practicas religiosas vinculadas al transito funerario nos hablan de un
complejo mundo de creencias relacionadas con el mas alla, pero también de las estrategias de
diferenciacion entre la sociedad de los vivos*..

6. Las motivaciones del culto y las practicas rituales

Elrito ibero deja una huella perceptible en el registro arqueologico a través de artefactos, ima-
genes y objetos de diferentes naturaleza. Estos contextos nos permiten indagar sobre aspectos
relacionados con la diversidad de las motivaciones del rito, de las subjetividades implicadas
a nivel individual y colectivo, asi como con los canales de satisfaccion empleados. Todo ello
nos ofrece un conjunto de lecturas interesantes sobre los codigos de comportamientos esta-
blecidos en el ritual, que se fijan en un espacio y en un tiempo especifico. Insistimos en la
necesidad de abordar el andlisis de la practica ritual desde la diacronia, pues de esta manera
es posible observar los canales de memoria y pervivencia®.

41. S. Gonzalez Reyero, “Antepasados y grupos aristocraticos. Memorias de inclusion y de exclusion entre
los iberos”, en S. Gonzélez Reyero (ed.), Iberos. Sociedades y territorios del occidente Mediterrdneo, Madrid,
2012, 103-119.

42. I. Grau y C. Rueda, “Memoria y tradicion en la (re)creacion de la identidad ibérica: reviviscencia
de mitos y ritos en época tardia (ss. II-I a.C.)”, en T. Tortosa (ed.), Didlogo e identidades bajo el prisma de
las manifestaciones religiosas en el dmbito mediterrdneo (s. III a.C. -1 d.C.), Anejos de Archivo Espariiol de
Arqueologia, LXXII, Madrid, 2014, 101-121.
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La investigacion arqueoldgica del ritual como instrumento de gestion y canalizacion
de los miedos y tensiones es una nueva perspectiva que se estd aplicando al espacio religio-
so ibero. Estas lecturas introducen nuevos enfoques que posicionan al rito como un fuerte
dispositivo de control social que se canaliza en los santuarios a través de las practicas de
agregacion. Para ello se asumen procesos rituales determinados por las acciones del grupo
y que estan motivados por expectativas de éxito a nivel social. El rito funcionaria, desde
estas perspectivas, como una herramienta valiosa de articulacion identitaria, especialmente
perceptible en los santuarios territoriales, como en Collado de los Jardines y La Cueva de la
Lobera, El Cerro de los Santos o La Serreta de Alcoi. Sin olvidar la vertiente que vincula el
culto a las emociones, como mecanismo de construccion de subjetividades y vivencias que se
conceptualizan materialmente a través de la practica ritual.

El culto ibero se conforma por un amplio conjunto de ceremonias y ritualidades que
se asocian a petitorias amplias y, en ocasiones, complementarias. Se vincula a solicitudes de
orden primario, que rigen las necesidades basicas de una sociedad de caracter campesino. De
esta forma, los rituales relacionados con la propiciaciéon de fertilidad y fecundidad se encuen-
tran ampliamente representados en toda la geografia religiosa de las sociedades iberas. Como
mecanismos para la procreacion, se asocian a multiples variantes de imagenes masculinas y
femeninas elaboradas en soportes diferentes, como el bronce, la terracota o la piedra, que
resaltan las expresiones explicitas, en ocasiones acompanadas del desnudo y de la hipertrofia
del sexo. En algunos casos se han documentado ofrendas en pareja, que representan actitu-
des y gestualidades comunes y compartidas. La propiciacion de la fertilidad, ya medida en
términos generales, se referencia también en las practicas agropastoriles, que son regidas por
el propio caracter ciclico de la naturaleza.

Estos ritos en ocasiones se acompaiian de la ofrenda de alimentos, bien sea como do-
nes a la divinidad, bien como alimentos enmarcados en las practicas de comensalidad ritual.
Destacan algunos contextos excepcionales como el depdsito votivo de El Amarejo, con una
amplia gama de ofrendas vegetales como trigo, cebada, centeno, almendra, haba, guisante,
bellota, uva, ciruela, nuez, higo y pinén®. O como el santuario de La Encarnacion, en el que
se han registrado restos de cebada, asociada a depositos subterraneos proximos a la cella del
templo, interpretados como la ofrenda de las primicias anuales de las cosechas*’. En esa linea
de interpretacion se sitta el cuantioso deposito de ofrendas vegetales halladas en el santuario
de la Piedra del Aguila (Jaén), que supera los cuarenta mil ejemplares, que responden a restos
de cebada vestida, trigo, haba y guisante y, en menor medida, mijo y avena, todas ofrendas
carbonizadas® (Fig. 5).

43. A. Oliver, La cultura de la alimentacién en el mundo ibérico, Castellon, 2000.

44. S. Ramallo y F. Brotons, “El santuario ibérico de La Encarnacién (Caravaca de la Cruz, Murcia)”,
Cuadernos de Prehistoria y Arqueologia de Castellon, 18, 1997, 257-268.

45. C. Rueda y J.P. Bellon, “Culto y rito en cuevas: modelos territoriales de vivencia y experimentacion
de lo sagrado, mas alla de la materialidad (ss. V-II a.n.e.)”, en S. Alfayé (ed.), Verenda numina: temor y
experiencia religiosa en el mundo antiguo, Monogrdfico de la Revista Arys, Madrid, en prensa.
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Fig. 5.- Deposito 36 del santuario de la Piedra del Aguila. Detalle de la ofrenda vegetal
realizada en un pequeilo cuenco, al que acompana una fusayola.
(Rueda y Bell6n, en prensa)

La otra vertiente en la que interviene la ofrenda de alimentos son las practicas de co-
mensalidad «de orden excepcional»*, con una significacién importante sobre todo desde el
siglo IIT a.n.e., como actividades litargicas que refuerzan relaciones intercomunitarias*. Las
féormulas son diversas e igualmente heterogéneas y el sacrificio interviene de manera activa
en las mismas. En estos contextos es importante analizar la regularidad del registro votivo, ya
que en ocasiones constatamos la participacion a través de ajuares votivos especificos, en los

46. J. Principal, “{A comer! Comida y comensales en el mundo ibérico’, en S. Gonzalez-Reyero (ed.),
Iberos. Sociedades y territorios del occidente Mediterrdneo, Madrid, 2012, 143-160.

47.S. Sarda y J. Diloli, “Arqueologia del banquet: ritualitzacio, semiotica dels aliments i analisi contextual’,
Citerior: arqueologia i ciéncies de IAntiguitat, 5, 2009, 15-56; L. Prados, “La participacion de la comunidad,
las unidades domeésticas y los individuos en los rituales de los santuarios de la cultura ibérica’, en T. Tortosa
(ed.), Didlogo de identidades. Bajo el prisma de las manifestaciones religiosas en el dmbito mediterrdneo (s. IIT
a.C. - 5.1d.C.), Anejos del Archivo Espariol de Arqueologia, 72, Madrid, 2014, 135-146.
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que la olla y el cuenco se complementan generando un patrén ritual votivo, tal y como se ha
documentado en santuarios como La Cova del Pilars, en diferentes espacios de culto baste-
tanos, como Tutugi o en el santuario de Las Atalayuelas®®. Otro ejemplo, la fosa 362 de Mas
Castellar de Pontds, nos permite la observacion del banquete ritual como acto fuertemente
pautado y ritualizado, en el que es posible definir distintos momentos®. Recientes revisiones
de contextos antiguos, como el Cerro de los Santos, sefialan la presencia de espacios para la
comensalidad, situados en un drea destacada del santuario™.

Otra dimension de la ritualidad ibera tiene que ver con practicas de curacion y pro-
teccidn, como mecanismo de subsanacion, relacionados con el miedo a la enfermedad o a la
muerte. En este contexto se inscriben materiales muy sugerentes, como los exvotos anatomi-
cos que se integran en canales de expiacion®’, en los que media la representacion simbolica
del 6rgano en el que se simboliza la sustituciéon por el dafio, a cambio de la curacién. El
corpus de exvotos anatémicos documentados en los santuarios es muy amplio, sobre todo
en el Alto Guadalquivir. Se ofrendan pies, piernas, brazos, ojos, dentaduras, falos, pechos
y, de manera mas excepcional y exclusivamente asociado al territorio de Castulo, uteros®.
Las practicas de las mujeres se integran en la estructura general del culto y son fundamen-
talmente visualizadas a partir del siglo IV a.n.e®. Y no solo estan representadas sino que
contribuyen a dar sentido a ritualidades compartidas que sancionan momentos definitorios
en la vida social. Destacan entre ellos los ritos de paso de edad como practicas importantisi-
mas en el espacio religioso ibero porque definen el acceso reglado a la sociedad, a través de
codigos y normativas que son comunes, que estan codificadas y pasan por el abandono de
los rasgos de la juventud. Atuendo, gestos y ofrendas demarcan estas ritualidades en espacios
de culto como Puente Tablas, Collado de los Jardines y La Cueva de la Lobera, La Cova dels
Pilars o La Sima de 'Aigua’’. La movilidad hacia estos espacios queda integrada en las propias

48.1. Grau y R. Olmos, “El anfora atica..”, op. cit.; M*.0. Rodriguez-Ariza, C. Rueda y E Gémez Cabeza,
“El posible santuario periurbano de Tutugi: el cerro del Castillo (Galera, Granada)’, en A. Adroher y J.
Blanquez (eds.), Ier Congreso Internacional de Arqueologia Ibérica Bastetana, Madrid, 2008, 187-204; A.
Adroher y A. Caballero, “Los santuarios al aire libre en el entorno de Basti (Baza, Granada)”, en A. Adroher
y J. Blanquez (eds.), Ier Congreso... op. cit., 215-228.

49. ]. Principal, “jA comer!..; op. cit.

50. J. Garcia Cardiel, “El Cerro de los Santos: paisaje, negociacion social y ritualidad entre el mundo
ibérico”, Archivo Espariol de Arqueologia, 88,2015, 85-104.

51. L. Prados, “Los exvotos anatomicos del santuario de Collado de los Jardines (Santa Elena, Jaén)”,
Trabajos de Prehistoria, 48, 1991, 313-332; T. Moneo, Religio ibérica... op. cit.

52. L. Prados, ;Por qué se ofrecian los exvotos de recién nacidos? Una aproximacion a la presencia de
‘bebés enfajados’ en el santuario ibérico de Collado de los Jardines (Santa Elena, Jaén, Espaiia)”, C. Risquez
y C. Rueda (eds.), Santuarios Iberos: territorio, ritualidad y memoria. Actas del Congreso El santuario de La
Cueva de la Lobera de Castellar. 1912-2012, Jaén, 2013, 325-339.

53. C. Rueda, C. Risquez et al., Las edades de las mujeres iberas. La ritualidad femenina en las colecciones
del Museo de Jaén, Jaén, 2016.

54. 1. Grau e I. Amor6s, “La delimitacion..”, op. cit.; C. Rueda, “Ritos de paso de edad y ritos nupciales en
la religiosidad ibera: algunos casos de estudio’, C. Risquez, y C. Rueda, (eds.), Santuarios Iberos: territorio,
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practicas de iniciacion, siguiendo el esquema tradicional de los ritos de paso que pasa por
la separacion, para la reintegracion ya como persona activa en la sociedad®. Mecanismos,
por tanto, complejos que nos alejan de las tradicionales acepciones que tintaban a la religion
ibera como simplista, ingenua y casi espontanea en sus manifestaciones.

7. Agentes y participantes

Un tipo muy extendido de exvotos son las figuras que representan a los propios grupos e indi-
viduos que hacen la ofrenda. La personalizacion de estas imdgenes se convierte en un excelente
testimonio de las gentes que acudieron y desarrollaron sus practicas rituales en los santuarios.

Las figurillas de bronce de la Alta Andalucia dan una buena muestra en los detalles de
sus indumentarias, la ropa, los adornos y los gestos, de las personas y grupos que participan
en el culto (Fig. 6). Son muy variadas las muestras de neonatos con sus vestimentas propias,
hombres y mujeres jovenes en los rituales de iniciacién, los guerreros mostrandose con sus
armas, las matronas con sus mejores ropajes y sus joyas, o los y las jovenes que desnudos
exhiben su virilidad y fecundidad®. Sin olvidar algunos atuendos y peinados singulares que
han sido puestos en relacion con ritos de transito de edad, como las ceremonias nupciales™.

De igual forma las figurillas de terracota del santuario de La Serreta permiten estas
lecturas, especialmente las femeninas. Estas piezas fueron producidas en masa con rasgos ge-
nerales y luego individualizadas con la adicién de accesorios, tocados y joyas®. Tenemos re-
presentadas las damas de rango, con altas mitras, torques y arracadas, junto con otras figuras
mas sencillas veladas y sin joyas. Estas mujeres comparten el gesto de tocar su vientre que se
asocia con la stplica por la fertilidad femenina y la garantia de la continuidad de la familia®.

Las efigies en piedra del Cerro de los Santos nos ofrecen un testimonio mas costoso
por el propio tipo de ofrenda escultorica®. De nuevo las imagenes destacadas son las grandes
damas de la sociedad engalanadas con sus altas tocados, ropajes ostentosos y conjuntos de
joyeria. Se muestran en actitud de ofrenda de los vasos que emplearian en los rituales. Tam-
bién se representan los varones que en tiempos tardios y ya con el avance de la romanizacion,
visten las togas que expresan su rango ciudadano.

ritualidad y memoria. Actas del Congreso El santuario de La Cueva de la Lobera de Castellar. 1912-2012, Jaén,
2013, 341-383.
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Fig. 6.- Las/los participantes en el rito y la riqueza del lenguaje gestual a través de la imagen
votiva en bronce (Depdsito Museo Arqueolégico de Sevilla).

Asimismo aparecen estas gentes y sus practicas rituales en las ofrendas de ceramicas
pintadas, especialmente los vasos decorados con ricas escenas de las élites en actividades
propias de su estatus, como la caza a caballo y las danzas rituales, cuyos ejemplos destacados
encontramos en Sant Miquel de Lliria®'.

Pero la imagen en el mundo ibero es una prerrogativa de las élites y solo ellas aparecen
representadas en este conjunto iconografico. Las gentes mds humildes pueden encontrarse
en los rastros materiales de ofrendas mas sencillas. Asi objetos de uso cotidiano, como fusa-
yolas, copas y platos, pequefos restos de comida y bebida o los cientos de copas caliciformes
depositados después del acto ritual en cuevas, son testimonios de participacion anénima que
no expresod su intervencion en imagenes.

61. Bonet, El tossal... op. cit.
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No tenemos la certeza de la existencia de especialistas religiosos, como sacerdotes o inter-
mediarios con la deidad o si dicho papel fue interpretado por figuras importantes en la comuni-
dad investidos de esa dignidad sélo en ocasiones especiales. Algunas investigaciones proponen
la existencia de sacerdocio, tanto en hombres como en mujeres, atendiendo a las necesidades
de culto en los santuarios de los centros urbanos®. Desde el punto de vista del ritual, algunas
de las estructuras liturgicas analizadas para los territorios iberos fuerzan a la necesidad de la
existencia de este tipo de personal especializado. Por otra parte, desde un punto de vista directo
parece claro que algunas representaciones pueden asociarse a estos especialistas, a juzgar por
signos exteriores de su estilo de ropa o de su actitud, que sugieren su funcion religiosa. Ciertas
figurillas muestran a estos especialistas en su papel de sacrificadores de animales, como El Sa-
crificador de Bujalamé siguiendo la practica del sacrificio clasica del Mediterraneo.

Otros especialistas asociados a los rituales y practicas religiosas fueron los escultores
y otros artesanos que trabajaron para los santuarios. La existencia de un patrén norma-
lizado de los elementos propios de cada lugar especifico de culto, que escoge la forma de
exvoto propio del lugar: esculturas, terracotas, bronces, etc... nos habla de normas icono-
graficas de acuerdo a las creencias religiosas pero también de obradores y talleres al servi-
cio de cada lugar de culto®.

8. Calendarios rituales

El tiempo es una dimension fundamental para la articulacion de la estructura litdrgica y la
aproximacion desde contextos especificos nos abre interesantes caminos de indagacion sobre
las diferentes escalas de la temporalidad ritual. Siendo conscientes de la carencia de fuentes
precisas que nos fijen las fechas de celebraciones e, incluso, las denominaciones de las fiestas
especificas, en el espacio religioso ibero contamos con otros indicadores que nos aproximan a
la temporalidad en el culto. Asi, desde la lectura de los contextos religiosos se aprecia de forma
clara la potenciacion de dindmicas y comportamientos ciclicos y reiterados que se sustentan en
la seleccion medida de fechas. En la ordenacion de estos calendarios de culto intervienen de
forma primordial los fendmenos astronémicos, en la medida que son susceptibles de la aplica-
cién de computos de tiempo vinculados a la posicion cambiante de los astros®.

Desde la aplicacion de investigaciones arqueoastronomicas al espacio ritual ibero, de for-
ma sistematica desde la década de los 90, se han podido definir la ordenacion temporal basada

62. T. Chapa, “Sacrificio y sacerdocio entre los iberos’, en J.L. Escacena y E. Ferrer (eds.), Entre Dios y los
hombres. El sacerdocio en la Antigiiedad, SPAL monografias, 7, Sevilla, 2006, 157-180.

63. M. Blech, y E. Ruano, “Los artesanos dentro de la sociedad ibérica: ensayo de valoracién’, en C.
Aranegui (coord.), Los iberos, principes de Occidente... op. cit., 301-308.

64. C. Esteban, “Arqueoastronomia y religion ibérica’, en C. Risquez y C. Rueda (eds.), Santuarios Iberos:
territorio, ritualidad y memoria. Actas del Congreso El santuario de La Cueva de la Lobera de Castellar. 1912-
2012, Jaén, 2013, 465-484.
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en la observacion celeste®. Estos andlisis conducen a establecer los equinoccios o al denomi-
nado «dia mitad», definido como punto medio entre solsticios, como los marcadores mas re-
currentes®. Sin duda, estas orientaciones se asocian a un numeroso repertorio de espacios de
culto, en los que estos fenomenos intervienen de manera diversa, bien como marcadores en el
horizonte (Fig. 7), con los casos de Sant Miquel de Lliria, La Malladeta, La Serreta, El Amarejo
o La Carrasposa o como marcadores en arquitectura, como en la Tumba 20 de la necrépolis de
Galera, o en cueva, como en los ejemplos concretos de La Cueva de la Lobera y el santuario de
la Puerta sur de Puente Tablas, en estos dltimos casos interviniendo la iluminacidon del interior
de los espacios recreando fendmenos interpretados como hierofanias’. Fenomenos que se in-
tegran y forman parte vital del culto, pues explican a modo de narraciones miticas divinas parte
del sistema de creencias y ayudan a construir los calendarios cultuales.

Fig. 7.- Los marcadores
equinocciales en los santuarios
iberos. a) Marcador solar en el
horizonte y trayectoria del sol,

visto desde el santuario de El
Amarejo (Esteban, 2013: fig. 3). b)
Hierofania solar en el santuario de
La Cueva de la Lobera (Esteban et
al., 2014: fig. 12).
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Prehistoria, 59.2, 2002, 81-100; C. Esteban, “Arqueoastronomia...’, op. cit.
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Congreso El santuario de La Cueva de la Lobera de Castellar. 1912-2012, Jaén, 2013, 433-447; C. Esteban,
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Los solsticios se integran en la seleccion y orientacion de espacios cultuales, como son
el caso del Templo B de La Illeta des Banyets, El Cigarralejo, o La cueva de la Nariz (en este
ultimo caso también como marcador en cueva) para el solsticio de invierno, o El Tur6 del
Calvari®® o Ullastret para el de verano®.

Otra cuestidn a sefalar es la eleccion pensada del orto o el ocaso para la celebraciéon de
estos fendmenos visuales, que lejos de ser selecciones ingenuas, hay que relacionarlas con la
propia naturaleza del rito en que se integran, al mismo tiempo que definen el inicio o el final
de lajornada de celebraciones. En esta direccién, demarca simbolicamente los microtiempos
del rito, en los que la observacion de determinados fenémenos se integra como marcadores
temporales internos. Frente a estos espacios, existen otros tantos en los que no existen o no
funcionan estos marcadores astrondmicos, lo que nos refleja una amplia diversidad de situa-
ciones en los que intervienen otro tipo de marcadores temporales.

Asi, lalectura arqueoastrondmica no se puede desligar de la observacion del ciclo natu-
ral y agricola que interviene y rige complementariamente la temporalidad ritual, coincidien-
do con los cambios de estaciones y con los ciclos de las plantas™. La temporalidad vinculada
al calendario agricola tiene su reflejo en el propio registro votivo y por ello es fundamental
interrelacionar registros de naturaleza diversa. Muy sugerente es el caso del santuario de la
Puerta sur de Puente Tablas (Jaén), en el que en los ritos asociados a los equinoccios se aso-
cian restos vegetales diversos, como el almendro, que se documenta de manera profusa en
areas importantisimas, como en la cella de la divinidad, en la que es el resto antracolégico
mas numeroso’'. El ciclo de este drbol se ajusta a la temporalidad marcada en el calendario
de culto para este santuario, que delimita el periodo entre equinoccios, y que se documenta
a través de restos de madera y de la cascara de sus frutos. En Mas Castellar Ponto6s (Gerona),
se ha fijado un sistema de ritualidades que tienen que ver con los ciclos agricolas y con las
deidades Deméter y Coré, vinculadas a la proteccion de la agricultura.

Con los datos analizados jse puede hablar de un unico calendario ritual ibero? Se-
guramente no y tenemos que aproximarnos desde el andlisis regional o local. No obstante,
desde una perspectiva genérica se puede concretar la existencia de festividades especificas,
lo que no excluye otros marcadores temporales, aunque no puedan ser precisados. Estos ca-
lendarios proporcionan referencias que potencian la regularidad ritual que, en el caso de los
santuarios rurales o extraurbanos, implicaban ademas una movilidad regional, por lo que la
coordenada temporal contribuiria asimismo a la ordenacioén y organizacion de las peregri-
naciones rituales.

68. M. Pérez, D. Bea et al., “Astronomy and power: The Singular Building of Turé del Calvari (Vilalba dels
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2013.
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9. Narrativas miticas

El culto ibero se acompaiia y se nutre de la fuerza de la imagen. Las sociedades iberas se ca-
racterizan por el empleo de una riquisima y variada iconografia que transmite los aspectos
definitorios del universo religioso, siempre tamizados por el mensaje de la élite”. En este
ultimo apartado trataremos de manera sucinta las construcciones mitologicas, la narraciéon
de los mitos del poder que enriquecieron el sistema de creencias de estas sociedades.

El mito se transmite y exhibe en soportes diversos, desde los grandes conjuntos escul-
toéricos monumentales hasta elementos portatiles, pero igualmente canalizadores del presti-
gio que le dota ser contenedor de la historia y de la memoria aristocratica. De esta forma se
utiliza la ceramica pintada, algunas pateras de plata y bronce, elementos de adorno como las
fibulas o, incluso, retazos del mito se representan en ornamentos que acompafian a signos
de poder como el carro. Este debe ser un recorrido a la fuerza diacrénico, pues el mito no es
fijo y perenne, su propia morfologia permite cambios, mutaciones y adaptaciones al tiempo
histdrico. Todo ello, por supuesto, fuerza a un analisis que debe contemplar las definiciones
propias y las variaciones regionales.

La emergencia de la aristocracia ibera se acompana de lenguajes que se expresan en escala
monumental, a través de imagenes fijas y elaboradas para su exposicion. Para el siglo V a.n.e.
contamos con el conjunto escultérico de Cerrillo Blanco (Jaén), que narra la historia de un
linaje y es contenedor del mensaje ideal de como se forma, a través de la expresion de la moral
y de la educacion aristocratica, un linaje de prestigio. En una construccién en la que prima una
jerarquia temporal, demarcada por estadios de ciclo heroico, adquiridos por superacién™. Es tal
la vinculacién de este tipo de mensajes al orden politico, que su devenir se asocia a esta logica,
y en el caso especifico de Porcuna, su destruccion intencionada debe ponerse en relacion con
las oscilaciones politicas de la época. Otro excepcional ejemplo es el santuario de El Pajarillo
(Jaén), de inicios del siglo IV a.n.e. En este espacio de culto de frontera se cuenta un mito que
reconocemos en variaciones diversas en toda la geografia ibera y que revivira con fuerza a par-
tir de fines del s. III a.n.e.”. El mito en este caso, su localizacién y funcién, contribuye a cons-
truir un mensaje politico de legitimidad por el control de un amplio territorio’. En esa clave de
analisis se lee la hazana de un héroe, un antepasado, que como acto civilizador se enfrenta a un
enorme lobo que ha raptado a un nifo. La gesta del vencedor pudo convertirse en una de las
leyendas de mayor transmision en las sociedades iberas.

En este recorrido diacrénico, aunque selectivo, hay que centrarse en los momentos
posteriores a la Segunda Guerra Punica y en el amplio panorama de transformaciones que
se perciben desde el analisis de las manifestaciones religiosas. En este contexto, se reavivan
aquellas mitologias que recuerdan a un pasado conocido que quiere revalorizarse, pero tam-
bién se reinterpretan mitologias exégenas que se adaptan al contexto religioso ibero.
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La iconografia vascular se convierte en uno de los principales soportes evocadores de
las tradiciones para época tardia. En ella, como instante fosilizado de una accién heroica
0 como narraciones jerarquizadas temporalmente, se transmite la exaltacion de los ances-
tros heroizados a través de la realizacion de actos de superacion, normalmente resueltos a
través del enfrentamiento con seres miticos y fantasticos. En esta linea podemos resaltar
algunos ejemplos como el vaso el de la Esfinge de la necrépolis del Corral del Saus (Mogente,
Valencia)” (Fig. 8); el vaso del monstruo marino de Kelin’; el de los guerreros de Alcoi” o
los vasos que reviven el enfrentamiento heroico con el lobo, como los procedentes de Elche®
o del Castelillo de Alloza®, en Teruel. Otra via de andlisis de esta mitologia tardia nos fuerza
a mirar a aquellas gestas que se vinculan al umbral de la muerte y que se transmiten, con
un lenguaje de asimilaciones muy fluido, en algunos objetos rituales de prestigio, como las
pateras, contando con los excepcionales ejemplos de Perotito (Jaén) o Tivissa (Tarragona)®.

Fig. 8.- La narrativa mitica a través
en el ‘vaso de la Esfinge’ del Corral
del Saus (Izquierdo, 1995: fig. 5).
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Frente a la reavivacion de mitos del pasado, se produce la incorporacién de un lenguaje
nuevo, que procede de la comprension y el conocimiento de las complejas mitologias medite-
rraneas. S6lo asi podemos explicar representaciones como las que recoge el vaso crateriforme
de la Alcudia (Elche), que narra con un lenguaje propio un episodio del viaje de Heracles
por la Peninsula Ibérica®, o el vaso de Oliva (Castellon), que sintetiza una construcciéon mi-
tologia que recuerda a las gestas narradas en los textos clasicos. Es mas, inicamente en este
contexto se puede explicar la readaptacion de formas tradicionales de transmision, como la
ceramica griega, que se incorporan con narrativas complejas, ya en el s. I a.n.e., como mues-
tra el excepcional caso de la necrépolis de Piquia®.

Pero en este breve recorrido habria que citar los mitos y narrativas relacionadas con la
divinidad femenina, que poseen un resurgir evidente sobre todo desde el s. IV a.n.e. y que
también se transmiten y reavivan con fuerza en momentos tardios. De esta forma, la imagen
femenina actta activamente en la transmision de valores y configuraciones que se retoman
y readaptan, tal y como vemos en la riquisima iconografia vascular del sureste®> o en excep-
cionales ejemplos muy recientes como el vaso libatorio procedente de Lezuza®*. La incorpo-
racion de estos temas al analisis abre a nuevos ambitos de debate sobre la construcciéon de
la imagen tradicional, no siempre canalizada de forma exclusiva desde el certamen heroico.
Distintas vias y diferentes variaciones que, a partir de finales del s. Il a.n.e., adquieren un
valor identitario a nivel de comunidad, pues aquellas imagenes que representaban el prestigio
aristocratico pasan de ser signos excluyentes y demarcadores a protagonistas de las narracio-
nes miticas de las ciudades®.

10. Valoraciones finales

Este rdpido repaso de los principales aspectos del conocimiento reciente de la religion de
las sociedades iberas, en buena medida adquiere la forma de un punto de partida. La sin-
tesis realizada ha tratado muy superficialmente las tematicas a las que nos hemos referido.
Somos conscientes de que cada uno de los aspectos aqui tratados podria haberse desple-
gado en forma de estudio monografico. Nuestro proposito era extender un amplio abanico
de cuestiones que la historiografia reciente ha ido desgranando en los estudios sobre la
religion y practicas rituales ibéricas, para mostrar el avance de los estudios y la incorpora-
cién de nuevos planteamientos tedricos y metodologicos, acorde con los recientes avances
de la disciplina arqueoldgica.
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En segundo lugar, hemos querido mostrar una realidad compleja y sumamente variada,
que lejos de situarse en el caracter primitivo y simplista que se le atribuia hace algunos afos,
compone en la actualidad una destacada linea de investigacion entre los estudios ibéricos. No
en vano, la comprension de los discursos ideoldgicos y simbdlicos adquiere un valor esencial
en la aproximacion de las sociedades antiguas, y entre ellas la ibérica. Y es en esa linea donde
se sitda el reto de la investigacion de los proximos afios.
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