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Al llegar la primavera se establecio por toda la costa la peste del azahar.
De noche este aroma dulzén se metia por todos los entresijos en las casas,
llenaba todas las cocinas, pasillos, alcobas y armarios, se introducia en la
intimidad de los cajones y batles, impregnaba la ropa y las cortinas,
quedaba pegado a las paredes y también penetraba en el alma de la gente
a través de los siete u ocho orificios que el cuerpo tiene, hasta apoderarse
por completo de la voluntad.

MANUEL VICENT
Son de Mar
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PREFACIO

Este trabajo es fruto de mi historia personal marcada en los ultimos afios por
viajes y traslados. Todo empezo en el afio 2001. Acabando un Erasmus en Tiibingen
(Alemania) regresé a Barcelona al empezar el Doctorado en Historia. Al afio
siguiente, obtuve una beca FPI de la Direccion General de Investigacion del
Ministerio de Ciencia y Tecnologia adscrita al proyecto titulado ‘“Contactos
Culturales y Arqueologia Social” dirigido por M* Eugénia Aubet. En junio de 2006,
terminada la beca, consegui una ayuda alemana para doctorandos y jovenes
cientificos del DAAD (Deutscher Akademischer Austausch Dienst) de nuevo en
Tiibingen. Volvi a la ciudad en la que habia iniciado mi carrera investigadora para
terminar la Tesis Doctoral. Cerré el circulo y la primera version del trabajo.

La realizacion de esta Tesis ha sido fruto de una evolucion de mis intereses
por los fendomenos religiosos y cultuales en la Antigliedad. En el Trabajo de
Investigacion ya recopilé datos sobre los espacios de culto fenicios en todo el
Mediterraneo, centrandome, basicamente, en los templos y santuarios vinculados a la
diaspora fenicia y a sus principales divinidades: Astart¢ y Melqart. Me concentré en
los aspectos sociales y econémicos de la religion fenicia como elemento legitimador
de sus contactos y practicas coloniales.

En aquel estudio observé, basicamente, tres aspectos que me llamaron la
atencion: en primer lugar, la existencia de una serie de espacios con una
funcionalidad distinta a la publica o institucional, en segundo lugar, la presencia de
espacios -cuevas y accidentes geograficos- vinculados a una religiosidad marinera,
que se definia con los adjetivos de “popular” o “privada”, y, en tercer lugar, me
percaté del hecho que la presencia fenicia por el Mediterraneo no so6lo llevaba
consigo a las principales divinidades del panteon tirio, sino también a muchas otras de
igual importancia. En definitiva, adverti una realidad mucho mas compleja en la que
las fronteras entre religion popular o privada y religion publica no son féciles de
encontrar, si es que existen, y una elasticidad de las practicas religiosas que conlleva
la presencia de un panteén amplio que depende de factores como las peticiones
especificas del oferente.

Con estas ideas, inici¢ mi interés por la llamada religion “privada” y
“popular” y por los elementos de culto vinculados con el mar y la navegacion. Para el
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analisis de estas premisas, empecé una investigacion bibliografica centrada en los
aspectos rituales y paisajisticos, los cuales me llevaron a replantear los temas y a
preguntarme otras cuestiones que trato en estas paginas.

Durante el vigje de la Tesis han sido muchas las personas que me han
ayudado y apoyado. Para empezar, quiero agradecer a M* Eugénia Aubet la confianza
que depositd en mi no solo por ofrecerme la beca, sino también por permitirme
colaborar en los proyectos de Tiro y el Cerro del Villar. Ella me ha dado total libertad
para aprovechar la beca al méximo.

Una parada especial en este itinerario se merece Glasgow y su gente. En los
tibios y luminosos veranos escoceses he pasado dos estancias breves fundamentales
para el desarrollo de la Tesis. Conocer al profesor Peter van Dommelen ha sido una
fuente de satisfacciones constante. A €l no solo le debo algunas lecturas reveladoras,
sino también comentarios de gran valor sobre aspectos de la Tesis, principalmente
referentes a cuestiones tedricas y de Cerdefia. Igualmente, agradezco la hospitalidad
de todo el Departamento de Arqueologia y, especialmente, a Bernard Knapp, Michael
Given y Maria Nufiez por el interés en mi investigacion y a Julie por proporcionarme
bibliografia sobre peregrinaciones. Pero lo mas importante de mis momentos
escoceses ha sido la calidez con la que me acogieron Peter, Ayla y Nuri. Mil gracias
por dejarme entrar en vuestra casa y compartir momentos cotidianos y familiares.

Roma también ha sido una de las ciudades del viaje. Alli pasé un otofio entre
paseos, museos y bibliotecas. Quiero agradecer al profesor Sergio Ribichini el carifio
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Capitulo 1

INTRODUCCION

La presente Tesis tiene por objetivo analizar los rituales en santuarios no
monumentales del Mediterrdneo Occidental y es producto de mis intereses por los
fenomenos religiosos y cultuales en la Antigiiedad. Como indica su titulo, esta
investigacion es fruto de unas lecturas tedricas y metodoldgicas basadas en la
Antropologia y la aplicacion de sus planteamientos en Arqueologia. Con ello,
pretendo ofrecer una mirada diferente a los trabajos sobre los fendmenos religiosos
fenicio-punicos pues no es una Tesis sobre divinidades, sino sobre personas. Los
participantes en los rituales que utilizaban los santuarios, que creian en las deidades y
que hacian determinadas actividades para conseguir los favores divinos son los
protagonistas de estas paginas.

La eleccion de santuarios no monumentales se justifica porque estudio los
rituales en tanto que actividades que estan en relacion con la cotidianidad; es decir, la
gente ritualiza acciones y espacios del dia a dia. Por ello, me centro en aquellos
lugares sagrados en los que estas actividades se observan mejor. En este sentido, la
nomenclatura de santuarios no monumentales es una categorizacion suficientemente
amplia que permite analizar lugares con o sin estructuras de gran tamafo en contextos
de tipo rural o no urbano, como por ejemplo cuevas-santuario, depositos votivos o
espacios naturales sacralizados. A pesar de ello, introduzco las favissas vinculadas a
ciudades, como las de Neapolis, Bithia y Cadiz por el interés de sus materiales para el
desarrollo de mis argumentos.

Centro mi investigacion en las islas de Cerdena, Ibiza y el sur de la Peninsula
Ibérica (fig. 1). Las tres areas ofrecen un volumen de informacion considerable, sobre
todo, en Cerdefia e Ibiza, islas que cuentan con numerosos estudios sobre el mundo
rural donde se observan fendmenos similares. Evidentemente, otras dreas podrian
haber sido susceptibles de analisis —Sicilia, Cartago, Malta-, pero su inclusion en el
discurso habria hecho inabarcable la documentacion. Ahora bien, a veces incluiré
informacion de otras zonas con el fin de reforzar lo dicho en mis argumentos. Con
todo, los ambitos tratados dan cuenta, con garantias, de las dinamicas que analizo.

El arco cronologico es también amplio (ss. VII- I a. C.); ello responde no
solo a un espectro de espacios que perduran a lo largo del tiempo, sino también a
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unos materiales que aparecen en reiteradas ocasiones y que muestran que se hacian
unas mismas practicas. Desde mi punto de vista, creo que se puede hacer un analisis
riguroso y detallado de los materiales en los diferentes lugares y tiempos ya que las
herramientas teéricas permiten hacer un estudio transversal sin perder de vista los
contextos locales. En efecto, al estudiar los diferentes ejemplos considero las
especificidades de cada lugar para no caer en argumentaciones generalistas o
abstractas, siempre teniendo en cuenta que me centro en las practicas que conllevan
los materiales y no en las motivaciones de sus usos.

Fig. 1. Areas de estudio en el contexto del Mediterraneo Occidental.

Con el fin de dar respuesta a la preguntas de qué son y cémo se hacen los
rituales me baso en los conceptos de practica (Bourdieu, 1990) y de ritualizacion
(Bell, 1992). Por un lado, el estudio de las practicas es basico desde una perspectiva
arqueologica al estudiar los objetos que formaban parte de ellas. Esta es la gran
diferencia entre estudiar rituales -religiosos- o estudiar la religion. Por otro lado, la
perspectiva de la ritualizacién' permite observar los rituales como actividades nacidas
en contextos especificos y que, por lo tanto, se deben explicar en relacion con las
sociedades en las que han sido creadas. Con ello, los rituales no se convierten en
actividades inusuales, extraordinarias o extrafias, sino que, justamente, nacen de las
practicas diarias y cotidianas. Dicho en otras palabras, los rituales no son mas que
estrategias de ritualizacion en las que se realizan actividades cotidianas como comer,
beber, navegar o iluminar aunque de una manera especial y diferenciada. Esta idea es
clave para el desarrollo de la Tesis y, de hecho, analizo las estrategias a través de las
cuales se crean las vias de ritualizacion.

La parte central de mi estudio trata los cuerpos y los paisajes en relacion con
los rituales. Puesto que los rituales son practicas, el analisis de ambos elementos es
esencial para entender qué hacian los cuerpos y coémo la estructuracion de los
espacios sagrados definia los movimientos y las actividades que se llevaban a cabo en

! Para aligerar la lectura del trabajo combinaré los conceptos de ritualizacién y sacralizacion
aunque expresan matices diferentes.



Capitulo 1

cada lugar. La creacion de los cuerpos y los ambientes ritualizados es fundamental
para conseguir el llamado dominio ritual o la capacidad que tienen las personas para
actuar de forma correcta en los rituales. Los rituales no son entidades abstractas, sino
que nacen del caracter fisico de las actividades que hace la gente.

De ello también se desprende una lectura especifica de la cultura material ya
que se convierte en elemento constitutivo de los ambientes y los cuerpos ritualizados.
Los materiales participan activamente en las transformaciones culturales y sociales y
se considera que tienen sus biografias y ciclos vitales. En este sentido, los objetos
participan en los modos de construccion de los gestos y los movimientos y, ademas,
tienen unos efectos sensoriales en quienes los usan, elemento fundamental en la
creacion de los cuerpos y los ambientes ritualizados.

He estructurado la tesis en ocho capitulos. En el capitulo 2 examino los
conceptos tedricos que constituyen los instrumentos de analisis. El hilo conductor de
este apartado son las construcciones dualistas que han influenciado el pensamiento
social y cultural de Occidente. Estas divisiones, enfatizadas con el modelo cartesiano
que separa cuerpo y mente, afectan a cuatro ambitos de andlisis: la primera gran
division se centra en la relacion marxista entre estructura y sociedad, la segunda en el
término ritual, entendido en contraposicién con lo racional y lo normal, la tercera
separacion afecta al cuerpo y a los objetos ya que ambos se definen como los espacios
en los que se expresan las relaciones sociales; finalmente, también actia en la vision
de los paisajes y los espacios puesto que se observan como conceptos abstractos que
las personas explotan. Las visiones alternativas a los dualismos son mi base para
desarrollar la Tesis: la practica como herramienta para superar la relacion entre la
estructura y las personas, los rituales entendidos en términos de ritualizacion, los
paisajes como construcciones sociales y los cuerpos y los materiales como elementos
activos en la realizacion de los rituales y de las relaciones sociales.

Llegados a este punto cabe sefalar la problematica del uso de conceptos
téoricos en inglés. Estos son performance, embodiment, empowerment 'y
misrecognition. Aunque sus traducciones al castellano quizds no recogen la
complejidad de su significado, he decido usarlas para no cargar el texto de
anglicismos. Asi, traduzco performance como “actuacion”, embodiment como
“personificacion”, empowerment como “empoderamiento” y misrecognition como
“mal reconocimiento”. Para marcar que el uso de estas palabras hace referencia a
estos conceptos especificos las escribiré con cursiva.

En el capitulo tercero realizo un breve estado de la cuestion sobre los estudios
de la religion y rituales fenicio-ptinicos. Ello no solo es un repaso de los temas
tratados al respecto, como los panteones y clasificaciones funcionales y
arquitectonicas de los templos, sino que también da cuenta de los discursos
historiogréaficos en los que se enmarcan las diferentes maneras de tratar la cuestion:
trabajos descriptivos, visiones funcionalistas y marxistas de la religion que la definen
como instrumento legitimador de las relaciones coloniales y comerciales o separacion
entre religion institucional o publica en contraposicion a la religiosidad o religion
privada y popular.



Ritualizando cuerpos y paisajes: un andlisis antropoldgico de los ritos fenicio-ptlinicos

En el capitulo cuarto presento la seleccion de yacimientos. Basandome en un
criterio geografico (Peninsula Ibérica, Ibiza y Cerdefia), realizo una sintesis de los
datos e interpretaciones mas significativas para mis objetivos: situacion geografica,
caracteristicas espaciales de los santuarios, descripcion sucinta de la cultura material
y adscripciones religiosas. Los diferentes ritmos de trabajo y publicaciones de cada
area de estudio” se reflejan no sélo en la extension de cada descripcion, sino también
en las posibilidades de interpretacion.

Entre los capitulos 5 y 8 realizo las interpretaciones de los rituales. El hilo
conductor se centra en el estudio de la creacion de las estrategias de ritualizacion de
los cuerpos y los ambientes para la obtencion del dominio ritual. En los capitulos 5 y
6 analizo los paisajes y los cuerpos. Ambos se constituyen y se definen mutuamente y
simultaneamente. Dicho en otras palabras, para que una persona pueda obtener el
dominio ritual, ésta debe estar en un espacio ritualizado que sélo se consigue
mediante una serie de técnicas corporales. Por lo tanto, se trata de un proceso circular
del que los participantes no son conscientes: los cuerpos crean los espacios y, al
mismo tiempo, los ambientes rituales moldean a los cuerpos. Para explicar de forma
clara el proceso, este bloque se divide en dos capitulos: en el capitulo 5, analizo las
cuestiones relacionadas con la creacion de los ambientes ritualizados y los paisajes y,
en el capitulo 6, estudio el modo en que la cultura material provoca efectos
sensoriales que afectan a la creacion de los cuerpos ritualizados.

En el capitulo 7 analizo las actividades que se realizan en los santuarios una
vez se ha obtenido el dominio ritual. Para ello, estudio las corporalidades a través de
las terracotas de Bithia, Illa Plana y Neapolis; €stas muestran que los gestos o la
decoracion tienen un rol significativo en los rituales. Igualmente, los materiales
relacionados con la higiene y la decoracion personal (joyas, ungiientarios, botellitas o
pinzas entre otros) también afectan a las corporalidades y juegan un papel destacado
en las practicas rituales. Finalmente, analizo los santuarios en relacion a los
movimientos que tienen que hacer las personas, que, principalmente se basan en una
dialéctica entre el exterior y el interior de las estructuras.

En ultimo lugar, en el capitulo 8, analizo las dinamicas de poder que se dan en
los rituales. Implicitamente, se da por sentado que en estos santuarios, alejados de los
centros de poblacion mayores y desvinculados, en principio, de funciones comerciales
o econdmicas, no se darian relaciones de poder. Desde la perspectiva del dominio
ritual, como capacidad que cualquier persona puede tener, y del poder, como algo
dindmico y no relacionado con la coaccion, estas interpretaciones son cuestionables.
Con el fin de identificar procesos de naturalizacion y negociacion analizo coémo se
construyen las relaciones de poder mediante la repeticion de practicas y reutilizacion
de santuarios, de modo que se crean memorias tanto corporales como de los paisajes.
Asimismo, los banquetes rituales, las diferentes maneras de explotar los sentidos, y
las diversas formas de representar las corporalidades en las terracotas son, bajo mi
punto vista, elementos constitutivos de las dindmicas de poder.

% No se han unificado las escalas en las figuras que combinan materiales de cada publicacion.
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En definitiva, a lo largo de estas paginas hago una lectura de los rituales en
tanto que practicas y como entidades complejas y dindmicas que se construyen a
través de la materialidad, como la estructuracion de los santuarios, los objetos, los
movimientos y los gestos. De esta manera, los rituales no son elementos abstractos y
universales, sino que son el producto de un modo especifico que tienen las personas
de entender y relacionarse con el mundo y entre ellas.



Capitulo 2

ENTRE LAS PRACTICAS RITUALES Y LOS
PAISAJES SAGRADOS

LA DECONSTRUCCION DEL RITUAL

2. a. Introduccion

En este capitulo voy a tratar de forma separada los tres pilares tedricos que
sustentan el analisis y mi interpretacion de los materiales y los santuarios: la teoria de
la practica y la agencia, las conceptualizaciones del ritual y los estudios del paisaje.
No pretendo hacer un repaso exhaustivo de tales temas sino centrarme en
determinados conceptos utiles para entender las actividades rituales fenicio-punicas.

El hilo conductor de este bloque es la deconstruccion de los binarismos como
explicaciones de los procesos sociales y culturales. En primer lugar, analizo la
dualidad principal en las ciencias sociales, la relacion entre las personas y las
estructuras a partir de los planteamientos de P. Bourdieu. Asimismo, el abstracto
concepto de la agencia es util en tanto que permite situar las actividades rituales en un
plano real, es decir contextualizarlas mediante unos actores y actuaciones especificas.
Es por ello por lo que también recojo los trabajos mas recientes de la funcionalidad y
sociabilidad del cuerpo en Arqueologia. Asi pues, planteo los dualismos entre
individuo y estructura y entre el cuerpo y la mente. Finalmente estas ideas han
influido en la forma de considerar la cultura material ya que los objetos no se
consideran receptores pasivos de significados sino que ellos mismos actuan en los
procesos sociales.

En segundo lugar, analizo el ritual como un concepto occidental e ilustrado
que sirve para definir todo aquello que no conceptualiza la logica racionalista, de
modo que se crean las dicotomias entre lo secular y lo profano y entre lo racional y lo
irracional, razonamientos que siguen muchos de trabajos sobre religion y ritual en
Arqueologia. Con la aplicacion de la Teoria de la Practica y el concepto clave de
ritualizacion muestro que las actividades rituales estan en relacion con las practicas
cotidianas de los individuos.

En tercer lugar, planteo el estudio de los espacios donde los actores (agencia,
habitus) y las actividades (rituales) tienen el protagonismo. Puesto que estas acciones
se consideran sagradas, los terrenos de estas acciones también se definen asi; de esta
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manera se continia con la division de las funcionalidades, que en este caso afecta a
los lugares. A pesar de ello y como voy a desarrollar, existen otras maneras de ver el
espacio basadas en el andlisis del paisaje, como construcciones sociales y no como
entidades objetivas y pasivas.

2. b. Practicas, agencia, cuerpo social y materiales

Sobre la Teoria de la Practica v su interés en Arqueologia

Este trabajo pretende mostrar una concepcion holistica de las actividades
rituales en contextos no monumentales. En este sentido, mostrar la complejidad y la
riqueza de las relaciones humanas ha sido uno de los grandes temas de las ciencias
sociales. En Arqueologia este tema se ha analizado, principalmente, desde las teorias
post-estructuralistas de Giddens (1984) y Bourdieu (1977, 1990) y desde el andlisis
de la agencia. En mi trabajo utilizo principalmente la “Teoria de la Practica” de
Bourdieu ya que se enfatizan los aspectos cotidianos de la vida como elementos
fundamentales de las dinamicas sociales. Igualmente, el uso de la agencia es util en
tanto que permite observar personas practicando rituales que tienen la capacidad de
elegir lo que hacen; de esta manera, contribuyen a la creacion de identidad y dan
sentido al mundo social y fisico que les rodea (Given, 2004: 13).

La relacion dualista entre la agencia y la estructura o entre lo individual y lo
social se intenta superar mediante el concepto marxista de praxis. Este concepto da
cuenta de la materialidad de las relaciones sociales, de modo que las condiciones de
la estructura tienen una fuerte base material y, por lo tanto, el tiempo y la historia
tienen un papel importante en las formaciones sociales y en las practicas que las
constituyen (Dobres y Robb, 2000: 5; Gardner, 2004: 2).

La llamada “Teoria de la Estructuracion” de Giddens (1984) es otra de las
alternativas presentadas para superar esta dicotomia. Giddens propone estudiar las
practicas sociales a través del espacio y del tiempo, esto es, en su contexto histdrico,
planteando dos niveles de existencia: por un lado, estd la estructura, que es el
conjunto de normas y recursos fuera del tiempo y sin ningin sujeto. Por otro lado,
estan los sistemas sociales que contienen las actividades de los agentes humanos
situadas en el espacio y el tiempo. El punto central de esta division es el vinculo entre
los dos, ya que la manera en la que la estructura influencia un sistema social es la
llamada estructuracion. En otras palabras, dado que la estructura se encuentra fuera
del contexto historico, necesita un medio para moldear el sistema social, que es la
estructuracion, la cual proporciona relaciones de transformacion y mediacion tanto
dentro de la estructura como del sistema social.

Seglin esta teoria, las practicas o las actividades de los agentes tienen un rol
principal. Giddens centra la atencion en el proceso de la accion y observa que los
agentes act@ian sin una motivacion o intencionalidad explicitas en tanto que las
principales practicas se repiten en el dia a dia. Como consecuencia, las acciones estan
relacionadas con la “reflexividad” o la capacidad mental de hacer algo sin pensar en
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ello; de esta idea deriva el concepto clave de “conciencia practica”. Asi, la agencia no
se refiere a las acciones individuales, sino a la capacidad de hacer cualquier tipo de
accion como primera accion, en tanto que el agente podria haber actuado de forma
diferente. Esta idea no significa que la intencionalidad no exista, sino que hay que
entenderla de forma diferente; es decir, hay que saber diferenciar entre lo que los
agentes quieren hacer y lo que realmente hacen (Giddens, 1984: 9- 10). Ademas, la
accion implica poder ya que tiene capacidad transformadora y, por ello, una de las
principales caracteristicas del agente es su capacidad de cambiar una situacion previa.

En resumen, la teoria de la estructuracion propone un papel muy activo de la
practica y de la accion de los agentes para explicar la reproduccion y reconstruccion
de la estructura por parte de los sistemas sociales. Sin embargo, Giddens plantea una
division entre la llamada macroestructura y el sistema social.

Bourdieu rompe el peso de la estructura en la Antropologia y Sociologia con
su Teoria de la Practica, que se basa en ver los objetos de conocimiento como
construcciones y no como entidades grabadas pasivamente. Se trata de escapar del
“realismo de la estructura” que crea sistemas objetivos de relaciones considerados
como totalidades que estan fuera de la historia individual y del grupo (Bourdieu,
1977: 72 y 1990: 52). Para ello, Bourdieu propone una tercera via de conocimiento
que integre el mundo practico en las estructuras objetivas. Asi pues, se debe
abandonar la vision mecanicista de la practica, creada por reglas preestablecidas, y
analizar como las conductas practicas crean un cuerpo de sabiduria, de lugares
comunes o preceptos éticos que forman a nivel inconsciente los principios del ethos
(Bourdieu, 1977: 77).

Para superar la division tradicional entre los objetivistas o estructuralistas y
los subjetivistas, Bourdieu usa los conceptos relacionados de campo y habitus. El
campo es un sistema estructurado de fuerzas objetivas o arena social en la cual las
agencias, individuales o de grupo, luchan para su reproduccion o modificacion. Un
campo se define por dos elementos principales: la existencia de un capital comtin y la
lucha por su apropiacion, ademas es un espacio autonomo regido por leyes propias
que cambian y se relacionan con otros campos. Los campos son como juegos con sus
propias normas en los que los agentes participan sin reconocerlos como tales, de
modo que permiten situar al participante dentro del contexto determinado del campo
0 juego y explorar, asi, sus dindmicas y fuerzas (Crossley, 2001: 99-100). Los campos
y los habitus tienen una relacion circular puesto que un determinado campo moldea
sus habitus y éstos, a su vez, ajustan las percepciones y acciones que el campo
reproduce.

Dentro de cada campo se realizan luchas para conseguir su dominacioén
mediante la posesion de distintos tipos de capital (economico, social o cultural)
definidos como los recursos de los agentes intercambiables en los diferentes campos
que constituyen la sociedad. De hecho existen cuatro campos: el econémico, el social,
basado en las conexiones a las que un agente se tiene que dirigir para conseguir un
determinado objetivo, el cultural, que es el valor de cambio que acumula formas de
cultura y, finalmente, el simbolico. Para Bourdieu este Gltimo es el mas importante ya
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que permite anular la arbritariedad de las acciones y las transforma en una situacion
natural. El grupo que tiene el capital simbdlico tiene la capacidad de construir la
verdad e imponer una determinada vision del mundo social, establecer los criterios de
diferenciacion social y clasificar y construir los grupos sociales. Estos elementos
constituyen los modos de dominacion y orden. Para mantener y reproducir el orden
social establecido se utiliza la llamada violencia simbolica, cuya caracteristica mas
importante es que se ejerce con la complicidad del dominado ya que éste desconoce
que esa violencia es tal al ser percibida como natural.

Por otro lado, el habitus se define como “structured structures predisposed to
function as structuring structures” (Bourdieu, 1977: 53). El habitus no sélo es el
conjunto de modos de ver, sentir y actuar que, aunque parezcan naturales, son
sociales, es decir que se aprenden, sino también es el mediador entre las condiciones
objetivas y los comportamientos individuales. Asi, los habitus son principios que
generan y organizan practicas y representaciones. El habitus es lo que permite que
cada campo reproduzca simultdneamente su propia logica y produzca también
transformaciones. Con ello, ambas cualidades no se entienden por separado puesto
que la reproduccion es lo que permite la realizacion de cambios. Con este concepto se
consigue romper no solo la relacion mecénica entre la accion y su resultado material,
sino también la idea que las acciones son representaciones simbodlicas de elementos
abstractos. Por lo tanto, el habitus ofrece una manera de ser y actuar en el mundo.

Como creador de practicas, el habitus esta relacionado con el pasado para
reproducir experiencias anteriores dentro de cada actor en forma de esquemas de
percepcion, pensamiento y accion. De esta manera se intenta garantizar que las
practicas sean correctas y constantes y, por lo tanto, los agentes se adaptan a las
probabilidades objetivas de cada campo. Esta relacion con el pasado permite a las
practicas tener un cierto grado de autonomia respeto al presente inmediato, de tal
manera que el habitus, como producto de experiencias pasadas, funciona en tanto que
capital acumulado. En consecuencia, se crea uno de los efectos fundamentales del
habitus, la produccion de la doxa del mundo (también llamada por Gramsci “sentido
comun”). Este concepto confiere un consenso que permite naturalizar el orden
establecido fruto de la relacion entre campo, habitus y agente. Para que se perciba la
realidad como natural, se tiene que producir un equilibrio entre las estructuras
internas y las objetivas, de modo que se crea la doxa, un conjunto de creencias y
valores que no se discute. Esta situacion peligra cuando se origina un campo de
opiniéon de confrontacién y competencia que la cuestiona, entonces se crea la
heterodoxia. La crisis que conlleva esta situacion se intenta arreglar por parte del
grupo dominante mediante la ortodoxia en cuanto estrategia para restaurar la doxa
(Bourdieu, 1977: 163-169).}

? Estas ideas son importantes para explicar los cambios en el registro material mas alla de crisis
relacionadas con factores externos. En efecto, segin Arnold (2001) la doxa se puede observar en
los materiales: cuanto mas estables son los patrones de los objetos, mas éxito tiene la doxa ya que,
en una determinada formacion social, la estabilidad y reproduccion de las estructuras se explica en
base al buen funcionamiento de la doxa. Por lo tanto, para que se produzca un cambio en un
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Ademas, el habitus también es transformador, de tal manera que el futuro no
es algo predecible, sino un espacio abierto que depende de la infinita capacidad de
respuesta de los habitus; aunque esta infinidad es matizable ya que las respuestas
pueden ser muy variadas, pero siempre teniendo en cuenta que estan limitadas por las
condiciones de produccion de cada habitus (Bourdieu, 1990). De esta manera, el
habitus es la capacidad infinita de generar productos cuyos limites se encuentran en
las condiciones de produccion histérica y social. Asi pues, el habitus tiende a
protegerse de crisis y cambios ofreciendo un universo constante de situaciones que
refuerzan su propia posicion al mismo tiempo que los agentes adaptan sus
aspiraciones a lo que es accesible.

Para Bourdieu, la nocién de “clase” hace referencia a las cantidades de las
diferentes formas de capital que tienen los individuos. De hecho, lo mas importante
de este concepto es la nocion de “homogenizacion del habitus de grupo o clase”, que
se basa en interpretar el sentido de comunidad no como una entidad abstracta, sino
como un grupo de individuos que comparten habitus, tienen mas facilidad para
entenderse unos con otros, cosa diferente a compartir experiencias iguales. Esta
capacidad de entenderse es lo que crea la homogenizacion, que, simultineamente, es
lo que permite hacer algo sin pensar en ello. Para entender correctamente el habitus
de un grupo, hay que observar previamente el habitus individual, que no es mas que
una variante estructural de los otros y, por lo tanto, expresa la singularidad de su
posicion dentro de la misma clase (Bourdieu; 1990: 58-60).

Otro concepto clave de Bourdieu es el de “practica”, que se considera el
resultado de la suma del habitus, el campo y el capital. Por lo tanto, la practica es el
producto de diferentes esquemas de habitos y disposiciones, combinados con los
recursos (capital), que estan activados a su vez por determinadas condiciones sociales
estructuradas (campo). Por lo tanto las acciones de la gente estan moldeadas por sus
habitus, su capital y por las exigencias y la logica del campo del que forman parte.

En conclusion, las tesis de Bourdieu enfatizan los sistemas sociales como
construcciones permanentes, de tal manera que para el estudio de una determinada
sociedad o cultura hay que tener siempre presente las relaciones especificas entre los
campos y los habitus. De este modo, Bourdieu consigue romper con la supremacia de
las estructuras sobre individuos o grupos ya que el habitus le permite ver como las
practicas diarias influyen en la percepcion de la estructura. En este trabajo el concepto
de habitus es relevante en cuanto que refiere las actitudes del sentido comin que
permiten actuar a la gente en el dia a dia, sin considerar por qué y como lo hacen,
dado que saben qué hacer, qué pensar y qué decir intuitivamente. Los habitus forman
parte de la rutina, de modo que, como dice Shanks (2005: 241) “much of the habitus
is unsaid and much is of the body, learned through experience, encounter, imitation
and encouragement, this is socialistion”.

determinado campo no hace falta una crisis, sino, simplemente la pérdida de naturalizacion del
mismo. En consecuencia, se observa que la intencion es contextual y dinamica y, por lo tanto, el
significado y transformacion del registro material no se da pasivamente, sino que se manifiesta en
la accion misma.
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La accion humana se deja, en consecuencia, de ver como el simple resultado
de motivaciones o estimulos internos o externos. Ademas, el cuerpo ya no se concibe
como un contenedor y elemento pasivo (vedi infra). En este sentido, la accion
humana tiene unos rasgos que le permiten desenvolverse de una determinada manera
sin obedecer a unas reglas preestablecidas. Asimismo, las caracteristicas que
organizan las practicas no involucran intenciones conscientes; con ello se enfatiza que
las actividades estan en el contexto de unos habitus determinados.

La agencia v el poder

La agencia es un concepto que engloba muchos aspectos de los sistemas
sociales y se ha trabajado desde diversas perspectivas, aunque, en rasgos generales, se
puede definir como la libertad que tiene un agente para realizar sus actos. La agencia
se relaciona con los conceptos del libre albedrio, la personalidad, la
autodeterminacion o la eleccion y no se debe confundir la agencia con la accion, dado
que la agencia es la calidad social de la accion tanto individual como colectiva. El
interés en su analisis reside en la relacion que establece con las instituciones sociales
o la estructura. Hemos visto que en la Teoria de la Practica (vedi supra), los agentes
sociales no se ven como algo omnisciente, sino que forman parte de un sistema social,
que provoca que sean imperfectos; de esta manera, se percibe la relacion dialéctica
entre estructura y agencia ya que los agentes existen dentro de la estructura y, al
mismo tiempo, la crean y, asi, nace una vision mas humanizada y dinamica entre
individuos, comunidades e instituciones.

A pesar de la multiplicidad de facetas y usos de la agencia, se pueden definir
cuatro elementos basicos para su compresion (Dobres y Robb, 2000: 8-9; Robb, 2004:
5). Primeramente, hay que tener en cuenta que la gente reproduce su ser y sus
relaciones sociales mediante las practicas diarias y que, en segundo lugar, las
practicas tienen lugar en las condiciones materiales y a través de la cultural material.
En tercer lugar, las practicas suceden dentro de contextos histdoricos heredados del
pasado y, por lo tanto, los actores poseen valores que les ayudan a actuar y, al mismo
tiempo, les limitan sus acciones. Finalmente, hay que recordar que mientras se actiua
no so6lo se reproducen las condiciones materiales, las estructuras y la conciencia
historica, sino que también se pueden cambiar, reinterpretar y redefinir.

En Arqueologia la investigacion sobre la agencia se plantea, basicamente en
los estudios del cuerpo como lugar de la experiencia y la actuacion, en los trabajos
sobre la cultura material, el poder y la desigualdad y, finalmente, en el impacto de las
practicas y la agencia a largo plazo (Dobres y Robb, 2000: 7-8; Gardner, 2004).
Asimismo, también el estudio de la agencia conlleva analizar la intencionalidad de las
acciones humanas: para unos, las voluntades o intenciones de los actores son
irrelevantes en las consecuencias reales de sus acciones; para otros, la agencia se
centra en las acciones intencionadas de los agentes. Es decir, definir la agencia
significa centrarse en las elecciones y metas hechos por individuos que estan
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implantados en contextos sociales y ecologicos, que se pueden transformar por
acciones individuales.

De hecho hay dos maneras de definir la agencia del pasado: en primer lugar,
existe la posibilidad que los agentes usen metas socialmente construidas, cosa que
significa que la eleccion de los agentes estd definida por la posicion social del
individuo y que, por lo tanto, sus metas son mas o menos culturalmente predecibles.
En segundo lugar, se realiza un estudio centrado en la subjetividad, dando mas peso a
los valores, compromisos y proyectos del agente que no a los intereses colectivos.
Como resultado, el concepto de variacion se convierte en un término clave para el
analisis de la agencia en tanto que es la manera de ver la heterogeneidad social ya que
implica eleccion y, por lo tanto, individuo; ademads, permite ver el grado de
conformidad de una sociedad, puesto que si existe un nivel de variedad elevado hay
una esfera social mas relajada y permisiva (Brumfiel, 2000). Otro de los temas
controvertidos es el de la escala (agencia individual, multiple o de grupos) creando un
debate a favor o en contra del intento de reproducir agencias individuales en
Arqueologia (Barrett, 2000; Hodder, 2000; Gardner, 2004). En definitiva, la
problematica del uso de la agencia radica en el hecho que supera el modo tradicional
de pensar en Arqueologia (clasificaciones de material o estudios a largo plazo), lo que
Johnson (2004: 246) denomina los habitus de la disciplina.

El concepto de agencia pretende abordar ejemplos especificos que ayuden a
producir un conocimiento mas completo del registro material aunque como dice
Given (2004: 13) “my use of agency theory is eclectic and firmly practical”; es decir,
el material y los contextos que estudio no me permiten analizar la agencia individual.
A pesar de ello, y sin plantear cuestiones abstractas, soy consciente de que trato con
unas experiencias y actividades reales vividas dentro de unos cuerpos que tienen unos
esquemas de comportamiento especificos y que se relacionan con el medio de una
forma determinada. Dicho en otras palabras, me imagino a grupos de gente realizando
actividades (quemando liquidos y comida, ofreciendo bebidas a los dioses o
enterrando terracotas) para reconstruir las experiencias reales y corporales en los
espacios en los que tales grupos han construido un significado mediante sus practicas
rituales y cotidianas. Una vez mas, las practicas de la rutina diaria son la expresion de
las relaciones sociales y personales: mediante la cooperacion en una serie de
movimientos fisicos y relaciones personales la gente se sitlia en la red social (Given,
2004: 14).

En resumen, la contribucion de los conceptos tedricos de la agencia y la
practica a los sistemas sociales permite ver que éstos no son mundos cerrados o
copias de estructuras abstractas, sino espacios imperfectos y siempre abiertos a
negociaciones; de tal manera que tenemos una mirada mas dinamica de las relaciones
entre individuos, grupos e instituciones.

Tanto el habitus como la agencia estan vinculados con el poder ya que
ofrecen la posibilidad de actuar de una determinada manera y con una intencion
especifica de modo que pueden mantener, transformar o naturalizar las situaciones
concretas. De esta manera, las dindmicas de poder se observan desde una optica mas
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amplia que la coaccion directa y la dominacion, como es el caso de la “violencia
simbolica” de Bourdieu (vedi supra) o la hegemonia de Gramsci que enfatiza las
formas no-violentas de control ejercidas a través de un cuerpo de instituciones
culturales dominantes y practicas sociales (vedi infra). Por lo tanto, con este marco
interpretativo se rompe la construccion dual sobre la que se han definido
tradicionalmente las relaciones de poder, entre el cuerpo o lo material, como
elementos pasivos, y la mente como una entidad autonoma que puede coaccionar el
comportamiento del cuerpo (Mitchell, 1990).

Las tesis de Foucault definen el poder en tanto que negociacion. Foucault no
entiende el poder como una entidad para ser poseida, sino como una cuestion de
técnicas y practicas discursivas inseridas en las micropoliticas del dia a dia, que no
intentan actuar directamente sobre las personas, sino indirectamente sobre las
acciones. El poder no se puede entender sin la libertad ya que se ejerce sobre sujetos
libres, es decir que tienen la opcion de actuar de modo distinto; de esta manera, se
convierte en algo contingente, impreciso y relacional y no es algo relacionado con la
coaccion o la fuerza. Ademas, la libertad conlleva la existencia de la resistencia como
elemento simultaneo al ejercicio de poder; es decir, el poder y la resistencia existen al
mismo tiempo puesto que el poder no se explica sin la posibilidad de escapar de él.
Para Foucault, el cuerpo es el espacio donde se producen las relaciones de poder y el
ritual es una de sus estrategias fundamentales ya que son practicas que actuan sobre
las acciones de los otros. En definitiva, el poder existe en la medida en que esta
constituido por y a través de la sociedad y el cuerpo social.

Sin embargo, se ha sefialado que Foucault considera los cuerpos como
protagonistas pasivos que reciben los ejercicios de poder (Meskell, 1996: 8). A pesar
de ello, planteo que los cuerpos son elementos activos en los rituales y, por lo tanto,
no los considero como algo pasivo sino que mediante sus corporalidades y
movimientos también construyen relaciones de poder, puesto que poder no es
sindbnimo de control. En este sentido, es fundamental el concepto de empoderamiento
ya que expresa la idea del poder como practica y, por lo tanto, como algo corporal y
como capacidad que cualquier persona puede tener. El poder se lee asi en contextos
en los que, tradicionalmente, no se han definido relaciones de poder como son los
espacios no monumentales relacionadas con la religion no institucional.

El cuerpo como personificacion de los habitus v la agencia

Tanto las tesis de Bourdieu como los trabajos sobre la agencia son relevantes
para la identificacion de los cuerpos como elementos activos de las relaciones
sociales dado que los habitus consisten en estructuras incorporadas; es decir, sus
estructuras son corporales. Estas perspectivas son Ttiles pues los cuerpos son
elementos clave para analizar practicas y actividades y, ademads, son constitutivos de
los rituales (vedi infra). Parto de la superacion del dualismo cartesiano entre el cuerpo
y la mente para observar como el cuerpo es productor y reproductor de significados
culturales, cuyas representaciones definen ideologias sociales; de tal modo que “the
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body, then, has moved from being universal and biological basis of subsequent
experience, to being itself a culturally variable entity, demanding philosophical and
critical attention” (Hamilakis et alii, 2002: 4).

De hecho, hay que tener en cuenta que las personas son sus cuerpos y que sus
maneras de ser estan imbricadas en los habitus. Todo aquello que se hace tiene una
dimension corporal. Ademas, las personas se convierten en objetos percibidos por los
demas puesto que so6lo se es capaz de inspeccionarse a uno mismo cuando se ha
incorporado la perspectiva de los otros a los Aabitus de un determinado individuo. En
definitiva, hay que concebir la vida mental de los seres humanos en términos de
interaccion de comportamientos que tienen unas finalidades y disposiciones que se
sienten y se realizan sensorialmente (Crossley, 2001).

Pensadores como Platon o Aristoteles fueron los primeros en diferenciar el
cuerpo de la mente en un marco dualistico en el que la mente se definia como una
entidad superior al cuerpo. Esta tradicion ha pervivido hasta nuestros dias alimentada
por las ideas de ilustrados como Bacon, Hume o Kant, y Descartes la llevo al limite
con el dualismo cartesiano, que entiende el cuerpo como representacion y no como
una entidad en si misma (Meskell, 1996: 2; Mitchell, 2006: 385).

Tres corrientes de pensamiento han intentado superar estas divisiones
(Meskell, 1996 y 1998): en primer lugar, los cuerpos se analizaron como artefacto,
sobre todo para la Prehistoria europea y britanica; es decir, el cuerpo social se
describi6é en relacion al paisaje y a las maneras de percibir los monumentos. En
segundo lugar, el cuerpo se interpretdé como una metafora, como una representacion
microscopica de los procesos sociales a gran escala. En tercer lugar, los trabajos de
Foucault sobre el poder han influenciado muchos de los recientes trabajos sobre el
cuerpo. A pesar del valor de sus ideas, segiin Meskell (1996 y 1998), sus comentarios
sobre el cuerpo todavia lo mantienen como un elemento pasivo ya que se considera el
escenario en el que se desarrollan las actividades; es decir, es una superficie para ser
elaborada, una pantalla visible y tangible investida con relaciones de poder y
dominacion. En este sentido, Meskell considera que las nociones de control y cuerpo
de Foucault comportan una vision cartesiana basada en el sexo: el cuerpo se vincula
con lo femenino o las emociones y, por otro lado, la mente y el pensamiento se
relacionan con lo masculino. Con ello, el cuerpo se ha analizado como
representacion, metafora o texto. Sin embargo, hay que tener en cuenta que la
subjetividad estd basada y definida por nuestras experiencias sensoriales, es decir hay
que situar el cuerpo en el campo de la experiencia y la corporalidad, teniendo en
cuenta la vinculacion de los cuerpos de las personas con la presencia de los demas. En
este sentido, el cuerpo se analiza como la expresion de los valores que permiten a la
gente relacionarse con los demds, de modo que uno de los factores clave de la
identidad es la manera como la gente se mueve a través del cuerpo y responde al
mundo y a los deméas que le rodean (Barrett, 2005: 136).

Para dar cuenta de la importancia de los cuerpos y las corporalidades se utiliza
la palabra de personificacion. Este concepto designa una manera de entender la
materialidad de la cultura y la sociedad centrada en el papel del cuerpo como
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fundamento esencial de las experiencias sujetivas; es decir, es una manera de modelar
las experiencias personales que resulta simultdineamente de las acciones materiales y
discursivas (Preucel y Meskell, 2004: 15). Con la personificacion se huye de las
visiones que estudian los cuerpos o como representaciones o como metaforas y se
acentlia la subjetividad basada y definida por las experiencias corporales y
sensoriales, en definitiva la corporalidad (Hamilakis, 2002b: 122 y 128).

Las practicas corporales y las representaciones de los cuerpos trabajan
conjuntamente para producir experiencias personales. Los cuerpos son los lugares de
las experiencias vividas (Joyce, 2005: 149-151), de modo que no son testimonios
pasivos sino protagonistas activos en las dindmicas sociales. Estas experiencias estan
trabajadas e influenciadas por restricciones sociales, eventualidades, practicas o el
libre albedrio, de tal manera que se crea una relacion dialéctica que permite superar
los limites del determinismo (Meskell, 1998: 159).

Inseparables de los cuerpos son los sentidos ya que, a través de ellos se crean
las experiencias corporales. En Arqueologia algunos trabajos han dado cuenta de esta
situacion (Hamilakis 2002a y b y Pluciennik, 2002) y abogan por la llamada
“Arqueologia de los Sentidos” (Hamilakis, 2002a: 100). Esta aproximacion analiza
los sentidos como constructores de significados que definen las maneras de entender
el mundo. En consecuencia, se deben analizar las experiencias sensoriales como
elementos centrales mediante los cuales las actividades sociales, politicas y culturales
se desarrollan. Muchas veces estas perspectivas solo se han realizado teniendo
unicamente en cuenta el sentido de la vision; ello responde a una determinada manera
de explicar la percepcion.

En efecto, en Occidente entendemos la percepcion como algo fisico que sirve
para reunir y procesar datos sobre el mundo. Esta vision se debe a las ideas ilustradas
que asociaron a la investigacion cientifica y filosofica. Descartes y Locke tienen un
rol fundamental en la manera de entender los sentidos puesto que los definieron como
mecanismos puramente fisicos (Classen, 1993: 3-4). De esta manera, la ciencia
entiende la percepcion como algo privado, interno y ahistérico y la vista se ha
convertido en el sentido mds apreciado y estudiado ya que es el sentido de los
cientificos, del analisis. Esta tendencia nace de los trabajos de Aristdteles y su
ordenacion de los cinco sentidos. En su obra De Anima el autor jerarquiza los
sentidos, siendo la vista y el oido los mas importantes y el tacto, el que menos porque
se asocia a los animales (Stewart, 2005).

La hegemonia de la vista como sentido analitico provoca que las otras
maneras de percibir queden en un segundo plano. Ello responde a la asociacion de los
sentidos con la naturaleza y, asi, éstos se convierten en la antitesis de la cultura, a
pesar de que, en realidad, son construcciones culturales. En consecuencia, los
sentidos necesitan trabajos que los contextualizen; sin embargo, la realizacion de las
historias sensoriales todavia se asocia, de forma quizés inconsciente, a la sensualidad,
la pasion y sexualidad.

Los sentidos son fundamentales en la creacion de los cuerpos sociales y la
percepcion es un fenémeno social y cultural compartido, teniendo sus propias
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historias y politicas. Las experiencias sensoriales son elementos centrales de las
actividades sociales, politicas y culturales y, por lo tanto, también lo son en los
rituales (Howes, 2005; Classen, 1993: 2).

La cultura material: de la grabacidon de significados a la participacion en los procesos
culturales

Normalmente los objetos se han estudiado desde parametros dualistas puesto
que la cultura material se interpretaba como el resultado de la actividad humana y se
estudiaba para determinar sus funciones practicas o simbolicas. Por esta razon, las
evidencias arqueologicas se interpretaban como grabaciones del pasado y, ademas, se
creia que sus condiciones materiales representaban acontecimientos que ellos mismos
creaban. Asi pues, habia una dicotomia entre el objeto y el sujeto que no permitia
observar la relacion dialéctica y de dinamismo constante entre ambos (Miller y Tilley,
1996: 6-11). Pensar en el registro material como representacion de la agencia humana
implica que los materiales se ven en términos de consecuencia, de tal forma que la
agencia se entiende y se representa desde una logica funcionalista. Para superar esta
tendencia hay que dar cuenta de que los individuos, sus conciencias y sus agencias
son contingentes y estan siempre dentro de un contexto que depende de la accion y de
la practica.

Interpretar la relacion entre sujeto y objeto en términos dindamicos implica
preguntarse como los artefactos se usan para expresar los intereses de las personas
que los usan, hecho que conlleva la observacion de los individuos no como autores de
sus condiciones materiales, sino como lectores o intérpretes. Como dice Barret (1993:
4) “we move away from asking what kinds of people made these conditions, to an
understanding of what the possibilities were of being human within those material
and historical conditions”. Esta perspectiva implica observar cémo el registro
material se percibe por el conocimiento del agente, que depende de su propia
experiencia en relacion con el mundo. Con ello, los materiales son el medio a través
del cual se crea el sentido de una persona, al mismo tiempo que permite entender a
los otros.

Por lo tanto, el registro material es una evidencia del pasado que necesita ser
interpretada como un texto (Thomas, 1996a: 14). Centrarse en esta perspectiva no
significa que haya significados infinitos para los patrones materiales, sino que, como
dice Bourdieu, éstos siempre se encuentran en la situacion en la que han nacido. Sin
embargo, algunos plantean que la cultura material no es una secuencia coherente con
signos con significado referencial, sino que, ademés de expresar sistemas simbolicos,
también se manifiesta en las acciones practicas (Dietler y Herbich, 1998: 243-244).

El papel activo de los materiales en los procesos sociales y culturales implica
pensar que en la cultura material residen significados, valores o biografias, de modo
que no sdlo es un elemento constructor del mundo dentro del cual la gente interactua,
sino también es un objeto que expresa en si mismo agencia (Dobres y Robb, 2000:
12). Con todo, el hecho que los objetos sean elementos omnipresentes en la vida
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humana que tienen efectos en el terreno social ha constituido una corriente de
estudios sobre la cultura material que trata de ver las implicaciones de los objetos en
la construccidon, mantenimiento y transformacion de las identidades sociales en todos
los momentos de la historia y, ademads, observar como esta materialidad impone una
serie de restricciones a la vida social y cultural (Miller y Tilley, 1996).

Fruto de ello se plantea la “biografia cultural” o la “vida social” de los objetos
(Appadurai, 1986; Kopytoff, 1986). Ambos conceptos recogen la idea de que las
cosas no son estaticas, sino que su uso y significado cambian segin el grupo o
persona que las utilice; por lo tanto, los artefactos no son el resultado del mundo
social o cultural, sino que son una de las variables que los crean. Los objetos no
constituyen nada por si mismos dado que no se pueden separar del cuerpo de
conocimientos, practicas y valores a través de los cuales éstos se animan y obtienen
“vida social”; de tal manera que, ante un objeto, hay que establecer como explica y
describe su propio contexto mediante las estrategias de su uso y no mediante sus
normas o comportamientos (Thomas, 1999: 6).

El papel central de la cultura material se explica porque los objetos reflejan
las acciones ¢ interacciones de la vida diaria, que son las que transforman mundos
particulares, a la vez que, al considerarse dadas por sentadas, no se quedan gravadas
en los documentos historicos. Como dice Bourdieu, las cosas cotidianas son las mas
significativas a la hora de crear suposiciones ideologicas. Igualmente, la cultura
material puede corregir desviaciones inconscientes o deliberadas expresadas en los
documentos escritos, como por ejemplo temas de género, de clase o etnicidad, de la
misma manera que sirve para calibrar los constrefiimientos materiales sobre la accion,
ya que los pensamientos pueden ser libres, pero no las acciones en el mundo material.
Finalmente, los materiales no s6lo son una fuente de informacion, sino también de
poder porque la posesion y consumo de determinados productos produce prestigio y
diferenciacion social (Brumfiel, 2003: 207). Estos criterios no sélo son validos para la
cultura material entendida, Unicamente, como objetos, sino también para los
monumentos y los elementos del medioambiente, como el agua, el fuego o las piedras
(Bradley, 1998, 2002; Strang, 2005): su utilizacién también proporciona una base
para la construccion de significados culturales y sociales.

En definitiva, estos parametros me permiten analizar los objetos rituales como
constructores de tales practicas y no como su reflejo y es un ejemplo de la
mutabilididad de sus funciones puesto que muchos se hallan tanto en contextos
rituales, como domésticos o “no-rituales”.

2. ¢. Sobre los rituales y la Arqueologia de la Religion

De la religidn al ritual: contextualizacion de los conceptos

El material de estudio de la Tesis presenta espacios relacionados con la
religion y el culto. Sin embargo y, como ya he comentado brevemente en la
Introduccion, me decanto por el uso del término ritual y no utilizo, aunque no de
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forma total, conceptos como religion, creencia, simbolo o mito. EI motivo principal
de esta opcion se basa en el hecho que el concepto ritual tiene una evidente dimension
practica; es, digamoslo asi, mas arqueoldgico que el de religion en tanto que los
rituales son las acciones de las personas y los materiales de culto que quedan en el
registro arqueologico.

La religion describe simbolos, creencias, iconografias y aspectos de la cultura
material que conllevan inmediatamente una dicotomia explicita entre lo que es y lo
que no es religion, division que no es tan simple. Ademas, su definicién es harto
complicada dado que no solo tiene que ver con los aspectos antes sefialados, sino
también con elementos intangibles que somos incapaces de describir y analizar. De
esta manera, la religion deja de ser una entidad bien definida y pasa a tener unos
limites poco claros que dificultan la creacion de tipologias rigidas (Insoll, 2004).

Otro motivo para justificar el uso del concepto ritual frente al de religion
reside en las ideas implicitas que conlleva este ultimo. De nuevo, fruto de los
pensamientos desarrollados en la Ilustracion, la religion se separa de lo racional y se
asume que se basa en una experiencia individual en busca de lo sagrado y lo
simbolico. Por lo tanto, se convierte en un objeto cerrado en si mismo y
absolutamente desligado de motivaciones pragmaticas y materiales. Con estas ideas,
los fendmenos religiosos se han estudiado como entes abstractos y universales sin
tener en cuenta la historicidad de sus practicas. A pesar de la existencia de nueva
lineas de investigacion, esta vision sigue vigente en muchos casos, aunque no se haga
de forma explicita (vedi infra). Bien es cierto que los mismos presupuestos
ideologicos han influenciado los estudios sobre los rituales; aunque las reflexiones
tedricas sobre este concepto han sido mas abundantes que las religiosas y se han
adoptado en algunos trabajos de investigacion.

Planteamientos tedricos para el estudio de las religiones en Arqueologia

Los estudios de la religion en Arqueologia se han basado, principalmente, en
identificar en el registro arqueoldgico las noticias de las fuentes escritas o en inferir
desde el registro arqueologico los panteones, iconografias o caracteristicas
arquitectonicas de los templos. Igualmente, desde la Antropologia (antropologia de
las religiones, fenomenologia o historia de las religiones entre otras) se han analizado
los materiales arqueologicos relacionados con la religion. Todas las teorias existentes
parten de las dos grandes teorias de la religion elaboradas en el s. XIX: la llamada
“estrategia de la materia”, representada por Marx y la “estrategia de las ideas”
representada por Tylor (Montes de Oca, 2001).

Las propuestas de Tylor se encuadran en el contexto darvinista. Este autor
propone un andlisis evolucionista de las religiones basada en el animismo, como
primer estadio, el politeismo, y, finalmente como forma mas avanzada de religion, el
monoteismo. Asimismo, el origen de la religion se encuentra en el mito, definido
como un intento filosofico, tipico de las sociedades primitivas, para explicar y
entender el mundo; en la misma linea se encuentra Frazer, que considera que existe
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una progresion de la magia a la religion, y finalmente, el estadio mas elevado, la
ciencia.

La llamada “fenomenologia de las religiones” también enfatiza la importancia
de los mitos al interpretarlos como formas de entendimiento de una experiencia
religiosa abstracta. Esta aproximacion no busca los origenes historicos de la religion y
utiliza un marco evolucionista para explicar las diferencias que existen entre ellas; de
modo que se centran en la busqueda de estructuras religiosas comunes al creer que lo
sagrado es un elemento mas de la estructura de la conciencia (Bell, 1997). Estas
corrientes espiritualistas en la religion priorizan aspectos relacionados con la
mitologia y los simbolos mediante un marco comparativo. Asi, el analisis de los mitos
y simbolos se realiza, unicamente a través de sus manifestaciones y sin tener en
cuenta el contexto histérico en el que las formas religiosas se desarrollan. Su
aplicacion a la Arqueologia es problematica dado que no se trabaja con materiales
fisicos y tangibles sino que se intenta recrear la experiencia religiosa en la
Antigiiedad, cuando esta claro que existen limitaciones inherentes del presente y de
los observadores contemporaneos para reconstruir tales hechos.

A pesar de que en los ultimos afios estas tendencias se estan abandonando por
la incapacidad de reconocer la experiencia interna religiosa de los individuos, existen
nuevas perspectivas que siguen y modifican tales presupuestos: la antropologia
cognitiva, la neurofenomenologia o la neuroteologia. Boyer (1993), uno de los
principales investigadores del cognitivismo en la religion, defiende que las ideas
religiosas no estan limitadas por las obligaciones practicas, de modo que, al no tener
una naturaleza referencial, sus variaciones estan limitadas por las obligaciones
cognitivas generales, que son comunes a todos los cerebros humanos. Asimismo, las
otras dos corrientes (neurofenomenologia o la neuroteologia) reducen la experiencia
religiosa a la actividad neuronal. No comparto estas teorias para analizar la religion
en la Antigliedad en tanto que son reduccionistas y universales al intentar reconstruir,
racionalizar y sistematizar los aspectos inmateriales de la religion. Sin embargo,
también existen propuestas reconciliadoras que muestran como las personas
comparten los mismos procesos cognitivos y sensoriales, aunque sus experiencias son
diferentes al estar compuestas de creencias y comportamientos distintos (véase
Strang, 2005).

Pasando a la llamada “estrategia de la materia” de Marx, la religion forma
parte de la superestructura o de las formas de conciencia de los hombres, en
contraposicion a la infraestructura, la base real de la sociedad que se apoya en la
estructura econdmica, definida por las relaciones sociales de produccion y propiedad.
Marx da mas relevancia a la infraestructura al afirmar que los cambios y evoluciones
ideologicas y religiosas estan determinadas por la base material, es decir que la
superestructura no construye ni guia a la sociedad, sino que son las propias relaciones
sociales que se constituyen en motor de cambio; de modo que las caracteristicas
religiosas de cada momento son un reflejo de la clase dominante. Igualmente, junto a
esta religion oficial, existe una ideologia propia de cada clase social destinada a
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explicar sus intereses particulares. Por lo tanto, la religion tiene la doble funcion de
explicar el mundo y transformarlo mediante los rituales (Montes de Oca, 2001).

Con las tesis materialistas, la religion se deja de ver como un producto
aislado, autonomo y comprensible en si mismo, y se convierte en una categoria
relacionada con los aspectos socio-econdmicos de un momento determinado. Aunque
con estas teorias la religion ya se observa como un producto historico, todavia se
sigue viendo como un aspecto secundario dentro del sistema cultural. En este sentido,
forma parte de la ideologia y tiene connotaciones negativas al ser una practica que
perpetiia el despotismo teocratico y asegura la reproduccion de las relaciones de
dominacion (Guettel, 1985; Insoll, 2004). Las aproximaciones procesuales a este
tema siguen, en gran medida, los planteamientos materialistas ya que la religion esta
dentro de los sistemas de ideas o pensamientos y, ademas, no es una de las cuestiones
mas analizaadas. De hecho, estd escuela tedrica estudia lo que hacia la gente y no lo
que pensaba, perpetuando la division entre pensamiento ¢ accion. En definitiva, la
religion se ve como un sistema apartado de los grandes temas universales
involucrados en el proceso historico como los econdmicos o politicos.

Uno de los contribuidores mas importantes de la perspectiva funcionalista de
la religion es Durkheim, que la define como fenémeno social y, por lo tanto, es un
conjunto de ideas y practicas por las cuales la gente sacraliza la estructura social y se
vincula a la comunidad. Asimismo, este antropologo realiza una clara distincion entre
lo sagrado y lo profano, separacién que considera que se encuentra en los origenes de
todas las creencias religiosas. De esta manera los funcionalistas tienden a ver la
cultura como un sistema de relaciones sociales movido por un dinamismo interno,
ignorando los procesos historicos y las practicas; de tal modo que la religion se
convierte en un fenomeno universal e indispensable de la vida social ya que a través
de ella se expresa y se legitima la vida en comun. A pesar de su vision atemporal, este
enfoque ha sido muy utilizado en Arqueologia, sobre todo infiriendo estos supuestos
teoricos a través de los restos materiales.

Con la pregunta de qué significa la religion, los antropologos culturales
sefialan la capacidad de la religion como organizadora de la sociedad. En este sentido,
ven en los sistemas culturales y sociales un holismo que debe ser analizado desde
multiples perspectivas para no reducir lo social a lo cultural y a la inversa; valga
como ejemplo el caso de Geertz. Este antropdlogo definid la religion como sistema
cultural, es decir, como un sistema de simbolos que influencia los sentimientos y
motivaciones de la gente formulando concepciones coherentes del orden general de la
existencia. Los simbolos y las acciones religiosas constituyen un sistema de valores
que actia “as both ‘a model of’ the way things actually are and a ‘model for’ how
they should be” (citado por Bell, 1997: 66). El planteamiento de Geertz describe
como los simbolos y las actividades religiosas pueden proyectar imagenes idealizadas
que reflejen una situacion social dada, al mismo tiempo que también la pueden
redirigir. Por lo tanto, el sistema simbolico que constituye una cultura existe en
respuesta a los problemas que surgen en las experiencias reales de los hombres. En
otras palabras, los conceptos religiosos van mas alla de lo simbdlico y metafisico y
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suministran un marco de ideas generales que dan sentido a aquello practico, a los
valores sociales o, en definitiva, a una determinada vision del mundo. En
consecuencia, la importancia de la religion radica en el hecho que proporciona un
caracter de obligatoriedad a los valores sociales ya que los simbolos que genera se
presentan como elementos constitutivos fundamentales (Geertz, 1987: 122).

Las tesis de Geertz han ejercido influencia en la investigacion de la religion
en la Antigiiedad, especialmente en los trabajos de Renfrew. Este autor ocupa uno de
los puestos prominentes en el estudio de las religiones en Arqueologia con sus
planteamientos metodoldgicos para inferir practicas cultuales en el registro
arqueologico (1985 y 1994). Situandose en el llamado “procesualismo cognitivo”,
Renfrew plantea la existencia de un pasado verdadero y objetivo, donde los seres
humanos interactian entre ellos y el medio de la misma manera como hoy lo hacemos
nosotros; por lo tanto es posible crear un marco de inferencia sobre las creencias
religiosas basandose en la evidencia arqueologica.

Para ello, Renfrew defiende que el sistema religioso tiene un caracter
redundante y conservador, al mismo tiempo que ofrece una interpretacion coherente
del origen, la naturaleza y el futuro del mundo. Ambas caracteristicas se pueden
inferir del registro arqueologico mediante los materiales de acciones expresivas
(oraciones, sacrificios u ofrendas), que involucran a un “ser trascendente”. Una de las
herramientas para la obtencion de dicha informacion es la iconografia ya que la forma
de los simbolos no es arbritaria, sino que se basa en una relacion grafica con el
concepto representado; de modo que la iconografia ayuda a analizar la estructura del
contexto en la que se utiliza. Asimismo, el culto también deja testimonios materiales
mediante su expresion practica, que es el rito, definido como un momento especial en
el que se crea una relacion de proximidad entre los dioses y los hombres que se puede
inferir en la cultura material mediante los objetos y el espacio. En cuanto a los
materiales, objetos como altares, tablas de libacion, cerdmica de uso no cotidiano u
objetos no ttiles, como los rotos deliberadamente o las miniaturas, cenizas y restos de
fauna son indicativos de actividades de culto. Referente a los espacios, Renfrew
ofrece una clara separacion entre los espacios sagrados y profanos como muestran los
patrones de los depdsitos, situados en ambientes diferentes de las actividades
cotidianas y con una disposicion estructurada. La arquitectura ofrece otro criterio de
identificacion ya que los lugares sagrados tienen edificios de un tamafio considerable
respecto al resto de estructuras o se jerarquizan el espacio -zona dedicada a los fieles
y sanctasanctorum- (Cerrillo et alii, 1984: 46-47), de modo que la existencia de un
santuario organiza un asentamiento y jerarquiza el espacio (Cerrillo, 1990: 192).

Estos planteamientos teoricos son de gran importancia para el desarrollo de la
“Arqueologia de las Religiones” no s6lo en el intento de buscar la parte metafisica de
la religion sino también por sus clasificaciones materiales. Ahora bien, sus propuestas
no recogen la complejidad de los fendmenos religiosos porque se parte de una clara
division de la esferas sacras y las profanas y, en segundo lugar, ofrece una vision
esencialista y universal al creer en procesos abstractos. Como se vera a lo largo del
trabajo, las religiones -que no religion como ente indeterminado- no son estéaticas y
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recubren otras actividades culturales y sociales. Como sefiala Blake (2005), las
religiones sufren transformaciones internas que no se pueden ver en las practicas, de
modo que, bajo el conservadurismo de las imagenes religiosas, pueden enmascararse
cambios significativos en las creencias.

Desde el post-procesualismo, la religion es uno de los temas que menos se
han tratado, principalmente, por dos razones: en primer lugar, dado que la religién
tiene elementos simbdlicos y abstractos que los arquedlogos no pueden reconocer, se
opta por centrarse en el aspecto practico, el ritual. Por otro lado, muchos de sus
pensadores rehusan el tema fruto de sus convicciones ateas ya que, como dice Eliade,
forman parte de “the agnostic and atheistic masses of scientifically educated
Europeans” (citado por Insoll, 2004: 81). En este sentido, cabria entender las
propuestas de Thomas (1996b) con la introduccion del concepto “ser”, como entidad
basicamente secular o la de Shanks y Tilley (1992) que incluyen la religion dentro de
la ideologia. Asi, las principales investigaciones post-procesuales se centran en el
ritual y las dimensiones simbolicas de la cultura material.

En conclusion, un estudio adecuado de la religion en Arqueologia debe partir
de unos planteamientos interdisciplinares y no olvidar la complejidad del fenémeno
en tanto que estdn en juego varios factores como los pensamientos, las creencias, las
acciones, los materiales, asi como elementos simbolicos que se nos escapan y no
podemos analizar. Como el ritual, la religion no se debe estudiar como un elemento
que explica otros aspectos de una cultura o sociedad determinadas, sino que forma
parte de una realidad compleja que puede estructurar todos los elementos de la vida,
de modo que los restos materiales religiosos son ambiguos y dificiles de definir
(Insoll, 2004: 151). En definitiva, todas las aproximaciones al estudio de las
religiones en la Antigliedad son el resultado del racionalismo ilustrado como ha
expuesto Edwards con claridad: “The peculiar Western experience of post-
Enlightenment rationalism and movements of secularisation has left us poorly
equipped to appreciate the breath of past religious experience” (2005: 128).

Recientes perspectivas de la conceptualizacidon de los rituales

De la misma manera que la religion, los estudios sobre el concepto del ritual
tienen una larga tradicion en la Antropologia y Sociologia. Sin embargo y como se ha
visto en el anterior subapartado, los estudios arqueoldgicos sobre este concepto son
mas recientes (véase post-procesualismo) y se vinculan a su vertiente practica dado
que la informacidon que proporciona el registro arqueoldgico es la mas adecuada para
el analisis de las actividades rituales. Puesto que mi planteamiento de estudio se sitiia
en esta linea voy a resumir sus bases teoricas partiendo del ritual como una cuestion
de estrategia y practica y no como una entidad abstracta centrada en el pensamiento y
la accion. Ademas, haré un breve repaso de como se ha estudiado tradicionalmente el
ritual para poder entender mejor las nuevas propuestas teoricas.
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Breve historiografia del concepto

La problematica de este concepto radica en el hecho que no existe una
explicacion clara y compartida de lo que se entiende por ritual, aunque no falten
multiples intentos para conseguirlo. Como dice Bell (1992 y 1997) el concepto ritual
nace en el s. XIX para identificar una experiencia humana que se creia universal, de
modo que se convierte no s6lo en un método de analisis sino también en una
construccion historica y cultural que ayuda a diferenciar varios grados de religiosidad,
racionalidad y determinismo cultural. Con ello, se constituye como una Unica
herramienta analitica y objetiva para actividades muy variadas cronologica,
geografica y tipologicamente.

El ritual se debe entender como un producto del racionalismo post-Ilustrado
basado en el modelo cartesiano de dualismos; de modo que se define en oposicion a
las actividades no-rituales, que son todas aquéllas que se situan en los parametros de
la logica cientifica y las actividades con claras finalidades practicas. Por lo tanto, el
ritual es una actividad cuya finalidad es simbolica y no-instrumental y, asi, se
convierte en una acto irracional y emocional al no ceiiirse a los criterios practicos
modernos y occidentales. Estas divisiones tan claras y limpias reproducen un modelo
de mundo colonial y capitalista, que define el ritual en las categorias del pensamiento
primitivo (fig. 2). Por lo tanto, este concepto no es s6lo un instrumento de analisis,
sino que también forma parte de un discurso politico determinado (Bell, 1992; Briick,
1999; de Coppet, 1992). Segtin Bell (1997: 259- 263), la concepcion del ritual como
fenomeno universal esconde una forma de definir la identidad y la alteridad puesto
que la creacion de un concepto analitico y cientifico diferencia a los que lo usan de
aquéllos que no son capaces de trascender la particularidad historica. De esta manera,
el término ritual nace y se consolida mediante binarismos (nosotros/ellos,
observador/participante o teoria /datos) y, por lo tanto, se debilitan y relativizan las
vertientes practicas de los rituales.

Fig. 2. Los rituales como actos irracionales. E/ Gran Cabron o el Aquerrale
(1821-1822). F. de Goya. Madrid, Museo del Prado.

Los estudios sobre el ritual se han realizado desde multiples perspectivas
historicas que estdn relacionadas no soélo con la manera por la cual la cultura
occidental entiende las relaciones entre ciencia y religion sino también con la
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ordenacion de las relaciones entre culturas tecnoldgicamente desarrolladas y culturas
de tipo “tribal”. Bell (1997) periodiza el interés por el ritual con la siguiente
secuencia: en primer lugar y desde una actitud imperialista y evolucionista, el ritual se
repudia al considerarse un estadio primitivo de la racionalidad humana. En segundo
lugar, a medianos del s.XX hay un retorno del interés por el ritual ya que se deja de
vincular a las actividades religiosas primitivas y se observa que también se realizan
en sociedades avanzadas y en contextos profanos. Finalmente, se tiende a ofrecer una
vision romantica del ritual en la que éste se desliga de cualquier contexto socio-
cultural y se define como algo puro que no debe ser contaminado por la modernidad.

El primer interés por el ritual se inicia con su interpretacion como elemento
definitorio de la religion al tener la funciéon principal de crear y mantener una
comunidad. Segun la logica funcionalista, el ritual es el medio de expresion de la
solidaridad social y un instrumento legitimador de poder al crear y expresar un
sentimiento de dependencia sobre un tipo de autoridad moral y espiritual que
transciende lo humano. Los estructuralistas se cuestionan el funcionamiento de las
actividades rituales y observan que no sélo tienen una funcidon social, sino que
también exteriorizan construcciones imaginarias. En este sentido, Turner ofrece una
conceptualizacion del ritual que tendrd una gran repercusion: define los rituales como
“dramas sociales” a través de los cuales las tensiones de la estructura social se
expresan y modifican. Esta idea tiene unas implicaciones muy importantes para el
desarrollo de tesis futuras por dos motivos: en primer lugar, se enfatiza el caracter
activo del ritual, es decir se ve una actividad en la que se hacen cosas y no s6lo como
medio de expresion de una entidad superior. En segundo lugar, el ritual no sélo
mantiene el orden sino que también lo puede cambiar, de modo que puede ser el
medio por el que se expresen los conflictos sociales.

Las corrientes simbolicas y culturalistas de la Antropologia recogen estos
principios dado que, en el primer caso, el estudio del ritual representa un fundamento
para el andlisis de las dindmicas de las culturas. Para los antropologos culturales, el
ritual produce un efecto de cohesion y equilibrio que no sélo tiene funciones
simbolicas sino también comunicativas. En conclusion, en tanto que los rituales son la
expresion de mensajes culturales, permiten modificar su orden social y
simultaneamente reforzar sus categorias basicas (Bell, 1992, 1997; Garwood, 1991:
11; Schilbrack, 2004: 1).

La definicion del ritual estd basada en dos patrones estructurales: por un lado,
es un tipo accion especial y, por el otro, es la fusion de pensamiento y actividad al
entenderse como el proceso por el cual las ideas culturales (el pensamiento) y las
disposiciones sociales (la accion) se integran. Asimismo, también es interpretado
como el fendmeno que permite a los teodricos (los pensadores) tener un acceso
privilegiado a las dindmicas de la cultura, entendidas como accién. Ambas
caracteristicas hacen que los rituales se tomen como instrumentos para solucionar
conflictos, oposiciones y contradicciones. Asi, el ritual se convierte en una
herramienta que se utiliza para explicar otras cuestiones consideradas mas
importantes. Con ello, se crea lo que Bell (1992: 68-69) denomina la circularidad del
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ritual al definirlo como objeto particular y cerrado. Como se verd en los proximos
capitulos, esta vision ha afectado los estudios sobre los rituales fenicios y punicos.

Desde estas perspectivas se originan unas caracteristicas generales que
definen el ritual de forma abstracta y universal. Toda accion ritual destaca por un alto
grado de formalismo y simbolismo donde las acciones son mecanicas, repetitivas e
instintivas y el rol del participante se reduce al minimo o desaparece (Briick, 1999;
Kelly y Kaplan, 1990). El problema de las definiciones del ritual surge al ver que
muchas de estas caracteristicas también las comparten acciones no rituales; de modo
que los criterios de distincion no son tan claros como se creia. Asi se acaba
identificando lo ritual por defecto, es decir, todas las acciones y objetos que no se
pueden explicar bajo los parametros de la 16gica moderna funcionalista se convierten
en ritual y pasan a ser acciones no-funcionales o sin sentido practico.

Una ultima cuestion a destacar es que implicita o explicitamente surge la
naturaleza de las relaciones entre lo ritual y lo no-ritual, de tal modo que se realizan
clasificaciones que evitan otras preguntas: bajo qué circunstancias estas actividades se
pueden distinguir de las otras, como y cuando se distinguen, o bien qué permiten
hacer y qué hacen esas actividades que las otras no puedan hacer. En consecuencia,
hay que romper la definicion clasica de ritual: por un lado, se tiene que dejar de ver
como un hecho auténomo y diferenciado de lo 16gico y racional y, por otro lado, no
se debe ver como un aspecto de toda la humanidad, es decir, como el aspecto
comunicativo y simbdlico de la accion en general (Bell, 1992: 69-71).

El ritual como practica: la ritualizacion

En contraste con estas visiones estaticas, los estudios que enfatizan la practica
en el ritual permiten dar cuenta de las maneras en las que las actividades humanas son
estrategias creativas que reproducen y reformulan los medios culturales. Con ello, los
rituales ya no se definen como un conjunto de actividades especiales, sino como
practicas en las que la estrategia es un elemento clave mediante el concepto principal
de ritualizacion. Es decir, se trata de llamar la atenciéon sobre la manera cémo
determinadas acciones sociales se distinguen estratégicamente en relacion a otras
(Bell, 1992: 74).

Uno de los pioneros en analizar el ritual como practica social fue Bourdieu
(1977) (vedi supra) con sus estudios en la Kabila de Argelia. Este antropdlogo
caracteriza los rituales como practicas estratégicas que transgreden y remodelan
categorias culturales para encontrar las necesidades de situaciones reales, de modo
que se convierten en una herramienta de actuacidon para la negociacion de las
relaciones de poder. Dicho en otras palabras, para Bourdieu (citado por Garwood,
1991: 13) el ritual es una fuente muy poderosa de practica que estructura la vida
social y que unicamente se puede entender si se relaciona con las condiciones reales
con las cuales funciona y con los medios que usa. En este sentido, la practica ritual es
una fuente de creacion de cambios ya que puede romper el orden “natural” e imponer
una reordenacion social en tanto que facilita los encuentros entre érdenes opositores.
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Combinando los conceptos de Bourdieu y Bell, la ritualizacion se produce mediante
el habitus de los actores, que se podria definir como el sentido del ritual que tienen
los miembros que les permite saber como organizar actos rituales como una boda, un
aniversario o un funeral.

En la misma linea de analisis del ritual como practica historica, cabe destacar
también los estudios de Comaroff respecto a rituales iniciaticos en Sudafrica (1985) y
Ortner con su trabajo sobre los rituales serpas (1978). Ambos analizan el ritual como
mediador entre las estructuras culturales duraderas y situaciones concretas. Para
Ortner es el proceso cultural dindmico a través del cual las actividades humanas
reproducen estructuras culturales de forma renovada. Igualmente, Comaroff define el
ritual como la forma mas potente en su capacidad transformadora ya que es un
producto de una realidad social mas o menos en conflicto que intenta imprimir un
mensaje dominante sobre las representaciones discordantes y conflictivas. Asi, el
poder del ritual reside en su capacidad para objetivar y trascender conflictos
cotidianos y, por lo tanto, no es ni univoco ni conservador.

Segun Bell (1992: 81-88) el ritual comparte cuatro caracteristicas con la
practica: es situacional, estrategia, conlleva misrecognition -traducido a partir de
ahora como mal reconocimiento- y hegemonia redentiva. El mal reconocimiento se
define como la confusion entre la finalidad de la accion y sus medios. Ello es,
precisamente, lo que promueve la eficacia de la practica y, asi, se ve como el contexto
de la practica esté lleno de ambigiiedades, indeterminaciones y equivocaciones ya que
muchas acciones se hacen sin pensar; de tal modo que el establecimiento de leyes
generales no sirve al tener un mal reconocimiento de tales condiciones. Este proceso
estd motivado por la llamada “hegemonia redentiva”, que explica por qué la gente
acttia de determinadas maneras escapando de explicaciones reduccionistas. Con la
hegemonia las relaciones de poder y dominaciéon no se definen como expresiones
directas, automaticas y mecanicas de coaccion, sino que la gente las reproduce
mediante su conciencia practica que les permite tener un papel activo, aunque sea
minimo, en la construccion de estas relaciones de poder; de modo que la hegemonia
no es ni singular ni monolitica. La hegemonia redentiva no es una ideologia explicita,
sino una orientacion practica y estratégica para actuar; por lo tanto analizar las
practicas en estos términos implica formular las suposiciones que no se expresan y
que constituyen la interpretacion estratégica del actor sobre su espacio, las razones y
la trayectoria de los actos.

Al definir el ritual como practica, se utiliza el término ritualizacion como
unica caracteristica comun para explicar la variedad de estas actividades. Para Bell
(1992: 90-93) la ritualizacion es una manera de actuar que se distingue de las otras en
relacion a como lo hace y qué hace (fig. 3). Se trata de una practica que se distingue
de otras, es como un signo cuyo significado esta basado en funcion del contraste con
otros; de modo que actuar ritualmente es una cuestion de contrastes y de evocacion de
estrategias diferentes. Por lo tanto, aquéllo que se puede considerar ritual aparece
desde una nueva perspectiva ya que siempre serd contingente, provisional o diferente
dado que la ritualizacién es una practica y, como tal, es situacional y estratégica.
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Como dice Bradley (2003: 12-13), el ritual deviene una cuestion de escala y grado y
es por eso por lo que se puede ver su rastro en ambitos considerados tradicionalmente
como no rituales, como los domésticos o cotidianos.

Fig. 3. Ejemplo de ritualizacion: en
este caso es algo mas que
iluminacion.

Las estrategias de ritualizacion van ligadas al cuerpo y, concretamente, a la
interaccion de un cuerpo social dentro de un medio espacial y temporal constituido
simbolicamente. El cuerpo (vedi supra) no s6lo es una entidad fisica, sino también un
“cuerpo social”, es decir que esta socializado y se potencia como actor cultural. De
este modo, es el mediador de todas las acciones ya que a través de €l se interiorizan y
se reproducen los valores sociales. El cuerpo también puede ser ritualizado si esta
investido de un “dominio ritual”; para ello se tiene que producir un proceso circular
donde la interaccion del cuerpo con el medio es estructurante y estructuradora. A
través de los movimientos fisicos, la practica ritual crea un ambiente espacio-
temporal en el que las actividades que se realizan son reabsorbidas por el cuerpo
ritual bajo la forma de realidad y, asi, se generan esquemas estratégicos que permiten
dominar o transformar situaciones socio-culturales. Asi pues, la ritualizacion se debe
entender como el acto mismo del cuerpo ritualizado y, por lo tanto, no es ni la
expresion de un estado subjetivo, ni un reflejo espacio-temporal de situaciones o
estructuras preexistentes; se trata de una situacidon inmediata que se esta
reproduciendo a través de agentes ritualizados (Bell, 1992: 94-100).

Las estrategias de ritualizacion crean binarismos de oposiciones que
mantienen relaciones asimétricas de dominacion y subordinacion, por las cuales se
generan relaciones jerarquicas entre diferentes niveles, experiencias, simbolos,
valores o categorias sociales. A través de estas construcciones de oposiciones se
generan unos esquemas jerarquicos que producen un sentido de totalidad. Dicho en
otras palabras, las dindmicas del ritual producen una sensacion de orden y de
bienestar entre lo taxondomico y el mundo real de la experiencia. De este modo, la
ritualizacion no resuelve las contradicciones, como tradicionalmente se pensaba, sino
que las resitia o transforma; al crear un medio ritualizado para cambiar la naturaleza
del problema, se multiplican los esquemas y posibilidades dado el caracter practico de

28



Capitulo 2

esta estrategia, de tal manera que no hay resolucioén sino traduccion en términos
rituales.

Un cuerpo socialmente ritualizado debe tener el llamado “dominio ritual”,
concepto que designa un poderio practico de los esquemas de ritualizacion en tanto
conocimiento personificado. Con este concepto, la capacidad de ritualizacion no sélo
deja de ser especifica de los expertos o profesionales del ritual, sino que también evita
pensar el ritual como entidad abstracta ya que mediante con el dominio ritual, los
ritos solo existen en estrategias de ritualizacion de una comunidad y en esquemas
culturales concretos. Cuando se adquiere esta calidad, los actores rituales no se dan
cuenta de lo que implica su actuacion en relacion a la rectificacion o transformacion
de la situacion, dado que s6lo observan sus propdsitos puesto que tienen un “mal
reconocimiento” de sus acciones (vedi supra). Asi, la ritualizacién tiene una tarea
simple: estructurar de forma temporal un medio espacio-temporal mediante una serie
de movimientos que producen una arena que valida y amplia los esquemas que estan
interiorizados. Dicho en otras palabras, el dominio ritual es la habilidad de
transformar esquemas de una cultura compartida y utilizarlos en la formulacion de
una experiencia ritual que provoca que estos mismos esquemas tengan una nueva
forma. Otra vez nos hallamos frente a un fendémeno circular ya que la razon de la
ritualizacion es ritualizar personas, que contengan grupos flexibles de esquemas
culturales y que los puedan utilizar de forma efectiva en una variedad de situaciones.
Asi, la gente con dominio ritual puede reestructurar estas situaciones de manera
practica para que sean mas coherentes con los valores de los esquemas ritualizantes.

Los rituales, la tradicion, la ideologia y el poder

Desde la ritualizacion, los elementos tradicionales que van ligados a la
funcionalidad del ritual adquieren una nueva perspectiva, sirvan de ejemplo los
discursos que analizan el ritual como elemento legitimador de la tradicién, como
creador de sistemas sociales y, finalmente, el rol de los expertos en las actividades
rituales. En primer lugar, el ritual tiene una dimension historica que ayuda a construir
la tradicion y la identidad ya que genera un consenso compartido de referentes sobre
un pasado y, al mismo tiempo, crea un conjunto de distinciones en contraposicion a
otros colectivos; de modo que maximiza el pasado con una invocacion que tiene
connotaciones de moralismo y nostalgia mediante un consenso basado en valores no-
negociables. Sin embargo, el hecho que el ritual sea una practica que se produce y
reproduce constantemente permite que haya cierto grado de permisividad que provoca
no soélo el reconocimiento de una autoridad flexible, sino también la creacidén de un
cierto grado de libertad bajo la forma de la evasion (Gerholm, 1988: 201; Bell, 1992:
120-124). Por lo tanto, no es correcto plantearse el ritual como un proceso de
tradicionalizacidon puesto que, al ser una estrategia, puede desafiar y renegociar sus
bases.

En segundo lugar, los sistemas rituales no funcionan para regular o controlar
las relaciones sociales, sino que ellos mismos son el sistema; de tal modo que, como
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dice Bell (1992: 130), “ritual activities neither acts upon nor reflects the social
system”. Los rituales actian constantemente diferenciando, integrando, o
estableciendo el campo de las relaciones sociales y, por lo tanto, tienen un papel
activo en la creacion de identidades, en la diferenciacion social o en la construccion y
apropiacion de simbolos. En tercer lugar, el ritual también tiene una dimension
organizadora que le viene dada por la presencia de expertos, que estandarizan y
codifican su practica. Tradicionalmente, a estos personajes se les da mucha
importancia ya que controlan los medios para formular la naturaleza de la realidad.
Sin embargo, con la aplicacion de la ritualizacion como estrategia, las relaciones entre
expertos y no expertos estan abiertas a trabajarse para equilibrarse ya que ambas
practicas, las especializadas y las no especializadas, estan integradas en la misma red
(Bell, 1992: 121-134).*

Tradicionalmente, el ritual se ha definido como instrumento de control social
tanto a nivel individual como colectivo. Sin embargo, con la aplicacion de la
ritualizacion como modo de actuacion estratégico, lo ritual deja de tener una funcion
de control y pasa a definir las normas sociales de tal modo que puedan ser
interiorizadas. La ritualizacion estd mas relacionada con el poder que con el control,
de modo que hay que analizar como las actividades rituales constituyen su ejercicio.
Por lo tanto, la ritualizacion no es el tinico método o mecanismo de control, sino una
de las multiples maneras de reproducir y manipular el orden cultural vivido y
reproducido por las personas. Asi, el control del ritual es un fendmeno muy complejo
que va mas alla de la manipulacion efectiva, de forma que se constituye en una
dinamica particular de autorizacion social (Bell, 1992: 175-176).

Con ello se modifica la relacion entre los rituales, las creencias y la ideologia.
En primer lugar, el estudio del ritual se ha asociado al mundo de las creencias, pero si
queremos dejar de ver el ritual como forma de control, se debe hacer una relectura.
En este sentido, los simbolos y las acciones simbdlicas no comunican mensajes claros
y compartidos, y es precisamente su ambigiiedad la que contribuye a su eficacia, de
tal modo que las creencias no se pueden considerar un sistema coherente, sino una
coleccion de practicas, que junto al ritual, producen un consenso. Por lo tanto, las
actividades rituales no promueven creencias o convicciones, pero si permiten un alto
grado de interpretacion a cambio de un pequefio consenso en las creencias
compartidas, de modo que la ritualizacion tolera una negociacion apropiada entre los
valores dominantes y los esquemas simbolicos.

En segundo lugar, el ritual se ha vinculado a la ideologia al producir
sentimientos compartidos que ayudan a tener un sentido de solidaridad o control
social. Para no caer en este discurso, hay que dejar de estudiar la ideologia en relacion
con las creencias ya que las ideologias no funcionan teniendo fe en las ideas, sino que
solo requieren un consenso creado a través de la complicidad, la batalla y la
negociacion. Por lo tanto, cualquier ideologia estd en didlogo permanente con

4 Estas ideas seran aplicadas en relacion al rol de los sacerdotes en el Cap. 8.
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aquéllos que la intentan suprimir y moldear. La ideologia se debe entender, una vez
mas, como estrategia de poder o un proceso por el cual determinadas practicas se
perciben como “naturales”. En conclusion, en la ideologia existe la oposicion y
distribucion desigual de poder, lo que significa que no lo tiene uinicamente un solo
grupo.

La ritualizacion es una estrategia para la constitucion de determinados tipos
de relaciones de poder; ademas, constituye una alternativa del ritual como mecanismo
funcional o como medio de solidaridad y control social donde se excluye la
explotacion y el conflicto (Kelly y Kaplan, 1990). Una vez mas, hay que centrarse en
las actividades para observar como el ritual ilumina la complejidad de las relaciones
de poder. Para explicar la capacidad generadora de poder de la ritualizacion, Bell
adopta las tesis de Foucault (vedi supra) planteando que la ritualizacion confiere la
capacidad de ejercer poder, dominacion y resistencia dentro del cuerpo social (Bell,
1992: 199-202).

Bell ofrece dos perspectivas para analizar como el poder se negocia en el
ritual y como sus estrategias construyen diferentes formas de dominacion y
resistencia (1992: 206-216): por un lado, hay que observar que la ritualizacién da
poder a aquéllos que mas o menos controlan el rito y simultaneamente, se debe tener
en cuenta que tal poder estd limitado y restringido. Por otro lado, la ritualizacion
domina a los participantes y, al mismo tiempo, esta dominacién implica una
participacion negociada y una resistencia que también da poder. Por lo tanto, la
eficacia de la ritualizacion no sélo recae en la dominacion que produce, sino también
en la capacidad de resistencia. Es decir, existe, una vez mas, un proceso circular dado
que, si la ritualizacion domina a los participantes, también es cierto que esta
dominacion implica una participacion negociada y una resistencia que también da
poder. Asi, nace el concepto de dominio ritual, que es la capacidad para ser dominado
y dominar al mismo tiempo, de manera que no s6lo implica la apropiacion de un
cuerpo social, sino que este cuerpo es capaz al mismo tiempo de apropiarse un campo
de accion estructurado por otros. Por lo tanto, la ritualizacion no asume ni mejora un
control social total, sino que es una estrategia flexible que requiere un consenso
publico minimo.

Asi la historia de los rituales se considera la historia de la reproduccion,
contestacion, transformacion y deconstruccion de las distintas formas de autoridad, de
modo que los rituales también se convierten en una cuestion politica (Kelly y Kaplan,
1990: 141). En determinados contextos los rituales pueden ser estrategias de
contestacion no frontales ni directas ya que trabajan en la arena de las practicas
diarias, de modo que ofrecen una vision mas compleja de los mecanismos politicos
independientes de la intervencion directa, procesos donde se pierden muchas
conductas relacionadas con el poder y la politica (Comaroff, 1985: 263).

Los rituales permiten naturalizar determinadas situaciones dado que producen
un efecto en sus vertientes de actuacion mediante la redundancia, el automatismo y
tradicionalizacion. En primer lugar, el hecho que se representen determinadas
acciones provoca que se contextualizen unos medios especificos, como altares o
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escenarios, de modo que se crea un microcosmos que es percibido como especial de
tal manera que las actividades que se realizan se ven como respuestas apropiadas y
naturales a tales espacios. Asi, la ritualizacion crea un medio dentro del cual aparecen
unos comportamientos distintos y simbolicos que responden de forma efectiva a tales
medios. En segundo lugar, la naturalizacion del ritual también esta provocada por sus
vinculos con la tradicion ya que se piensa que lo que se practica estd vinculado con
unos precedentes pasados. La repeticion y redundancia de las actividades, el lenguaje
formal y las referencias directas o indirectas a una tradicion idealizada crean la
existencia de unas fuerzas poderosas que tienen sus raices en el pasado. Estas fuerzas
estan trabajadas de tal manera que contextualizan el momento especifico del ritual
con el pasado, de modo que no sélo ordenan las relaciones entre presente y pasado,
sino que también establecen un sentido de continuidad y seguridad. La naturalizacion
permite que haya un “mal reconocimiento” del ritual por parte del participante ya que,
al vincularse con sus tradiciones, los rituales no se justifican; de la misma manera, los
participantes tampoco son conscientes de como construyen tradicion y significado,
sino que, simplemente, se ven respondiendo y transmitiendo unos mensajes y no
creando una situacion especifica (Bell, 1997: 167-168; Blake, 2005: 104-105).

En sintesis, la importancia de las tesis de Bell sobre el ritual reside en el
hecho que permiten adoptar un nuevo marco de estudio acorde con la importancia de
la practica como creadora de una realidad fragmentada que se reelabora de forma
constante. En este sentido, se debe destacar el hecho que el ritual no existe per se,
sino que es una actividad realizada con un caracter especial, con un énfasis que le
permite ser diferenciada del resto y ser percibida de forma priviliegada, pero que, al
mismo tiempo, comparte ciertas caracteristicas con el resto de actividades. Asi, los
actos rituales se deben analizar y entender en relacion especifica con el contexto de su
actuacion y no son tanto universales y naturales.

Los estudios de los rituales vy la Arqueologia

En Arqueologia los estudios sobre el ritual son variados, aunque
mayoritariamente se han vinculado a discursos relacionados con la politica, la
identidad y la ideologia tanto desde el procesualismo como desde el post-
procesualismo (Insoll, 2004). A pesar de ello y como he comentado anteriormente, el
ritual se utiliza también como elemento descriptivo de la religion al definir el ritual
como su accidn que, por lo tanto, deja huellas en el registro arqueoldgico.

Barrett (1991) ha destacado el rol social del ritual al permitir su reproduccion
y renegociacion. Para ello analiza el ritual como habla y como texto. En primer lugar,
en el mundo del habla la gente comparte los prejuicios y ejecuta un mundo de
experiencias compartido por los mismos interlocutores; por lo tanto, el sentido del
mundo aparece como resultado negociado entre los que estdn presentes ya que
comparten un marco de referencia comin. En segundo lugar, existe la esfera del
texto, donde se rompen las intenciones y referencias inmediatas del autor, de tal modo
que el énfasis no se encuentra en ¢l, sino en la estructura del codigo y en la manera a

32



Capitulo 2

la que se dirige a lo que espera el autor. Asi, en la lectura los actos y las intenciones
del autor estan ausentes del contexto del lector y, por lo tanto, se tienen que descubrir
e interpretar. Ambos sistemas son dos tipos diversos de discurso que definen dos
conceptos de espacio, tiempo y condiciones materiales de vida. La aplicacion de esta
dicotomia al ritual provoca que su discurso esté constituido a través de las
expectativas del lector y basado en una representacion donde se incluye parafernalia
simbolica, cultura material y los cuerpos y sonidos de los participantes. De esta
manera, la representacion crea el texto que revela la existencia de otros mundos,
como el de los ancestros, dioses o espiritus. Es decir, el ritual como habla recrea y
transforma un mundo o texto que va mas alla del suyo, el sagrado; por lo tanto las
practicas rituales permiten a aquéllos que participan reelaborar gran parte de sus
experiencias colectivas contra un “texto” cuyo origen e autoridad derivan del mundo
sagrado. Bajo mi punto de vista, analizar el ritual como acto comunicativo no ofrece
una solucion clara a los arquedlogos no s6lo porqué crea una dicotomia mas- lector y
texto-, sino también porqué, como se ha visto a lo largo de este apartado, los rituales
hacen cosas y no las dicen. A pesar de ello, la “Arqueologia del Ritual” de Barrett es
importante en tanto que vincula los rituales con las rutinas cotidianas dado que se
crean en las mismas condiciones.

Muchas interpretaciones plantean construcciones binarias del ritual
definiéndolo en contraposicion a lo no-ritual, siguiendo los dualismos ritual-secular y
practico-simbolico para explicar los contextos rituales. Como ejemplo, desde
tendencias postprocesuales se han enfatizado los aspectos simbolicos de la existencia
humana de tal modo que los productos de su accion se presentan como
interpretaciones metaforicas de una entidad cosmologica. En consecuencia, la accién
humana se gobierna mas por la creencia que por la practica y todo puede ser
simbolico y ritual, de modo que se reproduce la dicotomia entre lo practico-funcional
y lo simbdlico.

Segun Briick (1999) esta vision y division de la accion ha afectado la manera
actual de entender la “racionalidad” prehistorica. Esta autora propone una
reinterpretacion del ritual y la racionalidad en base a los criterios de la Teoria de la
Practica para ser capaces de entender las concepciones prehistoricas de la accion de
otra manera que no esté influenciada por el racionalismo actual. Por lo tanto, se trata
de poder observar y analizar la naturaleza practica y funcional del ritual. De esta
manera, hay que tener en cuenta que las acciones rituales son logicas en el contexto
en las que suceden y parecen irracionales para aquéllos que no pueden entender la
logica historico-especifica. Por lo tanto, el reto de los arquedlogos es encontrar las
maneras de explorar las especificidades de la racionalidad humana en diferentes
contextos culturales.

Para resolver la disyuncion entre lo secular y lo ritual hay que tener en cuenta
que las acciones siempre son practicas y simbolicas al mismo tiempo, es decir,
cuando la gente act@ia en un sentido practico también utiliza las creencias y los
valores que constituyen su manera particular de entender el mundo; de modo que
cualquier accidn practica es también simbolica en tanto que reproduce el sistema de
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valores y relaciones sociales. En la misma linea que Bell, Briick considera que el
término ritual no es el mas adecuado para explicar estas actividades y propone
analizar el ritual en términos de racionalidad porque muchas sociedades no distinguen
entre la practica secular y simbolica. En definitiva, hay que dejar de preguntarse
como se distinguen las practicas rituales arqueoldgicamente para interrogar qué dicen
las acciones del pasado sobre la naturaleza de la racionalidad de cualquier sociedad
prehistdrica.

2. d. El paisaje como construccion social

El estudio del paisaje en esta Tesis responde a dos aspectos complementarios:
por un lado, puesto que muchos de los trabajos sobre la religion y los santuarios
fenicios recogen el término de “geografia sagrada”, creo que es necesario plantear los
rituales en terminos de paisaje ya que, justamente, permite cuestionar esta
nomenclatura. Por otro lado, se ha visto en los anteriores apartados que el espacio y/o
paisaje son elementos fundamentales para la construccion de las relaciones sociales y
culturales. En este sentido, mi uso de estos estudios se centra en las perspectivas
antropologicas y sociologicas del paisaje y no utilizo los trabajos técnicos o
cientificos que también se realizan, como por ejemplo, los centrados en los aspectos
fisicos y geolodgicos (Santos et alii, 1997).

Fig. 4. Mujer en la ventana (1822). C. D. Friedrich.
Berlin, Nationalgalerie.
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El paisaje también ha sido objeto de una vision dualista siendo, ademas, un
concepto que nace de la vision analitica, occidental y colonialista de interpretar el
mundo’. De hecho, la palabra nace en s. XVI ligada a la pintura de espacios naturales
y agricolas y se vincula a la construccion moderna y burguesa de Europa, momento
en el que el hombre y el paisaje se separan y se crean los binarismos entre objeto-
sujeto y naturaleza-cultura; de tal modo que el espacio se convierte en un concepto
universal y en una mercancia que se tiene que controlar (fig. 4). Fruto de esta vision
ilustrada, los espacios habitados se feminizan, es decir, se convierten en objetos
pasivos que hay que visualizar y diseccionar, con ello las visiones tradicionales del
paisaje son androcéntricas y observadoras. Por lo tanto, el paisaje es una invencion
ligada a la relevancia de las pinturas, de los mapas y de la memorizacién como tnica
manera de conocer el mundo (Bender, 1993:15; Hirsch, 1995: 1; Lemaire, 1997;
Thomas, 1998, 2002).

Por ello, el estudio del paisaje en Arqueologia se ha enfocado
tradicionalmente como fuente de recursos naturales o como reflejo de la sociedad y su
relacion con la formacion de sociedades complejas, perspectivas relacionadas con la
percepcion explicita del paisaje, que define la realidad como una pantalla estatica que
los seres humanos entienden y perciben (Johnston, 1998: 57). En contraposicion esta
la percepcion implicita, que analiza la percepcion como proceso a través del cual los
individuos perciben y entienden el mundo que les rodea.

Ambas perspectivas definen dos modos de analisis del paisaje. En primer
lugar, nos encontramos con la propuesta explicita, empirica, cerrada y pulcra ya que
distingue entre el paisaje real y el percibido. En segundo lugar, existe el enfoque
inherente del paisaje, que, basicamente, no diferencia entre el real y el percibido ya
que los dos se consideran indivisibles dentro de la experiencia individual. En
consecuencia, el paisaje se convierte en un término holistico y relacional ya que su
conocimiento es un medio de socializacion y, por lo tanto, esta vision proporciona
una mirada abierta a negociar y poco definida. En la misma direccion cabe situar la
postura de Thomas (2001: 181) ya que distingue dos maneras de ver el paisaje: o bien
como territorio que puede ser aprehendido visualmente, o bien como conjunto de
relaciones entre gente y espacios que proporcionan el contexto para la conducta
diaria.

Es frecuente encontrar los conceptos de espacio o medio como sinéonimos del
paisaje. Sin embargo sus significados son diferentes ya que los primeros se refieren a
algo fisico y expresan ideas econdomicas mas que experiencias sociales, mientras que
el segundo es un concepto cultural y concreto que define la relacion entre la
naturaleza y la cultura. En cambio, la palabra lugar si que se puede usar como
sinbnima puesto que plasma el sentido de familiaridad y experiencia que nace de
habitar en un determinado lugar; asi, este concepto tiene en cuenta las
particularidades desde un punto de vista especifico y subjetivo (Gosden y Head,
1994: 113-114; Hirsch, 1995: 8).

> La aplicacién del paisaje a las culturas no-occidentales se hace mediante el concepto de lo
pintoresco, que expresa como son representadas, percibidas y colonizadas (Hirsch, 1995: 11).
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La palabra paisaje no da testimonio de la experiencia del medio ni en la
Antigiiedad ni en otros lugares del mundo actual ya que en ambos casos no existe una
diferencia entre el individuo y el resto de la creacion. En otras palabras, no hay un
sentido de alienacion sobre la tierra, sino que se esta conectado de forma muy
profunda mediante vinculos de familiaridad; es decir, la tierra se une con los
ancestros y, de este modo, el paisaje se convierte en un mundo familiar y cotidiano,
dentro del cual la gente realiza sus tareas diarias. A pesar de ello, este es el concepto
que tenemos para hablar de esta tema, de modo que hay que ver como los paisajes no
son neutrales, sino que se tienen que observar como palimpsestos llenos de
significados (Lemaire, 1997). En definitiva, se debe estudiar el paisaje como un
conjunto de relaciones entre la gente y los espacios que proporciona el contexto para
la conducta diaria, es decir el paisaje procura un marco para integrar formas
diferentes de informacion y diferentes aspectos de la vida humana.

Este camino de analisis se basa en la “fenomenologia del paisaje™®
incorporando una relacion entre la realidad vivida y otra potencial, donde se
encuentran las condiciones metafisicas, imaginadas o idealizadas. El espacio se
identifica como tal porque ha sido vivido o habitado por el sujeto, de tal manera que
su significado se crea mediante actos y experiencias y siempre estd recreandose y
negociandose. Dicho en otras palabras, el paisaje no se puede entender ni estudiar sin
tener en cuenta que forma parte de la subjetividad (Thomas, 1996b y 2002). Asi pues,
ningin paisaje es objetivo ya que los individuos y las comunidades estan
condicionados por variables sociales, ecologicas y culturales que proyectan a su
percepcion.

Desde la fenomenologia se piensa mas en “tener una experiencia” que en
percibir al no implicar ni la dualidad entre una persona exterior que interioriza y
reconstruye una imagen mental del medio, ni un intento de ver el espacio como
realmente es (Thomas, 2002: 172). Siguiendo estas propuestas, se resalta que el
espacio no es un simple contenedor, sino un lugar en el que las personas viven,
existen y utilizando la terminologia fenomenologica “estan en”. La aplicacion de este
concepto al paisaje hace que éste se convierta en una entidad relacional y, al mismo
tiempo, no separa entre la gente y las cosas, de modo que existe una uniéon formada a

% La fenomenologia es una corriente en boga en algunas tendencias arqueoldgicas ya que su
concepto de “ser en” o dasein permite dar cuenta de la importancia del contexto espacial y
temporal, a la vez que rompe con la dualidad cartesiana de objeto y sujeto dado que el primero no
se puede comprender ni estudiar hasta que no ha sido interiorizado por el sujeto. En consecuencia,
se enfatiza el aspecto subjetivo del tiempo. Con ello, la temporalidad es interna al sujeto y esta
integrada en la actividad social. El dasein es un ser temporal y, por lo tanto, es capaz de reconocer
su co-presencia con los otros y formular sus proyectos especificos para el futuro, de manera que
siempre se encuentra a si mismo en una situacion de sociabilidad (Thomas 1996b: 13). Asi, uno
s6lo puede tener una identidad poseyendo un pasado y un futuro. En este sentido, el pasado se crea
en forma de memoria, pero ésta no es un recuerdo verdadero de los acontecimientos, sino que se
considera un texto que trabaja con la creacion del significado. Por lo tanto, las identidades se
recrean constantemente a través de la memoria y no estan fijadas por los acontecimientos reales
del pasado.
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través del uso del mundo y no mediante su escrutinio. En este sentido, el “ser en”
conlleva una manera cotidiana de tratar con el paisaje en la que las personas se
relacionan sin pensar constantemente de manera analitica, es decir la red de espacios
y la manera en que las personas se conducen y actiian en el mundo depende de los
diferentes habitus o costumbres que se llevan a cabo en cada momento. Por lo tanto,
es necesario contextualizar los paisajes ya que son multiples en tanto que cada
persona o grupo los vive de forma diferente seglin su género, edad o clase y, ademas,
hay que tener en cuenta que los paisajes vividos por la gente trabajan en escalas
espaciales y temporales diferentes; de esta manera, el paisaje se convierte en un
espacio polisémico, en un proceso de construccion y reconstruccion (Bender, 1993:
8). De ello se desprende que no existe una unidad social del paisaje en tanto que la
gente utiliza, entiende y se mueve de formas diferentes en el espacio y, por lo tanto,
las practicas que se realizan en un paisaje se pueden convertir en expresiones
culturales, como por ejemplo de resistencia social (Thomas, 1998: 29).

Como consecuencia de estas ideas, se plantea otra posibilidad de estudio del
paisaje, la llamada “dweling perspective” o “perspectiva de la morada” (Ingold,
2000), basada en analizar la manera como las personas moran en el paisaje. Asi, el
paisaje estd constituido como una grabacion durable y se convierte en el testimonio
de las vidas y trabajos de la gente de generaciones anteriores que han vivido en €l y,
por eso, han dejado en el paisaje su impronta. En este sentido, se tiene que percibir el
paisaje como acto de recuerdo, aunque recordar no significa almacenar una imagen,
sino relacionarse con la percepcion y con un medio que estd lleno de historias
pasadas. Por lo tanto, el paisaje no es un concepto cultural, ni natural, ni representa al
espacio, sino que forma parte de nosotros, de la misma forma que nosotros formamos
parte de ¢l, de modo que siempre estd en construccion (Ingold, 2000). En definitiva,
los lugares son conceptos relacionales y referenciales, sentimientos que no tienen que
ver Unicamente con la proximidad fisica, sino que también vienen dados por la
acumulacion de experiencia vivida en un lugar. Ademas, los paisajes también son un
conjunto de relaciones sociales ya que representan sistemas de referencia, y, por lo
tanto, son el escenario perfecto para estudiar la vida social a largo plazo (Thomas,
2002).

Una de las consecuencias de estas herramientas tedricas es que las divisiones
funcionales del paisaje no corresponden a su complejidad, de modo que el concepto
de “geografia sagrada”, aunque sea util para situar el tema que me ocupa, no recoge la
idea fundamental del paisaje como un espacio cotidiano donde en momentos y actos
determinados se enfatiza una determinada practica, ya sea religiosa, ritual, politica o
tecnologica. Asi, cualquier paisaje incorpora una relacion entre la realidad vivida y
una potencial, entre las condiciones cotidianas y las metafisicas o imaginadas.
Cualquier paisaje mantiene una relacion entre su primer plano y su segundo: el
primero se define como el vivido y conlleva los conceptos de lugar, dentro e imagen
en tanto que son las formas no reflexivas del dia a dia; en cambio, el segundo plano es
el de la potencialidad y se vincula a las nociones de espacio, fuera y representacion en
tanto que se imagina (Hirsch, 1995). Con esta clasificacion se podria decir que los
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“paisajes sagrados” formarian parte de la segunda opcion al relacionarse con un
pasado mitico y con unas divinidades especificas; a pesar de ello, esta propuesta no se
debe considerar como una division del paisaje, sino que son momentos de una unica
relacion. Por lo tanto, no existen paisajes sagrados como unico elemento definitorio,
sino que mas bien, al igual que el ritual, se trata de una cuestion de grado: el paisaje
es la relacion entre ambas experiencias- la del primer y la del segundo plano-, y asi se
considera un proceso en tanto que las personas intentan llevar al primer plano la
potencialidad del segundo.

Con todo lo dicho, los trabajos arqueologicos sobre el paisaje enfatizan sus
rasgos socio-simbdlicos en tanto que son entidades percibidas, vividas y
contextualizadas por las personas; es decir, que son el medio y el resultado de las
actividades humanas y, por lo tanto, s6lo se reconocen cuando se les da un significado
constituido a través de tales acciones. A pesar y a causa de la complejidad del
término, las clasificaciones del paisaje son necesarias para poder entender mejor qué
aspectos se enfatizan en un momento determinado. Segun Knapp y Ashmore (1999:
10-12), existen tres grandes tipologias del paisaje: en primer lugar, los construidos,
que no tienen por qué estar muy manipulados, en segundo lugar, los
conceptualizados, aquellos que se interpretan y tienen un significado mediante
practicas y experiencias sociales y, en tercer lugar, existen los llamados “ideational
landscapes”, aquellos imaginados que tienen un valor espiritual y proporcionan
mensajes morales, mitos o genealogias.

Con el estudio del paisaje como expresion de una manera determinada de
actuar y pensar sobre el mundo, la informacion que se ofrece sobre tales actitudes
permite abordar temas de memoria e identidad. El paisaje crea memorias ya que no
solo las materializa fijando historias en el espacio, sino que también ayuda a formular
nociones politicas e identidades y refuerza la continuidad mediante su reutilizacion,
reinterpretacion o reconstruccion. Asimismo, también crea identidad puesto que
proporciona un foco en el que la gente se relaciona con el mundo y crea y mantiene
un sentido de su identidad social; de esta manera, se convierte en un marcador que
reconoce determinados espacios en términos domésticos, rituales o ceremoniales. En
definitiva, puesto que el paisaje produce memoria e identidad, crea simultdneamente
orden social (Knapp y Ashmore, 1999: 13-19).

La complejidad del término hace necesario que se creen estas clasificaciones,
aunque hay que tener en cuenta que los paisajes reunen las anteriores caracteristicas
todas juntas y a la vez; de modo que es mas que un medio por explotar y se convierte
en una arena politica y social que se reproduce constantemente mediante las practicas
diarias. En este sentido, cabe cuestionar una vez mas las clasificaciones de “paisaje
sagrado” o “ritualizado” ya que no s6lo rompen con su unidad, sino que también se
olvida que son las practicas diarias las que crean las condiciones para que
determinados espacios se perciban como sagrados. Por lo tanto, al estudiar un paisaje
hay que plantearse como adquiere una determinada forma, qué elementos son
significativos y qué significados e implicaciones tiene para sus habitantes (van
Dommelen, 1999).
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Estas ideas tienen dos implicaciones principales para mi trabajo. Por un lado
y, como ya he sefialado, el término de “paisaje sagrado” no responde a la complejidad
de la relacion que se establece con las personas ya que la experiencia que se tiene es
mas compleja al enlazarse con otros aspectos de la vida social. Por otro lado, la
definicion de espacio natural (montafias, rios, arboles o cuevas) también es matizable
ya que, los lugares naturales dejan de serlo desde el momento en que se perciben. Por
lo tanto, pasan a formar parte de un paisaje domesticado que se define y se interpreta
a través de experiencias y practicas sociales (Richard, 1999; Knapp, 1999).

Uno de los materiales que analizo en el trabajo son los llamados espacios
naturales como marcadores en las rutas maritimas (véanse Cap. 3 y 5). No todos los
espacios “naturales” se convierten en monumentos ya que €stos tienen que presentar
unas caracteristicas especificas que se construyen dia a dia, basadas en un uso
distintivo de la topografia y como marcas de rutas ya que se encuentran en puntos
prominentes y con buena visibilidad (Bradley 1991: 136-137). Ademas, se considera
que estos espacios también estan sacralizados, pero no los desliga de otras funciones
y caracteristicas ya que forman parte de la esfera doméstica o del mundo cotidiano.
En definitiva, su sacralizacion es uno de los muchos aspectos de la totalidad de
referencias que conlleva su percepciéon (Crumley, 1999: 275)’.

A pesar de esta complejidad, bien es cierto que existen similitudes en las
formas de considerar un paisaje como sagrado, ya que tanto los casos arqueoldgicos
como los estudios etnograficos actuales muestran que lo sacro se relaciona con
determinadas caracteristicas naturales del espacio, como rios, cuevas o fuentes, de tal
modo que estos espacios forman parte de la narrativa mitica de una sociedad y su
significado puede ser reinterpretado con el paso del tiempo. En este sentido, la
importancia de los espacios sagrados transciende los cambios culturales y religiosos
y, ademas, en los casos en que no hay continuidad se observa que estos lugares se
siguen reconociendo como especiales, asi que se incorporan a las creencias populares®
(Bradley, 2000; Carmichael et alii, 1994). Por lo tanto, aunque las caracteristicas del
paisaje se mantengan, su percepcion varia a través del tiempo (fig. 5).

7 Como ejemplo de la concepcion holistica del paisaje, Brady y Ashmore (1999) explican como los
mayas se refieren y reproducen constantemente (desde casas hasta edificios publicos) los
elementos claves de su paisaje: montafias, cursos de agua y cuevas. En la misma direccion, Knapp
(1999) estudia los santuarios rurales chipriotas del s. IV a.C. y muestra que constituyen no sélo un
paisaje sagrado, sino que también estan ligados a la produccion, almacenamiento y transporte de
materias primas; de tal manera que se definen como espacios sociales ya que ayudan a crear un
sentido de identidad social.

¥ Existen varios ejemplos de este proceso de incorporacién de paisajes arqueologicos a las
creencias actuales: las tumbas megaliticas en Irlanda estdn rodeadas de un durea mitica que dura
hasta hoy y se utiliza para manipular y transformar el pasado, creando la Irlanda céltica actual
(Cooney, 1994). Igualmente, en algunos yacimientos de Marruecos hay morabitos, pequefios
santuarios en los que residen los espiritus de santos musulmanes de modo que los yacimientos y
los morabitos se convierten en centros de peregrinacion para parte de la poblaciéon que vive en el
entorno de los yacimientos.
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Fig. 5. Morabito en el
yacimiento de Thamusida,
Marruecos (Fotografia de la
autora).

El marcaje de determinadas caracteristicas del paisaje es una forma de
socializarlo en tanto que no solo se establece una relacion especifica entre quienes lo
sefialan, sino que también es una manera de definir su acceso y su control al
vincularse a un grupo. En este sentido, los lugares a marcar y las maneras de hacerlo
cambian segun quien lo haga y son indicativos de diferentes formas de actividad
social. Asimismo, con el paso del tiempo a un mismo paisaje se le afaden mas
marcadores y, por lo tanto, mas significados y, asi, se pierden las marcas antiguas y
su significado y pasan a interpretarse como evidencias de ancestros, espiritus o
fuerzas de la naturaleza. La sefializacion del medio es fundamental al permitir a las
personas definir lo que les rodea; por lo tanto, socializar el paisaje es una manera de
definirse a uno mismo o a un grupo determinado (Tacon, 1994).

El paisaje como construccion social me permite analizar los espacios sagrados
no monumentales desde una perspectiva mas compleja en la que las actividades
rituales conllevan una manera especifica de relacionarse con el paisaje. En este
sentido, la complejidad de su andlisis reside en el hecho que los paisajes que se
perciben y, por lo tanto, se construyen y redefinen dependen de los habitus, las
practicas y las agencias. En definitiva, la Arqueologia del Paisaje ofrece reflexiones
utiles al analizar experiencias cotidianas y también “offers an integrating framework
for archaeology, as a context which links dispersed human acts” (Thomas, 2002:175).
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SOBRE LOS ESTUDIOS
DE LA RELIGION FENICIA

3. a. Introduccion

Este capitulo repasa las cuestiones que han tratado y preocupado a los
estudios sobre la religion fenicio-punica con el objetivo de exponer el estado de la
cuestion y de analizar criticamente su discurso historiografico. Los primeros
apartados corresponden a los estudios sobre divinidades y mitos, rituales y espacios
sagrados, seguidos de un analisis tematico de las interpretaciones que se han dado
sobre la religion fenicia y pulnica, centrandome especialmente en las visiones
funcionalistas y en los discursos en torno a la llamada religion popular.

3. b. De dioses y mitos

Los trabajos sobre religion fenicio-ptnica gozan de una larga tradicion y se
tratan desde tres grandes perspectivas que rara vez se integran: la filologica, la
iconografica y la arqueoldgica. Asimismo, en muchos casos, la religion se estudia
como un aspecto secundario para tratar cuestiones relacionadas con otros temas; en
este sentido, es destacable el ejemplo del papel de la religion en la didspora comercial
fenicia y en las situaciones de contacto cultural.

Mayoritariamente, la investigacion se ha centrado en el estudio y analisis
critico de la definicion del pantedn fenicio. Se defiende que cada centro fenicio tenia
su propio pantedn basado en las relaciones jerarquicas de las divinidades, de entre las
cuales destacan un dios central, Baal o Adon, asimilado al rey de la ciudad, y una
diosa que es su pareja, Baalat o Rabat (Xella, 1981 y 1986). En esta linea, gran parte
del trabajo se ha centrado en las divinidades poliadas de Tiro (Melqart y Astarté)
cuyos testimonios epigraficos, filologicos, iconograficos y arqueoldgicos ha recogido
Bonnet en trabajos monograficos (1988, 1996a); otros dioses que han recibido un
estudio especifico de sus caracteristicas y su presencia en el Mediterraneo son Baal
Hamon (Xella, 1991a) y Adonis (A. A. V. V., 1984; Ribichini, 2001). Finalmente, en
la obra de Lipinski (1995) se encuentra un repaso exhaustivo de las divinidades
fenicio-punicas.
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Una de las caracteristicas principales de las divinidades son sus multiples
personalidades y funciones, explicables por su patrocinio de diferentes centros como
se demuestra en la diversidad de epitetos que los definen dependiendo del area de
actuacion de cada divinidad. En consecuencia, sus panteones son dindmicos y
abiertos a la introduccién de novedades, sobre todo porque los fenicios estan en
contacto con otras poblaciones y, por lo tanto, con otros panteones (Xella, 1986: 35 y
SS).

Estos trabajos encuentran en la escasez de referencias materiales y
cronologicas su principal obstaculo, por lo que se buscan semejanzas tanto en los
momentos precedentes, la edad del Bronce en Mesopotamia y Egipto, como en etapas
posteriores, el Helenismo y la interpretatio clasica de las divinidades fenicias
(Ribichini, 1985; Bonnet, 1988; para el estudio especifico del caso de Melqart-
Heracles véase Jourdain-Annequinn y Bonnet, 2001). Esta metodologia conlleva una
serie de problemas puesto que las informaciones sobre la mitologia fenicia que
proporcionan estos momentos expresan una manera de relacionarse con el mundo
contemporaneo a las fuentes escritas (Ribichini, 1986: 48). Por lo tanto es necesaria
una lectura critica para trabajar con la documentacion material y textual de otros
tiempos y lugares.

Con todo, Ribichini (1995: 132) sefiala dos métodos a seguir para el estudio
de la religion fenicio-punica: la multidisciplinareidad y el método comparativo. En
primer lugar, el estudio sobre la religion debe contemplar todas las fuentes de
informacion posibles para realizar un buen analisis, aunque, como ya he dicho
anteriormente, muchas veces la investigacion se centra en un unico aspecto, sobre
todo, en el caso de las fuentes escritas clasicas. En este sentido, es frecuente que
muchos investigadores busquen en los materiales y en los asentamientos lo dicho por
los textos, valgan como ejemplo todas las suposiciones sobre las referencias de
Avieno y Estrabon a lugares sacros de la Peninsula Ibérica (Ferrer, 2002 y 2004;
Marin Ceballos, 1992; Romero Recio, 1999; Posadas, 1988). Estas indagaciones de
corte positivista son ejemplos de lo que Olmos denomina “topografia filologica”
(1991: 139) ya que analizan las descripciones de las fuentes escritas y las comparan
con la geografia antigua para localizar los puntos sefialados (fig. 6). Con el fin de
evitar esta practica, el trabajo con las fuentes escritas se debe enfocar de dos maneras:
mediante una aproximacion histérico-religiosa y otra filologico-epigrafica,
contextualizando lo dicho por los textos, y, por lo tanto, el andlisis textual no se
convierte en una simple localizacion de los actos y lugares descritos (Xella, 1995:
142).

En segundo lugar, el método comparativo se basa en mostrar las
individualidades culturales de una religion mediante la busqueda de nexos e
influencias entre hechos y procesos historicos diferentes (Diez de Velasco, 2000: 50-
51; Ribichini, 1995: 132), evitando el “comparativismo salvaje” (Sznycer, citado por
Bonnet, 1988: 8). Este procedimiento se debe utilizar con cautela ya que refleja una
vision esencialista de los procesos religiosos puesto que se parte de la idea de que
todas las religiones crean ideas semejantes ya que existiria un psiquismo y una
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experiencia de lo sagrado universal condicionante de las visiones sobre el cosmos y la
sociedad (Ries, 1994: 713-716; Saler, 1994: 831).
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Fruto de la aplicacion critica del comparativismo muchos de los procesos de
contacto entre divinidades fenicio-punicas y greco-latinas se definen en términos de
sincretismo tanto a nivel iconografico como funcional, lo que se conoce como
interpretatio clasica (fig. 7) (Bonnet, 1996b; Bonnet y Pirenne-Delforge, 1999;
Jourdain-Annequin y Bonnet, 2001; Oria, 1996; Ribichini, 1996). Asimismo, también
se identifican procesos sincréticos entre los mismos dioses fenicio-ptnicos y los de
otras religiones politeistas contemporaneas (Egipto o Etruria por ejemplo) (Bonnet,
1988 y 1996b; Garbini, 1992; Ribichini y Xella, 1979; Scandone y Xella, 1995: 632).
En efecto, se ha afirmado que la religion fenicia experimenta, frecuentemente,
procesos de transformacion religiosa ya que se considera tolerante y pluralista; en este
sentido, se afirma que reelabora en clave ciudadana algunos aspectos del politeismo
cananeo y se potencia un uso funcional, contextual y practico de las divinidades ya
que los fenicios tienen experiencias coloniales, comerciales y maritimas que
implicarian ese caracter abierto de sus panteones (Ribichini, 1999: 165-166).

43



Ritualizando cuerpos y paisajes: un andlisis antropoldgico de los ritos fenicio-ptlinicos

Existen varios trabajos que definen en términos de sincretismo algunos casos
de contacto entre divinidades. Uno de los mas conocidos es el de Chipre, lugar donde
confluyen divinidades fenicias, egipcias, griegas y, por supuesto, locales, de modo
que es dificil ver los elementos que aporta cada cultura. Como dice Bonnet (1996a:
149), esta isla se considera el centro de todos los procesos sincréticos, puesto que es
el origen de la interpretacion cldsica de Melgart con Heracles, de la misma manera
que Astarté tiene elementos de la llamada “Gran Diosa Madre” chipriota y de la
Afrodita griega (Bonnet, 1996a; Bonnet y Pirenne-Delforge, 1999). Otros ejemplos
de divinidades sincréticas se localizan en el templo Antas (Cerdefia) donde se venera
al dios sincrético Sid-Melqart (Barreca, 1987: 142-145; Garbati, 1999: 156-57), o el
caso de los pebeteros con cabeza de Deméter que se interpretan como objetos usados
en rituales ligados a Tanit o Astarté, ejemplo que voy a tratar con profundidad en otro
apartado del trabajo.

En mi opinién, un andlisis critico sobre el sincretismo suscita una serie de
cuestiones sobre su utilizacion en el contexto de la religion. Para empezar, cabe
recordar que este concepto es un término vago y facil de confundir con otros procesos
religiosos. Ademas, tradicionalmente, se observa como algo negativo en tanto que
connota no-autenticidad o contaminacion y se contrapone con el evolucionismo y a la
aculturacion al no ser un fendomeno unidireccional y progresivo (Shaw y Stewart,
1994: 1-5). En efecto, da la sensacion que bajo este concepto se esconden otros
procesos religiosos, como el préstamo, la asimilacién o la influencia. Como dice
Xella (1999: 133 y ss.) la época dorada del sincretismo se situa entre los ss. Il a. C.-
s. IIT d. C., por lo que, antes de este periodo, no se puede hablar propiamente de
sincretismo sino de dindmicas religiosas o tendencias sincréticas.

Asimismo, muchas veces se trabaja unicamente con una de las partes de estos
procesos, a veces porque se dispone de poca informacion sobre las “otras religiones”
(véase Belén y Escacena (2002) para el area de Tartesos). Asi, se minusvaloran los
otros participantes de los encuentros culturales, sobre todo si se relaciona el
sincretismo con la aculturacion y se habla de “préstamo religioso” (Alvar, 1987 y
1993). A pesar de que esta propuesta contempla todos los participantes del proceso al
recoger las “respuestas indigenas” en términos de persistencia o resistencia (Alvar,
1993: 21-25), subyace la idea del préstamo como acto unidireccional y no como una
relacion dinamica en la que todos los protagonistas aportan diversos elementos de
cada religion. Como ejemplo de esta tendencia, de la Bandera (2002) analiza el
sacrificio de animales en las comunidades tartesias de la Muela, Acebuchal y
Montemolin como una técnica y costumbre importada de Oriente que traerian los
artesanos y comerciantes fenicios que frecuentaban estos centros andaluces.

En definitiva, bajo el estudio del sincretismo religioso fenicio hay una
descripcion, a veces con generalizaciones y simplificaciones, de una serie de
contactos, influencias y equivalencias, por otra parte normales en un mundo en
contacto con otras sociedades. El contacto cultural y, especificamente el religioso, es
un fendmeno complejo que, a veces, se ha simplificado, pues los entes en contacto se
entienden como entes abstractos que condicionan las actividades. Sin embargo, desde
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la perspectiva de la practica (Cap. 2), las influencias religiosas son procesos hechos
por personas en los que todos los participantes juegan un papel. Con ello, se observa
la religion como una entidad abierta y no monolitica en la que las equivalencias y
sincretismos no son canales claros y automaticos faciles de identificar (Shaw y
Stewart, 1994: 16).

Muchos de los trabajos sobre sincretismo fenicio-pinico se limitan a
cuestiones iconograficas y mitoldgicas dejando de lado las practicas vinculadas a
estos fendmenos. En cambio, si el sincretismo se observa como un proceso y una
estrategia y no como un acto concreto y aislado, se abren otras perspectivas de
estudio que lo vinculan con las relaciones de poder y con los procesos simultaneos de
no aceptacion o antisincretismo. Por lo tanto, se ofrece una visidn mas abierta y
dindmica de la religion y de este proceso, de tal modo que se desvinculan de los
conceptos de “lo tnico” o de pureza. Con ello, identificar el sincretismo limita el
analisis historico ya que todas las religiones se reconstruyen y sufren cambios, de
modo que lo interesante es buscar y analizar los procesos y las causas.

Esta perspectiva de estudio conlleva dar cuenta de los grandes abandonados
de los estudios religiosos fenicios: las personas. Como se ha sefialado la investigacion
se ha centrado en identificar divinidades, sus historias y caracteristicas, ignorando a la
gente que cree en esos dioses y las actividades que conllevan estas creencias, es decir,
los rituales.

3. ¢. De rituales

Los rituales fenicio-pinicos se conciben como ceremonias fijas e
institucionalizadas en las que los participantes no tienen un papel significativo y se
limitan a reproducir unos esquemas de forma inconsciente (véase Cap. 2). Siguiendo
esta linea, los trabajos se han centrado en rituales con estas caracteristicas y, ademas,
identificables por la iconografia y las fuentes escritas como por el ejemplo la
prostitucion sagrada, los rituales funerarios, sobre todo el fofet, los banquetes o el
llamado marzeah y la egersis. Sobre ellos me voy a centrar en este apartado.

Antes de empezar el analisis de los rituales especificos, es necesario repasar
las perspectivas a través de las cuales se ha enfocado la cuestion de los rituales. Xella
(1995: 144) afirma la importancia del rito en la religion fenicio-plinica en
contraposicion al mito y lo relaciona con el hecho que la mitologia se fija y se
tradicionaliza y, por lo tanto, se aleja del mundo real. La importancia del rito se debe,
segin Xella (1991b:422), al temor que tienen los fenicios de perder sus raices
religiosas al abandonar su territorio con motivo de la didspora comercial. Cabe
recordar que esta interpretacion estd condicionada, bajo mi punto de vista, por la falta
de informacion directa sobre la mitologia fenicia. Igualmente, esta apreciacion de lo
ritual no tiene en cuenta que los rituales son actividades y, como tales, se desarrollan
mediante el uso que hacen la gente de los objetos y los lugares.

Al estudiar los rituales, los trabajos se han centrado en las ofrendas ya que
muchos de los objetos de los santuarios tienen esta funcion, y, ademas, la
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documentacion escrita ejemplifica como se regulaba esta practica. Por un lado, los
restos de fauna y malacofauna hallados en lugares de culto se definen en tanto que
ofrendas cruentas y los hallazgos de botellitas, jarras, vasos, ungiientarios y lucernas,
entre otros, se relacionan con las ofrendas incruentas de comida, bebida y perfumes.
En cuanto a la documentacion escrita, las tarifas de Marsella y Cartago son ejemplos
de gran valor ya que muestran las regulaciones de los rituales en Cartago, recogen las
modalidades de pago previstas y la distribucion de las partes de la victima inmolada
no utilizadas durante el sacrificio (Amadasi Guzzo, 1988; Xella, 1984: 166). Ademas,
se supone que estas actividades irian acompafiadas de musica y danzas como se
desprende de algunas terracotas antropomorfas que tafien instrumentos y de
representaciones halladas en marfiles y jarras. Desde mi punto de vista, estas
apreciaciones son insuficientes no solo porque tienen un cardcter puramente
descriptivo, sino también porque no tienen en cuenta el resto de actividades que se
harian durante, antes y después de las ofrendas. Ejemplo de ello es el analisis de las
comidas en los rituales como accion ritualizada y que abordaré en los capitulos
finales. Aunque los testimonios indicativos de este tipo de consumo son los mas
abundantes, sus implicaciones sociales (compartir comida y bebida) y fisicas
(transformacion de las sensaciones corporales) casi no se han analizado.

La prostitucion sagrada

Es una practica creada en las zonas de Mesopotamia y Siria-Palestina y es,
quizas, uno de los rituales mas estudiados no solo porque se documentan ejemplos en
varios puntos del Mediterraneo, sino también porque existen varias referencias
escritas. En el Antiguo Testamento (2 Reyes: 23, 7) y en la obra de Luciano (De Dea
Syria 6) se explica que en Biblos habia un templo a Venus en el que las mujeres se
prostituian con extranjeros en honor a Adonis, mientras que San Agustin (Ciudad de
Dios, 1V, 10) narra que en la Cartago romana se ofrecia la virginidad de las mujeres a
Venus. En época fenicia, la prostitucion sagrada se vincula a Astarté y posteriormente
a Venus (Bonnet, 1996a; Yamauchi, 1973: 219; Gomez Bellard y Vidal Gonzalez,
2000: 114).

Los lugares en los que se ejerceria son varios. En la cueva de Wasta existen
grafitos y estatuillas con simbolos de la fertilidad y ligados al culto de Phallus
(Beaulie y Mouterde, 1947-48: 6), asi como una inscripcion en la que se dice que un
hombre ofrece una sierva al lugar (Gomez Bellard y Vidal Gonzalez, 2000: 115). En
los templos de Astarté de Kition, de Amatunte y de Paleopaphos también se cree en la
existencia de la prostitucion segin se desprende de las fuentes escritas y algunas
inscripciones (Bonnet, 1996a; Fauth, 1988; Baurain y Destrooprer-Georgiades, 1995:
625). En Cartago, seglin la leyenda de fundacion, Elisa se lleva al partir de Chipre
ochenta hierdédulas destinadas a la prostitucion sagrada (Aubet, 1997: 101).
Finalmente, en Erice (Sicilia) se practicaria la prostitucion sagrada en tanto que se
considera un centro de culto a Astarté¢ y Venus, y porque, segiin Tucidides (VI, 43, 3-
4) y Polibio (I, 55, 79), el templo era famoso por sus riquezas obtenidas mediante tal
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practica, hasta tal punto que se difundid en otros puntos de la Peninsula Italica
(Grottanelli, 1981; Bonnet, 1983; Moscati, 1968: 91-94; Gomez Bellard y Vidal
Gonzalez, 2000: 115). Con todo, bajo esta nomenclatura homogénea existen una serie
de variantes, como la prostitucion permanente de hombres y mujeres al servicio del
templo o los casos puntuales de pérdida de virginidad femenina considerados como
un rito de paso (Fauth, 1988; Lipinski, 1995: 486- 489).

Las interpretaciones de la prostitucion sagrada recogen los principios basicos
de la conceptualizacion tradicional del ritual (véase Cap. 2). Asi, las relaciones
sexuales al amparo de los templos se definen como rituales dado que no corresponden
a la separacion occidental entre sexo y religion y que no cuadra en los esquemas de la
racionalidad moderna. La separacion de los dos aspectos afecta otros aspectos de los
estudios sobre la religion fenicio-ptnica, como voy a mostrar en otro capitulo al
respecto de las terracotas de Illa Plana, Bithia y Neopolis.

La egersis

Otro ritual que expresa la vision tradicional de los rituales es la llamada
egersis o renacimiento de algunos dioses. Esta ceremonia, presidida por el rey como
sumo sacerdote, representaba la muerte de una divinidad, durante la cual se daba un
periodo de caos, y posteriormente se celebraba su renacimiento lo que conllevaba la
vuelta al orden. Asi, el dios resucitado no solo se veneraba como simbolo de la
realeza y fundador de la ciudad sino también por su caracter profilactico y fértil al
convertirse en una divinidad ctonica y agraria. Igualmente, este ritual se considera
una forma de legitimacion del poder del rey en tanto que, al actuar como sacerdote
principal, se convierte en el representante del dios en la tierra y, por lo tanto, es la
pieza clave que vincula lo humano con lo divino. Aunque no existen testimonios
arqueologicos, las fuentes escritas (Flavio Josefo y Arrieno) relatan la realizacion de
este ritual tanto en Tiro como en Cartago (Bonnet, 1988).

Este fenomeno tiene sus origenes en Ugarit con el mito del desafio que Mot
(dios de la muerte) hace a Baal después que éste haya eliminado el caos. Si bien Baal
muere durante el enfrentamiento, acaba resucitando y consigue definir los limites
entre el mundo de los vivos y el de los muertos (Xella, 2001: 76-79). A través de esta
narracion, se cree que los dioses Melqart, Adonis y Eshmun tendrian también esta
experiencia, aunque en estos casos no se puede hablar propiamente de muerte sino de
un pasaje a otra dimension que implica la conquista de nuevos poderes (Xella, 2001:
91).

La interpretacion mas comun de esta ceremonia contiene una Vvision
estructuralista de los rituales ya que no solo expresa una construccion imaginaria
dirigida a mantener el orden social, sino que también forma parte de los patrones
clasicos de definicion del ritual: ceremonia con un grado elevado de formalismo y
con acciones mecanicas en las que el papel del participante se reduce al minimo. Asi,
la egersis es un buen ejemplo de la definicion que hace Turner (véase Cap. 2) del
ritual como drama social puesto que, mediante un periodo de desorden producido por
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la muerte de la divinidad principal, se reordena el mundo. Es decir, gracias a esta
ceremonia se expresa la estructura social. Ahora bien, lo que no se ha tenido en
cuenta en estas interpretaciones son las posibles tensiones que esta practica podria
conseguir en la estructura social. Ademads, si se analiza esta ceremonia bajo el
concepto de ritualizacién’, la egersis se puede interpretar como una estrategia que
produce una sensacion de orden y equilibrio entre el mito y la realidad, de modo que
ésta no solucionaria el equilibrio entre los dos mundos sino que los redefiniria o los
expresaria en términos rituales.

Rituales funerarios: el tofet

Los rituales funerarios también han centrado la atencion en los estudios sobre
la religion fenicio-ptnica. En este campo, la arqueologia es la principal fuente de
informacion puesto que se han excavado varias necropolis fenicio-ptinicas, como por
ejemplo la de Tiro, Puig des Molins, Monte Sirai, Motya o Cadiz entre otras,
periodizando las practicas de enterramiento: en la fase arcaica, y sobre todo en el
Mediterraneo occidental, se incinera, mientras que a partir del s. VI a.C. se observa
que la inhumacion deviene el ritual mas difundido. Ademaés, el difunto era
acompafiado por un ajuar mas o menos rico formado, mayoritariamente, por jarras,
ollas, platos o vasos y, en algunos casos, por joyas, escarabeos, amuletos, mascaras o
cuchillas de afeitar. La presencia de vajilla que acompaia a los enterramientos
confirma la realizacion de libaciones y ofrendas de alimentos y liquidos. En muchos
casos, las tumbas se sefialaban con cipos o estelas que
contenian representaciones figuradas de simbolos o personajes
divinos e inscripciones funerarias en honor al difunto. Uno de
los aspectos que mas llama la atencion de la investigacion es el
de los sacrificios de seres vivos, sirva como ejemplo la
presencia de perros sacrificados en Cadiz (Niveau de
Villedary, 2001) o el caso del posible sacrificio humano en el
tofet.

El tofet se ha definido como un area a cielo abierto bien
delimitada y en la que se realizaban ritos de sacrificio y se
enterraban nifios (Gonzalez Wagner, 1995; Ribichini, 2000a).
El termino tofet ya aparece en el Antiguo Testamento (Il Re
23:10; Jer 7:30) para referirse a un lugar en las cercanias de
Jerusalén en el que se sacrificaban nifios, practica denominada
molk (fig. 8). Algunas fuentes explican que este ritual sélo se
hacia en momentos de crisis, como guerras, desastres naturales

Representacion del 1 . ,
dios Moloch. o para el bien de la colectividad. Asi, parece que el molk se

? Recordemos que la ritualizacién es una manera de actuar que se distingue de las otras en como lo
hace y qué hace. Es como un signo cuyo significado esta basado en funcion del contraste con otros
de modo que actuar ritualmente es una cuestion de contrastes y de evocacion de estrategias
diferentes.
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vincula exclusivamente con las ¢lites sociales y que se practica en momentos
puntuales para calmar las iras de los dioses (Aubet, 1997: 215-217).

A pesar de que los origenes de esta practica se sitian en Oriente, los trabajos
arqueoldgicos no han identificado ningun lugar similar al fofet en el Mediterraneo
Oriental. Sin embargo, en el Mediterraneo Central algunas areas funerarias se han
interpretado como fofets: Cartago, Tharros, Sulcis, Monte Sirai o Motya entre otros
(fig. 9). Las excavaciones han revelado que la zona estaba fuera del recinto de las
ciudades y bien delimitada por muros; de modo que se define como un campo de
urnas cinerarias, cubiertas por platos o piedras, que contenian los restos de nifios y, a
veces, de animales de pequefio tamafio. Igualmente, la zona comprendia algunas
instalaciones como pequefias estructuras definidas como santuarios y altares. Los
estudios osteoldgicos de algunos de los fofets indican que la gran mayoria de restos
pertenecen a nifios recién nacidos que, probablemente, murieron por causas naturales.
Con ello, se ha afirmado que este tipo de espacios no serian tofets o lugares de
sacrificios, sino simples necrépolis infantiles, como demostraria la falta de
enterramientos de recién nacidos en los otros cementerios. Que esta practica tuvo
éxito lo demuestra su perduracion en el tiempo, puesto que en la Cartago romana
todavia se realizaba cuando la inhumacioén ya era la practica funeraria comun (Aubet,
1997: 220-221). En este sentido, Aubet ha planteado que a los ojos de los escritores
clasicos la incineracion seria una practica extrafia y, de aqui, que la pudieran
interpretar como un sacrificio humano (Aubet, 1997: 222).

e

Fig. 9. Tofet de Cartago (A. A. V. V. 1989).

Una vez mads, y salvo excepciones, encontramos una perspectiva tradicional
del ritual ligada estrechamente a la vision de las fuentes greco-latinas. En este
sentido, la investigacion se interesa por aquellos rituales que escapan a la logica
racionalista, como el sacrificio de personas, sino que también continda la fascinacion
por todo aquello que emana de los textos escritos y, que por lo tanto, hay que
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identificar a nivel arqueoldgico. Si se dejase de lado la identificacion del tofet en los
yacimientos fenicios del Mediterraneo, quizds se plantearian otras cuestiones
interesantes referentes a estas necropolis infantiles. En efecto, Aubet (1997: 223-224)
piensa que la presencia de estos lugares en el Mediterraneo central forma parte de las
instituciones politicas y sociales ya que lo vincula al mundo urbano y al concepto de
ciudadania en un marco colonial en tanto que se reserva un espacio especifico a
aquellas personas que han fallecido antes de conseguir la ciudadania. El analisis,
como sefiala Bernardini (2005: 50 y 70) “richiede un approccio diverso, che si muove
al di la dei condizionamenti imposto dalla scelta di una tesi di partenza (...) sia
quella del “sacrificio dei bambini” o [’altra che vede nel tofet un spazio funerario
destinato agli infanti (...)” con lo que se desprende “la rimozione dalla discusione
dello stesso termine “tofet”, il cui sapore biblico poco ha che fare con le situazione
archeologiche dei santuari ‘“dei bambini” in Occidente”. En consecuencia,
Bernardini (2005) propone que esta nomenclatura se sustituya a favor de la expresion
de “santuario de campo de urnas” en los que aparecen ofrendas de animales
ritualizados y, en menor medida, sepulturas de nifios.

Los banquetes

En los enterramientos se realizaba algun tipo de banquete ritual en el que se
repartian las partes de las ofrendas que no se ofrecian a la divinidad. El banquete
constituye un buen ejemplo para entender qué es la ritualizacion al definirse como un
momento en el que se comparte comida y bebida con un énfasis y grado diferente al
de la alimentacion diaria. El acto de comer y beber se produce conjuntamente y se
acompafia con canticos, oraciones o danzas (Dietler y Hayden 2001: 4), evocando
determinadas estrategias y finalidades —celebrar actos de ofrenda, realizar actividades
de intercambio o mostrar poder social-. Para crear este ambiente ritualizado es clave
el papel de los participantes porque ellos mismos confieren al acto el sentido ritual en
tanto que mediante sus actos se crea el espacio ritualizado.

Muchos de los trabajos sobre los banquetes fenicio-punicos se han centrado
en el estudio de las actividades comerciales y de la marzeah, actividad similar al
simposio griego en Proximo Oriente y relacionada con asociaciones religiosas
formadas por determinados miembros sociales (Briquel-Chattonnet, 1992: 325-331;
Liverani, 1990; Clifford, 1990; Greenfiled, 1974). Sin embargo, mi interés se basa en
los banquetes realizados durante las actividades religiosas. En este sentido, la vajilla
comun y los restos de fauna y malacofauna que se encuentran en muchos templos y
santuarios se han definido no s6lo como ofrendas sino también como los restos de los
banquetes. Para Milano (1988: 55 y ss.) este es un momento altamente significativo
ya que los participantes se reconocen a si mismos y verifican la importancia de su
universo simbdlico: en este sentido, da mucha importancia al consumo de vino pues
permite conseguir un contacto mas intimo con la divinidad, asi como sentirse mas
estrechamente vinculado a la comunidad.
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Las investigaciones sobre los rituales fenicio-pinicos siguen el mismo
enfoque que los trabajos que se ocupan de las mitologias o panteones: identifican
aquellos rituales que tienen un lugar y un nombre en las fuentes o la epigrafia, y no se
analizan otros aspectos como por ejemplo los motivos por los cuales determinados
actos cotidianos, como comer o andar, se realizan con un significado diferente. Ello
conlleva tener en cuenta que los rituales no son practicas abstractas, sino actividades
realizadas por personas con unas motivaciones especificas y que construyen los
rituales mediante sus corporalidades. Asi, por mi parte adoptaré una perspectiva en la
que los sentidos y el cuerpo de los participantes tienen un papel destacado puesto que
en estas ceremonias se crea un ambiente especial conseguido mediante la ingestion de
comida, bebidas alcoholicas y quizas otras sustancias.

3. d. De estructuras y espacios: la geografia sagrada fenicia

Los trabajos que han tratado las estructuras sagradas se han centrado en hacer
tipologias y descripciones de los edificios sacros, entre los que se incluyen templos y
santuarios. El templo es un edificio consagrado al culto publico de una divinidad
representada a través de una estatua, de un betilo o columnas exentas y el santuario es
un espacio que no tiene porqué estar construido y en el que los dioses tienen un papel
basico en su eleccion ya sea por su presencia o porque han realizado algin tipo de
accion en ese espacio (Lipinski, 1995: 417-427). Una cueva, un arbol, una fuente o un
rio se pueden convertir en santuarios independientemente de que exista alguna
estructura monumental en ellos (Margueron, 1984: 24).

Fig. 10. Representaciones de los templos de
Erice y Kition en monedas (Blazquez,
1954).

Aunque las fuentes escritas hablan de algunos templos fenicio-punicos, las
representaciones en monedas de los templos de Erice, Biblos o Kition vy,
principalmente, el registro arqueoldgico son los que mas informacién ofrecen para
plantear su aspecto arquitectonico (fig. 10). Perra (1998 y 1999) considera que los
templos fenicio-punicos derivarian de dos tradiciones arquitectonicas del Préoximo
Oriente. Por un lado, los de planta irregular no tienen un modelo Unico aunque
distinguen algunas caracteristicas generales al estar orientados hacia el este, presentar
zocalos de piedra y alzados de adobe y tener el espacio interno divido en dos partes:
la cela con un altar rodeado de bancos y una habitacion-deposito, a que se accede por
una entrada indirecta. Por otro lado tenemos los templos monumentales “ad ante”
cuya referencia mas comun es el templo de Salomon, construido segiin el Antiguo
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Testamento por artesanos de Tiro enviados por el rey Hiram. Se trata de un edificio
de planta tripartita precedido por un vestibulo, con una sala central y el
sanctasanctorum, y todo ello rodeado de habitaciones laterales y una galeria, ademas
se accede lateralmente y mediante una escalinata. Aunque este modelo se tomaria
como una tipologia tipicamente fenicia, se desconoce, hasta el momento, esta
estructura en tales templos. Este modelo es tipico de los complejos palaciales del I
milenio en la zona del norte de Siria (Briquel Chattonnet, 1992: 353-357).

Los vestigios arqueologicos revelan una realidad distinta a estos patrones ya
que los edificios definidos como templos no encajan en una tipologia unitaria, aunque
se podria decir que se inspiran en los de planta irregular. Algunos estudios (Dies,
2001; Perra, 1998) sefnalan que en muchos casos hay un patio a cielo abierto y un
pequefio espacio cerrado en el que se encuentra el altar y el simbolo de la divinidad.
En cuanto a los elementos secundarios, porticos, columnas o altares, estan en funcion
de la capacidad y tradiciones de cada centro. Para de la Bandera (2002: 154) aquello
que determinaria los espacios sacros, sobre todo en Oriente, seria la existencia de un
espacio especificamente preparado para preparar las ofrendas cruentas, es decir un
altar y una cocina.

Estas clasificaciones tipologico-arquitectonicas muestran la falta de un
criterio para definir tales espacios, puesto que sus técnicas constructivas, por ejemplo,
no difieren de las de los espacios domésticos. La investigacion aplica, asi, criterios
contemporaneos para el analisis de las practicas y comportamientos en la Antigiiedad
puesto que se parte de una separacion entre lo sacro y lo profano que se tiene que
reflejar en todos los aspectos, en este caso, en el arquitectonico. Por lo tanto, quizas
hay que dejar de definir tipologias y centrarse en las practicas los motivos que llevan
a no diferenciar, en términos constructivos, espacios sagrados y profanos pues
seguramente no existia una separacion clara. Hay que analizar otras variables como
qué se hace en cada espacio y con qué intensidad, teniendo en cuenta que el
fenémeno de la presencia fenicia en el Mediterraneo depende también de los
contextos locales.

De la misma manera hay clasificaciones de los templos y santuarios no sélo
en funcion de sus localizacion, sino también en base a su funcionalidad siguiendo una
distincion basica de templos urbanos y extra-urbanos (Lopez Bertran, 2003). Los
grandes templos urbanos fenicios copiarian el modelo de Tiro (un par de templos
dedicados a la pareja divina patrona de la ciudad) y serian los de Kition vy,
posiblemente Amatunte y Cartago. Otros templos urbanos dedicados a una sola
divinidad serian los de Sarepta, Mozia o Nora; éstos parecen destinados,
principalmente, a garantizar el buen funcionamiento de cada asentamiento y, ademas,
sirven de almacenes y lugares para las transacciones comerciales. I[gualmente también
hay que considerar las posibles estructuras sacras en centros urbanos no fenicios,
como los ejemplos de Memphis, Céstulo o Coria del Rio. En efecto, su presencia se
explicaria por la existencia de un barrio y de un templo fenicios que serviria de
espacio seguro y neutral para mantener las relaciones con la poblacion local.
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Las estructuras extra-urbanas estan formadas por cuatro tipos: los espacios
vinculados a una zona portuaria, las cuevas-santuario, las situadas en pequefias
factorias y, finalmente, los espacios naturales sacralizados. En primer lugar, las
estructuras extra-urbanas en zonas portuarias -por ejemplo, y para Cerdena, el
santuario arcaico de Tharros, el de sa Punta e su Sensu en Bithia o el del Capo
Sant’Elia en Cagliari- han sido definidas como santuarios empdricos que ofrecerian
proteccion, seguridad y neutralidad a las actividades comerciales y, ademas, serian
espacios de reparacion de barcos (Edlund, 1987). Igualmente, muchos de éstos se
convertirian en santuarios-guia puesto que actuarian como faros o sefiales en las rutas
maritimas lo cual explicaria que la mayoria se localicen en cabos, promontorios o
islas. En este sentido, se cree que algunas fortalezas cartaginesas (Ras ed-Drek o Ras
el-Fortas (Tunez) servirian como faros segiin se desprende de algunas notas de la
Iliada (XIX; 375-377) (Medas, 2000: 19), y en Ugarit se hacian hogueras en honor a
Baal en las cubiertas de unas torres-templos que se veian desde el mar (Frost, 2002:
62). En segundo lugar, las cuevas-santuario se localizan a lo largo de todo el
Mediterraneo y se vinculan a la navegacion y a los ritos fertilisticos. Seran tratadas en
profundidad a lo largo del trabajo. En tercer lugar, existen estructuras sacras en
algunas de las llamadas “factorias extremas” (Lopez Pardo, 1990), como el supuesto
betilo de Mogador, el altar de Hércules-Melgart de Lixus o el santuario de Abul.
Finalmente, se sacralizan determinados accidentes geograficos al ser o bien puntos de
sefalizacion de las rutas maritimas y comerciales o bien puntos peligrosos para la
navegacion. Este tipo de rituales han dejado pocos rastros arqueolédgicos, destacando
ofrendas de anclas -en Biblos, Kition o Cartagena- o las inscripciones y grafitos de
algunas montafias -en el Monte Carmelo (Artzy, 1997 y 1998) y en abrigo de la Laja
Alta (Cédiz) (Barroso, 1980).

Mas informacion ofrece, en cambio, la documentacion escrita. En Oriente
tenemos el Mont Safon o Mons Kassios'’ en el que se practicaban cultos en honor a
Baal Saphon (Hunt, 1991) y en la Peninsula Ibérica se situa el leron Akroterion
(Estrabon, III, 1-4) en el cabo de San Vicente. El soporte material de estas practicas
rituales no ha dejado huellas arqueoldgicas, como se desprende de la informacion
sobre el ritual en el leron Akroterion consistente en hacer girar piedras, efectuar
libaciones y, finalmente, volver a colocarlas tal como estaban, practicas que se han
vinculado a la idea de un buen retorno a casa. Otro ejemplo es la noticia de Diodoro
sobre la adoracion a Baal Hamon en “tiendas sagradas™ o la existencia de santuarios
moviles de los cartagineses (Romero Recio, 1999 y 2000: 32; Salinas, 1988).

De este breve repaso se desprenden dos puntos interesantes. Por un lado, estas
clasificaciones topograficas son utiles en términos descriptivos pero no interpretativos
dado que no se plantean la relacion que se establece entre quienes usan tales

¥ Kassios es el nombre griego del monte Safon. Esta montafia se localiza al norte de Ugarit, en el
actual Gebel el-Aqra, con una altitud maxima de 1700 m.s.n.m.. Se considera el hogar del dios
Baal; de ahi que su culto se vincule con accidentes geograficos claves para la navegacion como
punto de orientacion de los marineros. Su vinculacion con el mar es tal que en las fuentes
ugariticas la montafia y el dios se representan y se describen con un barco (Brody, 1998: 13-17).
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estructuras y su percepcion del espacio, cuestion que trataré¢ con profundidad a lo
largo del trabajo. En este sentido, es destacable analizar estos espacios en relacion al
paisaje, entendido éste como una construccioén social y no como un ente objetivo y
pasivo.

Por otro lado, en los trabajos realizados estd patente la separacion entre lo
urbano y lo rural o extra-urbano'' asumiendo una conceptualizacién moderna y
occidental que quizas no se puede aplicar a los casos fenicios y punicos pues su
referencia implicita es la ciudad griega donde se delimita de manera muy codificada
el espacio (Malkin, 1987: 2-9). Asi, teniendo como punto de referencia la ciudad, las
principales categorias de santuario son: urbanos, periurbanos o suburbanos y
extraurbanos (Polignac, 1995; Vallet, 1995). De este modo, el emplazamiento de los
santuarios es un aspecto basico de la formacion del territorio de una ciudad y, por lo
tanto, un santuario siempre forma parte de todo el paisaje (rural o urbano) (Edlund,
1987: 63; Gras, 1999: 153; Malkin, 1996: 75). Ahora bien, la colonizacion griega y su
ordenacion del territorio no son similares al caso de la diaspora comercial fenicia vy,
por lo tanto, hay que aplicar con cautela estas clasificaciones. En efecto, hay que
estudiar en cada caso qué significa y qué implica la diferencia entre rural y urbano vy,
si ésta existe, como se plasma a nivel ritual.

El hecho de que los espacios sagrados fenicios sigan mas o menos un patron
topografico determinado y que las fuentes clasicas que los mencionen formen parte de
visiones periegéticas y periplograficas hace que todas estas estructuras sacras costeras
se engloben bajo el término de “geografia o topografia sagrada” (Ferrer, 2002). Con
la expresion “geografia sagrada” la investigacion ha definido un concepto cerrado que
engloba el conjunto de lugares religiosos que comparten las mismas caracteristicas
fisicas. Dentro de ésta se han incluido cuevas, accidentes geograficos sacralizados por
sus rasgos naturales y monumentales, y templos urbanos y extra-urbanos que se
ubicarian en los puntos mas elevados de los asentamientos, o en zonas portuarias y
artesanales. Tales templos y santuarios se han analizado bajo criterios funcionales en
relacion con las actividades religiosas (adscripcion de divinidades o delimitacion del
sanctasanctorum), con las econdmicas (como garantes de los intercambios
comerciales y de las producciones locales) o con las politicas (como legitimadores de
la presencia fenicio-punica en los centros locales del Mediterraneo).

Con todo, la “geografia sagrada” incluye una variedad de fenémenos que
comporta una vision homogénea no sélo de tales lugares sino también del paisaje. El
paisaje se entiende, asi, como un ente abstracto, compartimentado y contemplado
como un objeto pasivo y explicable en términos objetivos (Johnston, 1998: 57;
Bender, 1993: 15; Hirsch, 1995: 1; Lemaire, 1997; Thomas, 1998 y 2002).

' Esta separaciéon tan marcada entre urbano y extra-urbano se aplica de forma clara para las
ciudades fenicias y ptnicas de Cerdeiia (Stiglitz, 2004).
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3. e. Visiones funcionalistas de la religion fenicia: implicaciones comerciales,
politicas y econdomicas

Puesto que uno de los temas mas analizados de la cultura fenicio-punica es el
de las colonizaciones, el papel de la religion en este contexto ha ocupado gran parte
de las investigaciones. Esta tendencia contiene una lectura funcionalista,
instrumentalista y sistematica de la religion al estudiarla como un elemento
secundario que contribuye a definir cuestiones politicas o econdmicas. Este apartado
analiza estos discursos a través de la relacion entre la religion el comercio, la
economia, la politica y la ideologia.

Implicaciones comerciales

Uno de los primeros trabajos que analiza el papel de la religion en la
expansion fenicia es el de van Berchem (1967), que ya sefalaba al dios Melqart como
garante de las transacciones comerciales, y al que
después siguieron las investigaciones de Bunnens
(1979) y Grottanelli (1981, 1988a). El propio Bunnens
(1979) destaca que el uso de la religion por parte de
los fenicios en los establecimientos comerciales es una
constante, como se desprende de los relatos de
fundacion de algunos centros que se vinculan a la
construccion de un templo, como por ejemplo el caso
de Cadiz. Los templos permitirian mantener los
vinculos emocionales de los comerciantes y marineros
con la metropolis y, ademas, actuarian como lugares
de auxilio segun se desprende del derecho fenicio, de
los textos de Ugarit o del relato de Benamon, que
contempla la posibilidad que los naufragos pudieran
permanecer los dias necesarios para reparar las naves
(Wachsman, 1998: 323-325). Igualmente, hay que
destacar la famosa estela de Nora, cuya inscripcion
corroboraria la relacion entre los dioses y las empresas ~ Fig. 11. Estela de Nora
comerciales (fig. 11) (Lipinski, 1975: 73; Amadasi  (Lipinski, 1995).

Guzzo y Guzzo, 1986: 66-67).

Los puertos son espacios de interés pues,
tutelados por los templos, se convertirian en puntos de intercambio reconocidos como
lugares neutrales y hospitalarios y se otorgaria la prerrogativa de proteccion y
asistencia a determinados santuarios, como el de Melqart en Tiro (Ruiz de Arbulo,
1997 y 2000). De hecho, la proteccion divina de los puertos aseguraria el flujo
constante de recursos y mercancias, como dan testimonio las fuentes escritas al
describir la acumulacion de riquezas de algunos templos, como por ejemplo los de
Cadiz o Erice. Se observa una relacion proporcional entre la complejidad de los
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puertos y la riqueza de los santuarios: los grandes templos de Kition y Amatunte,
vinculados a centros comerciales de relevancia, tenian una gran importancia, mientras
que las pequenas estructuras sacras de la Motya arcaica o Mogador estaban en
relacion con los puntos de escala (Romero Recio, 1997).

A partir del s. VI a.C. el comercio seria principalmente una actividad privada
y muchos de los puertos se convertirian en grandes emporios cosmopolitas con lo que
se crearian nuevas formas de organizacion religiosa (Ruiz de Arbulo, 2000). En este
momento nacen asociaciones cultuales de mercaderes y artesanos, como por ejemplo
las de los centros de Delos y el Pireo en los que los fenicios se agruparian con el
consentimiento de las autoridades locales para adorar a sus propias divinidades
(Baslez, 1986: 289 y ss.). Los santuarios de los emporios serian centros de acogida de
diferentes asociaciones religiosas y los puertos no sélo se convertirian en centros de
reunion, sino también en bolsas de contratacion (Ruiz de Arbulo, 2000: 26-27). Como
sefala Liverani (1990: 99), este acto se embellece ideoldgicamente y se sobreponen
los valores religiosos a los factores econdmicos con el fin de sublimar los tratos
comerciales, pues se legitima mediante la religion el propio acto de intercambio.

En definitiva, la religion fenicio-punica ha sido interpretada como un
elemento que permitiria establecer contactos comerciales de forma igualitaria y
pacifica. Sin embargo, otros autores plantean que, en la Peninsula Ibérica, la creacion
de santuarios formaria parte de una estrategia para sefalar fisicamente la conquista de
un territorio y definir una periferia que pudiera ser explotada econdmicamente
(Gonzalez Wagner, 2000). Por lo tanto y segun esta interpretacion, los templos
dejarian de ser espacios neutrales para convertirse en lugares de coaccion y represalia
al sefalar las relaciones desiguales de poder e intercambio.

Implicaciones econdmicas

El papel comercial de los templos esta vinculado a funciones econdmicas
significativas. En efecto, si bien en Oriente el centro de la articulacion econdémica es
el binomio entre el templo y el estado, el poder econémico de los comerciantes
fenicios llega a anular las empresas reales y los templos se convierten en un elemento
basico de la economia ya que son los espacios en los que se concentran los recursos
de las actividades comerciales y maritimas (Ribichini, 1985: 29). Un elemento muy
importante en la articulacion econdémica de los templos son los sacerdotes como
gestores de las actividades comerciales y religiosas (Alvar, 1999a). En esta linea
interpreta Ribichini la presencia de esclavos en los templos citados en algunas fuentes
escritas: los templos no s6lo tendrian sus propiedades sino que su personal gestionaria
todas las actividades (1985: 34).

De hecho, uno de los pocos testimonios materiales que relacionan los templos
fenicio-ptinicos con las actividades econdmicas es la presencia de unas bulas de
arcilla en un posible santuario de Cartago fechado en el s. VI a.C. A pesar de que se
desconocen sus contenidos al haberse perdido los papiros, permanecen las
impresiones de cartuchos reales egipcios, interpretados como los sellos oficiales del
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templo; de este modo, cada documento estaria cerrado por dos sellos, uno del templo
y otro del cliente. Por lo tanto, en el templo cartaginés no sélo se archivaria la
informacion administrativa sino que se legalizarian los asuntos econdémicos con el
tutelaje divino (Berges, 1998).

La arqueologia ha puesto de manifiesto la vinculacion entre las actividades
artesanales y metalurgicas y la religion ya que algunos santuarios y templos fenicio-
punicos se encontrarian junto a espacios de trabajo. En Sarepta el santuario se localiza
al otro lado de la calle en la que se localizan los talleres artesanales (Pritchard, 1978)
y el templo de Antas se encuentra e una zona de explotacion minera (Esposito, 2000:
116). Los templos tendrian sus propios talleres artesanales destinados a la
manufactura de objetos de culto, como ilustra el caso de la identificacion de una
cantera de arcilla con la que se moldearian las piezas votivas del supuesto templo de
Astarté en Cadiz (Alvarez Rojas y Corzo, 1993-94; Corzo, 2000: 183; Ribichini,
1985: 32; Ruiz de Arbulo, 2000: 20-21).

Otro ejemplo que, para algunos, mostraria la relaciéon entre economia y
religion son las monedas que acufiarian algunos centros punicos con representaciones
divinas: en Gadir, Solunto y Sexs existen monedas con la cabeza de Heracles con la
piel de ledon en el anverso y atunes y delfines en el reverso (fig. 12). Estas
representaciones se han definido como muestras de la estrecha relacion entre las
actividades economicas, ligadas a la pesca del atun, y la religion, hasta el punto que
se ha afirmado que los templos de estos centros podrian gestionar la explotacion de
los productos marinos (Manfredi, 1978: 73 y 68; Lopez Castro, 1988: 57; Vazquez
Hoys, 1993: 105).

Fig. 12. Moneda con Herakles-Melqart y atunes
(Numismatik Lanz Miinchen, Auction 117).

El enriquecimiento de los templos y santuarios no sélo se produciria mediante
estas acciones de tutelaje, sino también por el propio acto de deposicion de ofrendas
vinculadas al culto de las divinidades: objetos ceramicos (lucernas, quemaperfumes o
platos), monedas, joyas, amuletos (escarabeos y pequefios objetos de pasta vitrea) y
piezas de metal. Segin Grottanelli (1988a: 243 y ss.) los objetos de metal precioso
tendrian una doble naturaleza: por un lado, se valoraria su belleza en tanto que pieza
ritual y, por otro lado, serian piezas funcionales ya que contendrian una cantidad y
calidad de metal que el templo determinaria y exigiria; de modo que se confundiria el
objeto en si mismo con el pago de las tasas que cada templo requeriria. Para Alvar
(1999a) este acto trasluce el control de los excedentes por parte de los sectores
sociales que redistribuyen los bienes que la comunidad produce. Por lo tanto,
mediante el amparo de los dioses se justificarian teleologicamente las desigualdades,
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de la misma manera que es posible que se escondiese una modalidad de imposicion
tributaria (Alvar, 1999a: 3-5).

Implicaciones politicas

La religion es uno de los elementos principales en el establecimiento de
relaciones politicas. Los testimonios escritos son abundantes al respecto. Ya el
Antiguo Testamento ofrece algunos ejemplos referentes a los fenicios: sus dioses
penetran en Israel como consecuencia del tratado entre Itobaal, rey de Tiro, y Omri,
rey de Israel, por el que los hijos de ambos (Jezabel y Achab) contraen matrimonio
(Katzenstein, 1991: 188-189). Segtn los textos (I Reyes, XVI, 31-32), Jezabel
introduce el culto a Baal en Samaria, siendo un acto interpretado en clave politica al
ser fruto no solo de la alianza sino también como plasmacion de una realidad
heterogénea en la que se da un espacio oficial a un culto que se ya llevaba practicando
en Israel, y, de hecho, cuando se rompe la alianza se destruye el templo (Briquel-
Chattonnet, 1992: 296-298).

Otro caso que se ha analizado son las reformas politico-religiosas de Hiram I
de Tiro que instituyeron el culto a Melqart como divinidad poliada, dios poco
conocido hasta aquel momento con el que el monarca se identifica al convertirse en
su sumo sacerdote. Seria en este momento cuando se crearian los mitos etioldgicos de
la ciudad, recogidos posteriormente en los relatos de Nonos de Panopolis y Filon de
Biblos (Grottanelli, 1972). De la misma manera, el origen tirio de Cartago se recoge
en la noticia de Diodoro de Sicilia (XX: 14) que sefiala el envio anual de una
embajada cartaginesa a Tiro para ofrecer el diezmo de las ganancias anuales del
templo de Melqart en Cartago (Aubet, 1997: 101; Lancel, 1995: 29). Igualmente, la
leyenda de fundacion de Cartago también constituye un instrumento de legitimacion
no s6lo porque mostraria el rol de la aristocracia y templo tirios, sino también porque
se crearia en un momento en que Cartago seria una gran potencia y, como tal, tendria
que justificar sus origenes y crear una leyenda de fundacion que la conectase con
Oriente.

La religion como instrumento de legitimacion politica se ha interpretado en
los casos en los que se documentan estructuras sacras fenicias o punicas en centros
indigenas y que se explican como canalizadores de la integracion socio-cultural entre
ambas sociedades y para mantener la cohesion y continuidad de las practicas
religiosas de la comunidad foranea.

Por otro lado, la reutilizacion de espacios sagrados anteriores a la llegada de
los fenicios y punicos se ha sefialado como otro caso de legitimacion. Por ejemplo,
con la conquista punica de Selinunte (Sicilia) se reestructuran los espacios sacros
introduciendo el simbolo de Tanit en los templos de la acrépolis y cambiando la
divinidad del santuario extra-urbano de Malophoros, Zeus Meilichos, por Baal Amén
(Moscati, 1995: 127). En Cédiz, el templo de Melqgart-Heracles se convierte en un
simbolo de poder y prestigio que utilizan personalidades politicas posteriores ya que
esta figura divina se considera un modelo de conquistador y civilizador. Asi,
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Alejandro Magno se asimila al dios y crea la Imitatio Alexandri, los Barcidas inician
la reconquista de la Peninsula Ibérica en Cadiz con finalidades propagandisticas y los
emperadores de origen hispano, Trajano y Adriano, potencian la figura del Hercules
Gaditanus como simbolo del poder imperial (Lopez Castro, 1998: 95; Piccaluga,
1974; Rodriguez Ferrer, 1988: 103-104). En este sentido, el valor politico-simbdlico
de la ciudad y su templo también es utilizado por los griegos a través del mito y la
literatura (Marin Ceballos, 2001: 331). Y finalmente, en Antas, los punicos se sitian
en un lugar ya considerado sacro en época nuragica y asimilan a Melqart con Sid para
justificar su presencia en el interior de Cerdefia en relacion con la explotacion de los
recursos metalirgicos (Barreca, 1987: 142-145; Garbati, 1999: 156-57), aunque se ha
sefalado la falta de evidencias sobre un lugar de culto nuragico en Antas (Esposito,
2000: 114-115).

La religién como instrumento ideologico y de poder

De este repaso se desprende que el vinculo entre politica y religion se analiza,
mayoritariamente, bajo una perspectiva marxista de las relaciones de poder que
privilegia su consideracion como ideologia. Asi, las elites sociales utilizan la religion
para mantener y controlar las fuerzas y las relaciones sociales de produccion y, por lo
tanto, la religion se considera una herramienta complementaria para el estudio de las
relaciones sociales de produccion y propiedad. La religion adquiere, de este modo,
connotaciones negativas puesto que detras de ella se enmascaran las relaciones
sociales desiguales ya sea en el ambito propiamente fenicio ya sea en situaciones de
contacto cultural con el fin de justificar la clase social dominante para que su
presencia sea natural, universal y permanente (Miller y Tilley, 1989: 13-14). De esta
manera se crea la llamada ideologia religiosa que sacraliza convenciones sociales,
reglas econdomicas y autoridades politicas (Knapp, 1986: 64-67).

En las sociedades protohistoricas la ideologia se presenta en forma de ritual,
entendido no Unicamente como fuente de tradicion y por lo tanto estatica, sino
también como una fuerza de cambio muy potente. Dicho en otras palabras, los
rituales relacionados con el poder no sélo generan autoridad politica sino que también
permiten expresar de forma positiva la dependencia de la poblacion a las estructuras
de poder (Knapp, 1996: 23). Para que la ideologia religiosa funcione se crearia un
lenguaje de rituales y objetos que mostrase claramente las estructuras jerarquicas,
como por ejemplo que los reyes sean sumos sacerdotes o que los objetos religiosos se
considerasen de lujo y de prestigio tanto por su carga simbolica como por el material
de construccion (de Marrais et alii, 1996: 16). Los objetos simbolicos son muy
efectivos ideologicamente puesto que expresarian relaciones de dependencia, filiacion
y correspondencia.

Asimismo, los monumentos publicos, en este caso los templos, tendrian la
funcién de asociar un grupo a un espacio determinado y representarian el poder y la
autoridad de sus lideres. Por ello, tales construcciones se convertirian en imagenes y
mensajes de poderes claros y contundentes que romperian barreras de género, lengua

59



Ritualizando cuerpos y paisajes: un andlisis antropoldgico de los ritos fenicio-ptlinicos

o edad, al mismo tiempo que sefialarian el territorio y simbolizarian la apropiacion del
espacio organizando las relaciones sociales y las fronteras (de Marrais et alii, 1996).
En esta linea se han interpretado, por ejemplo, la presencia de Heracles-Melgart en la
zona del Estrecho de Gibraltar o la creacion de santuarios en accidentes geograficos.

Como ya he sefialado, la relacion entre la politica y el poder conlleva el
estudio de la ideologia. En el caso que nos ocupa, se tienen poco en cuenta otros
enfoques que proporcionen una vision mas dinamica de los dos elementos (ideologia-
poder y religion-ritual). En primer lugar y fruto de la herencia marxista del concepto,
casi siempre se destaca la participacion de la elite, ya sean los reyes, los sacerdotes o
los templos como lugares de acumulacion de bienes y mercancias y se dejan de lado
las personas que reciben las construcciones ideoldgicas de las elites como si fuesen
sujetos pasivos que no participasen en el proceso. En segundo lugar, los objetos de
lujo se consideran una expresion que refleja el poder y el control; sin embargo, al
observar el registro arqueologico de los espacios sagrados, se advierte como la
mayoria de piezas son ceramicas comunes que se encuentran en otros contextos. Por
lo tanto, no se puede establecer el binomio entre material de lujo y elite o control ya
que el significado de la cultura material se construye, de modo que hay que
preguntarse si existen otras formas de plasmar el poder que no sean Unicamente
mediante el material de lujo. Finalmente, en muchos de los casos registrados
arqueologicamente, los templos y santuarios no tienen una estructura monumental
para que se conviertan en mensajes de poder y de control del territorio; de modo que
la arquitectura no seria un elemento relevante en los procesos de construccion de
poder. Ademas, esta vision no tiene en cuenta la relacion que se establece entre tales
lugares y las poblaciones no definidas como elites. En este sentido, creo que la
Arqueologia del Paisaje ofrece interpretaciones enriquecedoras puesto que contempla
los lugares en los que se sitian los templos con una perspectiva en la que las
cuestiones del control, el poder y las elites no son el eje central la percepcion del
paisaje.

Con todo, la proximidad entre el poder y la religion en el mundo fenicio-
punico percibe como sinénimos los conceptos de poder, control y coaccidon. Sin
embargo, si se vincula el poder con las practicas de la religion, es decir los rituales,
las dindmicas son mas amplias que el control y la coaccion. En consecuencia, mi
intencion es identificar estas estrategias de poder no tanto en estas situaciones sino en
las estructuras sacras no-monumentales donde, aparentemente, no se establecerian
este tipo de relaciones. Es decir, el interés se centra en las llamadas micropoliticas,
que son un elemento fundamental en el mantenimiento o el cambio de situaciones
sociales. En la misma linea, las ideologias no solo se expresan mediante el lenguaje
politico y religioso, sino que también se crean a través de los sentidos y de los
sentimientos (Freeden, 2003: 114 y 120) y es por ello que hay que tener en cuenta el
rol de la gestualidad y los movimientos fisicos en las estrategias de ritualizacion.

Otra manera de entender el poder como legitimacion politica en la
colonizacion fenicia se ha visto en la reutilizacion de espacios sagrados, perspectiva
relacionada con otras variables que también conforman poder. En este sentido, la

60



Capitulo 3

eleccion de estos lugares alude a una percepcion especial de tales espacios; es decir,
aunque los fenicios o plnicos no sabian exactamente qué actividad se hacia en otros
tiempos, es posible que se tuviera conciencia que eran espacios con un significado
especifico. En definitiva, en la reutilizacion la memoria juega un rol valioso puesto
que también es un elemento mas de la construccion de las relaciones de poder.

Las visiones instrumentalistas y sistematicas de la religion fenicio-punica han
sido el marco mayoritario de analisis para el fendmeno de la didspora comercial, el
contacto cultural y la colonizacion. Estos planteamientos otorgan un papel secundario
y estatico a la religion, pues contribuye al funcionamiento de la economia y la
politica; de modo que se define como un subsistema dentro del gran sistema socio-
cultural. Igualmente, estos estudios dan voz s6lo a las elites sociales y, por lo tanto,
contribuyen a la creacion de la division entre religion popular-privada y la culta-
publica.

3. f. Sobre la llamada religion popular fenicio-punica

Hasta ahora se ha visto que los trabajos sobre religion fenicio-ptinica se han
enfocado en tres direcciones: en primer lugar, un campo puramente religioso o
teoldgico que se encarga de los panteones, los mitos y los ritos; en segundo lugar, una
vertiente mas cultural que busca en el registro arqueoldgico tipologias de espacios
sagrados y, finalmente, una vision instrumentalista en el contexto de la diaspora
comercial fenicia y las colonizaciones punicas. Los protagonistas de estos trabajos
son las elites y los dioses y se dejan de lado los otros grupos sociales cuyas
actividades rituales y religiosas se definen en términos de devocién personal o
religiosidad popular.

Para Xella (1995: 145) una de las caracteristicas principales del sistema
religioso fenicio es la distincion entre la devocion personal y el culto publico u
oficial; ambas tienen la funcion de responder a diferentes exigencias socio-culturales
(problemas individuales o familiares, por un lado, y exigencias publicas o estatales
por el otro). Alvar (1999a: 13) también plantea una dualidad religiosa en términos
marxistas al considerar la religion como una proyeccion simbolica de las
desigualdades: la religion estatal o publica reclama grandes templos y donaciones y la
religiosidad se define como el conjunto de sentimientos que nacen fruto de la
experiencia de lo sagrado y que tiene un caracter popular en el que los dioses no
piden tantos tributos. Asi, se crea una relacion dialéctica ya que la religiosidad crea
formas nuevas cuando sus expectativas no se han visto reflejadas en el culto oficial.

Como se desprende de esta conceptualizacion, la religion popular se vincula
directamente a la esfera privada y personal. A nivel arqueologico esta devocion
personal se identifica en los hallazgos de amuletos, estatuillas de orantes e
inscripciones onomasticas y funerarias. Estas tltimas y, especialmente, los amuletos
muestran como se adoraban divinidades con poderes profilacticos como Sid,
Shadrafa, Bes o Ptah-Pateco (fig. 13). La onomastica da cuenta de que las personas
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adquirian los nombres de dioses que, precisamente, no eran los de las principales
divinidades del panteon.

Mayoritariamente, la investigacion ha visto testimonios de la religion popular en el
mundo marinero y rural, en muchas estructuras sacras no monumentales y en la
coroplastia. Asi, de forma indirecta se crean unas asociaciones opuestas de conceptos
duales (popular vs culto, privado vs publico, espacios no monumentales vs templos)
que no so6lo se plasman a nivel religioso, sino también en los materiales. Llama la
atencion especialmente la dualidad entre religion y religiosidad ya que la ultima se
aplica a las expresiones religiosas populares, con lo cual, indirectamente, éstas se
perciben como subproductos de la considerada “auténtica religion”, la publica, la
oficial, la que, en definitiva, explica las
grandes cuestiones socio-culturales. De esta
manera, la “religiosidad popular” incluye
practicas y expresiones plasticas espontaneas,
heterogéneas, sin un estilo determinado y, a
veces, vinculadas con la supersticion y la
magia,  percibiéndose = una  influencia
evolucionista de la categorizacion de la
religion popular. Los trabajos que han tratado
este tema han explorado una via de estudio
con un gran potencial, y han vinculado unas
determinadas actividades y materiales a esta
forma de expresion religiosa.

Los materiales arqueologicos,
iconograficos y las fuentes testimonian las
especificidades religiosas del mundo marinero
fenicio-ptnico. El temor de los marinos al mar
y a sus efectos, asi como la incertidumbre y la
variabilidad metereologicas lleva a la
busqueda de referentes religiosos (Brody,
1998: 102; Romero Recio, 2000: 151).
Ademas, se otorga un valor sobrenatural a las
dificultades de las travesias y se veneran los
Fig. 13. Amuletos dioses de las tempestades o se diviniza la
conservados en el Museo propia embarcacion; de modo que las practicas
de Sassari (Barreca, . . . .
196) rituales marineras se V‘1nculan ala superstlclon

y no a un sentimiento “auténticamente”
religioso (Medas, 2000: 42).

Los navegantes tienen la posibilidad de acceder a un gran niimero de cultos
fruto de sus viajes: veneran a los dioses tutelares de sus actividades como marineros,
se sirven de los dioses de las zonas que visitan o de los protectores de la fecundidad
de la tierras, una vez que llegan a tierra firme, o los de la muerte puesto que es una
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realidad con la que conviven en sus periplos (Romero Recio, 2000: 153-155). En
consecuencia, se formaria una religion muy permisiva que se adaptaria a las
necesidades del navegante y que crearia divinidades poliformicas. Ya en 1977 Fantar
dedicaba un libro a las divinidades maritimas fenicio-punicas y afirmaba que no
existe una Unica figura, sino que estas
atribuciones estdn repartidas entre
Astarté, como diosa protectora de los
incidentes maritimos, y otras figuras
fantasticas como genios marinos y los
Patecos, que segin Herodoto (III, 37:
2) se representaban en figuras pequefias
colocadas en las proas de las
embarcaciones (fig. 14). Brody (1998:
9-38) distingue dos tipos de
divinidades: por un lado aquellas que
tutelan la vida de los marineros, como
los dioses de los vientos o de las
tempestades (Baal Safon o Amon
Libio) y, por otro lado, aquellas que por Fig. 14. Representaciéon de Pateco en la proa
sus rasgos ayudan al éxito de las de un barco procedente del fofer de Cartago
navegaciones, como Astarté y Tanit, (segin Bartoloni, 1977).

con sus atributos astrales'? o Melgart,
como patréon de los negocios y de los
viajantes a los que los protege de los
monstruos maritimos.

El registro arqueologico ofrece
ejemplos de espacios sagrados de
caracter maritimo y practicas rituales en
tales lugares y en las naves. En Oriente
existen  santuarios  costeros  con
ofrendas de anclas o representaciones
de barcos en miniatura, como en

Biblos, Ugarit, Kition o Tell Sukas (fig. Fig. 15. Ancla como exvoto en el templo de los

15) (Brody, 1998: 39-55). En el obeliscos de Biblos (Fotografia de la autora).
Mediterraneo occidental s6lo se conoce

el caso de las anclas de Cartagena, unas

de las cuales, hoy perdida, contenia una inscripcion a Baal Safon; igualmente Romero
Recio (2000: 45) ve en las estelas aniconicas del templo de Zeus Meilicos en
Selinunte posibles cepos de anclas. La existencia de las anclas responde a un doble
fenomeno ya que algunas son piezas que han sido previamente utilizadas antes de su
deposicion y otras estan hechas expresamente para los santuarios y se usan como

12 Recordemos que la observacion de los astros como guia es una practica fundamental para la
navegacion durante la Antigiiedad (Bunnens, 1983: 15; Medas, 1998).
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betilos, como elementos arquitectonicos o como posibles altares segun se desprende
de algunos ejemplares con sefiales de combustion (Romero Recio, 2000: 29;
Wachsmann, 1998: 292).

Ademas, en la propia nave y durante los
momentos de partida o llegada de las
embarcaciones se realizaban ofrendas y cultos.
Para empezar, la nave en si misma se convierte en
un objeto sagrado o ritualizado, como muestra el
hecho que se decoren con elementos de caracter
sagrado; el mas significativo es la representacion
de ojos apotropaicos en las proas, una de las zonas

= con mas carga magico-simbolica ya que es el lugar
por donde se ve y por la que se ahuyenta la mala

suerte (fig. 16) (Brody, 1998: 63; Romero Recio,

C& \<O 2000: 27). Algunas representaciones de las estelas

funerarias de Cartago y de monedas han dejado
testimonio grafico de la colocacion de figuras
divinas en los navios: figuras masculinas y
femeninas de pequefio tamafio en las proas,
simbolos astrales y altares en las popas o el
simbolo de Tanit en los extremos de los barcos;
igualmente, algunos autores clasicos comentan
que los barcos se apodaban con nombres de

Fig. 16. Representaciones de Tanit

e o rona. | dioses.
y € 0JOS apotropaicos e€n las . . ,
embarcaciones del fofet de Cartago Las fuentes escritas e iconograficas hablan

(elaboracion propia a partir de  de la realizacion de rituales durante las travesias.
Bartoloni, 1977). Heliodoro (Aethiopica, 1V, 16:8) explica la

preparacion de sacrificios por parte de los
mercaderes de Tiro antes de partir a Cartago; en otros casos se explica que cuando los
marineros partian lanzaban flores, miel, incienso, copas y otros productos aromaticos
al mar. En las representaciones de las tumbas de Kenamun en Tebas y en una
escapula del templo de Tel Dor se representan embarcaciones cananeas y egeas que
estan atracando y cuyos tripulantes estan en posicion de orar y ofertando objetos
votivos (fig. 17); con la misma perspectiva se interpretan los instrumentos musicales
hallados en la nave de Uluburun (Brody, 1998: 79-80). Otro de los momentos
importantes para llevar a cabo rituales era cuando se pasaban accidentes geograficos
importantes, en los que a veces, se localizaban estructuras sacras no-monumentales.
Estas practicas se podian hacer tanto en tierra firme o en la misma embarcacion.
Algunos de estos puntos no sélo eran destacables por sus caracteristicas fisicas, sino
también porque cerca se encontraban fuentes de agua dulce, como son los casos de
Kommos o Nahariyah (Brody, 1998: 56 y 59). El agua dulce no s6lo es importante
por cuestiones de avituallamiento, sino también como elemento purificador y magico-
ritual puesto que en puntos con agua se han identificado ordculos (Tiro, Gadir o
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Paleopaphos) que los viajeros visitaban para conocer su suerte durante la travesia
(Groenewoud, 2001: 151; Romero Recio 2000: 56 y 197). Por ello, el acto de beber
esta reglado juridicamente mediante las leyes supraétnicas de asilo y hospitalidad
(Olmos, 1992: 104-105).

Fig. 17. Personajes realizando rituales en las embarcaciones fenicias de la
tumba de Kenamon (Tebas) (Wachsmann, 1998).

Seglin esta documentacion, los marineros fenicio-plnicos realizaban
ceremonias especiales para pedir la proteccion y ayuda de las divinidades durante los
trayectos y, como sefiala Brody (1998: 84), las invocaciones tenian lugar en los
periodos de transicion del viaje: en las partidas y llegadas, en los momentos de crisis
o cuando se atraviesa un punto de referencia geografico. La relacion especial de estos
grupos con el mar crearia una religion especializada, segun la terminologia de Brody.

Abhora bien, ;por qué, seglin la investigacion, este colectivo no forma parte de
la elite y, en consecuencia, sus actividades sagradas se situan en el marco de la
religion popular? Desde mi punto de vista, subyacen dos ideas en este discurso: por
un lado, la religion de los marineros se considera popular porque tales rituales y
cultos se situan en la esfera privada y, por otro lado, porque no existen estructuras
sacras vinculadas directamente a este grupo. Sin embargo, este es un buen ejemplo
para mostrar las dificultades conceptuales que tiene la categorizaciéon en estos
términos. Asi, conviene reflexionar sobre el hecho de que gran parte del material
votivo interpretado como marinero se encuentra en templos situados en puertos con
un papel relevante en las relaciones comerciales (Biblos y Kition); de modo que se
podria afirmar que los navegantes también participan en la construccion de una
supuesta religion publica. Asimismo, cabe suponer que este grupo no es homogéneo y
que existiria una jerarquizacion de cargos y de practicas rituales; en este sentido,
destaca la representacion de una flota cananea en una tumba de Tebas donde sélo
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algunos miembros de la tripulacion se representan con medallones y collares (Brody,
1998: 80). Ademas, al reflexionar sobre la navegacion y los marineros se piensa sobre
todo en un contexto de largos trayectos vinculados a las actividades comerciales
fenicio-plinicas y se pasan por alto las navegaciones a pequeia escala de tipo
cotidiano (fig. 18). En definitiva, este breve repaso plantea la dificultad de encasillar
en términos del dualismo popular-culto un fenémeno complejo que voy a tratar en
profundidad en otros apartados de la Tesis.

Fig. 18. El tipo de barco fenicio mercante y el de
pesca (elaboracion propia a partir de Dies, 1994 y
Bartoloni, 1977).

Otro de los ejemplos mas conocidos que se utiliza para estudiar la religiosidad
popular es la coroplastia; la investigacion asume que “las terracotas son obras por lo
general de arte de calidad mediocre, realizadas para gente sencilla que solian ser
asequibles al comprador, por ello se utilizo una materia barata, la arcilla, y se
llegaron a fabricar en serie con la utilizacion de moldes” (San Nicolas, 1987: 2). En
la misma linea se sitGian las interpretaciones de otros investigadores (Bisi, 1986;
Ferron y Aubet, 1974a: 253; Moscati, 1992) y se crea una division entre el llamado
“arte culto” vinculado con la herencia fenicia, punica y griega, y el popular que es
mas bien una produccion espontanea “che si colloca in posizione d’autonomia, di
reazione o comunque di independenza” y que a menudo se inspira en los modelos
cultos y los reinterpreta hasta el punto que no se reconoce el modelo original
(Moscati, 1992: 11 y 100). De este modo, las terracotas se engloban dentro del
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artesanado’® y, por lo tanto, se entiende que son producciones menores por su
material, su fabricacion en serie (so6lo en algunos casos), y por su calidad.

Este discurso refleja una vision evolucionista del arte en la Historia: todo
aquello que refleja un canon estilistico que tiene sus modelos en las corrientes del
Proximo Oriente y griegas se distinguiria como culto al tener un estilo naturalista
reconocible, mientras que aquellas piezas con un alto nivel de abstraccion y sencillez
se reconocerian como productos de artesanos locales que o bien no tendrian mas
aptitudes artisticas, o bien no sabrian reinterpretar de forma adecuada los modelos
cultos provenientes de las ciudades y grandes centros artisticos (fig. 19). Estas
explicaciones son susceptibles de critica ya que se observa a los artistas como sujetos
pasivos que crean piezas sin responder a unas motivaciones y elecciones socio-
culturales. Mediante los conceptos del habitus y la practica, esta realidad se ve como
un fendémeno en el que decantarse por las llamadas corrientes cultas o populares no
tiene que ver con el origen ni la capacidad técnica del artista, sino con una eleccion
estética e intencionada que forma parte de una vision determinada de las divinidades
o las personas representadas. En palabras de Campus (1990: 584), las piezas definidas
como artesanado popular no se deben explicar en términos de una “minore perizia
tecnica’.

Algunos depositos de
terracotas, como el de Padria
(Cerdetia), muestran las
contradicciones de estas divisiones
ya que materiales de las dos
corrientes aparecen juntos (Campus,
1990: 588; Garbati, 2004b: 100). Por
otra parte, muchos de los materiales
usados en estos contextos
“populares” no estan
manufacturados con arcilla, material
poco costoso, sino que son joyas o
Fig. 19. Terracotas de los estilos helenisticos (Santa amuletos de pasta vitrea, elementos

Gilla) y populares (Santu Giolzi) (elaboracién propia Vinculados con el prestigio y
a partir de Moscati, 1991; Sanciu, 1997). restringidos, de modo que el criterio

de la materia prima no resulta util
para definir la categoria popular-culto o vincularla a aspectos relacionados con la
magia o la supersticion.

Otro motivo que explica la definicion de arte popular para la coroplastia es su
localizacion en contextos rurales. La mayoria de terracotas fenicio-punicas aparecen
en favissas del Mediterraneo Occidental, sobre todo en Ibiza y Cerdefia, y en zonas
apartadas de los grandes centros en el marco de la penetracion cartaginesa y la
explotacion agricola de ambas islas (Garbati, 2004a: 102; Garbati, 2005: 139; Gémez

13 Moscati (1990: 9) no distingue entre artesania y arte en la Antigiiedad y propone el concepto de
techné como alternativa a a esta division.
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Bellard, 1986). Pero esta division también conlleva problemas porque se han hallado
piezas definidas como cultas, por ejemplo quemaperfumes o joyas, en contextos
rurales. Una vez mds se ve como se articula el discurso en base a la asimilacion entre
lo rural y lo popular, que a su vez afecta a la religion definiéndola en términos de
religiosidad o devocion personal. Con ello, se crea otra dicotomia entre aquello
publico y privado no exenta de problemas, puesto que en algunos santuarios urbanos
se producirian las piezas populares que los visitantes, de cualquier origen social,
utilizarian.

Los trabajos sobre la artesania y la coroplastia se han centrado en la
identificacion de tipologias y areas de produccion. Entre los trabajos tipologicos
destacan los de Ferron y Aubet para el mundo cartaginés (1974ay 1974b) y el de San
Nicolas (1987) para la Ibiza punica. A grandes rasgos, se observan tres corrientes
artisticas influyentes: la oriental con la importacion de modelos como las “deas
gravidas”, las plaquetas de Astarté o las formas campaniformes, cilindricas y
ovoidales de Chipre; en segundo lugar, existen las piezas de filiacion griega (de la
Magna Grecia y talleres de Rodas, de Jonia y del Atica) como las diosas entronizadas
o los quemaperfumes en forma de cabeza femenina. Finalmente, tenemos las que
nacen fruto de la evolucion interna de cada zona que crean modelos originales como
es el caso de algunas terracotas ibicencas (Bisi, 1986; San Nicolas, 1992) (figs. 20 y
21).

Fig. 20. Tipologia de los pebeteros en forma de cabeza femenina segin
M. J. Pena (tomado de Marin Ceballos, 2004).

Por otro lado, el analisis del material ha permitido establecer algunos centros
productores y escuelas como los de Ibiza, Tharros, Neapolis, Bithia y Cartago, de
modo que se han fechado y se han establecido influencias entre estos espacios
productores. Asi, los modelos chipriotas entran en Occidente a medianos del s.VII
a.C. y su apogeo se situa en torno a los ss. VI-V. Las figuras de tipo griego son
posteriores (ss. IV-II a.C.) y su circulacion no se debe tanto a la influencia directa de
las colonias griegas de Sicilia sino al contacto que éstas tienen con Cartago (Moscati,
1992: 99). Se ha destacado también que las terracotas fenicio-pUnicas siguen unos
patrones definidos lo cual tiene una doble lectura: en un plano religioso, implica que
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existe una homogeneidad en el panteon y, en un plano artesanal, significa que hay una
circulacion reducida de modelos que provienen de unos pocos centros difusores, que
los demas reproducen mas o menos fielmente en funcion de los gustos locales (Bisi,
1986: 294).

24 0
TIPOLOGIA DE LAS FIGURAS ACAMPANADAS
DE ES CUIERAM (segin ME Aubet)

Fig. 21. Clasificacion de las terracotas aladas de Es Culleram
(Aubet, 1982).

En definitiva, la categorizacion de la religion como popular y publica, asi
como su influencia en la definicion de los productos artesanos es un tema de estudio
que va mas allad de estas clasificaciones y que muestra una realidad compleja y
dindmica que huye de los clichés tradicionales. Mi intencion es analizar las terracotas
en su contexto espacial para observar las implicaciones que tiene el acto deposicional
y el tipo de précticas rituales que conlleva.

3. g. Recapitulacion

Esta suerte de historiografia ha tenido un doble hilo conductor. Por un lado, se
han comentado de forma resumida los principales temas de la historia de la religion
fenicio-punica y, por otro lado, se ha dado cuenta de las implicaciones conceptuales e
ideologicas que tienen estos estudios. He mostrado que la eleccion de los temas y sus
interpretaciones son fruto de la concepcion que cada investigador tiene sobre la
religion. Existe una linea de pensamiento religiocéntrica o confesional, en palabras de
Diez de Velasco (2002: 20), que directa o indirectamente esta influenciada por sus
creencias catolicas y cristianas a la hora de estudiar las deidades, los santuarios o lo
ritos. Simultdneamente coexiste una linea “atea”, deudora de una ideologia marxista y
de izquierdas, que prima los aspectos materiales y observa la religion como un
aspecto supeditado a cuestiones politicas, sociales o culturales. Con todo, mi discurso,
que no entra en uno u otro planteamiento, también esta inserido en un modo concreto
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de pensar estos temas: una vision holistica de la realidad en la que la religion tiene un
papel igual a otros aspectos de las ciencias sociales y en la que no so6lo intervienen
elementos definibles histéricamente, sino también sentimientos y sensaciones que se
escapan de la l6gica moderna.

Los estudios sobre la religion fenicia parten de la identificacion y definicion
de las creencias, qué piensan los fenicios a nivel espiritual, algo que, por el momento,
es dificil de responder por su componente generalista. Asi, los grandes protagonistas
son los dioses y sus atributos a través del método comparativo. Ademas, la
dependencia de las fuentes escritas greco-latinas junto a la dispersion de datos
directos sobre la religion fenicio-punica ha provocado que esta disciplina se apoye no
so6lo en los textos clasicos, sino también en la aplicacion de las propuestas
interpretativas creadas para la religion griega y romana. Siguiendo este patron, otro de
los objetivos que ha ocupado los trabajos sobre la religion es la identificacion de los
templos, santuarios y accidentes geograficos que las fuentes han relacionado con los
fenicio-ptinicos. La busqueda, por ejemplo, de los templos de Melqart en Lixus y
Gadir (Rouillard, 1995: 778 y 782; Habibi, 1992: 231; Garcia Bellido, 1963; Alvarez
Rojas, 1992: 18) ha focalizado las investigaciones referentes a la religion y no han
permitido observar el registro arqueoldgico desde una perspectiva diferente. Mi
intencion es el estudio de los otros protagonistas de la religion: las personas que crean
y utilizan las divinidades y los espacios y, para ello, hay que observar el registro
material.

Desde la perspectiva arqueologica, la mayoria de los trabajos se enmarcan en
lo que Renfrew (1985: 11) ha definido como “frame of inference”. Los materiales y
los espacios sagrados tienen unos rasgos que permiten definirlos como tales: las
caracteristicas espaciales de los templos, la existencia de objetos de prestigio, objetos
no funcionales o los de uso no cotidiano; de modo que materiales como altares,
miniaturas u objetos deliberadamente rotos indican la existencia de rituales religiosos,
concibiéndose lo religioso como una realidad separada de lo cotidiano o profano. Sin
embargo, la religiosidad o la sacralidad no es una caracteristica inherente a los
materiales o a los espacios, pues la mayoria del material consiste en cerdmica comin
(platos, anforas, botellitas o lucernas) y las técnicas constructivas de las estructuras
sagradas no se diferencian, en muchos casos, de otros espacios.

Puesto que mi proposito es el analisis de las personas en actitud religiosa en
espacios sagrados no monumentales, se deben definir las actividades y practicas que
tales personas realizan en estos espacios y examinar los materiales que se utilizan
para ello. Es decir, leer los rituales como practicas que dejan testimonios materiales
indicativos de una determinada manera de utilizarlos. Las cuestiones de qué hacen y
como lo hacen permiten observar las practicas rituales y las actitudes religiosas como
estrategias en las que existe una percepcion del espacio, de los cuerpos y de los
sentidos que proporciona un significado especial o ritual a estos momentos. Por ello
la interdisciplinariedad, planteamiento basico en la Historia de la Religiones, es una
de las herramientas principales de este trabajo.
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L.OS SANTUARIOS Y SU CULTURA MATERIAL
ANALISIS DESCRIPTIVO

4. a. Introduccion

En este capitulo presento los yacimientos y los materiales sobre los cuales
realizaré las posteriores interpretaciones, clasificados en base a un criterio geografico,
de oeste a este: primero la documentacion de la Peninsula Ibérica, posteriormente
Ibiza y, finalmente, Cerdefa. De cada caso sefialo su situacion geografica, cronologia
y descripcion del yacimiento y los materiales y actualizo brevemente las
interpretaciones sobre la funcionalidad de los lugares y las adscripciones de las
divinidades. Los datos que expongo no pretenden ser un resumen exhaustivo de todo
lo publicado sobre cada yacimiento, sino que me centro en la informacion mas
relevante para mi analisis. La variedad de ritmos de trabajo e investigacion en cada
zona de estudio y, particularmente, en cada yacimiento es una dificultad afadida pues
si bien algunos cuentan con suficientes datos, otros estan casi inéditos o han sido mal
publicados por lo que se hace dificil extraer informacion.

4. b. Peninsula Ibérica (fig. 22)

Huelva

En la isla de Saltés se han ubicado las referencias de los autores clasicos a una isla
consagrada a Herakles o Hera aunque la tnica evidencia arqueoldgica son las dos estatuitas de
bronce de pequefio tamafio halladas en la Barra de Huelva. Representan dos personajes
masculinos, que recuerdan a los bronces hallados en Sancti Petri. El analisis realizado por Gamer-
Wallert (1982) resalta la influencia egipcia en la técnica y el estilo con algunos detalles de otros
influjos, como la falta de un buen acabado, situandolas en torno al s. VII a.C. Belén (2000b: 295)
cree que las piezas podrian haber sido exvotos ofrecidos a un posible santuario dedicado a
Melgart, que se encontraria cerca de una pequefia factoria. En este sentido, la sacralizacion de la
isla no sdlo estaria relacionada con las actividades comerciales de la factoria, sino también con la
navegacion, dado que Saltés se encontraria en pleno estuario del Tinto-Odiel, una de las zonas de
mayor trafico de embarcaciones, que en la Antigiiedad era una bahia -posible Sinus Calacticus-
con mas islas (Garrido, 1998).
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El posible centro de Saltés estaria vinculado al niticleo de poblacion fenicia que se
encontraria en el centro tartesico de Huelva. Se supone que la poblacion fenicia viviria en la zona
baja de la ciudad actual, donde se encontrarian los embarcaderos y puertos, mientras que el niicleo
tartésico estaria en los cabezos de San Pedro y la Esperanza, desde los cuales se tienen un buen
control maritimo y territorial (Pellicer, 1996; Garrido, 1998).

lbiza U

Cabo dePdos

Cabo
Scn Vicente

Millarices / Baria Mar Mediterrdneo

200 km

Fig. 22. Mapa de la Penisula Ibérica con los yacimientos estudiados.

La Algaida (Sanlucar de Barrameda, Cadiz)

La Algaida se localiza en las actuales marismas de la desembocadura del Guadalquivir,
aunque en la Antigiiedad seria una pequefia isla de escasa altura situada en la embocadura del
Lacus Ligustinus o Sinus Tartessicus. La desembocadura del Guadalquivir es una zona que ha
vivido grandes cambios geoldgicos, aunque se cree que el paisaje seria similar al actual, es decir
un area de marismas, islas y esteros pero con los cauces del rio muchos mas profundos y préximos
a la tierra, de modo que existiria un paraje en el que los barcos se podrian refugiar y que, ademas,
estaria relacionado con el uso ritual de la zona (Arteaga et alii, 1995; Corzo, 1992: 399).

Las excavaciones no han diferenciado las diversas fases de uso a causa de multiples
expolios', pero si han definido cuatro niveles entre los que conviene destacar el nivel II (época
romana) y el IV (cronologia punica, ss. V-II a.C.). La cronologia se sitiia entre los ss. VI-II a.C.
aunque se han encontrado enterramientos posteriores (Blanco y Corzo, 1983; Ferrer, 2004).

Para la fase ptinica se ha distinguido un espacio abierto alrededor de un pozo en torno al
cual se levantan tres pequefios edificios o capillas construidos a base de muros cimentados en
hiladas de guijarros sobre los cuales se coloco el tapial de arcilla. Dos de los espacios se han
definido como thesorai al contener ofrendas en su interior -conjunto de lucernas y una docena de
fibulas- mientras que el tercero se ha interpretado como la vivienda del personal del santuario
(Corzo, 1992; Ferrer, 2002: 199; Ferrer, 2005).

Este nivel presenta material abundante y variado mezclado con materia organica y
cenizas. Las piezas que mds se han destacado son las de bronce, algunas de origen etrusco; las del

4 En efecto, esta zona se conocia con el nombre de El Tesorillo.
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s. V a.C. son dos pies de bronce, un brazo de un
orante con pulsera y una palma y un asa en forma de
muchacho recostado de una cista (fig. 23); los objetos
de los ss. IV-III a.C. son dos pies de cistas, un delfin
revestido de oro, una cabecita de bronce, una pequefia
estatua de cabrito y un pendiente de oro.

Ademas, las ofrendas con funciones
apotropaicas son variadas y destacan los amuletos de
pasta vitrea, hueso y bronce y los exvotos con formas
humanas, como falos, pechos u ojos; también se han
encontrado piezas de adorno personal como fibulas,
pendientes, cuentas de collar tanto de cornalina como
de pasta vitrea y objetos de tocador y maquillaje
como cuchillas, pinzas y espatulas. De entre este tipo,
destacan por su multitud y diversidad los anillos de bronce y plata; segun la publicacion de Blanco
y Corzo (1983) estan realizados con chatones y grabados en hueco, de modo que también pueden
ser utilizados como sellos. El tamafio de estas piezas es muy reducido (entre 1 cm y 9 mm de
diametro), de modo que se han interpretado no tanto como anilllos sino como piezas para colgar, a
modo de escarabeos o anillos signatarios.

Las representaciones mas abundantes en los anillos corresponden a las aves y los
animales marinos, y otros motivos son perros, caballos, grifos, rostros humanos, flautistas y una
posible Niké y Hercules (Corzo, 2000). Cronoldgicamente se fechan entre los ss. IV-III a.C. y se
han definido como producto de la artesania local. En este sentido, el autor propone que los artistas
locales modificarian las figuras de la gliptica oriental y de la iconografia de las monedas y las
adaptarian a los gustos de la poblacion local, como por ejemplo se observa con los grifos: estos
animales desaparecen rapidamente de los anillos y se mantienen figuras que ya existian
previamente como las palomas o los perros. En definitiva, estos anillos han sido interpretados por
Corzo como exvotos de individuos o de grupos de familias que se reconocerian identitariamente en
las representaciones.

Cabe destacar el estudio de cuentas de vidrio y cornalina, colgantes y la malacofauna
destinada a engarzar collares (Ruano et alii, 1996). Entre las cuentas, se han estudiado 1266
ejemplares, la mayoria de vidrio y de forma anular y colores variados provenientes, seguramente,
de Ibiza. La clasificacion de los colgantes de vidrio se presenta en dos grupos: por un lado, las
llamadas mammellas son de tamafio reducido y sus paralelos mas directos se encuentran en los
yacimientos sardos. Por otro lado, existen los colgantes de cabecitas dobles con un arete superior
para poder ser colgadas fechadas en torno a los ss. IV-III a.C. Otros objetos que también se
engarzarian serian las piedrecillas discoideas con agujeros y roturas y las vértebras de cazon que
tienen una perforacion central natural. Estos collares son de material de bajo coste, ya que entre las
conchas, vértebras y piedras, se colocarian algunas cuentas de collar y colgantes de materiales mas
costosos (Corzo, 2000: 150). Poco se sabe de los soportes de las piezas, aunque se han encontrado
algunos hilos de plata, quizds para engarzar sin descartar otras materias como el lino. La
cronologia de las cuentas se puede fechar hacia el s. IV a.C., momento de su maxima difusién por
el Mediterraneo y la funcion de los collares no solo seria decorativa, sino también como exvotos
con lo que se les da un valor simbdlico y apotropaico (Corzo, 2000; Ruano, Moreno y Pellus,
1996).

Fig. 23. Asa de cista etrusca de bronce
de la Algaida (Cadiz) (Museo
Arqueologico de Cadiz).

Los restos de malacofauna (de entre los cuales destaca un fragmento de colmillo de
elefante) son de procedencia local, aunque se observa una seleccion de especies que desecha las
mas comunes del area y escoge las de tipo conquiliar con cromatismo y brillo. Algunas de las
piezas han sido modificadas para su uso decorativo y las que no lo estan presentan evidencias de
fuego, por lo que podrian haber sido utilizadas como recipientes o quemadores para alguna
actividad ritual.

73



Ritualizando cuerpos y paisajes: un andlisis antropoldgico de los ritos fenicio-ptlinicos

Las monedas ofrecen datos cronoldgicos interesantes, pues se plantea el uso
ininterrumpido desde el s. IV a.C. hasta la segunda mitad del s. IV d.C. Se han identificado cinco
cecas, las de Lixus y Massalia como las mas antiguas (s. IV) y las de Cartago y Cadiz, siendo la
ultima la que mas ejemplares ofrece, hecho que hace suponer que el uso del santuario se haria
principalmente por gente de la zona. Ademas de las monedas, Lopez de la Orden y Blanco (2000:
488) consideran que las pequeiias varillas de plata, interpretadas como soportes de cuentas de
collar y colgantes, serian objetos premonetales por su facilidad para ser cortados. El hecho de que
aparezcan en buen estado y concentradas en las dos zonas asociadas a las estructuras relacionadas
con el culto -aunque con dudas- lleva a pensar que tuvieron un uso votivo -las hay también con
orificios para engarzar- o bien que con ellas se compraron objetos a la venta en el propio santuario.

El repertorio ceramico es abundante en cuanto a nimero (mas de 8200 fragmentos), pero
reducido en cuanto a formas. Abundan los platos punicos pintados con bandas rojas y negras, y los
cuencos lucerna con borde entrante y sefiales de combustion. Otros objetos son platos de pescado
de tradicion fenicia y greco-punica, lebrillos, morteros, ungiientarios globulares, ceramicas tipo
Kuass de barniz rojo y negro y anforas punicas (Mafia-Pascual A4 y Cadiz E-2). Cabe destacar que
la mayoria de estos objetos estan también representados en miniatura, sobre todo los cuencos-
lucerna, las urnas y las anforas. También hay, aunque inéditas, plaquetas metalicas oculares (Horn,
2005: 99). Se han publicado dos terracotas femeninas: un pebetero en forma de Deméter y una
figura curétrofa con un nifio. (Blanco y Corzo, 1983; Ferrer, 2002, 2005).

Se ha afirmado que la divinidad tutelar de la isla seria Astarté porque la isla se identifica
con el Phosphoros o Lux Dubia de Estrabon (III: 1, 9), lugar consagrado a Venus, estrella fija y
esencial como guia para la navegacion y personificada en Astarté. Por otro lado, se sacraliza la isla
por su ubicacion estratégica al hallarse en una zona de paso para la navegacion, de modo que seria
utilizada por los marineros, cuya divinidad protectora era también Astarté. En cambio, Ferrer
(2005) y Marin Ceballos (citado en Ruano et alii, 1996: 115) proponen como divinidad tutelar a
Tanit no solo por su aspecto maternal y de fertilidad, sino también en su version curdtrofa como
demostrarian las piezas en forma de falo, pechos o brazos y los pebeteros.

Cadiz (Cadiz)

El estudio de la zona de Cadiz ciudad ha generado una gran cantidad de bibliografia
centrada en la identificacion de la fundacion fenicia, basada no s6lo en los hallazgos arqueologicos
y los estudios paleogeograficos, sino también en las noticias de las fuentes greco-latinas (Veleyo
Paterculo, Diodoro y Estrabon). Del analisis textual se deduce que Cadiz era un archipiélago
formado por tres islas, como indica el plural utilizado -Gadeira-. La isla mas grande era
Kotinoussa, en la que se encontraba el famoso templo de Melqart, en la actual zona de San
Fernando se encontraba otra, de la que se desconoce el nombre y, finalmente, la isla mas pequeiia
se llamaba para algunos Erythea, Aphrodisias o para otros Insula Iunonis, donde Avieno ubica un
templo dedicado a Venus, una cueva y un oraculo.

Los estudios geoarqueoldgicos han documentado un antiguo canal, llamado Bahia-Caleta
perpendicular a la costa que separaba la isla de Gadir en dos y delimitando el nucleo urbano de la
necropolis. En consecuencia, se ha propuesto que Eryhtea se localizaria al norte del canal, donde
se encontraria la ciudad y el templo de Astarté, posiblemente en la actual Punta de la Nao. Por lo
que respecta a Kotinoussa se cree que comprenderia el area actual que va desde el castillo de San
Sebastian -posible ubicacion del espacio consagrado a Kronos- hasta Sancti Petri, lugar del templo
de Melqart (Aubet, 1997: 229-230; Corzo, 1980 y 1987: 83).

Los recientes trabajos arqueldgicos en la ciudad estan ofreciendo nuevos datos que
contribuyen a redefinir este panorama. Las prospecciones geomorfologicas han identificado el
puerto fenicio-ptnico (Arteaga y Roos, 2002) mientras que las excavaciones urbanas de urgencia
estan sacando a la luz asentamientos arcaicos (Cordoba Alonso y Ruiz Mata, 2005). Los primeros
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han constatado un puerto resguardado -kothon- que abarcaria desde la isla de Sancti Petri hasta la
puntas de San Sebastian y la Nao; es el llamado Puerto Interior que funciond entre los ss. IX-VIII
a.C. (Arteaga y Roos, 2002: 28). Paralelamente, los trabajos de urgencia en la ciudad muestran en
palabras de Cordoba Alonso y Ruiz Mata (2005: 1272) “un modelo de ocupacion muy peculiar,
con nucleos habitados ocasionalmente en diferentes zonas de la isla”. En efecto, se cree que estos
puntos funcionarian como centros estacionales de actividad pesquera no sélo por la cantidad de
restos de malacofauna, sino también por su localizacion cerca de la ensenada y, por lo tanto, eran
espacios adecuados para el amarre de embarcaciones'’.

A pesar de que la zona de Cadiz ha generado mucha informacion de tipo cultual y
religiosa -templos de Melqart y Kronos, cultos oraculares y prostitucion sagrada en una posible
cueva dedicada a Astarté- (ver para el ultimo caso Alvarez Rojas, 1992: 19; Marin Ceballos, 1994:
541) me voy a centrar unicamente en dos ejemplos: en primer lugar, en los materiales subacuaticos
de la zona de la Punta de la Nao y, en segundo lugar, en un conjunto de favissas de la zona de las
necropolis punicas.

Materiales subacuaticos

El abundante material subacuatico procede de
hallazgos fortuitos y de prospecciones'®. Los materiales
descontextualizados son un quemaperfumes, dos
estatuillas de oferentes y un disco de terracota y un
conjunto de anforas y lamparas. En primer lugar, existe
un quemaperfumes decorado con el “arbol de la vida”
soportado por tres atlantes negroides y coronado por una
gran palmeta de cuenco que emite el perfume sagrado
(fig. 24). Esta pieza es Unica en toda el area occidental y
solo presenta paralelos con materiales de Chipre y el
Proximo Oriente, aunque se ha definido como una
produccion local (Ferrer, 2004). En segundo lugar, la
figurilla de terracota se encontr6 en los acantilados de la
Punta de la Nao y, segin recoge Blanco (1970: 58),
estaria dentro de una vasija rota que no se ha podido
recuperar y donde también se encontraria el disco
circular. La estatuilla viste una tinica larga y tiene una
actitud guerrera con el brazo derecho flexionado y la
mano pegada a la cabeza, cuyo puilo esta cerrado y tiene
un agujero en el que llevaria algin objeto; igualmente el
brazo izquierdo ha perdido el objeto que sujetaria. En
tercer lugar, el disco circular hecho a mano tiene una
perforacion central y esta decorado con seis flores de loto
abiertas. Se desconoce su uso o signiﬁca@o aunque hay Fig. 24. Quemaperfumes hallado
otros en Tam'uda, Tharros y Puig des Molins, aunque no en aguas de C4diz (Blanco, 1970).
exactamente iguales.

'> En las excavaciones en la calle Canovas del Castillo se ha documentado un ritual de abandono
de un espacio ocupado durante un corto periodo de tiempo y con caracter temporal. El posible
ritual se identifica con el sellado del espacio con arena diferente a la habitual y colocando
ceramicas diferentes a la de los otros estratos, como quemaperfumes, vasos completos o platos
(Cordoba Alonso y Ruiz Mata, 2005: 1316-1318).

' R. Corzo realizd prospecciones en 1981 en la zona de la Punta de la Nao y J.R. Ramirez en 1981
y 1985 en la Punta de la Nao y de Las Chorreras (Muifioz Vicente, 1990-91).
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Hay una terracota de procedencia desconocida que podria formar parte de este lote de
material al tener la pasta y la coccion similares a las otras piezas. Se trata de una figura femenina
embarazada tocando el aulos o doble flauta, vestida con una tunica larga y peinada con un tocado
lateral y cubierta por un manto que envuelve toda la parte posterior. Seguramente, la figura
formaba parte de un conjunto perdido ya que la base sobre la que se apoya esta rota y el cuerpo
presenta una rotura en el lado izquierdo. La cronologia de este lote de material se fecha entorno a
los ss. VIl y VI a.C. (Ramirez y Mateos, 1985).

El arco cronolégico que ofrecen las anforas es, en cambio, mucho mas amplio que el
conjunto anterior. Destacan las pequefias anforas, cuya amplitud de formas y siglos se sitlia entre
los ss. V y I a.C. aunque su clasificacion es dificil al no ser exactamente iguales a las de gran
tamafio. Lopez de la Orden y Garcia Rivero (1985) las han dividido en 5 grupos: las de formas
similares a las Mafia Pascual A3 (finales s. V y principios del IV a.C.), las Mana Pascual A2 (s. V
a.C.), las El (ss. III-II a.C.), las Mafna AS (ss. IV-I a.C.) y, finalmente, un grupo que no tiene
paralelo con las grandes anforas. Los mismos autores creen que todos los materiales
descontextualizados estan relacionados ya que ofrecen el mismo tipo de pasta (color chocolate con
desgrasante grueso) y la misma forma de coccion, de manera que todas podrian proceder de la
misma alfareria gaditana.

De las prospecciones destacan dos terracotas
figuradas. Por un lado, existe una cabeza masculina
hecha con molde que representa un joven de raza negra 'y
fechada en el s. IV a.C. (fig. 25); lo mas interesante son
la diversas perforaciones que presenta: una en el cuello
quizas para colocar otra terracota (torso o escultura
humana) y cuatro agujeros realizados antes de la coccion
en las zonas de la cabeza que servirian para suspender a
la figura o para insertarle un tocado (Ramirez y Mateos,
1992). Por otro lado, aparecié una cabeza masculina
barbada cuya representacion facial es la de los
“prétomos-mascaras”. La pieza estd hueca y hecha en
diferentes partes unidas entre si, ademas presenta una
cabellera rizada de tipo oriental y cuatro perforaciones
en la parte posterior que, como la negroide, servirian

Fig. 25. Terracota de cabeza para colocar algiin tocado ornamental; debido a su aire
negroide del fondo marino de egiptizante y a sus similitudes con los protomos de
Cadiz (Ramirez y Mateos, 1992). Monte Sirai y Utica, su cronologia se fijaen el s. VI a.C.

(eadem, 1993-94). Finalmente, aparecid6 un disco de
terracota idéntico al que no tiene contexto (vedi supra)
(eadem, 1985).

En el conjunto anforico se encuentran piezas de tamafio tanto estdndar como pequeiio
(entre 32 y 22 cm aproximadamente) que presentan una cronologia muy amplia, desde el s. VI a.C.
hasta el I a.C. Los quemaperfumes estan formados por dos cuerpos superpuestos unidos por un
vastago hueco que parte del centro del inferior; de modo que la parte inferior serviria para quemar
el liquido que se derramaria en la zona superior, al mismo tiempo que protegeria la mano del
portador. Otras formas ceramicas son tapaderas y jarritas, estas tltimas similares a las halladas en
Gorham’s Cave, Cerro del Prado o Villaricos, entre otros.

Estos hallazgos se han considerado acumulaciones de objetos que llevaban los pecios
durante diferentes épocas y que habrian naufragado en los arrecifes gaditanos. Igualmente, se ha
afirmado que tales materiales serian escombreras submarinas de los fondeaderos y zonas
portuarias que habrian quedado sumergidos a consecuencia del oleaje. Sin embargo, el hecho de
que el material esté concentrado en una zona muy concreta y que comparta las mismas
caracteristicas de pasta y cocciéon ha hecho pensar que pudieran ser un conjunto de exvotos
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relacionados con el santuario de Astarté o Venus Marina (Corzo, 1987; Ferrer et alii, 2000: 594).
En la misma linea cabe situar la interpretacion de Pérez (citada por Ferrer, 2004: 110) que propone
que se botarian barcos votivos cargados con ofrendas para hacerlos naufragar. Sin embargo, Ferrer
(2004) cree que debido a la concentracion de los hallazgos en puntos concretos, éstos serian
arrojados al mar directamente por los fieles. Una hipoétesis de consenso propone que los objetos
corresponden a barcos naufragados que cargarian objetos votivos para los diferentes santuarios de
la zona.

Los depositos de las necropolis

Las recientes excavaciones realizadas en Cadiz estan sacando a la luz pequefias zonas en
las areas proximas a las necropolis donde se practicarian rituales funerarios llamados secundarios,
y de los cuales se documentan principalmente las favissas. Las excavaciones en los alrededores de
la necrépolis pinica y romana han distinguido un espacio a cielo abierto delimitado por dos muros,
pavimentado por un empedrado sobre el que se realizarian rituales segun testimonian fragmentos
de terracotas y ceramicas junto a carbones y guijarros (fig. 26) (Niveau de Villedary y Coérdoba
Alonso, 2003).

Fig. 26. Planta de las estructuras Fig. 27. Terracotas y pebeteros hallados en las zonas
anexas de la necropolis punica de anexas a la necropolis de Cadiz (elaboracion propia a
Cadiz (Niveau de Villedary y partir de Niveau de Villedary y Cérdoba Alonso, 2003).
Cordoba Alonso, 2003).

Las terracotas de este espacio se dividen en dos grupos: los pebeteros en forma de cabeza
femenina y figuras femeninas con nifios. En primer lugar, la mayoria de los fragmentos de
pebeteros correspoden a la parte superior del kalathos, algunos de los cuales o bien conservan
motivos iconograficos como las guirnaldas y las aves, o bien corresponden a la cazoleta superior
horadadas. Tipolégicamente, corresponden al modelo mas clasico y antiguo de este tipo de
quemaperfumes aunque hay un alto grado de esquematismo en los motivos (fig. 27). Se cree que,
en este caso concreto, las terracotas no son simples exvotos como en otras zonas, sino que han sido
utilizadas especificamente para quemar alguna sustancia ya que se encontraron en un contexto
lleno de cenizas. En segundo lugar, las figuras curdtrofas son un torso de una mujer con un nifio,
dos fragmentos de un brazo, una mano y, finalmente, dos trozos en los que se aprecia un manto o
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tunica. Este tipo de material aparece en todo el Mediterraneo en contextos funerarios y se vinculan
a divinidades nutricias.

La ceramica aparece muy rodada y fragmentada tanto por su ruptura ritual como por las
alteraciones posteriores que ha sufrido la zona. La mayor parte del material se fecha en el s.III a.C.
y se trata de ceramica tipo Kuass, sobre todo platos de pescado y cuencos, botellitas, ungiientarios,
campaniense A y anforas locales y ceramica de barniz negro. Asimismo, cabe destacar la poca
cantidad de ceramica de cocina, lo cual implica o bien que no se ofrecian alimentos, o bien que no
se procesaban en esta zona. Para terminar, cabe mencionar la existencia de un biberén en forma de
pez, una especie de palita de hueso trabajada y un bastoncillo de hierro. Referente a la adscripcion
de la divinidad, se ha argumentado que en un primer momento seria Astarté y, posteriormente
Tanit, aunque se podrian practicar los dos cultos simultaineamente.

Ademas, se han excavado mas de sesenta pozos
de época punica y republicana definidos como depodsitos
rituales o favissas vinculadas a sacrificios y ceremonias
funerarias (Niveau de Villedary, 2001, 2003). Se trata de
espacios directamente excavados en la roca natural y
alternados con anillos de mamposteria en las partes
superior e inferior (fig. 28). La mayoria han sido
colmatados de una sola vez con rellenos homogéneos:
capas de arena fina y limpia, piedras de origen no local,
recipientes ceramicos generalmente fragmentados y restos
oseos de fauna, humanos y malacofauna. Estos lugares se
marcan de forma intencionada no soélo cerrandolos con
arena no local, sino también sacralizando los procesos de
apertura y cierre mediante piedras, algunas de las cuales se
consideran betilos por estar trabajadas (Niveau de
Villedary, 2001; Niveau de Villedary y Ferrer, 2005:
1173).

Asimismo, el material parece roto de forma
intencionada y segun sus formas podria relacionarse con
banquetes funerarios (Niveau de Villedary, 2001: 224-
229). Especificamente se han hallado anforas (Mafa-
Pascual A4, Cadiz E-1 y grecoitalicas), ceramica de
Fig. 28. Depositos votivos de la  cocina (lebrillos, morteros, fuentes, ollas, cazuelas y
necropolis de Cadiz (Niveau de  tapaderas, todas de produccion local), cerdmica de mesau
Villedary, 2001). (tinajas, pateras, cuencos, platos, platos de pescado,

cuencos-lucerna, jarras, botellas, vasos caliciformes y
lucernas y ungtientarios helenisticos y locales); igualmente, también se ha identificado ceramica
tipo Kuass que presenta una gran variedad de recipientes (Niveau de Villedary y Ferrer, 2005:
1175-1177). Otros materiales interesantes son restos de malacofauna como murex, lapas, caracolas
marinas, ictiofauna, y metales como anzuelos y agujas de coser redes (Niveau de Villedary, 2004:
292). En cuanto a los restos animales, sobresalen por su especificidad y significado simbolico
restos de canidos y équidos (Niveau de Villedary y Ferrer, 2005: 1177- 1179). Destacan los restos
humanos en tres pozos que formarian parte de los rituales de apertura de los pozos. La cronologia
de estos espacios se sitiia en torno a los ss. [V-I a.C. y se considera que los del s. III a.C. son los
conjuntos mas homogéneos en cuanto a las estructuras, caracteristicas de deposicion y relleno
(Niveau de Villedary y Ferrer, 2005:1181).

La situacion en las areas funerarias de Cadiz y las caracteristicas de sus materiales y
deposicion conducen a considerarlos como depositos rituales. Aunque en su momento de
construccion se pensaran como estructuras hidraulicas destinadas a proporcionar agua para las
ceremonias funebres, una vez amortizados se usaron para contener los restos de los rituales
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funerarios. Se trata de depositos intencionados que contienen los restos de los banquetes funerarios
para evitar un uso posterior de estos materiales (Niveau de Villedary y Ferrer, 2005:1182-83).

Abrigo de la Laja Alta (Jimena de la Frontera, Cadiz)

Se localiza en la cima de la garganta de Gamera, a unos 400 m.s.n.m., y entre los rios
Hozgarganta y Guadiario. Goza de una situacion geografica estratégica al ser un lugar de paso
obligado entre el campo de Gibraltar y la Serrania de Ronda. El abrigo tiene forma semiesférica
con una longitud de 5’30 m una altura maxima de 2’92 m y una profundidad maxima de 2’30 m.
Las pinturas mejor conservadas se encuentran en el lateral este (Barroso, 1980: 23; Topper, 1988:
235).

El interés de este espacio para este trabajo radica en la existencia de un conjunto de
representaciones de embarcaciones interpretadas como fenicias y punicas. Junto a ellas existen una
serie de motivos antropomorfos, zoomorfos, idolos o petroglifos que indican que el abrigo se usé
durante mas de un milenio. Se han identificado un total de 7 embarcaciones (fig. 29), tres de ellas
aisladas y el resto forman parte de una escena de conjunto. Segiin Aubert (1999), existen tres
representaciones de naves comerciales y cuatro de guerra, con lo que fecha las pinturas en torno al
s. IIT a.C, basandose en la cronologia de las guerras punicas.

"'"'uulh
K2R LY

Fig. 29. Embarcaciones pintadas en la Laja Alta (elaboracion propia a partir de
Barroso, 1980).

La fig. 1 esta formada por una cubierta alta, la quilla y cinco trazos que salen de clla a
modo de remos; ademas, también presenta una proa y popa bien definidas y dos velas (Barroso,
1980: 34-35). La fig. 2 corresponde a un navio propio de transporte de mercancias con quilla y
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cubierta; consta, igualmente, de seis remos anchos entre los que destaca uno interpretado como
timoén por su proximidad a la popa. El barco también tiene una vela y un posible mastil doble. La
fig. 3 es una representacion de una embarcacion con cubierta y quilla, pero sin remos y timon;
asimismo, en la parte superior de las velas se distingue un simbolo circular interpretado como el
pabellon del navio y dos simbolos bajo el barco se han definido como dos anclas.

La fig. 4 (conjunto de figuras a, b, ¢, d) seria una escena maritima con un posible puerto o
astillero, representado por un cuadrilatero con una posible bandera en su angulo superior derecho,
y cuatro naves, una de las cuales esta dentro de esta estructura. La fig. a es una embarcacion muy
simple con remos, la b se encuentra encima de la anterior y es la mas grande del conjunto, tiene
una vela triangular, siete remos, un espolon y un timén. La ¢ posee una quilla plana, el mastil y la
vela rematada por un circulo. Finalmente, el barco que esta dentro de la estructura (d) es el peor
conservado del conjunto, aunque se distingue la cubierta, la popa, la quilla y una parte de la proa
(Barroso, 1980; Topper, 1988).

Gorham’s Cave (Gibraltar)

Gorham’s Cave es una gruta situada en el pefidon de Gibraltar, muy cerca del faro de Punta
de Europa, en el tramo mas peligroso de la travesia hacia el Atlantico. La cueva esta formada por
una vasta galeria de 7 m de anchura en la boca que se estrecha a lo largo de 50 m de longitud. Una
estalagmita en la entrada divide la gruta en dos partes y ademas impide que entre la luz en la zona
mas interna de la cavidad. La via de acceso mas facil es desde el mar (Belén, 2000a; Belén y
Pérez, 2000).

Aunque la zona del pefion es un area con pocos recursos naturales, el Campo de Gibraltar
en general estd bien comunicado con las rutas terrestres que penetran hacia el interior ya que,
siguiendo el valle del Guadarranque (donde se situa el Cerro del Prado y Carteia), se alcanza la
depresion de Ronda, punto desde el cual se puede seguir hasta la bahia de Cadiz o hasta las
campifias sevillana y cordobesa (Belén y Pérez, 2000: 535). Asimismo, los estudios
paleogeograficos de la bahia de Algeciras han mostrado que el golfo era bastante mas grande que
en la actualidad y que constaba de dos pequeiias entradas y en una de ellas se situa el asentamiento
fenicio del Cerro del Prado (Ulreich et alii, 1990: 194).

Gorham’s Cave no es la unica gruta de la zona ya que forma parte de un conjunto de siete
cuevas (Waetcher, 1951: 83). Las excavaciones de Waetcher (1951 y 1953) han distinguido tres
niveles: el superior contiene material plinico y romano seguido de una capa fina de suelo de
estalagmitas con ceramica a mano incisa; desafortunadamente, no se pudo hacer una distincion
estratigrafica y cronoldgica clara entre ambos niveles. En segundo lugar, aparecen unas capas finas
de tierra amarillenta con material de industria de tallas de silex y, finalmente, después de una capa
estéril se encuentra el material musteriense (Waetcher, 1951 y 1953). Asi pues, la frecuentacion de
la cueva se remonta al Paleolitico medio y superior y la etapa protohistorica se fecha entre los ss.
VII-IT a.C.

A pesar de la dificultad de datacion de los materiales fenicio-punicos, Belén y Pérez
(2000: 532) proponen el s. VII a.C. como la etapa inicial de la frecuentacion de la cueva. Para ello
se basan, principalmente, en el analisis de los escarabeos dado el escaso niimero de ceramica, tan
s6lo un fragmento de borde de botella, dos bordes de anfora, un fragmento de lucerna, algin borde
de plato y un fragmento de cuello de pithos. En cuanto a los escarabeos, Culican (1972) distingue
tres tipos: 15 con signos jeroglificos y que pertenecen a la dinastia XXVI (ss. VII-VI a.C.), 5
figurados y 9 de manufactura fenicia que tienen dibujos de Bes u hombres que realizan actividades
como montar a caballo o luchar con un leén, y que son posteriores a los ss. VI-V a.C. Todos ellos,
seglin Posadas (1988), tienen un marcado caracter apotropaico. También han aparecido amuletos
de pasta vitrea y una plaqueta de pasta blanca con representaciones de Hathor y Osiris. Existen
varios fragmentos de terracota: una cabeza masculina con un sombrero, que se asemeja por la
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pasta a las terracotas ibicencas y dos fragmentos de cabeza femenina, que formarian parte de una
mascara funeraria de imitacion pinico-ebusitana de los bustos de Afrodita realizados en Rodas
(fig. 30). Ademas, se han documentado importaciones orientales de amphoriskoi y aryballoi,
fechados entre los ss. VI y IV a.C., varias cuentas de collar, pedazos de anzuelos y fibulas
(Culican, 1972).

Fig. 30. Escarabeos (1) y terracotas (2) de Gorham's Cave
(elaboracion propia a partir de Culican, 1972).

En lo concerniente a la ceramica, predominan las formas abiertas, los platos carenados de
pie hemisférico y cuencos de casquete esférico con pastas porosas, desgrasantes finos y sin
decoracion, pero con bafos de arcilla (Belén y Pérez, 2000: 533 y Culican, 1972). Algunos
cuencos pudieron haber sido lucernas como se concluye por las sefiales de fuego en sus superficies
(Ferrer, 2004: 111). EI tipo de cuencos de Gorham’s Cave aparece con frecuencia en los
yacimientos de Cartago, en algunos puntos del norte de Africa como Sabratha o Melilla y en
Andalucia occidental (Cerro del Prado, Dofia Blanca y Niebla) sobre todo a partir de los ss. V, IV
y III a.C. Se han encontrado pocos platos de pescado tanto fenicios como greco-punicos,
escudillas, morteros y ungiientarios fusiformes; algunas de estas piezas también se han hallado en
yacimientos de la zona como Kuass, Cerro del Prado o Dofia Blanca fechandose entre los ss. V-III
a.C. Otras formas son un fragmento de lucerna, uno de cuello de anfora punica (Mafa-Pascual
A4), un quemaperfumes de doble plato, cerdmicas de barniz negro atica y campaniense y de barniz
rojo tipo Kuass (Ferrer, 2004: 111). Ademas destacan algunos bordes de ceramica a mano -con
paralelos formales en el yacimiento de Mersa Madakh- y un fragmento de cuchara de arcilla
(Culican, 1972: 128). Finalmente, también aparecieron algunos fragmentos de ceramica a mano
incisa (Waetcher, 1951: 87) junto a hogueras y restos de conchas y huesos.

Los materiales mas antiguos (ss. VII-VI a.C.) son escasos pero muestran una gran
variedad de formas y clases, como los escarabeos o las botellitas de perfumes. El andlisis de la
ceramica demuestra que la fase de uso mds intensa se produce entre los ss. V-III a.C., momento en
que las manufacturas egipcias se substituyen por las de Cartago e Ibiza y, ademads, existen
importaciones de cerdmica atica e imitaciones punicas de formas griegas, sobre todo cuencos
semiesféricos de borde entrante con engobes rojos (Belén y Pérez, 2000: 533; Goémez Bellard y
Vidal Gonzalez, 2000: 114). Igualmente, hay sefiales de uso después de la conquista romana como
se desprende de los hallazgos de ceramicas de paredes finas, lucernas y monedas romanas de
mediados del s. IIT (Ferrer, 2004: 112).

Culican ya advirtié que los materiales eran similares a los de la costa andaluza y africana
y Schubart (1982: 75) propuso que el uso de la cueva dependeria de la poblacion del vecino
asentamiento fenicio de Cerro del Prado (fundado en el s. VII a.C. y situado cerca de la
desembocadura del Guadarranque). Desgraciadamente, solo se han podido realizar dos pequefios
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sondeos en este yacimiento que han dado abundante cerdmica, aunque sin asociarse a estructuras
arquitectonicas (Ulreich et alii, 1990). A nivel interpretativo, Gorham se ha definido como una
cueva santuario en la que se ofrecerian exvotos (escarabeos, terracotas o agujas) y ofrendas
alimenticias como indica la presencia de vajilla de mesa y los restos de malacofauna, fauna y
hogueras. La sacralidad de la cueva se deberia no sélo a su situacion de “frontera” entre el
Mediterraneo y el Atlantico, sino también a la vision espectacular que ofrece desde el mar tanto
como promontorio destacado de la costa, como por la estalagmita de su entrada (Belén 2000a;
Belén y Pérez, 2000).

No hay un acuerdo sobre las divinidades veneradas. Culican (1972) apostd por un genius
loci, mientras Schubart prefiridé una divinidad del pantedn fenicio-ptinico y propuso a Herakles-
Melqart ya que las fuentes lo vinculan a esta zona. En cambio Belén (2000a) cree que se trataria de
Tanit no so6lo porque el periodo de mayor frecuentacion de la cueva coincide con la penetracion de
esta diosa marinera bajo la influencia cartaginesa en la zona, sino también porque se identifica su
culto en otras cuevas del Mediterraneo, como la Grotta Regina, Es Culleram, Cadiz o Villaricos.

En definitiva, la funcionalidad de la cueva ha sido definida de diferentes maneras. Culican
(1972) propuso que la zona no estaria ocupada permanentemente debido a la falta de agua dulce y
que se trate de un area pantanosa y, por lo tanto, defini6 la cueva como fondeadero de la bahia de
Algeciras o como punto de control de los asentamientos de Lixus y Tamuda; ademas este autor
también sefiala que podria tratarse de un malecon de pesca estacional o una estacion de aves
migratorias. Belén y Pérez (2000: 534) plantean que Gorham’s Cave seria testimonio de la gran
actividad maritima y comercial de la zona del Estrecho al relacionarse las fechas de mayor
frecuentacion de la gruta con las de la gran expansion del comercio gaditano a finales del s. VI
a.C. ¢ inicios del V a.C., momento en que Cadiz se ve obligada a reorientar sus actividades
econdémicas hacia la explotacion de productos derivados de la pesca, de modo que aumentaria
considerablemente el trafico maritimo por esta zona.

Selambina (Salobrefia, Granada)

En la localidad granadina de Salobrefia se localiza un santuario punico-romano fechado
entre los ss. II-I a.C. Aunque actualmente es un promontorio que forma parte de la tierra firme, los
estudios paleogeograficos han mostrado que, a la llegada de los navegantes fenicios, el pefién era
una isla rodeada por una pequefia cala y una huerta. En efecto, el llamado pefion se ha utilizado de
forma puntual en cada época desde los diferentes asentamientos de la tierra firme. Dada la
expoliacion y el uso constante de la zona, los niveles arqueologicos arcaicos no se han conservado.
Ademas, la construccion del templo conllevo el acondicionamiento de la isla, de tal modo que los
materiales de cronologias del bronce y fenicia aparecen como rellenos y deshechos en las
pendientes del peiidn. De hecho, se cree que durante la etapa fenicia, el asentamiento no era un
punto importante y se descarta su uso sacro (Arteaga et alii, 1992). Los materiales fenicios mas
destacables son la llamada ceramica policroma con bandas rojas y filetes negros y fragmentos de
anforas.

A partir del siglo II a.C. el promontorio se convierte en una “isla-santuario” y se
construye un edificio de planta cuadrangular. Los materiales son abundantes y destaca la vajilla de
mesa representada por tipos de las campanienses A y B, e imitaciones ptnicas (Lamb. 26, 26/27,
27, 29, 31, 31/33 y 36). También se han hallado imitaciones ptnicas del tipo “paredes finas” y
abundantes vasitos caliciformes de pastas locales. Otros materiales son kalathos y anforas de los
tipos Dressel 1A y 1B, las plnicas tipo Kuass y Mafia C1/2 y E. Otros materiales son
ungiientarios, lucernas tardorepublicanas y quemaperfumes; éstos estan formados por una peana de
base acampanada y un vastago donde se colocaba un platillo de labio colgante. Las terracotas
figuradas se enmarcan en la tradicion punico-helenistica y se fechan alrededor de la segunda mitad
del s. IT a.C. (Arteaga et alii, 1992).
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Se cree que la divinidad venerada seria Tanit o sus correspondencias romanas y griegas,
Phosphoros o Iuno al sacralizarse un accidente geografico vinculado a la navegacion. De hecho,
como indica Ferrer (2004: 113), incluso el nombre del santuario es de origen religioso ya que
Selambina -nombre antiguo de la ciudad segun las fuentes- proviene de Salambo, teoforo derivado
de Salam ba’al, que significa imagen de Baal.

Baria (Villaricos, Almeria)

Los recientes trabajos de analisis e interpretacion de la documentacion producida por Luis
Siret durante sus excavaciones en Villaricos (antigua Baria), junto con las prospecciones
arqueologicas recientes de la zona, han permitido identificar un santuario rural (Lopez Castro,
2004) y un templo a Astarté (Lopez Castro, 2005). El santuario extraurbano se encuentra en la
falda suroccidental del Cerro de Montroy, en el margen izquierdo del rio Almanzora, zona que en
la Antigiiedad seria un estuario con una gran ensenada, cerca de la ciudad y la necropolis ptnicas
(0’5 km y 250 m respectivamente). A pesar de no conservarse estructuras significativas, se ha
podido delimitar un recinto al aire libre de forma mas o menos rectangular, que daba paso, segun
las notas de Siret, a una cueva anexa posiblemente excavada en la roca y no localizada.

Siret también sefiald una favissa formada por una fosa rectangular y revestida de yeso en
su interior con una gran cantidad de material. Ademas, también describio que al lado del deposito
existia una estructura de arcilla destinada a la combustion con un suelo empedrado interpretado
como espacio de ofrendas. Ademads se encontraron muchos fragmentos de terracotas en un punto
concreto del recinto junto con otros fragmentos de piezas esparcidos por toda la superficie. De
entre todo el material destaca un conjunto de terracotas que tienen inscripciones en relieve,
interpretadas como marcas alfareras de un posible taller de produccion local (Lopez Castro, 2004:
81). La cronologia de estas piezas es discutible (ss. IV-II a.C.) ya que no hay otro tipo de material
para poder fecharlo con una minima garantia. Se ha relacionado el depodsito votivo de terracotas de
Villaricos, publicado por Almagro Gorbea en el afio 1983, con el santuario rural de la misma zona.
Ya en esta publicacion, la autora interpretaba la favissa como indicadora de la existencia de una
zona sacra fuera de la ciudad y la necropolis.

Las terracotas fueron dividas en dos conjuntos: por un lado, se agrupan las
representaciones de Bes, un toro, una figura femenina y una figura masculina y, por otro lado, los
quemaperfumes en forma de cabeza femenina. Las figuras de Bes se fechan en torno a los ss. IV-
IIT a.C. y se relacionan con un culto de caracter popular por las propiedades de este dios y genio
protector contra los poderes maléficos y las enfermedades. La terracota del toro es interpretada por
Almagro Gorbea como una imagen simbolica del dios-padre, en este caso Baal Hamon, a quién se
le hacen sacrificios de estos animales bien en realidad bien en metal y arcilla. La terracota
masculina se cree que es Melqart-Heracles ya que aparece con los elementos fundamentales de su
iconografia, desnudo y con la piel de ledn y la clava (Lopez Castro, 2004).

Por otro lado, se agrupan los pebeteros en forma de cabeza femenina, definidos también
como kernoi o timiateria. Ambos grupos estan realizados en serie con dos moldes; la mayoria
presentan en la parte superior una tapa circular de arcilla con orificios para la salida de humos y
aromas, otros, en cambio, tienen la parte de arriba abierta y la inferior tapada y, finalmente,
también hay piezas con los ambos extremos o bien cerrados o bien abiertos. En este ultimo caso,
Almagro Gorbea (1983: 295) propone un uso votivo pues no permiten realizar libaciones o
combustiones. Se han identificado producciones de Ibiza y Villaricos, asi como imitaciones locales
de piezas importadas. Existe un debate en torno a la funcionalidad de estas piezas al considerarse o
como quemaperfumes, kernoi o exvotos (Almagro Gorbea; Lopez Castro, 2004; Marin Ceballos,
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2004). Para el caso especifico de Villaricos y segin Lopez Castro, tales piezas pueden haber
tenido la funcion doble de exvotos y quemaperfumes, rechazando su uso como kernoi’’.

La divinidad tutelar del santuario es, para casi todos los autores, Tanit (Almagro Gorbea,
1983; Ferrer, 2004; Lopez Castro, 2004; Marin Ceballos, 2004) debido al gran numero de
quemaperfumes de cabeza femenina, produciéndose un préstamo cultual entre la divinidad
originaria de estas piezas, Deméter-Koré y Tanit. Ademas, este culto de tipo agricola y fertilistico
tendria éxito por la situacion de la ciudad a fines del s.V a.C. e inicios del IV, cuando se ocupan
las tierras de la cuencas de los rios Almanzora y Antas y se explotan las minas de plata de la sierra
Almagera.

En conclusion, es plausible la existencia de un santuario rural en Baria entre finales del s.
IV hasta el s. I a.C. En €l se practicarian cultos a Tanit, Bes, Baal Hamon y Melqart en un
contexto de sacralizacion del paisaje tipico de otras areas sacras fenicias y punicas: cerca de cursos
de agua y cuevas relacionados con la fertilidad y el caracter ctonico de las divinidades.

Zonas sin material

Para terminar este apartado, quiero mencionar dos cabos de la Peninsula Ibérica que,
aunque no presentan ningin material arqueologico, se han estudiado como dos hitos importantes
de la geografia sagrada: el cabo de San Vicente (Algarve, Portugal), en el extremo mas occidental
de la peninsula, y el cabo de Palos (Murcia). Para el primero, los estudios se basan en la cita de
Estrabon (I1I: 1-4) que explica que en un tal leron Akroterion o cabo sagrado se celebraban cultos
a cielo abierto. Segun el texto, este cabo, que morfolégicamente recuerda a un barco, contenia una
gran cantidad de piedras agrupadas en conjuntos de tres o cuatro.

Con las piedras se realizaba un ritual consistente en hacerlas girar, efectuar libaciones vy,
finalmente, volver a colocar las piedras tal como estaban, practicas que se han relacionar a la idea
de un buen retorno a casa. Ademas y, siempre segun las fuentes, estaria prohibido quedarse a
dormir y ofrecer sacrificios (Salinas, 1988). Romero Recio (1999) propone que las piedras podrian
ser una evolucion del ritual oriental de ofrendas de anclas en santuarios regidos por divinidades
maritimas, como los casos de Ugarit, Biblos o Kition. Asi, el cabo de San Vicente (fig. 31) seria
una zona de ofrendas colectivas de anclas-piedras por parte de tripulaciones de navegantes. En

Fig. 31. Cabo de San
Vicente (Portugal)
(Fotografia de la autora).

"7 Los kernoi son terracotas cuya funcion es la de soporte de ofrendas de los frutos de las primeras
cosechas, de modo que los orificios superiores de algunos ejemplares no serian para la combustion
sino para introducir espigas u otros elementos de las cosechas.
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cuanto a los dioses venerados existen varias hipotesis: por un lado, Salinas (1988) propone a
Melqart no so6lo por la presencia de este dios en toda el area gaditana, sino también porque es a
quien normalmente se dedica este tipo de santuarios extraurbanos. Por otro lado, Romero Recio
(1999), apuesta por un protagonismo dual de Baal Hamon y Baal Safon ya que, segun las fuentes,
ambos tienen una presencia en la peninsula y a los dos se les ofrecen anclas.

En el cabo de Palos, existen una treintena de anclas de plomo halladas en Cartagena a
principios del s. XX. Una de ellas, hoy desaparecida, tenia dos inscripciones griegas donde se
citaba a Zeus Kassios (vease Cap. 3). Para concluir conviene destacar que ambos promontorios se
relacionan por sus similitudes en el culto, y, como sefiala Alvar (1999b: 393) y estan a la misma
distancia de Gadir, de modo que puede vincular con un modo de definir unos hitos de
reconocimiento para las rutas maritimas.

4. c. Ibiza (fig. 32)

Fig. 32. Mapa de Ibiza con los
yacimientos estudiados
(elaboracion propia a partir de Puig
Moragén, e.p.).

Fig. 33. Estructuras en S'Era des
Mataret (Fotografia de R. Puig
Moragon).

Es Cap des Llibrell

10 Km

S’Era des Mataret (Sant Josep)

Situado en una pequeia zona amesetada, a 170
m.s.n.m, en la ladera norte del Cap d’Oliva. Ofrece un
acceso facil y una de las mejores panoramicas de Ibiza
(Gomez Bellard, e.p. a). Aunque no se ha excavado, se
distingue un muro hecho con grandes y medianos bloques
y en un extremo se abre un pequefio espacio (0’80 m),
cuyo lado mas occidental presenta un posible canalillo
cubierto, todo ello con un grueso enlucido arcilloso (fig.
33). Las prospecciones realizadas (Gomez Bellard, e.p. a)
han deparado fragmentos de anforas punico-ebusitanas y
ceramica de cocina, con abundancia de vasos. Con todo, la
datacion del lugar se fecha en torno a los ss. III-1T a.C.
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Puig d’en Valls (Ibiza ciudad)

Segtin San Nicolas (2000: 677) existe otro santuario peri-urbano en el llamado Puig d’en
Valls, situado a 3 km de la ciudad de Ibiza y en una pequefia montaiia de 35 m de altitud que
domina la bahia. Su presencia resulta un tanto problematica puesto que no existe una publicacion
detallada de los materiales. A pesar de ello, se registraron un gran niimero de terracotas y kernoi en
una zona limitada, una agrupacion de casas en la parte de la colina y dos supuestos templos, uno
de ellos subterraneo. Las terracotas son similares a las de Illa Plana y se fechan entre los ss. V-IV
a.C., momento en el que se realizaria la primera extension agraria del asentamiento en Ibiza
(Gomez Bellard, e.p. a; Tarradell y Font, 1975: 127).

Favissa Puig des Molins (Ibiza ciudad)

Al pie del Puig des Molins se documenta un depoésito formado por 700 terracotas
femeninas hechas a molde o bien de cuerpo entero o bien cortadas por la mitad, todas ellas muy
similares y algunas con restos de cenizas.'® San Nicolas (1981) distingue aquéllas tocadas con un
kalathos, las que visten una tinica larga plisada, las que sujetan en la mano izquierda un animal
como ofrenda (cerdito, paloma o pato, entre otros), las que tafien una doble flauta y, finalmente,
las que sujetan en la mano derecha una antorcha. Este conjunto ha sido relacionado con un posible
templo que estaria situado en las proximidades del cementerio. De hecho, éste es uno de los
argumentos que sirve para defender un culto a Deméter-Koré en Ibiza sin un sincretismo con
Tanit; desde la misma perspectiva se analizan las figurillas que sujetan una antorcha y un nifio o
animales y frutas, ya que son representaciones de Deméter y Persefone-Koré cuya iconografia
aparece en Grecia a medianos del s. V a.C. Por lo tanto, en Ibiza habria una convivencia de cultos
de Deméter y Tanit, como se demuestra no solo en esta favissa sino también en otros espacios de
la isla como en Es Culleram.

I1la Plana (Ibiza ciudad)

El santuario de la Illa Plana
se encontraria en las afueras de la
ciudad, en una pequefia isla -
actualmente peninsula- en el golfo de
Ibiza, a menos de 1 km del puerto y
visible desde toda la bahia (Hachuel y
Mari, 1988: 24). Aunque no se han
conservado vestigios arquitectonicos,
su existencia se basa en la lectura de
los diarios de excavacion, realizadas a
o A principios del s. XX y en los afios
o cincuenta respectivamente, y en las
favissas hallada en la zona. Segin
Tarradell y Font (1975: 119) el lugar
Fig. 34. Sectores de excavacion de Illa Plana (San  tendria tres funciones: en primer
Nicolas, 2000). lugar, seria una necropolis puesto que

se hallaron varias fosas con huesos
humanos, en segundo lugar, se cree
que existirian instalaciones industriales destinadas a la fabricacion de purpura a partir de los restos

c- Cisterna

'8 Mana interpreto el depdsito como restos de una alfareria (citado en Marin Ceballos, 2004: 329).
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de malacofauna; finalmente, seria un lugar de culto como se desprende de los dos depositos
votivos. En el denominado sector gamma se hallaron casi todos los materiales puesto que en él se
encuentran las favissas (fig. 34). Ambas estaban excavadas en la roca, de boca redonda, tenian un
1’5 m de diametro por 9 m de profundidad; una contenia las terracotas junto con algunos
fragmentos de huevo de avestruz, y la otra tan sélo presentaba huesos humanos. En superficie
también se hallaron otras terracotas acompafiadas de
fragmentos de huevos de avestruz y grandes piedras;
ademas y, segun los diarios, también habia anzuelos,
monedas fenicias y fibulas.

El estudio realizado por Hachuel y Mari (1988)
sobre los materiales de la favissa parte de criterios
cronologicos y estilisticos. Las terracotas del exterior de
los depositos estan realizadas tanto a mano como a molde,
y las encontradas dentro de la favissa estan unicamente
moldeadas a torno. Por un lado, las figuritas del primer
grupo se han dividido en tres modelos: en primer lugar,
una unica figura femenina desnuda de estilo chipriota, que
presenta ambos brazos rotos aunque se distingue que se
dirigian hacia los senos, recordando asi a la iconografia de
Astarté'. En segundo lugar, existen las figuras masculinas
de estilo egiptizante, la mayoria de las cuales estan
fragmentadas no se sabe si por una mala conservacion o
por algin motivo ritual. Finalmente, destacan por su dificil
interpretacion las representaciones de personajes sobre una
cama, cuyo analisis ha mostrado su filiacion sirio-palestina

y chipriota con paralelos en Mozia, Sulcis y Tharros. Este Fig. 35. Conjunto de terracotas de
grupo de piezas se fecha en la segunda mitad del s. VII Illa Plana halladas en el exterior
a.C. y mediados del s. VI a.C. Se considera, en de los depositos (Almagro
consecuencia, de una etapa arcaica en la que no existiria un Gorbea, 1980).

santuario como tal, sino una sacralizacion del paisaje (fig.

35).

Por otro lado, las terracotas a torno -31 enteras y tres cabecitas- estan hechas en dos fases:
primero se moldea el cuerpo a torno y, posteriormente, se les afiaden los brazos y se les perfila los
0jos, la boca y la nariz mediante incisiones, perforaciones o aplicaciones de arcilla. Estas figuras
tienen los caracteres sexuales muy marcados, hasta el punto que la factura del cuerpo no esta tan
trabajada como la parte sexual y queda en un plano secundario y de simple soporte. Ferron y
Aubet (1974 a y b), distinguen tres grandes grupos. En primer lugar, las figuras acampanadas con
o sin lucernas encima de sus cabezas (finales s.VI a.C. o principios del s.V a.C.). Aquéllas sin
lucerna destacan por su decoracion ya que tienen seis trazos cruzados a modo de estrella en la
parte superior del craneo y una franja en el cuello simulando un collar; las figuras que sujetan una
lampara son solo tres ejemplares masculinos con restos de pintura. En segundo lugar, se
encuentran las terracotas de forma cilindrica y que ofrecen la fabricacion mas tosca fechadas a
mediados del s. V a.C.. Finalmente, existen las piezas de forma ovoide que se situarian en la
segunda mitad del s. V a.C.

Para Hachuel y Mari (1991), la favissa implicaria la existencia de una estructura edilicia
con una organizacion del espacio, lo cual les lleva a definir la segunda etapa del santuario fechada
entre finales del s. VI a.C. y mediados del s. V a.C. En este momento, ademas, se estandarizarian

' Recordemos que esta iconografia surge en Oriente en el II milenio y que sus imégenes mas
representativas son las plaquitas de Astarté.
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los exvotos con la exclusividad de su produccion. Asi, se defiende que junto al santuario existiria
un taller de fabricacion de las piezas destinadas tinicamente al santuario de Illa Plana.

La cuestion de las divinidades representadas y la definicion de la divinidad tutelar es
dificil de resolver. Hachuel y Mari (1988) defienden un culto de tipo fertilistico ligado a Bes,
Eshmun, Adonis o Astarté.

Es Cap des Llibrell (Santa Eulalia)

Situado al SE de la isla sobre un acantilado a 215 m sobre el nivel del mar, se considera
un importante promontorio que cierra por el sur la ensenada natural de la Cala Llonga. El control
visual es excelente y desde el mar es una referencia clarisima y, ademas, en el interior de la cala se
han identificado algunos establecimientos rurales ptinicos y romanos como Can Vic y Ca na Polla
(Gomez Bellard, e.p. a; Ramodn, 2005: 1390).

Las excavaciones han identificado dos espacios en la zona amesetada del promontorio
(Ramon, 1988 y 2005): el recinto I esta formado por tres habitaciones alineadas longitudinalmente
y una cisterna de caliza gris cubierta por una falsa boveda excavada parcialmente en la roca. Frente
a estas estructuras hay un patio al aire libre sin construcciones. El pavimento de una de las
habitaciones esta cubierto por una estrato de cenizas y los muros tienen restos de rubefaccion; por
ello, Ramon (2005: 1394) supone que este nivel representa un posible horizonte de destruccion del
recinto punico fechado en torno al primer cuarto del s. I a. C. El recinto II ofrece una cota y una
orientacion mas altas que el I y destaca por sus muros gruesos y por el suelo de signinum.

En cuanto a los materiales se encuentra ceramica de cocina punico-ebusitana, alguna
moneda, fragmentos de terracotas tardo-plnicas y abundante fauna doméstica y malacofauna.
Destaca especialmente el hallazgo de un altar encontrado en los niveles de relleno de dos de los
espacios del recinto. Se trata de una pieza de unos 50 cm de anchura realizada en marmol cuyos
laterales presentan molduras aristadas y redondeadas y la cara frontal representa dos cabezas de
leén. Los analisis realizados en la superficie han dado como resultado restos de sangre, de lo cual
se deduce que esta pieza actuaria como altar de sacrificios (Ramon, 2005: 1395-96).

Con todo, la cronologia de este espacio se sitia entre los s. III a.C. y el s. IT d.C. Ramon
(2005: 1398) no descarta la existencia de actividades en el cabo antes de la construccion de estas
estructuras no sélo como lugar sagrado sino también como lugar de vigilancia.

Es Culleram (Sant Joan)

Es Culleram es una cueva situada a 150 m s.n.m y a 1’5 km del mar, en la ladera sur del
valle de San Vicente. Su acceso es dificil y poco visible desde el exterior. Se encuentra en un lugar
estratégico en el camino que comunica el interior de la isla con la cala de San Vicente, un
fondeadero natural excelente. Desde ellas se divisa el mar y la pequena isla de Tagomago (fig. 36).

Aunque se trata de un espacio natural, la cueva ha sido modificada no sélo desde época
antigua para facilitar las actividades cultuales sino también por desprendimientos naturales y
detonaciones. Las excavaciones arqueoldgicas han localizado una cisterna en el exterior de la
cueva excavada directamente en la roca natural y de forma rectangular con los bordes redondeados
que se alimentaria del agua de la lluvia recogida por algln sistema de canalizaciones que no se ha
conservado. Se considera que esta estructura tendria, junto con vestigios de otras estructuras
similares, un uso ritual del agua con funciones purificadoras y fertilizantes (fig. 37) (Aubet, 1982:
45).

Igualmente, en el interior de la gruta se han definido tres espacios principales: en primer
lugar, un vestibulo formado por una sala artificial, enmarcado por dos muros, de forma rectangular
cuyo suelo se apoya directamente sobre la roca; ademads, estaria parcialmente cubierto por una
techumbre de cafias y placas de arcilla como se desprende de los hallazgos de este material con
improntas vegetales. En segundo lugar, existe un espacio intermedio o sala segunda de formacion
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natural y cubierta por una boveda rocosa parcialmente destruida. De poca altura (entre 2 y 1’50
m.) consta de varios espacios con un perfil irregular y muchas estalagmitas. En tercer lugar, se
halla el recinto mas interno considerado el sanctasanctorum, es un espacio de forma ovalada y con
mas altura (casi 5 m de altura maxima). En total la superficie del santuario seria de unos 200 m?
(Gomez Bellard y Vidal Gonzalez, 2000: 112; Gémez Bellard, e.p. a; Ramon, 1985: 233-236).

El material mas destacable

de la cueva son los pebeteros en I /

) / ////
E T

177 W

- //ﬁ/é’? g

forma de cabeza femenina y las ]
terracotas de divinidades femeninas, :
que presentan restos o bien de haber
sido quemadas o bien de haber sido
lanzadas violentamente al hallarse
fragmentos de una misma pieza en
lados opuestos de la cueva. Muchas
de ellas ofrecen, ademas, restos de
policromia y una fina lamina de oro.
También destacan dos piedras conicas
interpretadas como bétilos, un altar de
piedra, varias figuras esquematicas de
diosas entronizadas de pequefio
tamafio, dos medallones de oro,
monedas, una cabeza masculina, un
le6n de marfil, una plaqueta de bronce
con dos inscripciones y ceramica de
cocina punico-ebusitana, utilizada
para hacer ofrendas de alimentos. Se
ha fechado su uso entre los ss. IV y II
a.C., centrandose su etapa de apogeo
en el s. [T a.C. (Aubet, 1969 y 1982;
Gomez Bellard, e.p. a; Ramon, 1985:
248-251). De hecho, Ramon (1985:
248-251) defiende que la cueva fue
usada como habitat durante la Edad
del Bronce debido a la ceramica
hecha a mano hallada en la zona.
Igualmente, propone que durante la

primera época de uso del santuario,
éste serfa un espacio sagrado poco  Fig.37. Entrada de la cueva en la actualidad (Fotografia

organizado, mientras que  de A. Fernindez).

posteriormente se convertiria en un

templo estructurado ocupado por sacerdotes que contaria, incluso, con un taller propio de exvotos
de diosas aladas.

Todo el conjunto de materiales aparecié mezclado con una gruesa capa de cenizas y
huesos calcinados. Recientemente se ha realizado un estudio de la fauna, basado en ejemplares de
los restos procedentes de la prospeccion de los alrededores de la cueva y de la terrera del interior.
Se han identificado como especies domésticas la cabra y la oveja y como salvajes erizos, un resto
de gaviota y una vértebra de caballa. Sobre el procesado de las victimas, la mayoria de restos de
craneo aparecen calcinados y, en cambio, las mandibulas y dientes no. Ademas, el estudio de los
restos del esqueleto postcraneal define evidencias de descuartizado, desarticulado y consumo de
los animales, prueba del reparto y consumo de los practicantes del ritual en la cueva. En cuanto a
la edad de los animales, la mayoria son jovenes y en menor medida adultos y subadultos;
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finalmente existen restos de animales sacrificados en edades muy tempranas o neonatos. Destaca
la ausencia del cerdo como animal utilizado para el sacrificio ritual”® (Morales Pérez, 2003).

El estudio de las 788 terracotas ha identificado cinco modelos iconograficos (Aubet,
1982): las figuras acampanadas, las diosas entronizadas, las figuras planas, los pebeteros y un
conjunto denominado tipos varios de terracotas. Las figuras acampanadas son las mas abundantes
y las caracteristicas de la cueva al ser el tinico lugar donde se han encontrado. Aunque Aubet
(1969) ha distinguido 26 moldes o matrices diferentes, a grandes rasgos toda la serie es bastante
uniforme: son huecas, de base acampanada, seccion eliptica y circular, vestidas con un kalathos vy,
a veces peinadas con dos mechas a ambos lados de la cara. Lo mas destacable de ellas es el cuerpo
formado por dos grandes alas plegadas sobre el pecho a modo de manto; en este sentido, el estilo
de las alas es el que tiene un mayor grado de variedad al representarse o bien liso o bien con
decoracion simbolica de flores de loto, el creciente lunar, el caduceo o el disco solar. Aubet (idem.
35-40) observa que las alas son uno de los atributos de Tanit, como se ve tanto en Cartago, como
en Oriente con las representaciones de las diosas Isis, Anat y Artemis. Asi pues, las Tanit de Es
Culleram son creaciones locales fechadas entre los ss. IV-II a.C. que copian un modelo cartaginés
de época helenistica. Asimismo, otros elementos de su iconografia son las palmas y palmeras,
simbolo de fertilidad al considerarse el “arbol de la vida”, la flor de loto y el creciente lunar sobre
un disco, imagen de caracter astral que quizas representa el planeta Venus sobre la luna.

Las figuras planas son representaciones frontales de cuerpo entero o de la cabeza y el
busto y aparecen cubiertas por un velo y, a veces, tocadas por un kalathos. Su origen se ha
asociado al culto siciliano de la diosa Deméter-Koré no sélo por sus similitudes tipologicas, sino
también por ir acompafiadas de sus atributos tipicos -antorcha, cerdito y nifio en el hombro o una
figura femenina adornada de multiples collares-. De hecho, Aubet cree que los moldes ibicencos
proceden de los siciliotas de época helenistica, aunque no esta segura que signifiquen la practica
del culto de esta diosa griega en ambiente ibicenco’’. Ademas, el hecho que imiten el modelo
siciliano permite fecharlas con posterioridad al s. V a.C. puesto que las figuras de Deméter se
introducen en Sicilia a partir de este siglo (Aubet, 1982).

Las diosas entronizadas proceden de un mismo molde, muestran una actitud rigida y
aparecen sentadas en un trono simple con brazo y un alto respaldo del que sale la cabeza, tocada
por un kalathos y con un estilo influido por el arcaismo griego. Referente a los pebeteros, existen 8
ejemplares tanto tocados por kalathos decorados, como desprovistos de atributos o reducidos a un
simple peinado; cabe decir que este tipo s6lo aparece en Ibiza, al igual que las figuras
acampanadas (Aubet, 1982).

En cuanto a la vajilla, se ha podido clasificar un repertorio con un amplio marco
cronologico que abarca desde el s. IV a.C. hasta el s. III d.C., situandose el periodo de mayor
utilizacion de la cueva entre los ss. III-II a.C. (Ramon, 1985). Destaca la ceramica a mano, la
mayor parte cuencos, algunos de los cuales tienen brufiidos y espatulados de gran calidad (Ramon,
1985). De la ceramica punico-ebusitana se documentan varios fragmentos de anforas punicas,
ceramica fina de mesa que imita las formas de barniz negro (boles, pateras y platos de pescado),
cuencos-morteros y ejemplares de cocina como ollas y cuencos, entre los que hay algunas
miniaturas. Asimismo, existen fragmentos de Campaniense A, lucernas helenisticas, anforas
greco-italicas y romanas y ceramica sigilata.

Otros objetos son el leoncito de marfil interpretado como atributo simbolico de la diosa
Tanit, varios fragmentos de cuchillos de hierro, asi como anillos, remaches y apliques del mismo
metal. Las monedas de la ceca de Ebusus representan al dios Bes y también se han encontrado
monedas romanas de medianos del s. III d.C. Hay una serie de medallones fabricados en laminas

2 Aunque en contextos domésticos, como en Lixus y Adra, si que aparece de forma habitual e
incluso mayoritaria (Morales Pérez, 2003).

2! Se trata de las Kernophoria, procesiones sagradas realizadas en Sicilia por jovenes que llevaban
en honor a Deméter ofrendas, antorchas y kernoi con motivo de las primeras cosechas de trigo.
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repujadas de oro y fechados en torno a los ss. IV-III a.C. decorados, entre otros con una serpiente y
un personaje barbado que se ha relacionado con Melqart.

Sobre las inscripciones punicas de la plaqueta cabe decir que la mas antigua, fechada
entre ss. IV-V a.C., hace referencia a Reshef-Melqart segun la interpretacion tradicional; sin
embargo, Lipinski (citado por Bonnet, 1988: 237) ha propuesto una nueva lectura con la expresion
“Eresh, constructor de la ciudad”. Esta relectura se relaciona con el paso de Diodoro de Sicilia (V:
16, 2) segun el cual en Ibiza habria una ciudad llamada Eresos, que derivaria de su dios fundador,
Eresh. De hecho, el propio Lipinski cree que la placa provendria de otro lugar y se reutilizd en Es
Culleram, momento en el que se realizd la segunda inscripcion, una dedicatoria a Tanit cuya
cronologia se sitiia en el s. 1T a.C.

Es Culleram se define como un santuario rupestre utilizado tanto por la poblaciones del
valle de San Vicente como por los marineros que frecuentaban la zona. En este contexto, pues, se
debe entender la presencia de Tanit, diosa de la fertilidad y relacionada con Venus, astro clave
para la navegacion. En este sentido, se ha definido un sincretismo entre las diosas Tanit y Deméter
con la presencia de las terracotas de la diosa griega. Como sefiala Marin Ceballos (2004: 328), a
partir del s. IV a.C. se constata el culto a Deméter-Koré en cuevas consideradas como lugar de
acceso al Hades, de modo que se puede haber realizado un acercamiento entre ambos cultos,
teniendo en cuenta, ademas, que ambas diosas comparten caracteristicas funcionales.

4. d. Cerderia (fig. 38)

Bithia (Cagliari) s Dha

Bithia es una fundacion fenicia
situada en la zona mas alta del promontorio
de la Torre de Chia, junto al rio del mismo
nombre y en los alrededores de una laguna
que seria utilizada como puerto natural (fig.
39). Durante el periodo fenicio, Bithia es uno
de los centros mas dinamicos de la isla
aunque con la conquista cartaginesa entra en
decadencia al dejar de ser un punto

estratégico. A partir del s. IV a.C. el centro d/} ol
vive un fuerte proceso de revitalizacion a % 3
(Moscati, 1995). El interés para la presente Lf "Cuceurt s
Tesis radica en su deposito votivo. {\fi{p‘n ﬁ
La favissa se halld excavada Neapoli:'sﬁ ®
directamente en la arena y en el angulo /? na Maria
meridional del templo dedicado a Bes; sus /, D
medidas son 20’75 m de anchura, 6’70 m de “{ Antas
longitud y 2'45 m de profundidad (fig. 40). Y NS §
En época imperial se instalé una necropolis, 9 N "\ { SR
que corto transversalmente el depésito por lo “~\U}D “L B% 7
que no se pudo realizar una estratigrafia L}C/\v,/ 0 oy 50Km

detallada del depdsito. Sin embargo se han
distinguido tres niveles: el estrato superior
arenoso contiene figuras enteras de pequefio
tamafio y representaciones de articulaciones,
el estrato medio, de color negruzco, contenia figuritas de pequefias dimensiones, fragmentos de
piernas, brazos, drganos genitales y cuernos de consagracion, finalmente, el nivel inferior, de color
negro, presentaba las figuras mas grandes juntamente con quemaperfumes, lucernas, platos, joyas,

Fig. 38. Yacimientos estudiados de Cerdefia.
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amuletos, una representacion de una proa y dos tesoros de monedas punicas, sardopunicas y
republicanas. Debajo de este nivel se documentaron 34 pequefios pozos con restos de cremaciones
humanas y ceramica nuragica y punica (Cecchini, 1969: 29-30; Moscati, 1992: 75-76; Pesce,
1965: 35; Uberti, 1973: 18-19). Pesce (1965: 35 y 69) cree que existe una ordenacion del deposito
votivo ya que, en primer lugar, se encuentran las piezas mas grandes y completas en posicion
vertical y horizontal y en, el estrato superior, los ejemplares mas pequefios e incompletos.

«wnane|  Fig. 39, Entorno de Bithia (Pesce, 1965).
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La existencia de la favissa se relaciona con el templo de Bes: en un momento de
recontruccion del edificio, tal y como atestigua una inscripcién neopunica, se realiza una limpieza
del santuario y se crea el depodsito en los alrededores con la colocacion intencionada de las piezas y
con una série de sacrificios purificadores que incluian cremaciones tal y como demostrarian las
arenas grises y negras. El hecho que en las excavaciones del interior del templo se hayan hallado
piezas iguales a las de la favissa confirmaria esta hipdtesis (Pesce, 1965: 36 y 70).

Las terracotas estan realizadas a torno con arcilla local y, como es comun, se afiaden
posteriormente brazos, cara, cejas, ojos, nariz, pechos, ombligo y genitales. También se
documentan retoques realizados con impresiones digitales e incisiones. Las dimensiones medianas
de los ejemplares estan en torno a los 30 cm y se encuentran en mal estado de conservacion
(Uberti, 1973: 20-25).
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Uberti (1973) las ha divido en 4 grandes grupos con diversos subgrupos. A grades rasgos
son: clase A, piezas a torno, clase B, a mano, clase C, a molde y clase D, fragmentos de ejemplares
tanto a mano como a torno*>. Una de las caracteristicas principales de las piezas es el tamafio de
los brazos, muy desproporcionados y poco naturales en relacion con el resto de las figuras. Otras
especificidades se encuentran en la creacion de la cabeza, cilindrica, con grandes ojos, nariz y una
boca muy profunda y coéncava que plasma el acto de invocacion del oferente. Ademas, el drgano
genital femenino no se representa con un triangulo sino mediante una plaqueta, una incision o
impresiones digitales. Estas particularidades se deben, segun Uberti (1973: 37), “all’incapacita di
rendere con naturalismo i dettagli fisionomici estranei al piu famigliare lavoro vascolare”. Pesce
(1965: 73) encuentra paralelos tipologicos en las figuras chipriotas y palestinas llamadas “on pilar
base” y en los vasos cinerarios antropoides.

Para Moscati (1992: 77-80) el conjunto de Bithia formaria parte del estilo popular del
artesanado a causa del grado elevado de expresividad y de no-naturalismo, que llega, a veces, a la
caricatura. Asi, se crearia un centro de produccion autdbnomo que reelabora de forma libre los
modelos de la koiné mediterranea con un retraso temporal fruto de su aislamiento (Uberti, 1973:
37; Moscati, 1992: 80). La especificidad se deberia también al hecho que los artesanos son
alfareros, con lo que tienen que adaptar sus conocimientos técnicos a la realizacion de piezas que
no estan acostumbrados a modelar (Moscati, 1989: 36). En la misma linea se situan las
interpretaciones de Pesce (1965) que, ademas, afirma que se trata de representaciones humanas de
enfermos o enfermos curados, de modo que las bocas abiertas de algunas piezas serian la
expresion de sufrimiento.

Cronologicamente, la favissa ofrece algunos problemas de datacion ya que se fecha entre
los ss. I1I-I a.C., a pesar de que existen piezas similares en Mozia, Ibiza, norte de Africa e incluso
en Neapolis fechadas entre los ss. VI'y V a.C. Con todo, se cree que el depdsito esta hecho de una
sola vez y destaca por su estilo libre e improvisado en el que no interesan tanto las cuestiones de
proporcion, sino marcar el rostro y los 6rganos genitales (Uberti, 1973: 43-45).

Santa Gilla (Cagliari)

El depdsito votivo del lago de Santa Gilla en Cagliari es uno de los mas importantes de
Cerdena en tanto que tiene una composicion unitaria desde el punto de vista tipoldgico y por las
modalidades de su deposicion. Se trata de 224 terracotas de produccion local fechadas en los siglos
I y IT a.C. La laguna de Santa Gilla ha sido habitada desde el Neolitico y durante el periodo
fenicio-punico se cree que seria un puerto lagunar interno con una pequea isla (Bartoloni et alii,
1997). Moscati (1992: 39) ha relacionado la favissa con un posible santuario cercano.

Los materiales corresponden a la favissa y a los resultados de las excavaciones
subacuaticas que han documentado restos de estructuras de madera. Hay, ademas, anforas punicas,
masaliotas y corintias que contenian bovinos y caprinos jovenes, asi como pifiones y nueces (A. A.
V. V., 1988) y se hallaron lucernas de dos picos, quemaperfumes, una copa atica, urnas de
pequeiias dimensiones, una patera y un ungiientario, todo ello fechado entre los ss. Vy IV a.C. Del
conjunto anforico cabe resaltar la existencia, por un lado, de 2 miniaturas de anforas del tipo
Bartoloni D5 y, por otro lado, de 4 piezas con marcas: una palmeta, una roseta, un circulo lunar y
un simbolo de Tanit. En palabras de Bartoloni (1991: 123) “le dimensioni e le funzioni delle forme
presentati sembrano suggerire che i materiali abbiano in qualche modo partecipato tutti alla sfera
del sacro”.

El conjunto de terracotas se encontrd dentro del recinto de la estructura de madera. El
estilo de estas piezas se enmarca claramente en las corrientes helenisticas ya que las mujeres se
representan con aspecto sereno ¢ impersonal y los hombres con las caracteristicas tipicas del estilo

*2 Para una tipologia paralela basada en las distintas formas del cuerpo ver Pesce (1965).
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severo (Moscati, 1991: 16). Como es lo caracteristico de estas piezas, estan hechas a molde y
retocadas a mano. La mayoria son mascaras, cabezas y torsos masculinos, algunos con barba o de
tipo negroide y silénico, asi como hombres jovenes e imberbes. Igualmente destacan las
representaciones de mujeres, animales (toros, cocodrilos, grifos y galgos) y restos de partes del
cuerpo como pies y manos que cogen cetros o serpientes (fig. 41) (Campus, 1997; Salinas, 1997).

Fig. 41. Materiales de Santa Gilla: 1. terracotas de animales, 2.
manos con el denominado “Monte de Venus”, 3. representaciones
femeninas (elaboracion propia a partir de Moscati, 1991; Bartoloni,
1991).

Tradicionalmente, las terracotas se han interpretado como exvotos anatdmicos aunque
recientemente se ha planteado que algunas podrian formar parte de grupos escultoricos o
decoraciones arquitectonicas (Garbati, 2005: 142). Debido al alto nimero de terracotas masculinas
se cree que las figuras podrian formar parte de un santuario dedicado a Sid-Sardus Pater, como
sucede en el templo de Antas.

Moscati (1991: 27; 1992: 40) ha sefialado que Santa Gilla seria un ejemplo de arte culto
porque las piezas son de tipo helenistico. Son, ademads, producciones locales no sélo por las pastas
de los materiales, procedentes de las arcillas aluviales del entorno del lago, sino también por la
coherencia estilistica.

Terreseu di Narcao (Narcao, Cagliari)

En este santuario, cerca de Carbonia, se
constatan dos fases de uso: la punica, fechada a partir
del s. IIT a.C., y la romana imperial, que llega hasta el
s. I1 d.C. Se localiza junto a una fuente de agua en un
area extra-urbana en el contexto de un pequefio
asentamiento nacido en época nuragica y que perdura
hasta época romana. Se localiza en una zona
montafiosa y estratégica al comunicar los valles
fluviales de Cixerri y Narcao (Barreca, 1986;
Bartoloni et alii, 1997).

Las excavaciones han identificado dos
zonas: el primer sector es el de la fuente-pozo junto
al que se ha identificado una pequefia estructura. La
segunda zona esta formada por 6 altares cuadrados y
alineados delante de la estructura anterior. Este Fig. 42. Narcao (Barreca, 1986).

coccomne KM
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capilla estd dividida longitudinalmente en dos partes, un vestibulo y una plataforma rodeada de
exvotos sobre de la cual habria un objeto de culto como se desprende de la impronta que dejo en
negativo. Fuera de la capilla existe una pequefia habitacion con un altar de piedras rodeado de
exvotos, cenizas y fragmentos de huesos quemados de cerdo (fig. 42).

Debajo de este altar, se escondia un deposito formado por una caja cuadrangular que
contenia una terracota femenina con los brazos abiertos rodeada de urnas, quemaperfumes, una
lucerna de 4 picos y una moneda fechada en el s. I a.C. (Barreca, 1986: 124; Moscati, 1990: 84-
86). Bajo esta primera favissa existe otra deposicion ritual que consta de 12 figuras femeninas con
los brazos en cruz, 15 pebeteros en forma de cabeza femenina y 18 bustos de mujer junto con
representaciones de cerditos, antorchas y palomas, fechados en el s. III a.C. El material y la
localizacion del santuario invita a pensar, para algunos, que estaria dedicado a Deméter que, en
este caso, presentaria elementos de sincretismo con Astarté a causa de la presencia de la paloma
(fig. 43) (Garbati, 2002; Marin Ceballos, 2004).

Fig. 43. Conjunto de terracotas de Narcao (elaboracion propia a partir
de Moscati, 1993).

El caso de Narcao ha servido para plantear la fusion de estilos cultos y populares ya que
si, por un lado, el estilo de las figuras es de tipo griego, por otro lado, la elaboracion es basta, las
arcillas estan poco depuradas, la coccion no es uniforme y no existen retoques posteriores a su
elaboracion (Campus, 1997; Moscati, 1992: 88).

Mitza Salamu (Dolianova, Cagliari)

Este lugar sacro se sitiia en una posicion elevada a unos 20 km aproximadamente al
interior de Cagliari, en Dolianova (Bartoloni, 2005). Ya en época nuragica es un lugar de culto
junto a una fuente” y se utiliza hasta la conquista romana (Barreca, 1986). La fuente est4 trabajada
en forma de construccion troncoconica que protege la salida de las aguas (fig. 44) (Salvi, 1989).

La importancia de este espacio sagrado radica en la existencia de un conjunto de 36
mascaras de terracota antropomorfas fechadas entre los ss. V-VI a.C. Se han distinguido tres
grupos tipologicos: figuras femeninas, mascaras masculinas y otras con rasgos faciales muy poco

» Mitza es una palabra de origen semitico que significa fuente. Se utiliza, también, en otros
toponimos sardos como el de Sa Mitza (Garbati, 2005: 146).
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definidos (fig. 45) (Salvi, 1989). Este conjunto es similar a las plaquetas de Linna Pertunta, por lo
que se cree que provienen del mismo centro productor y se encuadran, segun Moscati (1992: 95-

96), en las corrientes populares.
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Fig. 44. Planta de Mitza Salamu (Salvi, 1989).

Fig. 45. Seleccion de terracotas de Mitza Salamu
(Salvi, 1989).

Linna Pertunta (St. Andrea Frius, Cagliari)

Este santuario se encuentra en la periferia
de S. Andrea Frius. Hay una favissa vinculada a un
area sacra formada por grandes bloques de piedra
cuadrangulares fechada en la primera mitad del s. V
a.C. Se considera un santuario rural en el contexto
de la conquista cartaginesa y se asemeja tanto por el
material como por su localizacion con el santuario
de Mitza Salamu (Bartoloni, 2005; Cecchini, 1969).

Se han hallado una treintena de exvotos de
terracotas y monedas, algunos de los cuales
reproducen partes del cuerpo con pendientes o
collares de pasta vitrea (Salvi, 1989: 15 y 1990). La
mayoria son de produccion local, hechas con arcillas
y técnicas diferentes procedentes de Tharros
(Moscati, 1987: 11). Su datacion es complicada no
solo porque hay una larga continuidad en el culto
(desde época nuragica hasta el s. I d.C.), sino
también porque existe la voluntad de excluir las
representaciones naturalistas y favorecer los
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Fig. 46. Terracotas de Linna Pertunta
(Salvi, 1990).
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soportes planos de las figuras, como es el caso de las mascaras planas femeninas (fig. 46). En este
sentido, el hecho de que este santuario esté alejado de los centros de poblacion sirve de argumento
interpretativo para defender una expresividad mas libre y personal a la hora de realizar las
terracotas, de modo que, para Moscati (1992: 89-90), se enmarcan en las corrientes populares de la
artesania punica.

Su Mannau (Cagliari)

Cueva situada en el interior de la provincia de Cagliari (Fluminimaggiore) utilizada con
funciones rituales desde época prenuragica. Durante la fase punica se sigue utilizando con tal
funciéon como demuestra la gran cantidad de lucernas, denominadas a “tazzina” y a “conchiglia”,
asi como algunos ejemplares de lucernas aticas (Barreca, 1986; Cecchini, 1969).

Antas (Cagliari)

Este santuario se encuentra en el noroeste de Cerdefia. Situado en un valle del
Fluminimaggiore, esta dominado por el monte de Conca s’0Omu y por el rio Antas (Barreca, 1969:
9). El santuario aparece aislado y su existencia se ha explicado en relacion a la explotacion de
minas de plomo y hierro del entorno. Esposito (2000: 114) descarta la presencia nuragica en forma
de santuario o asentamiento, a pesar de encontrarse materiales y tumbas a pozo de esta época.

El primer santuario se fecha entre los ss. VI-V a.C. y ha proporcionado ceramica punica y
restos de huesos quemados. En cuanto a la estructura se basa en un pequeiio edificio rectangular a
ciclo abierto orientado de sur-oeste a noreste. En la habitacion central del edificio se ha
identificado una roca sagrada con funciones de altar como se desprende de las marcas de
cremacion (Garbati, 1999: 153). La segunda
etapa, la tardo punica, se fecha entre los ss. IV-III
a.C. y se constata la construccion de un templo
tripartito de estilo egipcio-ddrico y se mantiene
el rol de la roca-altar, la cual no sufre
modificaciones. En este momento se crea otra
estancia, la inica pavimentada y posiblemente
con un altar como se desprende de los restos de
tierra rubefacta; igualmente, se construye una
pequefia habitacion. Asi, el edificio se divide en
tres partes: un vestibulo que llega hasta la roca
sacra, una habitacion mediana al noroeste de la
roca sacra y, finalmente, la entrada (Barreca,
1969 y 1986: 297). Finalmente, los restos que  Fig. 47. Templo romano de Antas
hoy se conservan pertenecen al s. Il d.C. (fig.  (Fotografia de P. van Dommelen).

47) (Barreca, 1987: 256-257)

Entre los materiales hay dos terracotas con iconografia punica: un fragmento de mascara
y un fragmento de cabeza con el cabello representado con impresiones circulares. También se han
identificado 283 monedas punicas y algunos amuletos con el ojo de Horus, serpientes o formas
falicas, fechados entre los ss. V-1 a.C. (Acquaro y Fantar, 1969).

Las inscripciones punicas y latinas llevan a plantear que la divinidad tutelar del santuario
seria Sid. En epoca romana este dios se identifica con Sardus Pater (Barreca, 1987: 142-145;
Garbati, 1999: 156-57). Segiin Moscati (1995, 287) el templo tendria un papel destacado en la
economia y el comercio local ya que seria el lugar garante de las transacciones comerciales
vinculadas a la metalurgia.
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Su Mulinu (Villanovafranca, Cagliari)

El caso de este nuraghe es especial ya que no
solo se utiliza con funcion ritual durante el Hierro y la
conquista romana, sino también durante su fase inicial
(fig. 48). Asi, este espacio es un lugar de culto que
abarca un largo arco cronoldgico (ss. X a.C.-II d.C. con
un paréntesis entre los ss. V-IV a.C).

Durante los ss. VII-VI a.C. el principal
elemento de culto es un gran altar (1’40 x 1°20 x 1’40
m) en forma de nuraghe que tiene esculpido un
creciente lunar. En cuanto a los materiales destacan las
lucernas y una gran cantidad de restos de fauna. A partir
del s. IV a.C., se reutiliza la torre principal y el altar.
Las monedas llevan representaciones de espigas y el
toro montado en una estrella (Ugas y Paderi, 1990).

Fig. 48. Planta del nuraghe de Su
Mulinu (Ugas y Paderi, 1990).

Genna Maria (Villanovaforru, Oristano)

Genna Maria de Villanovaforru es un centro nuragico
sittado sobre una montafia con una visibilidad
excelente del golfo de Neapolis (fig. 49). Abandonado
a finales del s.VII a.C., se reutiliza a partir del s. IV
a.C. hasta el s. VI-VII d.C. Aunque la estratigrafia es
poco fiable a causa de los saqueos, parece claro que se
reutilizan el patio y la fortaleza con finalidades
religiosas; sus alrededores estarian habitados por un
grupo encargado de la custodia y manutencion del area
sacra (Lilliu, 1993). Ademas, en el area proxima existe
otro nuraghe habitado durante la fase punica de Genna
Maria, se trata de Pinn’e Mailou, en Villanovaforru
(Locci, e.p).

En el patio se han hallado muchos restos de
animales quemados y carbones, por lo que se plantea
que en esta zona a cielo abierto se realizarian los
sacrificios cruentos; de hecho se ha dicho que el altar
estaria adosado al muro que esta delante de la entrada,
puesto que la mayoria del material se encuentra alli
(Lilliu, 1993). En la camara central del nuraghe se sitia
el depdsito de exvotos, cuya entrada se realizaba a
través de la puerta del patio. Asi, se establece una division del espacio, con el exterior como lugar
de los sacrificios cruentos y el interior como sanctasanctéorum en el que los fieles aportarian sus
donaciones. Cabe destacar que el acceso al patio se realizaba desde arriba del nuraghe, ya que su
entrada estaba derrumbada cuando de utiliz6 como santuario.

La mayoria del depoésito estd formado por lucernas y monedas, aunque tambien hay
ceramica de uso comun, quemaperfumes, kernophoroi, terracotas, espigas de plata y elementos de
decoracion personal como alguna piedra que estaria engarzada en algun anillo y ldminas de plata.
Los quemaperfumes en forma de cabeza femenina aparecen muy quemados y se acaban
abandonando a favor de las monedas (Lilliu, 1993; Moscati, 1992: 93).

La presencia de quemaperfumes y representaciones de espigas ha llevado a plantear que
en Genna Maria se realizarian cultos de tipo agrario vinculados con una divinidad femenina,

Fig. 49. Planta del nuraghe de Genna
Maria (Lilliu, 1993).
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posiblemente Deméter o Koré. En este sentido, Genna Maria conforma uno de los centros
cultuales del mundo rural sardo en época helenistica que se basa en la existencia de pequefias areas
sacras y reuso de los nuraghi (Garbati, 2002: 127). Esta tendencia se debe entender en el contexto
de explotacion cerealistica y agraria de los plinicos y romanos en Cerdefia (Garbati, 2005: 145).

Neapolis (Oristano)

Ciudad amurallada fundada por los punicos a finales del s. VII a.C. La ciudad se situa en
un entorno de lagunas y estafios y tendria un buen puerto situado en la base de la ensenada desde
el cual se embarcarian los recursos cerealisticos del Campidano y el plomo de las minas de
Montevecchio (Bartoloni et alii, 1997; Stiglitz, 2004: 74).

En las afueras del extremo septentrional de la ciudad, junto al nacimiento de un rio y a
poca distancia del puerto, se ha situado un santuario extraurbano con un posible culto a
divinidades salutiferas. A pesar de que no estar excavado se han identificado varios pozos votivos
con muchas terracotas de figuras humanas. Fuera del depdsito, se han encontrado balsamarios de
pasta vitrea, ceramica de barniz negro, ceramica atica de figuras rojas, anforas punicas y un
fragmento de ceramica con la letra neopunica aleph (Moscati, 1989: 53).

Los trabajos mas significativos sobre este espacio corresponden a las terracotas (Moscati,
1989; Moscati, 1992; Zucca, 1997b), concentradas en un area de 25 m? fuera de los muros del
recinto. Se han contabilizado 532 ejemplares a mano, 19 a torno y 1 a molde (Moscati, 1989: 15),
siendo la mayoria representaciones humanas aunque también existen dos de frutas (posibles
nueces y almendras), cuernos de consagracion y vasos, algunos de los cuales tienen imagenes de
rostros. Las fechas del posible santuario se sitian entre los ss. IV-1I a.C. (Moscati, 1989: 72).

De entre las terracotas humanas, el modelo mas comun tiene la cabeza esférica, el cuello
carenado, el cuerpo cilindrico y el rostro realizado mediante amplias incisiones digitales. El rasgo
distintivo son los brazos, colocados en un momento posterior a la modelacion del resto del cuerpo,
ya que su posicion determina la funcion especifica de cada figura. En este sentido, el conjunto mas
numeroso son las figuras cuyos brazos sefialan los ojos, seguido de las orejas, la boca, el vientre y,
finalmente, el sexo y las articulaciones (Moscati, 1989: 28). Estilisticamente, la mayoria tienen la
cabeza desproporcionada respecto al cuerpo, de la misma manera que el rostro es la parte mas
trabajada del conjunto mediante la colocacion de pastillas de arcilla de gran tamafio. Tan s6lo dos
figuras presentan restos de policromia y el caracter de la serie no es homogéneo puesto que existen
ejemplares muy bien trabajados y otros mas rudimentarios (Moscati, 1989: 40).

Existen dos interpretaciones sobre la funcionalidad de las piezas. Ferron y Aubet se
decantan por orantes (citado por Moscati, 1989: 48-49) pero otros investigadores las consideran
piezas que demandan la curacion de alguna enfermedad relacionada con las partes que sefialan los
brazos; de hecho, la mayoria se tocan los ojos, pudiendo indicar que tendrian tracoma (Zucca,
1997a: 133-134; Pesce, citado por Moscati, 1991: 48-49). Asi, este conjunto seria similar en
cuanto a funcionalidad a los ejemplares de Bithia, definidos como figuras terapeutico-votivas
(Galeazzi, citado por Moscati, 1989: 51; Moscati, 1992: 70-72).

En cuanto a los planteamientos realizados sobre los artesanos y los origenes de las
terracotas, Moscati (1992: 67) cree que se encuadran en el llamado arte popular por estar
moldeadas a mano. Asi, las figuras a mano estarian realizadas por artesanos locales que recibirian
del exterior, seguramente de Bithia o de artesanos itinerantes, los modelos de la coroplastia ptinica
y los reelaborarian segun sus criterios estilisticos. En consecuencia, las piezas a torno procederian
de otros centros y harian referencia a las divinidades de la fecundidad. Con todo, Neapolis y su
santuario extra-urbano producirian terracotas y las distribuirian en el area de Terralba (Genneruxi
y Orri); de modo que se defiende que este centro mantendria relaciones con las comunidades
rurales de la zona y que el santuario extraurbano seria un elemento aglutinador de las poblaciones
circundantes (Moscati, 1992).
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Cuccuru s’ Arriu (Cabras, Oristano)

Situada cerca de la laguna de
Cabras, al norte del golfo de Oristano, las
excavaciones han documentado presencia
humana desde el neolitico hasta la época
romano-imperial (fig. 50) (Santoni, 1982:
103). Se ha localizado un pozo con
funciones cultuales que se abandona durante
el Hierro y se reutiliza durante los ss. III-I
a.C. De la fase nuragica se conserva un
tambor circular, una habitacion estrecha y
una cella a tholos, todo cubierto por un
estrato de cenizas con huesos de animales y
moluscos, fragmentos de bronce y ceramica,
mayoritariamente tazas, escudillas y ollas
. sm fechadas entre los ss. IX-VIII a.C. (Sebis,
1982: 111-113).

En el periodo punico, se construye
un area cultual anexa al pozo formado por
una estructura rectangular a cielo abierto en
el mismo eje que éste. En el extremo oriental
de la habitacion se ha identificado un altar de planta cuadrangular levantado de la superficie con
bloques de piedra posiblemente reutilizados del pozo. Los fragmentos ceramicos pertenecen a
formas comunes como anforas, ollas, jarritas, lucernas y existen pocos ejemplares de ceramica de
barniz negro. En el exterior se ha hallado una favissa de pequefias dimensiones (1’50 m de
diametro maximo y 0°40 cm de profundidad) que contiene quemaperfumes -algunos de los cuales
son pebeteros- terracotas femeninas, exvotos anatomicos, anforas y ceramica fina (Giorgetti, 1982:
113-115). Con todo, Moscati (1992: 92- 93) sitlia su repertorio artesanal en la corriente popular.

Cuatro estelas y un cipo (fechados en los ss. IV-V a.C.) fueron encontrados en el interior
del edificio, concretamente en las escaleras y en la base del depdsito de la cella. Las piezas son de
pequefias dimensiones (entre 34 y 18 cm de altura) y presentan motivos iconograficos coincidentes
con algunos de Cartago, Tharros o Nora. Algunos ejemplares tienen sefiales de haber sido
destruidos intencionadamente y podrian haber sido reutilizadas con finalidades cultuales o,
simplemente, como relleno del muro (Siddu, 1982: 115-118).

Fig. 50. Planta Cuccuru s'Arriu (Santoni, 1982).

Lugherras (Paulilatino, Oristano)

Este nuraghe, situado en una meseta al nordeste de Tharros, se reutiliza a partir del s. [V
a.C. y hasta el s. IV d.C. Se considera un espacio de culto a cielo abierto consagrado a Deméter
debido al gran numero de quemaperfumes de cabeza femenina que se han hallado (731 piezas)
(Barreca, 1986). El edificio estaba formado por una torre orientada al sudeste con un gran portal
arquitrabado donde se abria un pasillo estrecho que conducia a una gran sala circular.
Posteriormente se construyen 4 torres pequefias alrededor y se amuralla el recinto (fig. 51).

Regoli (1991: 21-22) considera que existe una continuidad en el culto ya que durante el
Bronce también se utilizé la segunda planta del edificio principal con finalidades cultuales. Las
excavaciones arqueologicas han hallado un pequefio altar de piedra de la época plnica y romana
en los pies de la escalera que conducia al segundo nivel, asi como un pequefio muro que estaria
cubierto por las ofrendas. Durante la fase plinica y romana, la capilla se situaba en el piso superior
y en la parte de abajo se acumularian las piezas que ya no cabian arriba. De hecho, en esta zona
hay un extraordinario paquete de relleno de 2 m de deshechos de exvotos (lucernas,
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quemaperfumes, monedas, cenizas y carbones). La
puerta de acceso a la habitacion inferior estaba
obstruida durante la fase de uso plinica y romana de
modo que la entrada al recinto se realizaba
unicamente por la parte superior desde la que la
escalera permitia pasar a la parte de abajo (Regoli,
1991: 24).

Los materiales mas abundantes son los
quemaperfumes, pero también aparecieron otros
tipos como terracotas de figuras femeninas de estilo
griego, pequefios bronces punicos, lucernas y
miniaturas de éstas, monedas, cuentas de collar y
restos de fauna mezclada con carbones y cenizas
(Campus, 1997; Garbati, 2002; Moscati, 1992: 93).

El estudio de los quemaperfumes realizado
por Regoli (1991) ha dado cuenta de las técnicas
utilizadas para su manufactura. Se trata de piezas
realizadas con arcilla local con una altura de entre
10 y 16 cm y la mayor parte hechas a molde >
mediante dos secciones, la delantera con el rostro S
femenino y el stephane y el kalathos y la anterior
en negativo. Ademds, las piezas se retocaban  Fig. 51. Planta del nuraghe Lugherras
mediante aplicaciones de arcilla, incisiones, (Regoli, 1991).
perforaciones o digitaciones. En cuanto a la
policromia, se han detectado algunos ejemplares con restos de color rojo, negro y rosa para resaltar
determinadas partes de las piezas. Tipoldgicamente, existen dos grupos: la clase A, a molde y con
un caracter homogéneo, y la clase B, a mano y de caracter anicénico.

Cronoldgicamente se situan entre los ss. IV-II a.C. y se apuesta por una produccion local
casi industrializada y de caracter popular (Moscati, 1992; Garbati, 2002). Regoli (1991: 78-82)
sefiala dos fases para la produccion de las piezas: una inicial en la que se copian los modelos
originales de los centros sicilianos que se difunden via Cartago y, otra posterior, en la que se
consolidan las producciones locales y se hacen innovaciones. Las primeras producciones con
influencias helenisticas llegan a Lugherras via Tharros. De la fase posterior corresponden los
ejemplares hechos a mano que simplemente son formas circulares sin los orificios para quemar.

Cabe destacar el hecho que la mayoria de quemaperfumes no tienen restos de combustion
(s6lo los tienen unos 10 ejemplares de entre 731), de modo que se cree que la importancia de estas
piezas en el nuraghe Lugherras radica en la imagen que representan y no en su funcionalidad; es
decir, que la practica de quemar es secundaria respecto a la pieza como exvoto. Su iconografia es
también interesante ya que tres de ellas no presentan los simbolos tradicionales de Deméter, las
aves en el kalathos, sino que llevan una media luna hacia arriba, iconografia relacionada con Tanit,
de modo que se plantea alguna asimilacion entre ambas diosas al ser garantes de la fertilidad
agricola y protectoras del mundo de ultratumba (Marin Ceballos, 2004).

Padria (Sassari)

El habitat de Padria se sitiia entre las colinas de San Giuseppe, San Pietro y San Paolo y
su deposito votivo se localiza al pie de la colina de San Giuseppe. Los inicios de su ocupacion se
sitian en el s. VI a.C. y su posicion destaca por hallarse cerca del rio Terno, a través del cual se
conecta con los centros de Tharros y Bosa (Bartoloni, 2005; Bartoloni et alii, 1997; Barreca,
1986). No se ha podido establecer una estratigrafia clara porque la tierra estaba muy removida, sin
embargo, se han identificado 4 fases cronoldgicas: la prehistérica, una fase de abandono, el
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asentamiento republicano y, finalmente, una frecuentacion esporadica de edad imperial. Con todo,
los materiales se fechan entre finales del s. IV hasta el s. I d.C. (Campus, 1994: 20 y 21).
Tradicionalmente, Padria se ha definido como una amplia area sacra a cielo abierto con un altar,
pero Campus (1994: 20) piensa que existiria algin tipo de estructura para el servicio y el
almacenaje de un santuario que todavia no se ha localizado.

La favissa es una de las mas importantes de Cerdefia (Campus, 1990). Se encuentra
ceramica de barniz negro (copas, platos, ungiientarios y jarras), sigilatas italicas y orientales,
ceramica africana (platos y escudillas), anforas punicas (sobre todo del tipo Bartoloni D) y piezas
usadas como soportes para las cocciones de ceramica en los hornos. La mayoria de materiales
pertenecen a la ceramica comun y son jarras, anforas de pequefio tamafio, ollas, tapadoras y
grandes contenedores (Galli y Pisano, 1994).

Las terracotas presentan un alto grado de fragmentacion debido, quizas, a una ruptura
intencionada. Las pastas son variadas, algunas muy depuradas y otras muy toscas y se les dio un
bafio de arcilla (Campus, 1997). Todos los ejemplares estan realizados a mano y a molde y se han
retocado algunas piezas, sobre todo los rostros, mediante un punzon. Ademas, algunas conservan
restos de policromia (Campus, 1994: 99-101). Las terracotas se clasifican como figuras humanas
(fig. 52) (masculinas, femeninas e
indeterminadas), partes del cuerpo
(pechos,  brazos, manos, manos
quiromanticas o uteros), animales
(pajaros, caballos o partes de grifos),
elementos arquitectonicos en miniatura
(capiteles jonicos o columnas) vy
representaciones de frutas que segin
Ruiu (2005: 1103) figuran higos,
manzanas, granadas o huesos de
aceitunas. El posible santuario se vincula
a una divinidad de caracter salutifero y
quizas dedicado a Melgart-Herakles
(Campus, 1994: 118; Moscati, 1992: 91).

Segin Campus (1990: 582 y
1994: 113) el depdsito de Padria
constituye un caso Unico en Cerdefia ya
que se han encontrado juntas piezas
llamadas populares y cultas. Es decir, los

Fig. 52. Terracotas de animales procedentes de artesanos  locales  copian  modelos

Padria (elaboracion propia a partir de Campus, clasicos pero sin una compresion

1994). cultural, que no técnica, de modo que se
crean ejemplares mixtos (Campus, 1994:
113-117).

Cueva del Papa (Isla de Tavolara, Sassari)

Gruta situada en la pequena isla de Tavolara, al nordeste de Olbia, que se ha definido
como isla-promontorio a causa de sus caracteristicas geomorfologicas: un gran escollo rocoso que
mide unos 7 m de largo por 1 km de anchura (fig. 53). En cada extremidad de la isla existen dos
subpeninsulas (Spalmatore di Terra y Spalmatore di Fuori) que forman dos pequefios muelles a
modo de fondeaderos. Tavolara constituye el cierre natural del golfo meridional de Olbia y se
considera un punto de referencia para los navegantes ya que su fisonomia se vislumbra desde la
Peninsula Italica e indica que se aproximan a uno de los golfos con mas actividad de Cerdefia
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durante la Antigiiedad. Aunque se han encontrado fuentes de agua dulce, no se han identificado
testimonios de asentamientos humanos permanentes (Furreddu y Maxia, 1964; Tore et alii, 1992).

Las embarcaciones pueden fondear dentro del vestibulo de la gruta y, una vez dentro y
después de recorrer un largo pasillo, se pasa a una gran habitacion, desde la cual se accede a dos
pequetios espacios con fuentes de agua dulce. Finalmente se llega a un lago de agua dulce
“attornno al quale troviamo curiose stalagmiti sagomate a scodella slabbrata, come dei
portacenere di terracotta” (fig. 54) (Furreddu y Maxia, 1964: 198).

_figari
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Fig. 53. Mapa de la Grotta del Papa Fig. 54. Secciones de la Grotta del Papa (Tore et alii,
(Tore et alii, 1992). 1992).

Si bien no se han realizado excavaciones arqueologicas sistematicas, se han encontrado
materiales del neolitico medio y del Hierro (terracotas nuragicas), asi como diversos materiales de
época plnica y romana tanto en la zona mas interna de la gruta como en la sala principal. Estos
ultimos son tres terracotas, cinco lucernas, anforas romanas y la parte inferior de un kernophoros.
Las piezas que han permitido la datacion del material han sido las lucernas, consideradas
imitaciones punicas de formas griegas de los ss. I1I- T a.C.

Se ha propuesto que en la cueva se realizarian actos rituales de caracter popular
relacionados con la presencia de agua dulce por parte de una poblacion marinera, dado el caracter
estratégico de Tavolara. Asimismo se ha identificado la isla con la Hermae Insula de Ptolomeo
basandose en los cultos acuaticos, aunque no hay ningln testimonio real para suponer que habria
una estructura sacra en honor a Hermes-Mercurio. Sin embargo, no se descarta que se pudieran
realizar cultos en honor al dios del comercio y patron de los viajeros ya que, en época romana, el
golfo de Olbia no sdlo era el punto de encuentro de la ruta Ostia-Cerdefia, sino también el final de
la ruta Africa-Roma; de tal modo que para la mentalidad romana la isla de Tavolara podria haber
sido un “terminus maritimum”, una frontera entre el mundo ptinico y romano. De hecho, se puede
consagrar la isla-promontorio a una divinidad por un doble motivo: por un lado, como sefial de la
entrada al puerto de Olbia y, por otro lado, por la peligrosidad de navegacion de la zona, de modo
que se crea una asociacion entre la isla, la meteorologia y el culto para finalidades curdtrofas,
como también lo demostraria el hecho de que el agua del lago tendria funciones purificadoras y
salutiferas, cuyas cualidades se valoraban incluso en el siglo pasado (Tore et alii, 1992).

Zonas con poca informacion

Sa dom’e’s ossu: se sitia muy cerca de Mitza Salamu, en Dolianova (Cagliari) y en la
cima de una montafia. Se realizarian actividades rituales al aire libre por un paquete con huesos
calcinados, monedas punicas (ss. IV-III a.C.), lucernas del s. II d.C., copas de tierra sigilata y
ceramica nuragica (Salvi, 1989).
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Monte Ruju: deposito votivo hallado en Thiesi (Sassari). Hay materiales desde época
nuragica hasta el periodo romano. La mayor parte de las terracotas estan hechas a mano y aparecen
junto con ceramica de barniz negro y dos lucernas republicanas. Se realizarian actividades rituales
vinculadas a un culto sanatorio y a la presencia de agua al encontrarse cerca de una fuente.
Cronologia: ss. IV-II a.C. (Madau, 1997).

Santu Giolzi: depdsito votivo hallado en la localidad de Romana (Sassari). Figuras hechas
a mano que representan el cuerpo humano de forma esquematica. Vinculado a un culto salutifero
en relacion con el agua al hallarse cerca de una fuente (Sanciu, 1997).

Pauli Zorca: Santuario rural no excavado en Terralba (Oristano). Los trabajos de
prospeccion y geofisica han permitido identificar una estructura rectangular y algunas decenas de
terracotas a mano que recuerdan a las de Neapolis. Otros materiales son anforas, tejas y vajilla de
mesa local e importada (van Dommelen y Sharpe, 2004; van Dommelen et alii, e.p.).

104



Capitulo 5

VIVIR Y VIAJAR EN LOS PAISAJES
HACIA LA RITUALIZACION DE LOS CUERPOS (I)

5. a. Introduccion

En este capitulo analizo los espacios en los que se practican rituales. Como ya
he sefialado en el Cap. 2, el espacio es un concepto abstracto y objetivo que no da
cuenta de la totalidad de las actividades que en ¢l se realizan. Asi, mi estudio de los
contextos espaciales se enmarca en el analisis del espacio como construccion social
del paisaje. Se trata no solo de observar los espacios rituales per se sino de
conectarlos con el paisaje que las personas crean mediante su uso y las experiencias
que en ¢l se tienen.

Divido el capitulo en tres partes: en primer lugar, analizo de qué maneras los
paisajes definidos como sagrados se deben entender mejor en relacion a las practicas
cotidianas y como participan en diversos procesos sociales. En segundo lugar, analizo
la relacion entre los paisajes y los objetos a través de los depositos rituales. En tercer
lugar, me centro en los viajes, pues para llegar a los yacimientos era necesario
desplazarse de modo que las actividades rituales se inician en el momento de la
partida y no Uinicamente en las practicas realizadas en los santuarios. Finalmente, todo
lo argumentdo a lo largo del capitulo se aplicara a un caso concreto, el abrigo de la
Laja Alta (Cadiz).

5. b. Paisajes: mas alla de la geografia sagrada

Muchos de los espacios analizados forman parte de lo que algunos
investigadores definen como la “geografia sagrada” fenicio-punica (véase Cap. 3 para
un repaso a esta bibliografia). Esta definicion parte de la identificacion de los
patrones de localizacion de la gran mayoria de espacios sacros: templos en los
puertos, en las =zonas artesanales, grutas-santuarios y espacios naturales,
mayoritariamente accidentes geograficos que se sacralizan por sus especificidades
morfoldgicas y por su posicion topografica.

El termino “geografia” forma parte de un discurso que analiza el espacio
como una entidad cerrada, pasiva y separada de las personas, de modo que se crea
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una dualidad formada por los individuos y los lugares, que existen per se. Lo mismo
sucede con la palabra “sagrado” ya que también forma parte de la vision dualista. En
efecto, si una geografia es sagrada implica que no se contemplan otras definiciones
como politica, social, colonial o popular, o que la sagrada prima mucho mas sobre las
otras. Esta terminologia no da cuenta de la multiplicidad de los paisajes ya que éstos
no s6lo son polis€émicos sino que también son una construccion cultural realizada por
las personas que los habitan; es decir, los paisajes existen en tanto que son vividos de
diferentes modos y por grupos diversos.

Parto del anélisis de las cuevas y otros espacios sagrados para mostrar que la
llamada “geografia sagrada” participa en otros procesos sociales y, por otro lado, voy
a explicar como la sacralizacion del paisaje no so6lo se da en los santuarios y templos,
sino también en otros aspectos de la vida cotidiana como los viajes, las actividades
maritimas y agricolas. A través de estos casos las rutinas diarias son fundamentales en
los procesos de ritualizacion y sacralizacion y los paisajes sagrados participan en
estos procesos sociales.

Las cuevas v su relacién con el paisaje

La sacralidad de las cuevas es un hecho constatado a lo largo del tiempo y el
espacio. Como otros elementos del paisaje (fuentes, arboles o rios), las cuevas son
lugares en los que el mundo exterior se comunica con el de las profundidades,
espacios que adquieren unas connotaciones magicas y especiales al estar alejadas y, a
veces aisladas, de los centros urbanos o de los espacios domésticos y por ser lugares
oscuros, subterraneos y con poco oxigeno (Bradley, 2002: 27-28). Son ambientes
propicios para comunicarse con las divinidades, sobre todo las ctonicas, vinculadas a
la fecundidad.

Las grutas fenicio-punicas se han definido, en algunos casos, como santuarios
rupestres utilizados principalmente por navegantes. En palabras de Gomez Bellard y
Vidal Gonzéalez (2000: 122) “las cuevas pasaran a acoger los cultos marinos y
ofreceran su proteccion a los navegantes”. Tal lectura se basa en el hecho que las
cuevas se sitilan en lugares estratégicos y que no pasan desapercibidas desde el mar,
enfatizando la practica de rituales ligados con las divinidades protectoras de la
navegacion para desear o agradecer las llegadas y partidas de los marineros. En
consecuencia, estas actividades se adscriben a una religiosidad popular realizada por
una poblacion de supuesto “estrato social bajo” que viviria de los recursos maritimos
(Coacci et alii, 1979: 16). Este discurso conlleva la definicion de las cuevas como
espacios sagrados en los que se expresaria una religiosidad privada por parte de una
poblacion marinera, desvinculado, indirectamente, de las dinamicas politicas y
sociales que se suponen propias de otros contextos, como por ejemplo los urbanos.
Tres casos (Gorham’s Cave, Es Culleram y la Grotta del Papa) permiten analizar estas
cuestiones en detalle.

El énfasis en los elementos maritimos de las cuevas implica, a mi parecer, una
division artificial entre lo terrestre y lo maritimo; una separacion que es susceptible
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de critica si se observan las grutas en
sus contextos paisajisticos. Desde
Gorham, Es Culleram y la Cueva del
Papa se tiene una buena visibilidad del
golfo de Algeciras, de la Cala de Sant
Vicent y del golfo de Olbia
respectivamente. De la misma manera,
las tres grutas se encuentran en
territorios con vias de comunicacion
terrestre estratégicas: el campo de
Gibraltar conecta con las rutas
terrestres del valle del Guadarranque
que se dirigen a la depresion de Ronda, Fig. 55. El valle de Sant Vicent desde Es
desde la cual se puede acceder a Cadiz Culleram (Fotografia de A. Fernindez).

y a las campifias sevillanas y

cordobesas. Es Culleram se sitia en el valle fluvial de San Vicente que une el interior
de la isla con la cala, un fondeadero natural excelente (fig. 55); la cueva del Papa se
localiza en la pequena isla de Tavolara desde la cual se accede a Olbia. De estos
ejemplos cabe destacar que solo Es Culleram tiene un acceso por tierra y es poco
reconocible desde el exterior, mientras que a las grutas de Gorham y el Papa se
accede directamente desde el mar y son reconocibles facilmente por sus
caracteristicas geomorfoldgicas: Gorham como promontorio destacado de la costa
con una gran estalagmita en su entrada y la del Papa por hallarse en un gran escollo
rocoso considerado como una isla promontorio (figs. 56 y 57).

Fig. 57. Isla de Tavolara. Fig. 56. Entrada de Gorham con la gran
estalagmita en la entrada (Gémez Bellard y Vidal

Estas caracteristicas muestran que el paisaje maritimo puede entenderse como
el paisaje terrestre; es decir, el mar que se observa desde estas cuevas es también un
“territorio”. Por ello, el uso y la importancia de las cuevas no son exclusivos de los
marineros, sino también de las poblaciones que viven en sus alrededores. En efecto, si
se tiene en cuenta que el paisaje se construye mediante las vivencias que en €l se
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tienen, parece logico que el uso de tales lugares incluya también poblaciones locales
que diariamente perciben y viven los paisajes en zonas proximas a las cuevas, sobre
todo considerando que son puntos estratégicos y destacables en las costas.

En este sentido, que Es Culleram no sea muy visible desde el exterior refuerza
la idea de su uso por parte de la poblacion proxima a la cueva, cuya frecuentacion
inicial coincide con la primera ocupacion rural del valle de San Vicente a finales del
s. V a.C., con dos asentamientos rurales, Can Francesc y Can Vicent Gat. Ademas,
esta gruta es un caso interesante porque durante el periodo de apogeo (s. Il a.C.) el
valle aparece poco poblado a la luz de recientes prospecciones puesto que en el s. II1
a.C. se identifican siete yacimientos ocupados, mientras que en el s. II a.C. se elevan
a trece (Gomez Bellard, e.p. a; Puig Moragon, e.p). A pesar de ello, creo que en este
contexto hay que ampliar lo considerado como poblacién de las cercanias y pensar
que podria ser utilizada por gente de toda la isla. En las otras cuevas, los momentos
de maxima frecuentacion estan en relacion con la intensificacion del trafico maritimo
del Estrecho de Gibraltar en el caso de Gorham, mientras que la gruta del Papa se
utiliza cuando las relaciones entre Roma y Cerdefia se intensifican.

La percepcion y utilizacion de las cuevas por parte de la poblacion vinculada
a la tierra es compatible con su caracter marinero. La division que la investigacion ha
creado entre los grupos (marineros o no marineros) corresponde, quizas, a una
determinada vision del mar: las grandes rutas comerciales y los marineros como una
entidad homogénea (al respecto véase Cap. 3)**. En este sentido, creo que se tienen
que destacar las visiones cotidianas de las practicas maritimas y que la navegacion
serviria sobre todo para desplazamientos cortos, con embarcaciones de pequefio
tamafio y por parte de grupos locales, quizas pescadores de Ibiza, de Cadiz o del
Cerro del Prado que pudieron acceder a Es Culleram o Gorham. Esto no es
incompatible con la presencia de marineros embarcados en grandes viajes y que
pudieran utilizar las cuevas como puntos de referencia. El paisaje es polisémico y
cada individuo y grupo lo percibe y lo entiende de forma diferente segin sus
experiencias (Bender, 1993). La cueva del Papa constituye un buen ejemplo ya que se
realizarian rituales relacionados con la navegacion junto a otros con finalidades
curativas ya que el agua dulce de su interior se asocia a propiedades salutiferas que
todavia en el siglo pasado eran reconocidas (Tore et alii, 1992).

Ahora bien, una cosa es sefialar estos presupuestos tedricos y otra demostrar
la multiplicidad de personas a través de la cultura material. En efecto, ésta no muestra
diferencias significativas para apreciar frecuentacion por parte de diferentes grupos.
Ello indica que lo significativo no son los objetos, los materiales, sino las practicas
que se hacen con éstos. Los grupos y las personas que utilizan estas cuevas realizan
las mismas actividades: ofrendas de exvotos (ya sea de piezas de uso personal como
de terracotas de divinidades) o banquetes rituales como se desprende de los restos de
fauna y malacofauna y de las diversas formas ceramicas (platos, jarras, cuencos,

 Tal enfoque se debe también a la tradicion de los estudios fenicio-pimicos y su interés por el
comercio y las grandes rutas comerciales y coloniales, que se basan en los testimonios escritos de
caracter periplografico de las fuentes greco-latinas.
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escudillas o ollas). El énfasis en las practicas conlleva, en consecuencia, dos puntos
apreciables para las interpretaciones de las cuevas.

Primero, que la cultura material y sus usos no sean importantes para definir
origenes de poblaciones implica lo que parte de la investigacion defiende en cuanto a
su frecuentacion por parte de una poblacion de tipo rural y popular (Coacci et alii,
1979; Gomez Bellard y Vidal Gonzalez, 2000; Tore et alii, 1992). Que las cuevas no
se consideren estructuras monumentales y que se encuentren en contextos rurales no
significa que se utilicen exclusivamente por parte de estos grupos sociales. Lo que
hay que plantear es qué caracteristicas tienen estos espacios que los hacen validos
para unas determinadas actividades rituales y para unos grupos especificos, sean o no
populares, rurales o marineros. Asi, la identificacion de los rituales de las cuevas se
presenta como algo mdas dindmico y complejo, que no incumbe unicamente a los
marineros o la busqueda de la fecundidad del mar.

Lo interesante de los ejemplos analizados es que cada cueva conlleva las
mismas practicas rituales para diversas personas. Esta especificidad no so6lo esta
constatada por los vestigios arqueologicos, sino también porque quien se dirige a la
cueva tiene que desplazarse y, por lo tanto, el caracter ritual de estos espacios ya
empieza en el momento que se inicia el camino. En definitiva, el uso de las grutas
conlleva una serie de practicas comunes, que seguramente esconden motivos
diferentes, a pesar que no se puedan definir: se identifican las actividades de los
rituales pero la naturaleza de las creencias no se puede determinar (Blake, 2005: 103).

En segundo lugar, también se ha afirmado que en las cuevas se realizarian
cultos relacionados con la fertilidad maritima al vincularse de forma casi exclusiva
con el mar y no con la tierra. El uso sacro de las grutas no so6lo afecta a aquellas
costeras, sino también a las que se localizan en zonas interiores. En el mundo fenicio-
punico cabe destacar los ejemplos de Wasta (Libano) (Beaulie y Monteurde, 1947-48)
y, particularmente para el presente trabajo, la de Su Mannau en Cerdefia. Desde ésta
no se ve el mar al hallarse en un barranco y en lo alto de una montafia. Se han hallado
fragmentos de ceramica punica y especialmente destacan una gran cantidad de
lucernas punicas y aticas.

Al respecto, la cremaciodn es una caracteristca comun de todas las cuevas: en
Gorham’s Cave hay cuencos con sefiales de combustion, lucernas y quemaperfumes
de doble plato; en Es Culleram se hallaron lucernas helenisticas y pebeteros con
cabeza femenina y en la cueva del Papa hay varias imitaciones punicas de lucernas
griegas. Con ello, una vez mas se muestra que en estas grutas, sean costeras o
interiores, agricolas o marineras, se realizan practicas similares en cronologias
analogas (c. ss. IV-Il a.C.).

Los puntos en comun de las actividades en las cuevas encuentran un elemento
de diferencia en la existencia y utilizacion de agua dulce. Tradicionalmente, se ha
afirmado que en la mayoria de las grutas existen fuentes de agua dulce, lo cual seria
significativo por dos motivos: por un lado y desde una vision practica, se supone que
serian lugares de avituallamiento para las embarcaciones y, por otro lado, desde un
punto de vista ritual, el agua dulce seria necesaria para una buena realizacion de las
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practicas  rituales como  elemento
purificador y como simbolo de la fertilidad
(Gémez Bellard y Vidal Gonzalez, 2000:
116). Ahora bien, solo en Es Culleram y la
Cueva del Papa se documenta la presencia
del agua dulce: en la de Ibiza hay una
cisterna en el exterior (fig. 58) y vestigios
de canalizaciones en el interior, ademas de
localizarse en una zona rica en agua
(Gomez Bellard, e.p. a); en la del Papa, el
agua es un elemento definitorio puesto que
en las zonas mas interiores existen
espacios con fuentes y un lago de agua
dulce. En cambio, en Gorham’s Cave y Su
Mannau no se conocen fuentes de agua
dulce en sus alrededores. Con ello es
cuestionable la interpretacion que todas
sean lugares de avituallamiento para las
embarcaciones. Sin embargo, hay que
recordar que las cuevas, aun no teniendo
recursos hidricos abundantes, son lugares
que por sus caracteristicas fisicas
desprenden agua. Se trata, en términos de
Whitehouse de “abnormal water” ya que se encuentra en lugares escondidos y nace
de forma extrafia (citado en Blake, 2005: 110).

Las grutas resultan lugares idoneos para las actividades rituales porque son
escenarios liminales, puntos de contacto y transicion entre esferas diferentes: entre la
terrestre y la maritima, entre el mundo de los vivos y el de los muertos. En el caso de
las costeras, su uso refuerza la idea que el mar forma parte de un paisaje determinado
en relacion dialéctica con el territorio costero. El uso de las cuevas por parte de una
poblacion marinera implica que el mar se observa como un paisaje vivo, rico y con un
significado cosmologico, simbolico y religioso que se debe, precisamente, a ser un
lugar utilizado cotidianamente y con actividades variadas. Usar las cuevas significa
marcar el paisaje, en este caso zonas con buena visibilidad y accidentes geograficos
preciados. Esta estrategia no representa sélo una manera de marcar rutas para los
marineros, sean de la zona o no, sino que tiene unas implicaciones mas profundas al
socializar el paisaje ya que se establece una relacion especifica con aquellos que lo
marcan, al mismo tiempo que es un método para establecer su acceso y su control.
Por lo tanto, la utilizacién de las cuevas forma parte de las multiples maneras de
definirse a uno mismo y a un grupo (Tacon, 1994).

En restimen, la utilizacion de las cuevas crea significados sociales en tanto
que vincula unas determinadas actividades rituales a un espacio especifico y para
determinadas personas, independientemente de su identificacion como marineros o

Fig. 58. Cisterna de Es Culleram (Fotografi
de R. Puig Moragon).
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campesinos, que asocian estos lugares con los cultos de la fertilidad y las divinidades
ctonicas.

Espacios naturales: ritualizando el mar v sus actividades...

La sacralizacion de los espacios naturales también se ha explicado en la
misma linea de las cuevas: puntos de referencia para la navegacion utilizados por
marineros o sefializaciéon de puntos de agua dulce. Estas interpretaciones son
igualmente analizables bajo las perspectivas del paisaje como medio de socializacion
pues la ritualizacion de los paisajes maritimos y costeros se tiene que relacionar con
las actividades cotidianas. Para ello, analizo los casos de las islas de Saltés, la
Algaida, Illa Plana y Cadiz y los cabos de San Vicente, de Palos, Es Cap des Llibrell
y S’Era des Mataret.

Saltés y la Algaida son casos comparables ya que ambas eran islas situadas en
las embocaduras de dos estuarios: Saltés en la de los rios Tinto-Odiel, posible Sinus
Calacticus, y La Algaida en la del Lacus Ligustinus o Sinus Tartessicus (fig. 59). Su
sacralizacion no so6lo se debe a que fueran puntos estratégicos de paso para la
navegacion, sino también por la acumulacion de significados simbolicos que las
personas otorgarian a tales lugares: ambas islas se encuentran en zonas con elevada
densidad de poblamiento de modo que se convierten en punto de referencia para la
realizacion de desplazamientos diarios por estas areas de marismas, esteros e islas; se
trata de unos paisajes cambiantes a causa de las mareas y los aportes de los rios. Asi,
estas islas serian referencias maritimas no so6lo de navegantes de grandes rutas, sino

Saltés
La Algaida
Cadiz \¢
Océano Atlantico

Gorham’s Cave

Fig. 59. Paleogeografia de la desembocadura del Guadalquivir
(elaboracion propia a partir de Izquierdo de Montes, 1997).
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también, sobre todo, de las navegaciones como medio de transporte y subsistencia
cotidianos y por ello se ritualizan. Las islas son, como las cuevas, puntos de contacto
entre el mar y la tierra, lugares de refugio en un medio litoral variable fruto de las
corrientes, los vientos o los ritmos de las mareas entre otros. Es decir, se trata de
zonas liminales, de frontera entre mundos diferentes y, por ello, se construyen
significados simbdlicos que conllevan su ritualizacion.

En Ibiza, el santuario de Illa Plana constituye un ejemplo homologable.”> En
la Antigliedad era una pequefia isla, en medio de la bahia de Ibiza, de modo que los
barcos tenian que pasar junto a ella al entrar y salir del puerto (fig. 60); por lo tanto,
formaba parte de la percepcion cotidiana del paisaje de la zona de Ibiza ciudad.
Igualmente, hay que destacar la relacion entre la ritualizacion de la isla y la posible
factoria de purpura (Hachuel y Mari, 1988: 24), ya que implica una doble
ritualizacion: del paisaje y también de las actividades productoras de purpura. Lo
mismo se puede afirmar para el caso de Saltés, puesto que se ha sefalado que alli
también se localizaria un establecimiento de purpura (Belén, 2000b: 295).

O

Fig. 60. Paleotopografia de la bahia de
Ibiza con Illa Plana (elaboracion propia
a partir de San Nicolas, 2000).

Los cabos de San Vicente y Palos ofrecen otras lecturas acerca de las
practicas rituales en relacion con la navegacion a gran escala. A pesar de que no
existe documentacion material, la investigacion ha encontrado en ellos referencias
sagradas para la navegacion al estilo de lo ocurrido en el Gebel el-Agra (Salinas,
1988; Romero Recio, 1999; Alvar, 1999; véase también el Cap. 3). El ejemplo del
cabo de San Vicente muestra un modo de marcar el viaje a tierras poco exploradas
por los fenicios y punicos. Sabemos de su presencia en el actual Portugal (Arruda,
2002; Mayet y Tavares da Silva, 2000) y trabajos recientes han documentado
contactos entre punicos y locales de las zonas de norte de Portugal y Galicia
(Gonzalez Ruibal, 2004), de modo que es logico pensar en desplazamientos y
navegaciones a lo largo de las costas atlanticas. Ademas, cabe pensar que el giro

5 Ademas, el caso de la laguna de St. Gilla en Cagliari seria parecido al de Illa Plana puesto que
en la Antigiiedad seria una isla o un promontorio, situada justo en la entrada de la ciudad ptnica de
Karalis (Colavitti, 2003: 9-11).
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fisico que se produciria al doblar el cabo seria harto simbdlico ya que supondria la
entrada a unos territorios poco conocidos por los punicos. Asi, la realizacion de
rituales durante las travesias se harian no s6lo con la finalidad de marcar una ruta
maritima, sino también de enfrentarse a lo desconocido y sentir mas seguridad ante la
incertidumbre de los periplos. En otras palabras, la sefializacion de puntos maritimos
ayuda a los marineros y comerciantes a luchar contra el aislamiento y la inseguridad
que provocan unos paisajes casi desconocidos (Gonzalez Ruibal, 2006). Este caso
muestra como la significacion de un paisaje no s6lo nace de una relacion de
proximidad fisica y cotidianeidad sino que, en otros casos, se vincula a experiencias
concretas pero de una intensidad muy elevada.

Las practicas rituales en el cabo de Palos se vinculan con el mundo marino a
raiz del hallazgo de un conjunto de anclas votivas, una de las cuales contendria una
inscripcion a Zeus Kassios. En efecto, los rituales de este tipo mostrarian, una vez
mas, el valor del mar como paisaje, con sus caracteristicas propias, ya que los rituales
se harian en las embarcaciones, durante los viajes. De este modo cambia la vision
tradicional que solemos hacer de los espacios maritimos: se percibe la costa, los
cabos, desde el mar y no el mar desde la tierra.

En Ibiza existen dos ejemplos destacables que se pueden interpretar desde las
mismas perspectivas: Es Cap des Llibrell y S’Era des Mataret (figs. 61 y 62). El
primero es un promontorio con una visibilidad inmejorable, el segundo también se
localiza en un accidente geografico notable, el cap d’Oliva. La existencia de vestigios

Fig. 61. Vista desde S'Era des Mataret
(Fotografia de R. Puig Moragon).

Fig. 62. Vista desde la subida a Es Cap des
Llibrell (fotografia de R. Puig Moragoén).
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arqueologicos en los dos casos supone la realizacion de alguna actividad no definida
aunque en es Cap des Llibrell seguramente seria ritual debido al hallazgo de un altar.
En mi opinidon, ambos ofrecen informacion para defender la tesis de usos variados. La
presencia de asentamientos rurales en estas areas -Can Vic y Ca na Polla en el Cap
des Llibrell y Can Sora, Ses Paises de Cala d’Hort, Can Pep d’en Curt y Can Corda
en S’era des Mataret- (Puig Moragdn et alii, 2004: 30-34) es un argumento para
defender que las poblaciones de estos establecimientos frecuentarian tales lugares, ya
fuera para la realizacion de actividades sagradas o para la vigilancia y el control;
ademas, cabe suponer que estos grupos se desplazarian por tierra, caminando.

Como sucede en los casos de los cabos de San Vicente y de Palos, los de Ibiza
son puntos significativos para todos los navegantes, sobre todo cuando es sabido que
los desplazamientos por la isla son mas faciles y rapidos via maritima que terrestre.
Asi, la utilizacion de ambos cabos es una posible manera de marcar tiempos y
recorridos no solo por parte de la poblacion de la isla, sino también por otros
navegantes. En definitiva, la ritualizacion de estos accidentes geograficos no sélo
implicaria la realizaciéon de rituales en los cabos, sino también en las mismas
embarcaciones, de modo que se el mar se revela como una entidad viva con su propia
personalidad.

Cédiz merece una especial atencion ya que es un ejemplo relevante de los
procesos de ritualizacion del mar y la costa. En efecto, la investigacion ha sefialado el
caracter simbolico de la ciudad por su localizacion y caracteristicas. Ya las fuentes
greco-latinas comentan el cardcter excepcional del asentamiento: fundacioén directa
del templo tirio, lugar de aventuras miticas de héroes y limite del mundo conocido
(Ribichini, 2000b). Igualmente, la presencia de tres santuarios dotaria a esta ciudad de
un alto sentido religioso en tanto que referencia simbdlica de la presencia fenicia en
Occidente (Ruiz Mata, 1999). Por ello, los primeros asentamientos no tendrian un
caracter permanente sino que se considerarian centros estacionales dedicados a las
actividades pesqueras (véase Cap. 4).

En términos de paisaje, Cadiz constituye un buen ejemplo para analizar la
sacralizacion del espacio cotidiano y la ritualizacion de las actividades pesqueras y
maritimas. En primer lugar, la localizacion de Cadiz es significativa no s6lo por lo
dicho anteriormente, sino también porque se sitia en un contexto de transicion; como
el resto de islas comentadas, tiene un caracter liminal y se considera sede de los
ancestros. Ademas, a diferencia del resto de casos explicados, se sacraliza un paisaje
donde conviven simultdneamente actividades cultuales y cotidianas. Este rasgo tiene
una continuidad desde los primeros indicios de ocupacion estacional hasta la ciudad
pUnica y romana.

En segundo Ilugar, el énfasis ritual de las actividades maritimas es
comprensible en un centro que durante la Antigiiedad era conocido por sus
actividades comerciales, pesqueras y de salazon. En este sentido, el ritual de
abandono interpretado en el centro estacional pesquero de la calle Canovas del
Castillo (Cordoba Alonso y Ruiz Mata, 2005) tiene relacion, a mi modo de ver, con la
ritualizacion de la esfera maritima. La inutilizacién de este punto precintdndolo con
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una capa de arena diferente a la local y la deposicion de ceramica diferente a la
hallada en los niveles de uso indican una voluntad de acentuar la importancia de este
lugar y de la actividad alli realizada: sencillamente, la ritualizacioén de los espacios y
las practicas esta relacionada con la cotidianiedad.

La sacralizacion de las cuevas, islas y cabos ofrece otros testimonios a lo
largo del Mediterraneo. El hecho que estas practicas se repitan en diferentes paisajes
y tiempos tiene unos significados muy atractivos para dar cuenta de los motivos por
los que marcan unos puntos geograficos con unas caracteristicas muy especificas.
Con el analisis de las practicas en algunas cuevas, islas y cabos se ha visto como el
mar es paisaje y, ademas, es especial ya que tiene una relacion cambiante con la tierra
a causa de sus especificidades: es sensible a cualquier cambio climatico y proporciona
a quienes lo viven satisfacciones como medio de vida (recursos naturales,
desplazamientos), pero también desgracias, naufragios, inundaciones o muerte. El
mar y las zonas costeras no se pueden entender por separado: desde la tierra se hacen
rituales vinculados con lo maritimo, pero desde el mar también se percibe la tierra.
Observar la tierra desde el mar ofrece una vision mas compleja de coémo los
individuos viven el mar; permite convertirlo en un lugar que se usa de forma habitual
por personas diferentes (Cooney, 2003).

La cultura material también muestra que el mar se considera un espacio
cotidiano con sus propias caracteristicas y que, por lo tanto, se ritualiza. En la
mayoria de los santuarios costeros se
encuentran utiles relacionados con la
ritualizacion de los  elementos
cotidianos tipicos de tales contextos.
En Gorham’s Cave y en los depositos
de Cadiz se han documentado ttiles de
pesca -fragmentos de anzuelos y
agujas de coser redes- que podrian ser
exvotos. Ademas, en la favissa de
Bithia se hall6 una proa de terracota,
en el santuario de Antas se ha
identificado una miniatura de ancla
como exvoto y en la Algaida existen
varias monedas con representaciones
de pescados. Igualmente, los restos de
moluscos y pescados, asi como 10 gig 3. Objetos relacionables con la vida
platos de pescado hallados en muchos  maritima y costera: 1. anzuelo de Gorham, 2.
de estos contextos invitan a pensar que ~ moneda de la Algaida con pescado, 3. plato de
la practica de comer esta ritualizada pescado de los depositos de Cadiz, 4. platos de

. pescado de Es Culleram (elaboracion propia a
(fig. 63). Estos animales forman parte partir de Niveau de Villedary, 2001; Ramon,

de las dietas y los paisajes cotidianos  1985; Culican, 1972; Lépez de la Orden y
y, en estos contextos, se les afiade una  Blanco, 2000).

significacion extraordinaria al ser
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consumidos durante las practicas rituales; de modo que se diferencian de los actos
comunes de ingesta de moluscos y pescados.

Especial atencion merece el ejemplo de la Algaida: los anillos con
representaciones de animales marinos y aves®®, asi como la presencia de malacofauna
e ictiofauna como elemento decorativo y de cremacion indican procesos de
ritualizacion. Por un lado los anillos, las conchas y las vértebras de pescado usadas
como cuentas de collar son testimonio de una doble ritualizacion ya que no sélo se da
un valor afiadido a los elementos maritimos al representarse en anillos y utilizarse
como elementos decorativos, sino que ademas se entregan como exvotos en el
santuario. Por otro lado, el uso de conchas como lucernas es un hecho constatado en
otros contextos fenicio-punicos. En el edificio 2 del Cerro del Villar se ha encontrado
una concha de la especie Glycimeris glycimeris con restos de cremacion. Es muy
sugerente pensar que este uso se vincula a la similitud formal de esta especie con las
lucernas fenicias de una sola mecha (Delgado et alii, e.p). En el caso de la Algaida,
las Glycimeris constituyen el mayor nimero de ejemplares como soportes. En
consecuencia, es significativo que las practicas de cremacion, una de las mas
relevantes en los contextos rituales analizados, se hagan en un recipiente cuya
funcionalidad més evidente a nuestros ojos actuales no es ésta.

Ello implica enfatizar y relacionar dos
aspectos, la sacralizacion de lo maritimo y la
cremacion, dos caracteristicas fundamentales de
estos lugares. Pero donde se ve claramente la
relacion entre quemar y el mar es en los materiales
subacuaticos de la Punta de la Nao (Cadiz) ya que
muchos son quemaperfumes. Esta zona es
significativa para Cadiz ya que en ella la
investigacion situa el templo de Astarté, aunque sin
evidencias arqueldgicas, y, ademas, es uno de los
puntos que cerraria el antiguo puerto fenicio (fig.
Fig. 64. Reconstruccion de la - 4) En efecto, cabe sefialar que la Punta de la Nao,
?Xtrltgeg;lgleso:: zcg(s)t;;.de Cadiz junto al area del puerto, €s una zona de‘ trafls.ici(')n,

de paso, de entrada y salida fisica y simbdlica ya

que conlleva las ideas de peligro y aventura de las
partidas de navios o las de bienestar y seguridad que producen las llegadas. Asi, la
concentracion de materiales en un unico punto y el limitado repertorio de formas —
quemaperfumes, terracotas y anforas y miniaturas de éstas- son mas bien muestras de
practicas rituales y no tanto testimonios de naufragios (fig. 65). El lanzamiento ritual
de objetos votivos al mar es, por otra parte, una actividad documentada, pues textos
antiguos y la iconografia muestran como los marineros fenicios y punicos tiraban

%% Las aves son animales Wtiles para la navegacion, sobre todo la pre-astronomica. Estos animales
no solo sirven para orientar, principalmente en trayectos cortos, sino que también son indicadores
de tierra firme a través de su avistamiento (Luzén y Coin, 1986: 75-77).
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flores, incienso, miel y otros productos aromaticos durante las partidas y las llegadas
a los puertos®’.

La ritualizacion de los espacios maritimos y costeros implica que las personas
otorgan a este medio un valor cosmologico y espititual; es decir, el mar y las costas
son lugares de los que emanan fuerzas naturales o residen espiritus, dioses o
ancestros. En efecto, como son paisajes con significados extraordinarios, las personas
realizan rituales para controlar y conectar con estos lugares. A grandes rasgos, existen
dos maneras de hacerlo: rituales informales o formales (McNiven, 2003: 335). Por un
lado, el primer caso se refiere a situaciones cotidianas en las que se siente o se
experiencia un poder sobrenatural; el segundo caso se trata de practicas rituales bien
codificadas para controlar las fuerzas maritimas, como por ejemplo verter materiales,
perfumes o liquidos a las aguas antes de partir o llegar a la costa. Desgraciadamente,
del primer caso no se constanta ningin ejemplo, aunque cabe pensar que seria muy
comun.

Fig. 65. Quemaperfumes, botellitas y anforas de pequefio tamafio del fondo submarino de
Cadiz (elaboracion propia a partir de Mufioz Vicente, 1990-91).

La gente realizaria rituales de cremacion y ofrenda de liquidos a las aguas
como demuestra el alto numero de quemaperfumes y miniaturas de anforas o
botellitas hallado. Los protagonistas parecen ser gente de mar, pescadores y
comerciantes que hacen del océano su medio cotidiano de vida. En este sentido, creo
que el debate en torno a si las piezas forman parte de un ritual realizado por los fieles
del templo de Astarté o bien por parte de marineros que salian o llegaban a la ciudad
estad superado, ya que ambas son compatibles dado los testimonios iconograficos y
escritos citados anteriormente y por el caracter maritimo de Astarté. Lo destacable es
dar cuenta de lo simbolico de la practica ya que consigue la union de dos elementos,

*" En Amathus (Chipre) se han hallado varias terracotas de modelos de barcos en el fondo del mar
que se han interpretado como ofrendas votivas de los navegantes (Karageorghis, 2002: 208).
Igualmente, las ofrendas a las aguas en el Atlantico son actividades caracteristicas del Bronce
(Ruiz-Galvez, 1995). A pesar de que los materiales del estudio son cerdmicas y no objetos
metalicos, como en época precedente, podria ser interesante vincular ambas practicas para
reflexionar sobre las posibles implicaciones que tendrian en la continuidad y la memoria de estos
actos.
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la tierra y el mar, en un espacio que se ritualiza al ser un punto de contacto entre
ambos.

La utilizacion de los paisajes maritimos y costeros no solo se haria por parte
de poblaciones que los percibirian y usarian diariamente, sino también por otros
grupos cuya relacion con el paisaje no es cotidiana pero si significativa por otros
motivos: bien por las similitudes con sus paisajes cotidianos, bien por la realizacion
de rituales relacionados con la navegacion. El hecho que la cultura material, en los
casos que exista, sea homogénea es altamente revelador ya que tiene dos
implicaciones: por un lado, pone el énfasis en las practicas puesto que lo interesante
es ver qué hacen las personas y con los materiales y no definir sus origenes. Por otro
lado y siguiendo la amplia presencia temporal y geografica de estas sacralizaciones
del paisaje, es interesante destacar que las gentes costeras y maritimas tienen estilos
de vida y creencias similares puesto que comparten preocupaciones diarias comunes y
relacionadas con las caracteristicas de sus medios que se construyen de multiples
maneras, una de las cuales serian las creencias religiosas y cosmologicas (Ballard et
alii, 2004: 397; Cooney, 2004: 324).

En conclusion, el énfasis en la cotidianeidad de los paisajes implica que los
llamados espacios sagrados no existen por si mismos. Como he mostrado a lo largo
de la discusion, la sacralizacion de determinados puntos geograficos esta
directamente relacionada con el hecho que éstos forman parte de las percepciones
diarias de estos grupos. En efecto, los patrones de asentamientos fenicio-ptinicos son
significativos al respecto: se localizan en islas (Tiro, Cerro del Villar, Sulki o
Mozia.), promontorios y cabos (Tharros o Nora) y en zonas costeras cerca
desembocaduras de rios o lagunas (Cagliari, Bithia, Baria o Neapolis). Por lo tanto, la
realizacion de rituales en espacios no monumentales y fuera de los asentamientos
implica que los individuos que los utilizan estan familiarizados con ellos. Esta
perspectiva de estudio ofrece una vision diferente de lo que tradicionalmente se
define como sagrado: no se trata de algo inusual, extrafio o diferente; estos ejemplos
muestran la realizacion de practicas rituales en paisajes cotidianos, ya que se trata de

Fig. 66. Pesca cotidiana
en Larache (Marruecos)
(Fotografia de la autora).
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resolver o reconvertir en términos rituales los problemas y preocupaciones que la
gente tiene al vivir en un paisaje especifico. En el caso que nos ocupa se trata del mar,
la navegacion y las cuestiones que conlleva habitar en un paisaje costero®® (fig. 66).

... y ritualizando el campo vy sus actividades

No so6lo en la costa se
sacralizan paisajes naturales. Cinco
ejemplos de Cerdefia muestran la
sacralizacion de los espacios del
interior: en Narcao existe un
pequefio santuario junto a una
fuente de agua y en una zona
montafiosa; en Mitza Salamu,
Monte Ruju y Santu Giolzi se han
encontrado  depdsitos  votivos
relacionados con la presencia de
fuentes y, finalmente, en Sa
dom’e’s’ossu existen testimonios
de practicas rituales en la cima de
una montafia. Al igual que las
cuevas y las zonas costeras, las
fuentes tienen un alto contenido
simbolico al personificar la unién
de dos mundos 'y, ademas,
representar el ciclo de la vida, ser un elemento purificador y simbolo de la fuerza vital
(fig. 67); es por ello por lo que su presencia parece ser un elemento determinante para
la colocacion de un santuario (Groenewoud, 2001: 151 y 2005: 149). De la misma
manera, las cumbres de las montafias son lugares significativos por ser puntos de
comunicacion con las divinidades y por sus condiciones de visibilidad. Ambos son
puntos liminales en los que diferentes elementos se encuentran, ya sea tierra-aire ya
sea tierra-agua.

La sacralizacion de estos puntos estd motivada, en primer lugar, por la
percepcion y experiencias que algunos grupos tienen. Aunque so6lo se han
documentado asentamientos permanentes en Narcao y Santu Giolzi, estos paisajes se
percibirian como lugares especiales con una acumulacioén de experiencias por lo cual
formarian parte de los paisajes cotidianos de forma automdtica. Dicho en otras
palabras, para que un paisaje sea cotidiano no hace falta habitar en ¢l de forma

¥ Las especificidades que conlleva habitar en los contextos costeros o vivir del mar también han
sido ritualizadas en la religion catolica. Valga como ejemplo la Virgen del Carmen, patrona de los
pescadores, en cuyo honor se saca a navegar su imagen en barca el dia 16 de julio y, lo que es
destacable, se tiran flores al mar.
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permanente, sino tener unos vinculos intensos. En este sentido, los lazos que los
individuos trazarian con estas fuentes serian de gran importancia porque Cerdefia
tiene pocos recursos hidricos (Ruiz-Gélvez, 2002) y, ademas, el agua que emana de
ellas también es significativa para la realizacion de rituales relacionados con la salud
y la curacion. En efecto, el agua seria un elemento fundamental en los rituales como
se desprende del caso de Santu Giolzi cuyas terracotas tienen restos calcareos
indicando que estuvieron dentro del agua (Sanciu, 1997: 170). De esta manera, las
fuentes y el agua son elementos significativos para los habitantes de la isla;
establecen unos vinculos intensos con ellos y, por eso, forman parte de su
cotidianidad.

En segundo lugar, este tipo de paisajes —
interiores y cerca de cursos de agua dulce-
coincide con el patrén de asentamiento punico y
romano-republicano que privilegia el uso de
territorios interiores para la explotacion agricola
y cerealistica (fig. 68). Una vez mas, los paisajes
y las actividades rituales son similares a los
contextos de habitat sacralizando aquello
cotidiano, las preocupaciones y problemas que
conlleva un modo de vida agricola. Igualmente,
Fig. 68. Espigas en Cerdefia (A. A. V. esta tendencia se muestra en algunos de los
V', 2004). materiales de los santuarios: monedas como

exvotos con representaciones de espigas (Su
Mulinu-Villanovafranca, Antas) o elementos iconograficos que remiten a Deméter,
protectora de la fertilidad (Narcao o Lugherras) (fig. 69). En este sentido, sefialar las
fuentes mediante su uso ritual no solo seria importante para los cultos salutiferos, sino
también para enfatizar el rol del agua en el campo, sobre todo teniendo en cuenta que
es un bien escaso. En consecuencia, las utilizaciones de las fuentes dan cuenta de la
variedad de significados e implicaciones que un mismo paisaje puede tener.

Fig. 69. Representacion de espigas en
moneda (Museo de Cagliari) y terracota
de Deméter procedente de Narcao
(elaboracion propia a partir de Santoni,
1989; Barreca, 1986).
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La presencia de santuarios
en contextos rurales y agricolas
tiene un buen ejemplo en el
Terralbese en el oeste de Cerdefia.
Los trabajos de prospeccion han
localizado mas de un centenar de
yacimientos punicos, ocho de los
cuales han sido estudiados (fig.
70). Los resultados muestran un Herois Pauli Zorca
patron de  asentamiento  de
pequefios habitats junto con una
necropolis y un santuario, el de
Pauli Zorca (van Dommelen y  Fig. 70. Zona de Terralba con los yacimientos
Sharpe, 2004; van Dommelen et identificados (elaboracion propia a partir de Van
alii, e.p.). La existencia de un  Dommelen et alii, 2006).
santuario no solo refuerza la
importancia del agua en el contexto de la explotacion agricola de la isla ya que esta
area se localiza junto a los rios Mannu y Mogoro, sino también la importancia de los
santuarios como aglutinadores de los intereses de pequefias comunidades que se
tienen que desplazar para realizar sus rituales.

Con el analisis de los paisajes interiores y costeros desde la perspectiva de la
ritualizacion y del paisaje como construccion social he observado como éstos y los
materiales no son sagrados o cotidianos en si mismos, sino que se trata de una
cuestion de practicas, de grado, de poner el acento de una determinada manera,
distinguiéndose del resto (Bell, 1992; Bradley, 2005). Este proceso se crea porque las
personas mantienen una doble relacion con el paisaje: por un lado, hay vivencias
cotidianas o, en palabras de Hirsch (1995), el “primer plano” del paisaje (véase Cap.
2); por otro lado, las personas mantienen una relaciéon imaginada o en potencia con el
paisaje cotidiano, en un “segundo plano” que va mas alla del dia a dia. Asi, los
paisajes sagrados no existen como entidades separadas, sino que se imbrican con los
cotidianos; de modo que los paisajes muestran las aspiraciones y construcciones
imaginadas de los distintos modos de vida de las personas, sean maritimas o
agricolas. Este proceso no permite hacer realidad lo imaginado (preocupacion por
enfermedades, por fertilidad del mar y la tierra o por cuestiones de navegacion) sino
que, mediante su ritualizacion o sacralizacion se traduce o traspasa a un nivel
potencial e imaginado (Bell, 1992; Hirsch, 1995). Para Hirsch, la potencialidad de los
espacios sagrados, ademads, se expresa mejor en lugares vacios, poco habitados y
fuera de los centros de poblacion, como es el caso de la mayoria de ejemplos
analizados. De esta manera, pues, se construyen mejor, sin interferencias, esas
imaginaciones y sacralizaciones.

En conclusion, hay suficientes elementos para validar la critica a las
terminologias de “geografia sagrada” o “paisajes sagrados”. La separacion entre lo
sagrado y lo profano en tanto que construccidon moderna y occidental no corresponde,
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seguramente, a la percepcion y uso del paisaje en otros momentos de la Historia y por
parte de otros grupos humanos. En efecto, no existia un sentimiento de separacion
entre sujeto y objeto de modo que los paisajes se consideraban los espacios de las
hierofanias: en ellos no sélo residian las divinidades, sino también los ancestros y los
espiritus, lo cual creaba unos vinculos de arraigo que provocaban que los paisajes
llamados “‘sagrados” se convirtieran en los contextos de las actividades cotidianas,
rompiendo, asi, la separacion entre ambos (Lemaire, 1997: 7).

Ahora bien, jespacios naturales?

Las cuevas, islas, cabos y fuentes se han definido como espacios naturales
dentro de la clasificacion de templos y santuarios que han constituido la “geografia
sagrada”. Aunque su conceptualizacion como espacios naturales es util para entender
que se trata de lugares sin estructuras construidas, hay que tener en cuenta lo
inadecuado del término desde una perspectiva fenomenoldgica y social del paisaje. La
categorizacion de estos espacios como “naturales” no es adecuada ya que, siguiendo
lo dicho hasta el momento, tales lugares existen en tanto que son percibidos y vividos
por quienes los habitan; de modo que pasan de ser naturales, entendidos sin
modificaciones humanas, a convertirse en espacios construidos socialmente,
dinamicos. Por lo tanto, los espacios naturales son conjuntos de relaciones creadas
mediante experiencias y practicas sociales (Richard, 1999: 90; Knapp, 1999: 231;
Thomas, 2002).

Fig. 71. Planta de Es Culleram (elaboracion propia a partir de
Ramon, 1985).
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Las cuevas-santuario no son, en absoluto “espacios
naturales” puesto que no s6lo sufren modificaciones a lo
largo del tiempo sino que también tienen rasgos
monumentales. En Gorham’s Cave se considera que las
propias caracteristicas fisicas se monumentalizan ya que la
gran estalagmita de la entrada divide el espacio en dos,
con lo que se compartimenta segun criterios de
iluminacién: la parte mas externa de la cueva como zona
de las actividades rituales (entrega de ofrendas y
banquetes rituales) y la parte anterior, mas estrecha y con
menos luz debido a la estalactita, como sanctasanctorum
(Belén, ZOOQa: 61‘; Belén y Pérez, 2'0.00: 534). Es C.uueram Fig. 72. Estalagtita como
sufre modificaciones para facilitar las actividades soporte de lucerna en Su
cultuales: se construyen cisternas en el exterior y se  Mannau (fotografia de P.
modifican y aprovechan las particularidades del interior;  van Dommelen).
hay tres grandes espacios (fig. 71): el llamado vestibulo
debi6 de ser una sala artificial con una techumbre de cafas, el segundo espacio, sin
modificar y, finalmente, el mas profundo, que se considera el sanctasanctorum. Al
contrario que en Gorham, aqui no se puede definir la funcionalidad de los espacios en
base a los materiales ya que muchas de las piezas parecen haber sido lanzadas
violentamente al encontrarse fragmentos de una misma pieza en puntos opuestos de la
gruta (Aubet, 1982; Ramon, 1985). También la cueva del Papa se puede considerar un
monumento en si mismo ya que se encuentra en una isla-promontorio con una forma
y contenido (agua dulce) muy determinados. El registro material no permite definir
algun tipo de construccion o altar dentro de la cueva -s6lo se ha documentado uno en
Es Culleram con dos piedras conicas interpretadas como betilos-. A pesar de ello, hay
que tener en cuenta que para tal fin se podrian haber usado las particularidades
naturales de las grutas, como se ha visto en los casos de la gruta del Papa y Su
Mannau, en las que las estalactitas servian para apoyar las lucernas a modo de
posibles altares o soportes (fig. 72).

Otros espacios que sufren modificaciones dirigidas a su monumentalizacion
son las fuentes, islas y cabos. En Mitza Salamu, la fuente se modela en forma
troncoconica para proteger la salida de las
aguas y, ademas, destaca la presencia de dos
posibles betilos. En Cucurru s’Arriu  se
construye un pequefio espacio a cielo abierto
cerca del pozo y en Narcao (fig. 73) se
construye un santuario en el s. III a.C. junto
a la fuente de agua. En cuanto a las islas,
Salobrefia se convierte en su totalidad en un
santuario punico-romano, caracteristica que
lo diferencia de otros usos anteriores sin iy 73 Fotografia de Narcao (Barreca,
funciones sagradas. En la Algaida, se  1986).
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construyen tres pequefios edificios alrededor de un pozo y, de hecho, Belén (2000a:
68) define el espacio como un bosque sagrado presidido por un betilo basdndose en
los hallazgos de un capitel dorico y de un fuste de una posible columna votiva. En mi
opinién, esta sacralizacion se debe relacionar mas bien con el lugar en un sentido
amplio (una pequeiia isla en un contexto de marismas y lagunas) que con un elemento
especifico como un bosque o una fuente, algo que por otra parte, no se ha
identificado. En los cabos ibicencos de Es Cap des Llibrell y S’era des Mataret
también se han documentado estructuras: en el primer caso se han definido dos
edificios, una cisterna y un patio al aire libre; en S’Era des Mataret las prospecciones
han identificado un muro de grandes y medianos bloques; ambos se construyen
durante el s. IIT a.C.

Las modificaciones estructurales y edilicias que sufren estos espacios estan en
relacion con el modo que la gente tiene de percibir y tener experiencias en tales
lugares. De esta manera, estos cambios indican una manera de construir las
transformaciones en las relaciones y las maneras de vivir entre las personas, los
espacios y los paisajes (Bradley, 2002: 104; Thomas, 2002: 179). En el caso de las
cuevas es dificil establecer las implicaciones que tienen estos fenomenos puesto que
no se crean estructuras ex novo sino que se aprovechan sus especificidades naturales.
A pesar de ello, es interesante apreciar que los momentos de mayor frecuentacion de
las cuevas (ss. V-III para Gorham, s. III para Es Culleram y ss. III-I para la del Papa)
coinciden con periodos de intensificacion de trafico maritimo, sobre todo en Gorham
y la del Papa. Con ello, es muy posible que el uso y percepcion de las cuevas
cambiase y se ampliase a nuevos grupos que, al mismo tiempo, también establecerian
una relacion diferente con las grutas. Desgraciadamente el hecho de no tener
estructuras fechables, ya sean naturales o construidas, no permite establecer una
vinculacion clara entre los momentos de maximo uso de las cuevas y estas
modificaciones. Sin embargo, si que indican un cambio en su percepcioén y uso en
general; de modo que los (mal) llamados espacios naturales tienen una vida social que
evoluciona en funcion de las experiencias que diferentes grupos tienen a lo largo del
tiempo.

En mi opinién, la monumentalizacion de estas cuevas responde a criterios
diferentes: en Es Culleram se intentaria hacer mas accesible un espacio poco visible
desde el mar; mientras Gorham y la del Papa responden a motivaciones similares:
simplemente se refuerza su caracter puesto que ambas tienen unos rasgos llamativos.
En la misma linea creo que hay que entender las construcciones de la fuente en Mitza
Salamu y del templo en la isla de Salobreia.

La edificacion de estructuras en la Algaida, en los cabos ibicencos, en Narcao
y en Cuccuru s’Arriu indica cambios en las formas de utilizarlos y percibirlos. A
todos se les supone un uso sacro previo a la creacidon de estructuras por lo que la
construccion tiene unas implicaciones en relacion con quienes las construyen y las
utilizan. En efecto, las edificaciones tienen un efecto inmediato para los visitantes en
tanto que condicionan sus movimientos y su participacion en los rituales (Bradley,
2002: 104). Igualmente, los procesos de construccion necesitan gente,
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independientemente de la cantidad, lo que implica que se establecen unos vinculos
entre estos lugares y quienes hacen las estructuras. Volveré sobre ello en el Cap. 8 al
tratar cuestiones sobre el poder y las memorias.

En definitiva, la nomenclatura de “espacios naturales” no da cuenta ni de las
relaciones que se establecen entre las personas, los paisajes y los espacios rituales ni
de las implicaciones que tienen las transformaciones materiales que estos lugares
viven a lo largo de sus vidas. En efecto, modificar los espacios (con edificios o
retocando los rasgos naturales) indica que éstos no son simples objetos pasivos, sino
entidades que se deben entender en tanto que son creadas y transformadas por las
personas.

5. ¢. La ritualizacion de los objetos y los paisajes: los depositos votivos

Aunque los depodsitos votivos no forman parte de la llamada “geografia
sagrada”, merecen especial atencion porque un volumen considerable de los
materiales que presento se incluye en el grupo denominado como favissae, bothroi o
depositos votivos y, ademas, muchos se encuadran en los llamados espacios naturales
sacralizados ya que aparecen en paisajes sin estructuras. El estudio de estos
fenomenos parte de dos perpectivas: en primer lugar, mostraré como depositar los
materiales es una manera de construir socialmente el paisaje. En segundo lugar,
estudiaré como la practica de enterrar algunos de los materiales usados en los rituales
es un modo no so6lo de enfatizar las biografias de los objetos, sino también de
ritualizar sus usos y significados.

Normalmente, la investigacion se ha centrado en el analisis de los contenidos
de los depdsitos; se han establecido descripciones y clasificaciones de los materiales
que contienen y se han dejado de lado otros temas relacionados con el contexto
general de los hallazgos. Mi intencion es estudiarlos teniendo en cuenta los paisajes
ya que este tipo de deposiciones son actos intencionados en los que se selecciona el
lugar. Por lo tanto, ofrecer un estudio de la relacion entre los depositos, los objetos y
sus paisajes es enriquecedor para entender mejor estas practicas.

Partiendo de una clasificacion topografica existen 3 tipos de localizaciones de
los depdsitos: un grupo localizado entre las necropolis y las ciudades, son los casos de
Cadiz, Baria y Puig des Molins. El segundo grupo estaria formado por depdsitos
localizados en los santuarios o en sus proximidades: Illa Plana, Bithia, Neapolis, St.
Gilla”, Linna Pertunta, Narcao, Genna Maria, Cuccuru s’Arriu, Lugherras y Padria.
En tercer lugar, destacan los depositos cerca de fuentes: Mitza Salamu, Monte Ruju y
Santu Giolzi. Por otro lado, la siguiente tabla muestra los contenidos de cada
deposito.

¥ He incluido en este grupo Neapolis y St.Gilla ya que, aunque no hay vestigios arqueolgicos, la
investigacion relaciona su existencia con santuarios que todavia no se han encontrado.
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Tabla 1. Contenidos de los depdsitos votivos segun el tipo de material

Terracotas Ceramica Malacofauna  Faunay humanos  Metales

Cadiz

Baria

X X X X

Puig des Molins
Illa Plana
Bithia

Neapolis

St. Gilla

Linna Pertunta

>~
>~

Narcao

Genna Maria

Cuccuru s’Arriu

Lugherras
Padria

Mitza Salamu

I

o

Monte Ruju

S e e e R s e A e K K R R R R B

Santu Giolzi

Analizando las terracotas en sus contextos paisajisticos, el primer grupo de
depositos es muy llamativo por su ubicacién. Se encuentran entre los habitats y las
necropolis y ejemplo de ello son los depositos de Cadiz y las favissas de Puig des
Molins y Baria. A pesar de no estar asociadas a grandes estructuras, la investigacion
los analiza en relacion con algun tipo de culto ligado a las practicas funerarias, sobre
todo en los casos de Céadiz y Baria donde se han definido espacios a cielo abierto con
suelos empedrados y restos de fauna y ceramicas (Lopez Castro, 2004; Niveau de
Villedary, 2003).

La presencia de tales depositos tiene unas implicaciones interesantes para
explicar la percepcion del paisaje. Para empezar, la localizacion en una zona de
transicion entre los cementerios y los asentamientos implica una unidad en el
entendimiento y uso de ambos lugares. Tradicionalmente, siempre se ha recalcado la
separacion fisica entre cementerios y habitats: estan separados por cursos de agua o se
encuentran en lo alto de pequefias montafias. Aunque exista tal separacion, ello no
significa que las poblaciones de su entorno los concibieran como elementos separados
ya que son zonas liminales. En consecuencia, los depositos se deberian explicar en
este sentido: sefalan zonas de pasos fisicos y simbolicos entre el mundo de los
muertos y el de los vivos. Ellos son el vinculo entre dos mundos que, aunque
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separados por cuestiones de salubridad, higiene y sanciones religiosas, no se conciben
el uno sin el otro. En efecto, en otros contextos’ la muerte se vive como un
acontecimiento cotidiano, de modo que se establece una relacion de proximidad que
se mostraria de multiples maneras. Este vinculo se plasmaria con los depdsitos que
unen los asentamientos con las necrdpolis ya que ambos mundos forman parte del
ciclo de la vida.

Las favissas localizadas en los alrededores de los santuarios también ofrecen
interesantes perspectivas de estudio en relacion al paisaje. Para empezar es necesario
diferenciar los depositos en santuarios identificados, como Cuccuru s’Arriu, Bithia,
Genna Maria o Lugherras, de los que aparecen aislados como Illa Plana, Neapolis o
Santa Gilla. Esta precision es importante ya que estos ultimos se vinculan,
normalmente, a estructuras sacras todavia no identificadas. Como se viene mostrando
a lo largo del trabajo, para que en un paisaje se realicen actividades de culto no se
precisan construcciones. En este sentido, los depositos aislados se convierten en el
testimonio de estas practicas, de modo que se pueden explicar sin la necesidad de
santuarios y, asi, convertirse en ejemplos de lugares sacros asociados a elementos
naturales. Esta constatacion contradice lo dicho en el apartado anterior en relacion a
lo inadecuado de la terminologia de “espacio natural”. A pesar de ser consciente de
ello, mantener tal nomenclatura en este argumento me parece util para diferenciar
entre los depdsitos que estan asociados a estructuras y los que no.

La ritualizacion del paisaje que construyen los depdsitos no asociados a
estructuras se explicaria por diferentes motivos relacionados con la sefializacion de
puntos del paisaje importantes en las percepciones diarias de las personas: en
Neapolis el depdsito podria vincularse al rio que desembocaba en el puerto y en
Padria se explicaria en relacion con la sacralizacion de la colina de San Giuseppe. En
cuanto al depdsito de Cagliari, la importancia simbolica del agua es una caracteristica
definitoria para que Santa Gilla se convierta en depésito ritual de materiales®'. En Illa
Plana, los pozos marcarian la presencia de rituales en la isla cercana al puerto y a la
ciudad enfatizando, asi, el caracter simbdlico de lo insular, con lo que las terracotas
de la favissa no se explicarian en funcién de un segundo momento de utilizacion de la
isla en el que, segun Hachuel y Mari (1991), se construiria un templo. Repitiendo lo
dicho en los apartados anteriores, este tipo de favissas no hacen mas que subrayar que
los paisajes sagrados no se explican sin tener en cuenta que nacen de las practicas y
experiencias cotidianas.

Los ejemplos de depositos cercanos o dentro de los recintos sacros ofrecen
otras perspectivas interpretativas. Bajo mi punto de vista, éstos enfatizan las

3% A pesar de la gran cantidad de trabajos al respecto y de la complejidad del tema, no voy a tratar
en profundidad esta cuestion al escaparse de los objetivos de la Tesis. En este sentido, solo me
interesa recalcar la percepcion holistica del paisaje, necesaria en mi aproximacion a las practicas
cotidianas ritualizadas.

3! Santa Gilla e Illa Plana son casos similares puesto que el primero se encontraba frente a la
ciudad punica de Karalis e Illa Plana se situaba frente a Ibiza ciudad. Con todo, es dudoso que
Santa Gilla se encontrara en una isla, como el caso de Illa Plana, o quizas en un promontorio.
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relaciones entre los santuarios, los paisajes donde se erigen y la gente que los utiliza.
Para ello, existen dos criterios interconectados: por un lado, los cultos de caracter
fertilistico y, por otro lado, la identificacion de los materiales con su lugar de
procedencia.

En primer lugar, la mayoria de las favissas se localizan en zonas rurales de la
isla de Cerdefia, de modo que se vinculan con rituales propiciatorios de la fertilidad
de la tierra en el contexto general de explotacion de los recursos cerealisticos y
agricolas de la isla; de la misma manera, también existe una serie de terracotas que
remiten a cultos salutiferos de caracter personal y familiar (al respecto ver los trabajos
de Garbati, 2002 y 2004 a y b). Enterrar las piezas en el santuario o sus alrededores es
una practica de continuidad respecto a la funcionalidad y deposicion originarias de las
piezas. En tanto que estos lugares sacros persiguen la fecundidad de la tierra y el
bienestar de las personas, el hecho de enterrar las piezas implica una conexion
profunda con los elementos ctonicos. Asi, los depdsitos rituales son una referencia
mas para explicar el tipo de paisaje que los usuarios de los santuarios construyen; se
trata de un paisaje en el que se refuerza todo aquello que conlleva fertilidad y salud.
Simultaneamente, la proximidad de los pozos con los santuarios es una manera de
mantener la relacion establecida entre las personas, que hacen rituales propiciatorios
de la fecundidad, con las divinidades y los lugares sacros. Dicho en otras palabras,
enterrar las piezas es conservar el ritual y las ofrendas y, por lo tanto, las peticiones
de las personas hacia las deidades.

En segundo lugar, es destacable que las terracotas, sobre todo las sardas, estén
moldeadas con arcillas locales, como se observa en los casos de Neapolis, Bithia,
Cagliari, Linna Pertunta y Lugherras. El hecho que se sepulten juntas y en sus lugares
de produccion puede ser una manera de cerrar el circulo vital de las piezas. En vez de
destruirlas o quemarlas, se ocultan en la tierra con la cual estan hechas. En
consecuencia, con el enterramiento de las cerdmicas y terracotas usadas en los rituales
se buscaria reforzar la asociacion y construccion que existe entre las personas, los
materiales y los paisajes. En efecto, se trata de paisajes rurales y cotidianos en los que
los elementos fértiles son necesarios para el buen desarrollo de las actividades diarias.

Por ultimo, son destacables los depdsitos en los nuraghi de Lugherras y
Genna Maria. Cabe recordar que ambos se encuentran en los pisos de debajo de las
camaras centrales, ambitos percibidos como tipos de favissas por dos motivos. En
primer lugar, en ellos no se practican los rituales principales ya que en Lugherras se
realizan en el piso superior y en Genna Maria en el patio; de esta manera, los pisos
inferiores se observan como lugares inutilizados ya sea porque estén parcialmente
destruidos ya sea porque son espacios de reducidas dimensiones y con poca luz
natural. De hecho, el acceso al deposito de Lugherras se hacia desde el piso de arriba
ya que la puerta originaria estaba cegada durante las fases punicas y romanas.
Asimismo, la entrada al patio de Genna Maria también se realizaba desde la parte
superior. En segundo lugar, es posible que la gente percibiera estos nuraghi como
elementos integrantes del paisaje. En efecto, estas construcciones estdn diseminadas
por todo el territorio sardo, de modo que se integran en las concepciones cotidianas
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del espacio. Por ello y por el caracter semisubterraneo de los pisos inferiores de las
camaras centrales, éstos se utilizan como favissas al ser percibidas y utilizadas de la
misma manera que un pozo votivo: definen el paisaje y se conectan con el caracter
ctonico de los depositos.

Si hasta aqui me he centrado en las relaciones entre los paisajes y los
depositos, en las siguientes lineas analizo el modo en que los objetos de los depositos
fueron percibidos como seres vivos en tanto su deposicion muestra que, para sus
usuarios, los materiales tenian biografias y ciclos vitales.

En todos los depositos estudiados hay terracotas. Enterrar estos objetos les
proporciona un valor afiadido que recuerda su importancia en los rituales como
objetos de culto. Ademas, en la mayoria de los depdsitos se mezclan representaciones
de personas con imagenes y simbolos divinos. Ello implica una relacion estrecha
entre ambas representaciones: el hecho de que durante los cultos y rituales, los
individuos ofrezcan representaciones humanas (ya sean de orantes, enfermos o
representaciones de rostros esquematicos) junto a piezas divinas (figuras aladas de
Tanit, quemaperfumes en forma de cabeza femenina o estatuillas de Deméter)
refuerza la idea que en los rituales religiosos la presencia tanto de las divinidades
como de las personas es igual de necesaria. Ambas no se pueden explicar por
separado ya que las deidades no existen sin los creyentes y, éstos a su vez, necesitan a
los dioses y diosas para confiar sus deseos y aspiraciones. Puesto que las personas
perciben estas piezas como elementos relevantes de la relacion entre divinidades y
personas, mantienen este vinculo incluso cuando se retiran de los santuarios mediante
su entierro en los mismos depositos.

Las cerdmicas también se asocian con las terracotas en algunos de los
depositos votivos. En Cadiz se documenta un amplio repertorio que incluye un alto
nimero de ceramica comun mientras que en Bithia, Genna Maria, Cucuru s’Arriu o
Lugherras aparecen mayoritariamente lucernas. La asociacion de estos materiales
debe leerse en la misma linea: la vajilla se conserva en los depdsitos porque tiene un
lugar destacado en los rituales y no s6lo porque contiene las ofrendas, cruentas o
incruentas, para las divinidades, sino también porque son los soportes necesarios para
los productos que ayudan en la creacion del ambiente ritualizado: ingesta de
diferentes productos u olores determinados. En este sentido, su deposicion en un
mismo espacio significaria el mantenimiento de la relacion establecida durante su uso
en los rituales; de modo, que enterrar o guardar los objetos no significa inutilizarlos,
sino que se reinterpretan y se mantienen, simultaneamente, su significado y relacion.
Se procura que las deidades contintien teniendo sus ofrendas ya sea de exvotos ya sea
de alimentos (con vajilla de mesa y terracotas de frutos) y, al mismo tiempo, se les
otorga un significado extraordinario por el hecho de estar enterradas en un paisaje
determinado.

Asi, estos depdsitos no son simples contenedores de objetos de los santuarios,
sino que responden a una manera determinada de entenderlos y utilizarlos (Osborne,
2004: 2) y, ello, se ha podido constatar en algunos casos a nivel material. En los
depositos de Cadiz se ritualizan los procesos de apertura y cierre de los pozos
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mediante la utilizacion de arena diferente a local dando mas relevancia a estos
momentos. En Bithia se documenta un criterio de ordenacion de las piezas segun sus
formas y tamafios y también se constatan ritos de cremacion de caracter purificador
antes de colocar las piezas; en Narcao existen dos deposiciones superpuestas debajo
del altar. Ademas, los objetos de los pozos de Cadiz y Padria presentan un estado de
fragmentacion muy elevado, de forma que se ha interpretado la existencia una ruptura
ritual antes de colocarlos en los depositos.

Con este repaso se observa que los depodsitos estan realizados con unos
criterios especificos de caracter estético. El sentido de la estética no se basa,
simplemente, en la evaluacion visual de los objetos, sino que se puede entender de
diferentes maneras como, por ejemplo, la eleccion de los objetos para ser enterrados,
su relacion con los paisajes o las maneras de depositarlos. De esta manera, las
practicas deposicionales indican cémo la gente entiende y percibe los materiales, de
modo que éstos no son simples objetos pasivos, sino que se perciben como seres
vivos que merecen una especial atencidon, como se constata con su deposicion
intencionada (Pollard, 2001).

Los criterios constructivos no parecen guardar relaciéon con estos procesos ya
que no todos los depodsitos estan trabajados. Por ejemplo, los de Cadiz presentan
anillos de mamposteria en los dos extremos o el de Baria estaba recubierto de yeso.
Sin embargo, otros casos, como Bithia y Neapolis, estan directamente excavados en
la arena. Lo relevante de estas deposiciones es la conexién o union de estos
materiales con la tierra, pues implica una manera determinada de reconocer su
importancia y relacion con el paisaje y, mas atn, con la tierra a la que se vinculan. De
hecho, es relevante dar cuenta de la relacion de los supuestos cultos en las estructuras
sagradas sardas con esta practica deposicional. La mayoria de ejemplos sardos son
cultos salutiferos o fertilisticos, de modo que el almacenamiento de las piezas
utilizadas en estos rituales mantiene y refuerza sus caracteristicas al estar en contacto
directo con la tierra, simbolo de fecundidad y regeneracion. Esta asociacion sirve para
comprender que la deposicion es resultado de esquemas especificos de un orden
simbolico y que crean, al mismo tiempo, tal orden. De esta manera, depositar los
objetos es una estrategia deliberada en la negociacion de valores de una sociedad
(Pollard, 2001: 316).

La mayoria de los depdsitos analizados no contienen huesos ni humanos ni de
fauna, lo cual constata que los depdsitos siguen unos criterios especificos. Los
depositos sirven para reinstaurar las maneras de entender y clasificar a los objetos y
ello se constata a través de la mezcla de materiales, conectando diferentes sustancias
y diferentes formas de ser (Pollard, 2001: 322). Desde mi punto de vista, la
separacion entre ceramicas, terracotas y huesos significa dos maneras de explicar las
historias de estos materiales. Si por un lado la asociacién de ceramicas y terracotas
intensifica su valor, por otro lado la falta de restos de fauna se valora de forma
diferente. Para quienes los entierran, los huesos no tienen el poder simbolico de las
ceramicas y las terracotas ya que quizas los considerarian los residuos de los
banquetes y ofrendas cruentas, de modo que se verian como objetos ya consumidos
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que han perdido su importancia y beneficios. En este sentido, Illa Plana es un ejemplo
de esta division®®: en un deposito se encuentran las terracotas y en otro los restos de
huesos humanos. Por otro lado, la existencia de metales junto a las ceramicas y
terracotas puede deberse a su consideracion como objetos valiosos que no sélo
mantienen e intensifican su valor, sino que estan en relacion con las representaciones
de las divinidades y las terracotas. En definitiva, seleccionar los objetos que se
depositan o combinarlos y colocarlos de determinadas maneras son estratégias que
requieren no solo conocer el simbolismo de los objetos, sino también la relacion entre
las diferentes categorias de las identidades y biografias de los artefactos.

Hasta ahora he analizado las favissas como el resultado de practicas
deposicionales que siguen una determinada manera de percibir las cualidades y las
biografias de los objetos (Appadurai, 1986; Kopitof, 1986). Esta manera de entender
los depositos y sus objetos plantea una vision diferente de los materiales: éstos no son
simples objetos estaticos, sino que para quiénes los usan y los entierran tienen vida y
almas, son seres vivos que tienen sus ciclos vitales: “not all the persons in the
community are necessarly human, and an emphasis on the individual neglects the
role of other social agents accorded personhood (like ghosts, spirits, houses, axes,
standing stones...)” (Fowler, 2004: 21). Los depositos dan cuenta de la agencia de los
objetos y de como las personas entendian la materialidad de los mismos. En este
sentido, cabe pensar que los objetos de los depdsitos presentados se percibian como
contenedores de poderes y esencias sobrenaturales al haber formado parte de los
rituales y, por lo tanto, se debian tratar de una forma determinada y respetuosa
(Pollard, 2001).

En conclusion, las favissas o depdsitos rituales no son simples basureros que
contienen los materiales producto de las limpiezas periddicas de los santuarios. Su
existencia no solo responde a unas determinadas maneras de construccion del paisaje
sino que también explica los modos de entender las relaciones establecidas entre las
personas y las divinidades en los rituales y, al mismo tiempo, conecta el origen y las
vidas de las terracotas con el paisaje. En defintiva, los materiales depositados se
definen como personas, que tienen sus ciclos de vida (Fowler, 2004: 63). Ademas,
son indicadores de practicas cultuales en espacios que no tienen estructuras
arquitectonicas. De esta manera, los depdsitos no inutilizan los materiales, sino que
mediante su colocacion en la tierra se reinterpretan y potencian su significado. Este
proceso se constata mediante dos vias: por un lado, mediante los criterios de
deposicion arriba comentados y, por otro lado, por la practica misma de enterrarlos ya
que cabrian otras opciones para desechar estos materiales, como por ejemplo,
quemarlos.

Observar las favissas simplemente como contenedores responde a una logica
funcionalista y occidental alejada de otras consideraciones. En efecto, deshechar los
objetos de una manera a nuestros ojos no funcional habla, de entrada, a favor de la

32 En el caso de Illa Plana hay que tomar la separacion con cautela puesto que la cronologia del
depdsito con huesos podria ser posterior al depdsito punico de terracotas y corresponder a una
posible necropolis medieval o moderna.
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existencia de valores diferentes a los nuestros (Pollard, 2001). Los objetos enterrados
tienen una biografia y una conexion con las deidades y los donantes que conlleva la
ritualizacion de su ciclo de vida. En conclusion, depositar los objetos de los
santuarios en los pozos es una practica ritualizada: los amontonamientos de basuras se
enfatizan y se diferencian de los demas mediante los procesos comentados; por lo
tanto, depositar los objetos es una manera de observar y entender como la gente y las
cosas se mezclan y se constituyen mituamente.

5. d. La ritualizacion de los viajes: peregrinaciones

Muchos de los santuarios de este trabajo se encuentran alejados de los centros
de poblacion por lo que llegar a ellos implica, obviamente, desplazarse, bien por tierra
o bien por mar. Caben varias hipotesis sobre el uso y significado de estos viajes. Es
posible que su realizacion se produjese en momentos de paso de unos lugares a otros
o que las personas fueran alli a propdsito. En ambos casos, el viaje es intencionado y
se diferencia de otros porque los grupos se desplazan para realizar unas determinadas
practicas rituales en unos lugares con unas connotaciones especiales para quienes los
usan. Asi, los caminos se convierten en actos ritualizados, lo que conocemos con el
nombre de peregrinaciones.

Definir qué son las peregrinaciones es una cuestion compleja por la variedad
de fenomenos que incluye. Sin embargo, a grandes rasgos se explica como un viaje,
de caracter mas o menos sagrado, realizado por una persona en busca de un espacio o
estado mental que personifica un ideal (Morinis, 1992: 4). Asimismo, cualquier
peregrinaje se considera un viaje circular ya que es un trayecto de ida y vuelta
(Coleman, 2002: 361-363). Este concepto debe despojarse de sus connotaciones
actuales para entenderlo simplemente como un viaje ritual que se debe contextualizar.
De esta manera, la busqueda de definiciones abstractas no tiene sentido ya que, en
cada caso, este proceso participa de diferentes maneras en las construcciones sociales
y culturales.

Arqueoldgicamente, los caminos de este tipo son dificiles de constatar porque
los peregrinajes, en si mismos, tienen una naturaleza transitoria y no dejan huella
(Coleman, 2002: 358). En cambio, en Antropologia esta practica se ha tenido mas en
cuenta y se han desarrollado diversas interpretaciones, entre las que destacan tres
tendencias. La aportacion de Turner (2003: 360) con el concepto de communitas
enfatiza que en los viajes sagrados se transcienden las fronteras histdricas,
geograficas y sociales; de modo que los peregrinos abandonan el mundo terrenal y las
normas cotidianas a favor de la asociacion espontanea y de las experiencias
compartidas. Asi, la communitas describe la transicion temporal de los peregrinos que
dejan las estructuras sociales para fundirse en un sentir comun con los otros
compafieros de trayecto. Esta vision ha sido criticada por su caracter esencialista y
abstracto ya que se consideran los peregrinajes como un ambito perfecto para
expresar los conflictos sociales entre el poder oficial y el popular, es decir, es el
espacio correcto para cambiar la jerarquia social y para mantener relaciones entre
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poblaciones de distintos origenes (Eade y Sallnow, 1991). Asi, los peregrinos pueden
romper el orden de los espacios sagrados en tanto que éstos son vistos como
contenedores en los que los peregrinos depositan sus esperanzas, plegarias o
aspiraciones. Esta interpretacion también ha sido criticada ya que observa el
peregrinaje y los santuarios como entidades pasivas y cerradas y no como lugares con
multiples significados que estdn en dialogo con otros contextos (Coleman y Elsner,
1994: 73-74; Coleman y Elsner, 1995; Coleman, 2000; Silverman, 1994: 14). Mi
aproximacion es un tanto ecléctica puesto que combina las tres interpretaciones,
aunque, para mi, es fundamental tener en cuenta que el significado de las
peregrinaciones y de los santuarios se construye a través de los usos de las personas.

A primera vista puede ser contradictorio mi uso del concepto peregrinaje
como “viaje sagrado” si he criticado los términos de “paisaje sagrado” y “geografia
sagrada”. Ahora bien, pienso que la utilizacion de este concepto se adecua a mis
interpretaciones por dos motivos. En primer lugar, las motivaciones de los itinerarios
sacralizados o ritualizados estan relacionadas con preocupaciones cotidianas, como
son la salud o la fertilidad de la tierra o el mar. En segundo lugar, mi uso del concepto
es contextual, local, y lo voy a analizar como un paso mas para la obtencion de los
cuerpos y los ambientes ritualizados. Puesto que el viaje es un acto fisico y corporal,
es una manera mas de crear una atmdsfera ritualizada. En palabras de Coleman y
Eade (2004: 17), hay que observar las peregrinaciones como rituales y actuaciones
expresadas mediante los cuerpos.

Los lugares sacralizados que tomo en consideracion y el acceso a ellos se
recogen en la tabla 2. Identificar quiénes visitaban los santuarios y por qué caminos lo
hacian es una cuestion dificil. Parece ldgico pensar que fueron las poblaciones
proximas o que frecuentaban las zonas quienes los utilizaban. Igualmente, las
referencias a las distancias y los tiempos de recorrido son relativas. En efecto, los
parametros temporales no responderian a nuestros criterios actuales del “tiempo del
reloj”, sus tiempos se miden a través de las lunas, las mareas o los periodos de
siembra y recogida. En este sentido, los ejemplos etnograficos muestran como los
patrones de los peregrinajes tienen un significado cosmoldgico: los viajes a los
santuarios tienen que ver con movimientos astrales o ciclos cosmicos (Silverman,
1994: 13). Asimismo, la distancia tampoco es un elemento para definir las
peregrinaciones ya que no es necesario recorrer un largo camino (Coleman y Eade,
2004: 13); se considera como tal un trayecto siempre que se de una intencionalidad
devocional, inicidtica o normativa independientemente de su longitud (Morinis,
1992).

Los peregrinajes no estdn unicamente relacionados con el caminar, sino con
todo aquello que conlleva movimiento: ascender, descender, bailar o navegar. Prueba
de ello son las cuevas-santuario, la Algaida e Illa Plana ya que son los tnicos puntos a
los que se accederia por mar, ya que al resto se podria llegar caminando. Las travesias
maritimas para llegar a Gorham’s Cave, la Algaida o Illa Plana son una manera de
enfatizar o invocar las formas cotidianas de transporte; de modo que estos viajes estan
ritualizados: son caminos regulares que llegan a unos espacios que remiten a paisajes
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cotidianos pero que simultaneamente se desmarcan de ellos al realizar unas
actividades de caracter ceremonial. La ritualizacion es, pues, una cuestion de grado.

Tabla 2. Vias de acceso a los santuarios

Por tierra Por mar

Gorham’s Cave X
Laja Alta X
Algaida X

Baria

>~
=

Es Culleram
Illa Plana X
Es Cap des Llibrell
Puig d’en Valls
S’Era des Mataret

Linna Pertunta

Mizta Salamu
Antas

Genna Maria

S R R e e K

Lugherras
Grotta del Papa X

Su Mannau

Cuccuru s’Arriu

Monte Ruju

il e

Santu Giolzi

Los estudios sobre los peregrinajes siempre han enfatizado la importancia de
los objetos adquiridos en estos centros como recuerdos porque ayudan a reconstruir la
peregrinacion en la imaginacion y la memoria de todos, tanto de los que han ido como
de los que no (Coleman y Elsner, 1995: 6). Identificar en el registro arqueologico esta
categoria de objetos es una cuestion muy complicada. Sin embargo existen algunos
indicios materiales que se pueden interpretar como muestras de la realizacion de
exvotos en los propios santuarios en los casos de la Algaida, Illa Plana y Es Culleram.
Para el primer ejemplo, el gran nimero de monedas halladas cerca de los edificios de
culto se ha interpretado como el producto de la compra-venta de exvotos; en este
sentido, la mayoria de monedas de la Algaida pertenecen a la zona de Cadiz, posible
area de procedencia de los peregrinos. En Illa Plana la estandarizacién de las
terracotas implicaria la existencia de un taller de produccion en el lugar. En la misma
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linea se han interpretado las diosas aladas de Es Culleram: puesto que solo se han
encontrado en la cueva, se cree que se modelarian alli. Con ello, la importancia de las
peregrinaciones no solo esta en la idea del viaje, sino también en adquirir sus objetos
y en la capacidad de recordar y contar a los que no han ido las experiencias vividas.
Por lo tanto, relatar lo vivido seria, como muestran los ejemplos etnograficos, una
parte esencial de las peregrinaciones y, por ello, nunca son viajes sin retorno.

Viajar implica movimiento no solo durante las travesias sino también cuando
se ha llegado a los santuarios. Los viajes sagrados a las grutas implican la importancia
del movimiento no soélo hacia ellas, sino también en ellas. Una vez alli hay que tener
en cuenta que las estructuras definen el modo de moverse en el recinto sagrado. El
énfasis en los movimientos implica analizarlo como un concepto cultural y no un
simple acto fisico universal que se supone igual en todas las sociedades; es decir los
movimientos estan personificados. Por lo tanto, las diversas maneras de moverse
nacen de las maneras que tienen los grupos de entenderlas (Coleman y Eade, 2004:
16; Parkin, 1992: 5). El caso de las cuevas es muy significativo ya que los
movimientos estan limitados por las caracteristicas geomorfologicas de las grutas. En
efecto, sus especificidades provocarian un viaje descendente y hacia sus interiores: a
medida que se penetra en Gorham, la cueva se va estrechando; Es Culleram se
alcanza después de subir la colina y, una vez alli, se accede a la sala principal después
de pasar por el vestibulo y un espacio de transicion de escasa altura; en la del Papa,
después de dejar las naves dentro del portal, los viajeros caminan unos metros y
llegan al lago y a las fuentes.

Definir los motivos de estos viajes es dificil por las limitaciones del registro
material. Para ello, debo recalcar que la presencia de practicas rituales en estos
espacios puede responder a varios objetivos y motivaciones, puesto que en palabras
de Coleman y Elsner (1995: 202) “although a pilgrimage center is fixed in space it is
not fixed in significance”, de modo que un mismo lugar puede evocar diferentes
significados segun los grupos y los individuos. En este sentido, el caso de la cueva del
Papa es revelador ya que la investigacion afirma la existencia de cultos relacionados
con la navegacion o vinculados a practicas curativas. Aunque muchos parecen estar
vehiculados por motivos devocionales, es posible que también lo estuviesen por
razones normativas relacionadas con ciclos rituales creados para la navegacion o la
pesca.

Ademads de las travesias maritimas, los desplazamientos a pie como practica
social forman el otro grupo de andlisis. Como senala Ingold (2004: 329), en la
Antigiliedad la gente creaba su medio andando ya que era una de las multiples formas
de percibir el medio y marcarlo, literalmente “dejaban huella”. A través de los pies y
del contacto con la tierra las personas se conectaban con sus alrededores, de modo
que se convertia en una manera de crear el paisaje. Lo relevante para este estudio es
que andar permite unir las experiencias espirituales con las fisicas en los contextos de
los trayectos sagrados; es decir la practica fisica y material de andar provoca la
creacion de un espacio espiritual (Slavin, 2003: 7). En este sentido, los ejemplos
etnograficos explican que andar se convierte en una practica meditativa y espiritual en
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tanto que las personas se centran Unicamente en esta accion y en el ritmo que
provoca. Ello tiene dos implicaciones: por un lado, el cuerpo ayuda a la creacion de
experiencias espirituales, algo que, por otro lado, implica la unién de lo fisico y lo
simbolico (Slavin, 2003).

La mayoria de los ejemplos del trabajo son lugares elevados, de modo que las
personas tenian que subir montafias o pequefias colinas. Igualmente, como ya he
comentado en otros apartados, algunos de estos puntos se encuentran en lugares
espectaculares, caracteristica comun de muchos de los puntos de peregrinaje
(Morinis, 1992: 5). Es Cap des Llibrell, s’Era des Mataret o Genna Maria son muestra
de ello. Los tres tienen pequeios asentamientos en su hinterland, de modo que,
seguramente, serian utilizados por estos grupos. En este sentido, Genna Maria es
quizas el ejemplo mas claro ya que se ha documentado un abundante poblamiento en
su area proxima; se han identificado algunos yacimientos parcialmente excavados,
entre los que destaca el de Pinn’e Mailou, a unos 2 km de Genna Maria (van
Dommelen, 1998: 99 y 128-131). De hecho, este nuraghe tiene una vision
espectacular ya que se puede observar el golfo de Oristano. Igualmente, cabe recordar
el area de Terralba, con un santuario entre numerosas factorias punicas (van
Dommelen y Sharpe, 2005; van Dommelen et alii, e.p.). Paralelamente, el valle de
Sant Vicent (Es Culleram) ofrece, en el s. III a.C., un patron de pequefias propiedades
rurales muy cercanas unas de otras y situadas en las laderas aprovechando los
recursos hidraulicos del valle (Gémez Bellard, e.p. b) cuyos habitantes podrian haber
frecuentado los santuarios (fig. 74).
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Fig. 74. Poblamiento rural del area de Genna Maria y del valle de Sant Vicent (arriba
poblamiento en el s.IIT a.C. y abajo en el s. II a.C.) (elaboracién propia a partir de Puig
Moragon, e.p., Van Dommelen, 1998).
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Antas constituye un ejemplo unico ya que hasta el momento no se ha
identificado ningin asentamiento en sus cercanias (s6lo la cueva de Su Mannau se
encuentra en sus alrededores). En este caso, interpreto el area sacra punica en
términos de peregrinaje por el desplazamiento a una zona de dificil acceso y los
movimientos en la propia area: se trataria de circular en referencia a la piedra-altar,
elemento definitorio del culto y del edificio.

Casi todos los espacios sacros son de tamafio reducido y formados por
pequeiias estructuras rectangulares a cielo abierto. En este sentido, los movimientos
realizados en los santuarios no parecen muy significativos para definir los
peregrinajes. Sin embargo, son interesantes los nuraghi. En Genna Maria, el
sanctasanctorum se localiza en el interior mientras la zona del altar estaria en el patio,
en Lugherras parece que los cultos se hacian en la segunda planta del edifico y no hay
indicios de uso en el exterior. Asi, se observa como los caminos hacia estos sitios no
solo son de subida, sino que también parecen significativos los movimientos hacia el
interior. A diferencia de las pequefias estructuras a cielo abierto, la utilizacion de
estos ejemplos implica acceder a su interior.

Otro caso muy sugerente son los puntos sacros cerca de fuentes y pozos en
Cerdefia, esenciales para el aprovisionamentos de agua: Mitza Salamu, Linna
Pertunta, Cuccuru s’Arriu, Monte Ruju y Santu Giolzi se relacionan con cultos
salutiferos al estilo de los grandes centros de Neapolis y Bithia. Segun Garbati
(2004a: 152), la difusion de cultos relacionados con la salud y otros bienes primarios
en Cerdefia esta causada por la ocupacion capilar de la isla y la creacion de propiedad
privada. Garbati sefiala que la presencia de exvotos salutiferos en estos centros no
siempre es indicativo de que la divinidad tutelar del lugar tenga un caracter médico, y
podria indicar una religion popular y personal que no respeta la morfologia divina de
los santuarios (2004a: 154).

A mi modo de ver, la presencia de exvotos en fuentes se explica en relacion a
peregrinaciones devocionales en busca de curas milagrosas que se atribuyen a las

Fig. 75. Terracotas a mano de Mitza Salamu (1) y Monte Ruju (2)
(elaboracion propia a partir de Salvi, 1989; Madau, 1997).
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aguas (Preston, 1992: 33) y, en este sentido, las plaquetas de arcilla con rostros de
Mitza Salamu, las terracotas a mano de Monte Ruju y Santu Giolzi y los exvotos
anatomicos de Cuccuru representarian a los peregrinos que se han desplazado para
obtener el beneficio de las aguas (fig. 75). A diferencia de los otros centros de
peregrinaje, quizas solo es significativo el movimiento hacia y no tanto en ya que son
espacios sin delimitaciones. Cuccuru s’Arriu es la excepcion ya que existe un
pequeio recinto rectangular a cielo abierto, en eje con el pozo, con un altar en su
extremo oriental. A pesar de ello, el Ginico espacio ritual era el externo puesto que el
acceso al edificio estaba bloqueado en el momento de uso punico.

En conclusion, los paisajes no solo se crean habitando en ellos sino también
desplazandose por ellos. Caminar y navegar son maneras de descubrir nuevos
espacios e incorporarlos en los paisajes de los grupos. Los viajes hacia los santuarios
son peregrinaciones en tanto que las personas que se dirigen a ellos lo hacen con una
intencionalidad especifica, de modo que sus cuerpos ya empiezan a tener conciencia
ritual durante los viajes; en efecto, he mostrado como la practica fisica puede
trasladar a las personas a un ambiente ritualizado y simbolico. Asi los viajes sagrados
son rituales en los que los movimientos hacia y en son esenciales para la creacion de
un ambiente ritual. La ritualizacion de los movimientos permite observarlos como
algo cotidiano y no son practicas unicas y singulares, algo muy alejado de la vision de
Turner que los define como actividades extraordinarias y singulares (Coleman y
Eade, 2004; Eade y Sallnow, 1991).

Tradicionalmente, los peregrinajes se definen como practicas y espacios de
devocion popular ya que se busca un contacto inmediato con las deidades sin ningin
tipo de esfuerzo intelectual (Coleman y Elsner, 1995: 135). Esta opinidon es
susceptible de critica si lo popular se vincula negativamente a poblaciones de estrato
social bajo y que no habitan en los grandes centros. Por un lado, es muy posible que
las poblaciones de estos lugares viajasen a estos santuarios; por otro lado y, como
dice Garbati (2004b: 102) se confunde lo popular con lo privado; de modo que estos
santuarios no formarian parte de una corriente popular sino que serian lugares para
expresar los intereses privados o familiares sea cual fuera su rango. En definitiva, los
peregrinajes ayudan a configurar un paisaje en el que los mitos, las tradiciones, las
actividades cotidianas y las memorias se mezclan.

5. e. Apéndice: la Laja Alta como ejemplo de paisaje ritualizado

En las secciones anteriores no he hablado en ninglin momento de las pinturas
de la Laja Alta. Ello responde a que este abrigo se puede analizar desde las
perspectivas de los paisajes como construcciones sociales y de los viajes en tanto que
peregrinaciones. Asi, este punto constituye una discusion mas profunda y especifica
de todo lo dicho hasta ahora.

El abrigo de la Laja Alta se localiza en el interior de la provincia de Cadiz, en
la localidad de Jimena de la Frontera, a 30 km de la costa y en un terreno escarpado
aunque solo a 30 m de altura. Tiene un acceso complicado ya que para alcanzarlo hay
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Fig. 76. Entorno de la Laja Alta.

que subir hasta la cima de la garganta de Gamera, a unos 400 m.s.n.m. Sus medidas
son reducidas: una longitud de 5’30 m y 2°92 m de altura maxima y 2’30 m de
profundidad (fig. 76). Junto al conjunto de embarcaciones pintadas se han hallado
otras representaciones de motivos antropomorfos y zoomorfos que muestran el uso
del abrigo durante mas de un milenio (fig. 77).

Las 7 embarcaciones constituyen una forma de marcar el paisaje que crea una
relacion determinada con quienes realizan los dibujos. Antes de empezar a definirla
quiero sefialar brevemente la autoria de las pinturas. ;Las pintaron los fenicios o
indigenas? Se han clasificado como fenicias por sus similitudes formales con las
representaciones de navios del palacio de Sargdn en Khorsabad (Iraq) pero el registro
arqueologico no permite una respuesta concluyente. Las pinturas se encuentran
aisladas, sin ningun tipo de contexto material que permita ni fecharlas ni definir sus
autores. Independientemente de la identidad de los autores, lo importante es que
sefialan con representaciones de barcos una zona con pinturas anteriores y en un lugar
desde el que no se ve el mar y al cual se tiene que acceder desde otros puntos.

(Por qué se pintan barcos en una zona alejada del mar? Si ponemos en
relacion las imagenes con sus contextos espaciales se muestra que el mar y la tierra se
entienden como elementos inseparables. En efecto, dibujar unos barcos en una zona
en la que no se ven directamente significa que quienes lo hacen estan mas o menos
familiarizados con los barcos y, por ende, con la navegacion; de modo que estas
habilidades les permiten dibujarlos sin una observacion directa. Esto es especialmente
significativo teniendo en cuenta que, a pesar del esquematismo, representan partes
esenciales de los barcos y la navegacion como las quillas, los remos o el posible
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Fig. 77. Pinturas de la Laja Alta (Barroso, 1980).

puerto. Con ello, quienes usan y perciben este paisaje conocen este mundo, no
diferencian entre la costa y el interior mas inmediato; todo forma parte de una unidad
en la que se mezclan los factores religiosos y rituales con aquellos mas practicos,
como seria el marcado de rutas comerciales.

Este fenomeno es similar al caso de Tel Nami (Israel) en el que se localizan
varios grafitos de navios, algunos de los cuales estin colocados en lugares
imponentes pero no se ven desde el mar, de modo que no se relacionan de forma
directa con la navegacion, a diferencia de otros hallados en el area del Monte
Carmelo (Nahal Me’arot). Segiin Artzy (1999: 26; 1998: 440) ambos conjuntos, pero
sobre todo los primeros, indican entradas a las rutas que van desde la costa hacia el
Monte Carmelo y Meggido en un momento en el que Tel Nami tenia un rol
importante en las relaciones comerciales entre la costa y el desierto (ss. XIII-XII
a.C.). Ademas, define las figuraciones como exvotos para agradecer las llegadas de
los marineros a buen puerto.

Salvando las distancias cronoldgicas y geograficas, la Laja Alta se puede
interpretar en la misma linea; especialmente si se tiene en cuenta que se encuentra en
una zona estratégica al ser un lugar de paso entre el campo de Gibraltar y la Sierra de
Ronda; de modo que conecta la costa con el interior. En consecuencia dibujar las
embarcaciones en un punto de paso obligado es una manera de marcar el paisaje no
solo para los autores, sino también para el resto de observadores. Segin Tacon (1994:
117 y 127) las implicaciones del marcaje del paisaje son muy claras: definir el acceso
y el control de tal modo que conectarse a la tierra a través de marcas especiales
permite reconocer un espacio como propio en el tiempo y en el espacio.

Esta reflexion conlleva otra cuestion en relacion a la audiencia ya que las
representaciones no son unicamente legibles para sus autores, sino también para una
audiencia multiple. En este sentido, las representaciones se leen de forma diferente
segun quien lo haga; por un lado, pueden tener unas connotaciones de identidad
comun y asociacion para quienes lo saben interpretar en esta linea y, por otro lado,
aquellos que no perciben asi el paisaje los pueden interpretar de otras formas, como
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por ejemplo, marcadores de frontera. Las representaciones de barcos significan que
forman parte de la cosmologia y simbologia de quienes los han dibujado (Ballard et
alii, 2004) y, por lo tanto, los motivos de la Laja Alta reflejan el caracter de los
grupos que se asocian con ellos, es decir que son indicativos de las diferentes formas
de actividades sociales (Tacon, 1994; Bradley, 2002: 79). En este caso, se trata de las
actividades comerciales y de navegacion, especialmente, teniendo en cuenta que
algunos dibujos son, claramente, barcos de mercancias (Barroso, 1980, fig. 2).

Las representaciones de naves estan extendidas en el mundo fenicio-punico,
no so6lo en forma de incisiones, grabados o pinturas en espacios naturales como la
Grotta Regina, Monte Carmelo o la misma Laja Alta, sino también en otros tipos de
soporte como monedas, estelas del tofet de Cartago o la muralla exterior del templo I
de Kition. Para nuestro caso, lo interesante es relacionarlo con el contexto local ya
que toda la zona de Cadiz ofrece muchos ejemplos de arte rupestre (Topper, 1988).
Algunos casos no bien publicados son semejantes a los de la Laja Alta, como por
ejemplo la cueva del Caballo en Barrios donde hay un abrigo en el que se ha
distinguido un navio con cuatro mastiles, tres espolones, tres remos y un timon, cuya
interpretacion ofrece paralelos con los barcos fenicios (Topper, 1988: 114).

Fig. 78. La Laja Alta (izquierda) y vista desde el abrigo (derecha) (Fotografias de M.
Krueger).

La Laja Alta es ya un espacio marcado anteriormente con los motivos
antropomorfos y zoomorfos. Es frecuente que en muchos espacios marcados por
pinturas o grabados se afladan nuevos significados de modo que las marcas antiguas
pierden su significado original (Tacon, 1994: 126). Ello conduce a cuestiones sobre la
creacion de memorias ya que, aunque las personas que pintan y observan las naves no
sabrian qué significarian los otros dibujos, los percibirian como algo importante y con
significado, de modo que formarian parte de rastros de ancestros, divinidades o
fuerzas de la naturaleza. Asi, la eleccion de este lugar no es casual ya que, bajo mi
punto de vista, es una manera de asociarse con el pasado y construir memoria.
Asimismo, las caracteristicas geograficas y geoldgicas sefialan donde se deben
realizar las marcas en el paisaje: no s6lo es importante que existan marcas anteriores,
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sino también que el lugar sea especial. Por lo tanto se selecciona un abrigo, que
recuerda a las cuevas, de pequefio tamafio y de dificil acceso.

El camino que conduce hacia la Laja Alta no es de facil acceso. Ello implica
que, aunque se sitie en una via de comunicaciéon importante, hay que buscarlo,
desviarse, subir la cima de la Garganta de Gamera y pararse, con lo que el viaje tiene
unas connotaciones de peregrinacion o viaje ritualizado ya que se hace un alto en el
camino en un espacio ritualizado no so6lo por los dibujos, sino también porque se
relaciona con el pasado (fig. 78); de modo que la Laja Alta se convierte, en mi
opinién, en un espacio de descanso en el que prevaleceria las miradas a las pinturas y
el paisaje como practicas rituales sobre las ofrendas, que no han deparado evidencias.

5. f. Recapitulacion

Este capitulo ha tenido como objetivo el estudio de la constitucion de los
paisajes ritualizados. Para ello he analizado los motivos por los cuales la terminologia
de “geografia sagrada” no es adecuada para el estudio de los espacios sagrados
fenicio-ptinicos no monumentales. Asi, he dado cuenta de como los lugares sagrados
participan en la construccion de paisajes sociales en los que los aspectos religiosos y
rituales nacen o estan relacionados con otros aspectos de la vida, ya sean los viajes, la
pesca, la agricultura o la salud. Para observar esta relacion es necesario analizar todos
estos procesos mediante el concepto clave de ritualizacion. Este permite arrojar
nuevas lecturas acerca de como se crea lo sagrado y religioso.

Lo mismo sucede con la definicion de “espacios naturales” porque se
perciben, se usan y se modifican continuamente. Sus transformaciones se vinculan a
cambios en la percepcion y uso del paisaje. En la misma linea, las favissas no son
simples basureros, sino que responden a una manera determinada de relacionar los
objetos, las personas y los paisajes. En efecto, las deposiciones muestran que los
objetos se perciben como seres vivos que tienen sus ciclos de vida y sufren cambios
en las maneras de usarlos y percibirlos.

Finalmente, los viajes también contribuyen a la creacion de los ambientes y
los paisajes ritualizados ya que con los desplazamientos a los santuarios empiezan los
rituales, como viajes definidos como peregrinaciones. En efecto, la importancia de
esta practica no solo radica en el hecho de desplazarse hacia los lugares sacros, sino
también en los movimientos que se hacen una vez se ha llegado, y, sobre todo, en los
viajes de vuelta ya que permiten explicar, compartir y recordar la experiencia con los
demas.

Con todo lo dicho, me parece adecuada la conceptualizacion de Knapp y
Ashmore (1999: 10-12) por la que sustituye la clasificacion de “paisaje sagrado” por
el de paisaje “ideational”. Esta hace referencia a la multiplicidad de variantes que
forman la experiencia del paisaje al asociarse con la memoria, las emociones y los
significados y, asi, recoge la multifuncionalidad del espacio y no se separa de la
realidad social.
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LA CULTURA MATERIAL Y LOS SENTIDOS
HACIA LA RITUALIZACION DE LOS CUERPOS (II)

6. a. Introduccion

Si hasta ahora he analizado la ritualizacion de los paisajes como parte del
proceso para la obtencion de los ambientes y los cuerpos ritualizados, ahora voy a
tratar los otros elementos que los configuran: los objetos arqueoldgicos hallados en
los espacios sagrados. En efecto, los materiales producen procesos de ritualizacion
mediante los efectos que tiene en los sentidos de las personas. Dicho en otras
palabras, la cultura material es sensorial y los sentidos, a su vez, afectan al cuerpo y a
la percepcion.

Esta vision de la cultura material escapa de los enfoques que la definen como
un objeto pasivo que expresa y no construye significados sociales y culturales. Los
objetos son entidades dinamicas y contextuales que cambian de significado a lo largo
de su vida debido a los usos que las personas hacen de ellas. Con ello, los objetos
actian directamente en la vida cultural y social, condicionando las acciones humanas
(Brumfiel, 2003; van Dommelen, 2000: 410). Igualmente, los sentidos y, por ende,
los cuerpos no se deben entender desde una perspectiva cartesiana y universalista,
sino que también son sujetos activos de las dinamicas sociales; es decir, las
expresiones de los cuerpos son sociales y estan aprendidas, de modo que no son
simples instrumentos de la mente sino que los cuerpos estan socialmente construidos
(Bell, 1992: 94-96; Crossley, 2001: 34).

Para analizar como se constituyen los cuerpos en elementos activos de los
rituales me centraré en los sentidos. Segin Howes (2006: 161), los materiales
contienen calidades sensoriales, de modo que cada objeto presenta una mezcla de los
sentidos. Por lo tanto, al estudiar la cultura material hay que observar sus
caracteristicas cinéticas, visuales, olfativas y tactiles. No obstante, los trabajos sobre
este campo han pasado por alto las propiedades multisensoriales de los materiales vy,
cuando se han tenido en cuenta, se han centrado basicamente en la vision. Ello se
debe a la manera actual y occidental de percibir y conceptualizar los sentidos (véase
Cap. 2).
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Partiendo de nuestra construccion y clasificacion de los cinco sentidos, cada
apartado del capitulo analiza un sentido en funcion de los materiales que se le asocian
y de sus consecuencias en la creacion de las personas y de los ambientes rituales.

6. b. Aceites, esencias, animales y flores: el olfato en los rituales

Los objetos relacionados con la cremacion o la iluminacion son muy
abundantes en la mayoria de los casos de estudio presentados tanto en nimero de
ejemplares como en variedad de tipos: lucernas, cuencos-lucernas, quemaperfumes de
doble cazoleta o con cabeza de Deméter (fig. 79). Aunque la funcion de estos objetos
es la iluminacion, hay que considerar sus efectos en el olfato puesto que quemar
aceite desprende, obviamente, un olor muy caracteristico que se acompafna de humo.
Pero el olfato se advierte también con la cremacion de animales y vegetales que
desprenderian olores caracteristicos que influenciarian en el ambiente ritual. Si bien
las motivaciones no se pueden apreciar, si se puede dar cuenta de otros rasgos como
en qué lugares de los recintos se quemaba y como ello afectaba al ambiente y a los
participantes.

Fig. 79. Materiales de cremacion: 1. quemaperfumes de Santa Gilla, 2. pebetero en forma
de cabeza femenina de Narcao, 3. lucerna de Gorham, 4. lucerna de los depoésitos votivos de
Cadiz (elaboracion propia a partir de Bartoloni, 1991; Barreca, 1986; Belén y Pérez, 2000;
Niveau de Villedary, 2001 y 2003).

Las grutas-santuario ofrecen ejemplos de la variedad de estas practicas. En la
etapa inicial de uso de Gorham se documentan botellitas, lucernas, amphoriskoi y
aryballoi, mientras que en la segunda etapa destacan los cuencos-lucerna, los
quemaperfumes de doble plato y los ungiientarios fusiformes. En Es Culleram, sin
embargo, no se documentan muchas lucernas ni botellas y ni siquiera todos los
ejemplares de quemaperfumes con cabeza de Deméter tienen las superficies
quemadas. Por otra parte, en la Grotta del Papa y Su Mannau la presencia de lucernas
es mayoritaria (véase Cap. 4).

A primera vista parece logica la presencia de estos materiales por su
capacidad de iluminacion y no tanto por desprender aromas y humos. Esto es valido
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para los casos de las lucernas, sobre todo teniendo en cuenta que se trata de cuevas y
que, por tanto, la iluminacién natural seria escasa. Por ello su relativa ausencia en Es
Culleram llama la atencioén: ;jno se necesitaria iluminacién?, ;bastaria el fuego al
preparar banquetes?, o ;no seria una practica ritual importante la cremacion de
esencias y perfumes? La existencia de estos materiales en las cuevas supone que estos
espacios cerrados se impregnarian de los olores desprendidos, asi como de su humo,
dificultando la vision. Por lo tanto, la visibilidad no era un elemento principal de la
accién ritual y se potenciaban otros sentidos como el olfato o el sabor’>. El humo y el
fuego tienen un gran simbolismo como elementos que dan acceso a otros mundos y
conectarse con las divinidades (Sherrat, 1991: 52).

Las diferencias en la presencia de lucernas indican que, a pesar de compartir
unos rasgos comunes, hay variacion en las practicas rituales. En efecto, el nimero
elevado de lucernas y cuencos-lucernas en Gorham, Su Mannau y la Grotta del Papa,
muestran la importancia de estos objetos como exvotos. Por el contrario, en Es
Culleram estos objetos no adquiririan esta categoria, de modo que, posiblemente, o no
se utilizarian o los participantes se llevarian las lucernas una vez terminados los
rituales.

Desgraciadamente, la documentacion disponible no permite definir cuéles
eran los contenidos que se quemaban aunque se puede suponer que se quemarian
aceites, perfumes, inciensos u otras sustancias vegetales o animales. Con la cremacion
de estos elementos se consigue, sobre todo, un ambiente ritualizado al crear olores
nuevos y al dificultar la visibilidad con el humo. Pero, ;qué otros efectos pueden
conseguir las cremaciones?

Como hipdtesis deberiamos valorar la posible inhalacion de sustancias con
efectos psicoactivos como excitacion, euforia o hipnosis (Sherratt, 1991: 51). Aunque
no hay elementos firmes a favor de este argumento para los casos analizados, hay
numerosos ejemplos sobre consumo de drogas en contextos rituales en la Prehistoria
(Guerra, 2006).

La cremacion en las cuevas potenciaria el funcionamiento del olfato,
dificultaria la visibilidad y, asi, facilitaria las experiencias extaticas y el contacto con
el mas alld ya que sus caracteristicas geomorfoldgicas permiten rapidamente crear un
ambiente oscuro, pequefio, cerrado e impregnado de humo y olores. Igualmente, cabe
imaginar que existiria una sensacion de humedad intensa afectando al bienestar de las
personas y a su olfato. Con ello, el uso de las cuevas con finalidades rituales y
religiosas adquiere una dimension clara: son espacios para conectarse con las
divinidades ctonicas y, por lo tanto, se necesitan unos medios fisicos, ambientales y
corporales para conseguirlo.

En otros espacios, sin embargo, la cremacion se realizaria en lugares a cielo
abierto, por lo que no es tan destacable la reduccién de la vision sino la misma

33 En América Latina se usa el cactus llamado San Pedro para la realizacién de rituales en las
cuevas ya que dilata las pupilas permitiendo ver en la oscuridad. Aunque los contextos de las
cuevas de estudio no ofrecen ningin indicio al respecto, podria ser posible el consumo de otra
sustancia psicoactiva con esta finalidad.
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practica de quemar estas sustancias. Los materiales subacudticos y los pozos de Cadiz
son un buen ejemplo. En primer lugar, del fondo marino destacan abundantes
lucernas y quemaperfumes de doble platillo que se asemejan a las formas
representadas en las estelas funerarias encima de altares y embarcaciones (Mufioz
Vicente, 1992). Igualmente, destacan por su cantidad las reproducciones a pequeiia
escala de anforas, que contendrian liquidos para ser quemados o consumidos. En
segundo lugar, las favissas de las necropolis contienen cuencos-lucerna, jarras,
botellas, lucernas, vasos caliciformes y ungiientarios. Si interpretamos los materiales
marinos como testimonios de rituales realizados en los barcos o las orillas (véase Cap.
5), con las cremaciones no se buscaria la inhalacion de los perfumes y otras
sustancias, sino que mas bien tendrian un caracter simbodlico de contacto con las
divinidades y de purificacion. En la misma linea se pueden leer los materiales de los
pozos ya que se interpretan como evidencias de rituales funerarios llamados
secundarios realizados a cielo abierto (Niveau de Villedary, 2003). En efecto, estos
materiales se pueden relacionar con el olfato en tanto que purificadores del ambiente,
sobre todo, teniendo en cuenta el contexto funerario del que proceden’.

El ejemplo de los nuraghi es diferente: en Genna Maria, Su Mulinu y
Lugherras existen ejemplares abundantes de lucernas y quemaperfumes en forma de
cabeza femenina. En los tres casos, se encuentran en las camaras centrales, en los que
se sittian los depositos votivos. Saber si se quemaba dentro de ellas o en los patios no
es facil de definir. Por un lado, el hecho que estos materiales estén en los depositos
implica que no era su lugar original como muestra el caso de Genna Maria pues los
sacrificios se realizaban en el patio, de modo que cabe pensar que las cremaciones
también se realizarian alli. Por otro lado, los casos de Lugherras y Su Mulinu indican
que estos objetos se utilizaban en el interior de las torres centrales. De modo que no
existe un patron definido ni en los modos de quemar ni en el uso y seleccion de los
espacios. Igualmente, los nuraghi de Genna Maria y Lugherras son dos estructuras
que durante su utilizacion en las fases punica y romana se asemejarian a cuevas no
solo al ser dos espacios cerrados, sino también porque su acceso se hacia por los pisos
superiores debido a los derrumbes de las camaras centrales.” En consecuencia la
presencia elevada de quemaperfumes y, sobre todo, lucernas se puede entender en la
misma linea que las cuevas.

En otros santuarios con estructuras bien definidas, ya sean cerradas o a cielo
abierto, como Salobrefa, Baria, Bithia, Cuccuru s’Arriu se registra un amplio
repertorio de materiales relacionados con la cremacion: lucernas de diversas
tipologias, quemaperfumes de plato y en forma de cabeza femenina, aryballoi,
ungiientarios, balsamarios y miniaturas de vasos utilizados a modo de ungiientarios

** En la necrépolis de Puig des Molins (Ibiza) se ha documentado una concentracion de tierra
oscura con abundantes carbones, cenizas, restos de un cuenco muy fragmentado y fragmentos de
un aryballos (Gomez Bellard et alii, 1990: 75-77). La presencia de estos materiales se podria
interpretar en la misma linea que los pozos de las necropilis de Céadiz: como rituales en conexion
con las practicas funerarias para purificar el ambiente.

3 Debo esta sugerente idea a Peter van Dommelen.
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(véase Cap. 4). Todos estos elementos tienen funcionalidad multiple, que puede o no
coincidir, ya que no so6lo afectan al olfato. Igualmente servirian para practicas
purificadoras de los espacios sagrados y de los propios cuerpos de los participantes
(fig. 80). La importancia de los perfumes en la Prehistoria se explica, principalmente,
por motivos higiénicos ya que se pretendia suprimir los malos olores, considerados
poco saludables, de modo que los perfumes serian esenciales para la salud y el
bienestar (Classen, 1993: 17-19). En conclusion, los olores son un elemento
fundamental de las practicas rituales fenicias en los contextos de estudio ya que
conseguirian transformar la atmosfera y los participantes se purificarian y entrarian en
contacto con las divinidades. Como explica Classen (1993: 19) “the most important
role played by odour in the ancient world was in religious rituals. Incense, travelling

through the air, was believed to attract and unite humans and gods’°.

Fig. 80. Contenedores de liquidos: 1. ungiientario, jarra y alabastron de Gorham,
2. ungiientario de Santa Gilla, 3. jarra de los depdsitos de Cadiz (elaboracion
propia a partir de Belén y Pérez, 2000; Culican, 1972; Bartoloni, 1991; Niveau
de Villedary, 2001 y 2003).

La gama olfativa también depende de otros factores y no unicamente de la
cremacion de sustancias consideradas a nuestras narices agradables como los
perfumes o los inciensos. En efecto, en la mayoria de casos de estudio se documentan
restos de sacrificios incruentos de modo que habria olores derivados de las flores,
miel o frutas, asi como los cruentas y que en algunos casos parece que se ofrecian y
cocinaban en el mismo espacio sagrado. Los estudios zooarqueoldgicos han definido
que en Es Culleram se quemaron las cabezas de los animales (ovejas y cabras) y en
Genna Maria, por el contrario, se quemaba la victima entera (Morales Pérez, e.p.). Es
de suponer, obviamente, que la cremacion de estos animales desprenderia un fuerte

36 En Egipto, el incienso representa el sudor de los dioses. Por lo tanto su inhalacion es una manera
de entrar en contacto con las divinidades (Meskell y Joyce, 2003: 20).
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olor acompanado de humo, contribuyendo el olfato es un elemento importante en la
construccion de los espacios y los cuerpos ritualizados.

S’era des Mataret y Es Cap des Llibrell muestran la importancia de estas
practicas en espacios considerados de culto a cielo abierto. En ambos casos abunda la
ceramica de cocina puinico-ebusitana, que en el Cap des Llibrell va acompafiada de
animales y conchas y un altar de sacrificios (véase Cap. 4). En este caso, se puede
establecer una relacion entre los espacios a cielo abierto y la falta de los elementos
mas comunes para la cremacion (lucernas y quemaperfumes). Como ya he apuntado
en los ejemplos de Cadiz, parece que algunos espacios a cielo abierto no son utiles
para la realizacion de las practicas del “buen olor” ya que las condiciones espaciales
no permitirian una intensidad de estas experiencias. En consecuencia, los dos casos
ibicencos potencian el olfato mediante la manipulacion de alimentos y no a través de
la cremacion de perfumes, esencias y ungiientos.

Con este repaso se evidencia que las practicas relacionadas con el olfato son
fundamentales para la realizacion de los rituales. Hay una variedad de objetos y
actividades vinculados al olfato: en algunos casos se dan simultdneamente (Es
Culleram, Genna Maria), mientras que en otros (S’era des Mataret o Es Cap des
Llibrell) parece que solo se explota el olfato mediante la manipulacion de alimentos
puesto que, de momento, no aparecen lucernas o quemaperfumes. Por lo tanto, se dan
diferentes maneras de potenciar este sentido que afectan de forma distinta a la
creacion de los ambientes y los cuerpos ritualizados.

Los pebeteros en forma de cabeza femenina

A lo largo del trabajo he citado estas piezas en la discusion sobre un posible
sincretismo entre Tanit y Deméter, o por su funcionalidad a veces poco clara ya que
algunos ejemplares ni presentan sefiales de combustion y ni siquiera estan dotados de
los orificios de salida de humos en las cazoletas que coronan los kalathos. Desde mi
punto de vista, estas piezas merecen una especial atencion por dos motivos: en primer
lugar, son una clase de quemaperfumes u otras sustancias y, en segundo lugar, sirven
de ejemplo del dinamismo y recontextualizacion de la cultura material.

La investigacion ha centrado el interés en el origen y funcion de estos objetos
(Pena, 2000; Ruiz de Arbulo, 1994), su difusion por el Mediterraneo occidental (Peri,
2002), las divinidades representadas, o su estilo y tipologia (Pena, 1988) (véase el
reciente estado de la cuestion en Marin Ceballos, 2004). Mi interés se centra en el
analisis de su difusion por el Mediterraneo y su funcionalidad.

La cuestion de la funcionalidad parte de su identificacion como exvotos,
como quemaperfumes o bien ambas. En los pozos de Cadiz, estas terracotas se
utilizaron para quemar liquidos o especias; en cambio, en Baria, se ha definido una
doble funcionalidad, como quemaperfumes y exvotos, ya que existen ejemplares
utilizados para quemar y otros que no tienen ni agujeros en la cazoleta ni restos de
combustion. En la Algaida s6lo se documenta un ejemplar cuyo andlisis no es
concluyente. En Es Culleram existen 8 ejemplares pero en ninguna publicacion se
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especifica si ofrecen restos de combustion. Para Cerdefia existe un panorama
heterogéneo: mientras en Lugherras, de los 733 ejemplares so6lo 10 tienen restos de
combustion, en Genna Maria, en cambio, todos estan quemados aunque existen pocos
ejemplares en comparacion con las 600 lucernas que los acompanan; en Narcao, por
su parte, hay 5 piezas pero no se especifica su estado; finalmente, en el pozo de
Cuccuru s’Arriu hay mas lucernas que este tipo (véase informacion detallada en el
Cap. 4).

De este breve repaso se desprende, de entrada, que la situacion es diversa.
Centrandonos en las piezas usadas como quemaperfumes conviene plantear si solo se
quemaban perfumes o también otras sustancias. Guerra (2006: 136-138) comenta que
con ocasion de las fiestas Eleusinas en honor a Deméter-Koré en Grecia, se tomaba el
kykeon, una pocion que contenia algin tipo de hongo con efectos psicoactivos.
Igualmente el hecho que Deméter tenga como simbolo la adormidera hace pensar que
en estos recipientes se quemara alguna droga. En palabras de Guerra (2006: 377):
“junto al incienso y otras sustancias aromaticas, habria que considerar el empleo de
ciertas drogas, caso de la adormidera, no en vano las capsulas de la amapola del
opio son uno de los atributos de esta diosa, las cuales incluso, pueden haberse
representado en la decoracion del kalathos que corona estas piezas, aunque
normalmente estos elementos esféricos se consideran granadas o manzanas”.

Esta hipotesis me parece muy sugerente ya que muchas de estas piezas se
encuentran en espacios reducidos y con poca ventilacion (cuevas y camaras centrales
de los nuraghi), de modo que los efectos de la inhalacion serian efectivos para que los
protagonistas de los rituales consiguieran estados alterados de conciencia y se
comunicaran con divinidades de caracter ctonico. Sin embargo, esto no significa que
la presencia de estas piezas implique la realizacion de los Misterios Eleusinos ni de
sus procesiones en otras pates del Mediterraneo.

Ello me conduce a la segunda cuestion: la difusion del culto a Deméter y de
los pebeteros en el Mediterraneo Occidental. Ultimamente se ha descartado la
introduccion del culto a Deméter-Koré en el mundo punico por via oficial, segin
contaba Diodoro de Sicilia (XIV, 63-77)"", pues se documentan estas piezas
anteriormente en los ss. V y VI a.C. La difusion de los pebeteros se realizaria
posiblemente a través de Sicilia, desde Selinunte concretamente, y desde alli pasaria a
Cartago y de esta ciudad al resto de centros del Mediterraneo (Garbati, 2002; Peri,
2002). Segun Peri (2002: 147), la introduccion y difusion de estos ejemplares se
produciria desde esferas sociales populares y no oficiales, por lo que se explicaria la
persistencia de las piezas y la capilaridad de su culto, especialmente por su
vinculacion agraria en el contexto de la expansion cartaginesa. Ahora bien, la
introduccion de estas piezas no implica, en mi opinién, ni la introduccion del culto de
Deméter-Koré ni sus rituales.

37 Segun cuenta Diodoro, después de la derrota de los cartagineses en manos de los siracusanos,
los primeros deciden instaurar el culto a Deméter y Koré en la ciudad de Cartago como sefial de
paz y buena voluntad (Peri, 2002: 145-146).
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La presencia de estas piezas en contextos punicos no se ha visto como la
introduccion del culto a Deméter en estos ambientes, como afirma Aubet (1982) para
el caso ibicenco de Es Culleram. Sin embargo, otros autores defienden la
transposicion de cultos griegos al Mediterraneo Occidental (Ruiz de Arbulo, 1994).
Preguntarse si estas figuras en contextos punicos representan a Deméter, Tanit o son
formas sincréticas de ambas diosas es irrelevante si lo que interesa destacar son las
practicas rituales® (van Dommelen y Lopez Bertran, e.p). Dicho en otras palabras, lo
interesante, bajo el punto de vista del analisis del ritual, no es saber qué divinidades
se representan sino qué procesos y practicas rituales hacian aceptables estos objetos
para usarlos en determinados contextos.

La respuesta para entender su uso en términos de practicas estd en el caracter
ctonico, agrario y fertilistico que se otorga a estas piezas. Estas caracteristicas
permiten la utilizacion de los pebeteros sin la necesidad de ver a Deméter ni a Koré
en ellos, ni mucho menos conocer sus mitos. El hecho de no reconocer ni a la diosas
ni a la funcion originaria de las piezas llevaria a usarlos como exvotos y no como
quemaperfumes pues las poblaciones punicas de Cerdeia consideraron las lucernas
como las piezas mas adecuadas seglin sus tradiciones y practicas. Efectivamente, en
Su Mannau se documentan abundantes lucernas y en Genna Maria la presencia de
pebeteros es escasa en relacion al nimero de lucernas. Este proceso mental, llamado
por Bell (1992) mal reconocimiento (véase Cap. 2), es esencial para el entender la
ritualizacion. En los rituales la gente no sabe exactamente lo que hace pero saben que
es pertienente, algo bueno y positivo para sus fines y, sobre todo, es algo que se debe
hacer; es de sentido comun en términos de Bourdieu. Lo mismo sucede con los
quemaperfumes en forma de Deméter: sin saber qué referentes e implicaciones
simbolicas tienen en otros lugares y sin ser ello de importancia, sus usuarios los
perciben como objetos validos para sus rituales. Ademas, es interesante fijarse en la
gran difusién y persistencia temporal que tienen estos objetos, sobre todo en
contextos ibéricos domésticos, funerarios y votivos. Da la sensacion que estas piezas
formaban parte de una moda, de un estilo y que cada uno las utilizaba y las veia de
diferentes modos dependiendo de un contexto determinado.

En conclusidn, los quemaperfumes en forma de cabeza femenina son un buen
ejemplo del posible uso de sustancias psicoactivas en los rituales, asi como de la
capacidad de la gente de recontextualizar objetos y cambiar sus significados de
acuerdo a sus propias necesidades. En efecto, los pebeteros muestran como el
significado sensorial de una pieza puede cambiar ya que, en algunos casos (como
quemaperfumes) se potencia el olfato y en otros (como exvotos) la vista o el tacto.
Igualmente estas piezas, ya sean quemaperfumes o exvotos, participan en los
procesos de construccion cultural ya que para los casos de estudio forman parte de

% A pesar de que para mi objetivo de estudio no es relevante, soy consciente de la existencia de
quemaperfumes con elementos iconograficos mas propios de Tanit que de Deméter, como en
Lugherras donde existen tres ejemplares en los que el kalathos tiene una media luna, iconografia
asociada a Tanit, en vez de elementos vegetales, asociados a Deméter (Marin Ceballos, 2004:
325).
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contextos sagrados pequeios y de caracter agrario, vinculados a poblaciones agricolas
conviertiéndose en elementos significativos de la identidad rural punica (van
Dommelen y Lopez Bertran, e.p.; Garbati, 2002: 137).

6. c. Comidas, bebidas y banquetes: el sabor en los rituales

Los materiales asociados a la manipulacion y consumo de alimentos son una
constante en todos los espacios rituales (fig. 81). Ollas, escudillas, platos, vasos y
microvasos se asocian a los sacrificios, ofrendas y banquetes. Tradicionalmente, los
estudios sobre la ingesta de alimentos en contextos rituales se han basado en el
analisis descriptivo e interpretativo de los sacrificios -como y quién ofrece las
victimas- o enfatizan el sacrificio como medio de comunicacion entre lo sagrado y lo
profano y el papel del inmolado como intermediario entre ambos mundos. Asimismo,
la muerte de los animales se observa como una sancion ritual durante el sacrificio; es
decir la oferta de una parte del animal sacrificado a las deidades funciona como un
ritual de purificacion que justifica la violencia de matar al animal (Hamilakis y
Konsolaki, 2004: 145). Sin embargo, mi intencion es identificar los efectos que tienen
los sacrificios y ofrendas incruentas en los sentidos. Matar a las victimas afecta al
olfato, pero principalmente tiene que ver con el sabor ya que algunas partes de las
victimas se consumen por los participantes y otras por las divinidades. El consumo de
alimentos no es meramente un hecho fisioldgico (Farquhar, 2006), sino una practica
cultural y social que tiene implicaciones en la construccion de los ambientes y los
cuerpos ritualizados. Como veremos a continuacion la ingesta de alimentos es un acto
de incorporacion que incluye emociones, placeres, sentimientos y memorias
(Hamilakis, 1999: 39).

Fig. 81. Ceramicas de cocina: 1. ollas de Es Culleram, 2. ollas de Santa Gilla, 3. ollas
a mano de Gorham, 4. olla y tapadera de los depositos de Cadiz (elaboracion propia a
partir de Ramon, 1985; Bartoloni, 1991; Belén y Pérez, 2000; Culican, 1972; Niveau
de Villedary, 2001 v 2003).

Un elemento esencial es el modo de comer y beber: el hecho de que existan
varios comensales, tanto humanos como divinos, es una caracteristica esencial para
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definir estos momentos como banquetes (Dietler y Hayden 2001: 3). La importancia
de esta practica en las construcciones y mantenimiento del poder (Dietler, 2001;
Milano, 1988) seran tratadas en los proximos capitulos. Lo interesante de los
banquetes para esta seccion es mostrar, por un lado, que son un claro ejemplo de
ritualizacion, y, por otro, que son experiencias sensoriales que provocan relaciones
entre los participantes (ya sean interpersonales o con las divinidades) que ayudan en
la creacion de un sentido de comunidad.

Desgraciadamente, no hay muchos analisis faunisticos en los casos de estudio,
de la misma manera que tampoco existe un analisis detallado del repertorio ceramico
que los acompana. Simplemente se cita que hay mucha ceramica comun y de cocina 'y
no se presta la misma atencion que a los materiales considerados mas extraordinarios
como terracotas o metales. Ello es consecuencia de que estos utensilios se consideran
igual que los cotidianos, igual que la ceramica de los contextos domésticos y, por lo
tanto, no son relevantes para el analisis de los ambientes sagrados y no cotidianos
(véase analisis mas detallado de este discurso en los Cap. 2 y 3).

Partir del marco tedrico que entiende la ritualizaciéon como instrumento para
considerar todo aquello diario y mundano como potencialmente ritual es fundamental
para el analisis de la comida y los banquetes en los rituales. En la mayoria de los
ejemplos existe ceramica de cocina y de mesa que se halla en contextos domésticos
de asentamientos fenicio-ptnicos (fig. 82). Lo importante es ser capaces de observar
qué las hace diferentes de los usos domésticos y cotidianos: en los casos del trabajo la
diferencia se basa en su contexto de hallazgo ya que estos materiales estan en lugares
de culto. A pesar de esta diferencia de usos y lugares, ello no significa que estén
separados de las practicas cotidianas. Es mas, las formas de beber y comer en los
ambientes rituales no se entienden sin tener en cuenta las formas cotidianas (Dietler,
2001: 69) porque se come y bebe con las mismas técnicas y materiales que las
domésticas pero se realiza con un énfasis especial creado por los ambientes y los
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Fig. 82. Ceramicas de mesa: 1. cuencos, platos y cuchara de Gorham, 2. copa y platos de los
depdsitos de Cadiz, 3. cuencos Es Culleram (elaboracion propia a partir de Belén y Pérez,
2000; Culican, 1972; Niveau de Villedary, 2001 y 2003; Ramon, 1985).

152



Capitulo 6

cuerpos ritualizados. La cultura material se define, pues, como algo dinamico y con
multiples significados y utilizaciones.

Los materiales utilizados se pueden dividir entre restos animales, ceramica de
cocina y ceramica de mesa. Aunque en la mayoria de los casos todos se dan en un
mismo sitio, esta apreciacion es significativa en tanto que indican practicas diferentes.
En Gorham aparecen restos de fauna y malacofauna junto a vajilla de mesa (platos,
platos de pescado, cuencos, escudillas o, incluso, una cuchara de arcilla); de los
materiales de cocina destacan varios morteros y ollas a mano. De entre los objetos
subacuaticos de la Punta de la Nao destacan las anforas de pequefio tamaiio, mientras
que en los pozos de las necropolis punicas hay abundante material de todos los tipos:
ceramica de cocina como lebrillos, morteros, fuentes, ollas, cazuelas y vajilla de mesa
formada por platos, platos de pescado, cuencos, jarras, botellas, vasos, asi como
restos de malacofauna e ictiofauna. En Salobrefia, en cambio, s6lo se documenta
vajilla de mesa, entre la que destaca vasitos caliciformes. En Es Culleram existen
restos abundantes de fauna, ceramica de cocina como ollas y cuencos-morteros y
entre los materiales de mesa destacan cuencos, algunos miniaturizados, platos, platos
pescado y pateras (véase informacion detallada en Cap.4).

En Cerdefia la informacion es menos detallada. En Genna Maria existen restos
de cabras y ovejas pero no se especifica la tipologia de las ceramicas comunes; lo
mismo sucede en Lugherras y en Su Mulinu en los que Unicamente se cita un gran
nimero de restos de fauna y cenizas. En el depdsito de Padria la cerdmica de cocina
esta representada por grandes contendedores, ollas y tapadoras y en la de mesa se
incluyen escudillas, platos, jarras y destacan las anforas miniaturisticas y las
terracotas con forma de vegetales. Finalmente en Cuccuru se han identificado restos
de fauna (pajaros concretamente), anforas, ollas y jarritas (véase informacion
detallada en Cap.4).

Uno de los puntos relevantes para la
creacion de los ambientes y cuerpos
ritualizados es la presencia en varios
contextos de miniaturas de anforas, cuencos o
Vasos, asi como morteros y cuencos-morteros.
A pesar de no disponer de andlisis de
contenidos, estas piezas pueden indicar, una
vez mds, la presencia de sustancias
psicoactivas, en esta ocasion en forma de
ingesta. Sherratt (1991: 53) ya apunt6 la
posibilidad de que las drogas no solo se
inhalaran, sino que también se podian cocinar
como se desprende la cantidad de tripodes,
platos y otros piezas de cocina y mesa en  Fig. 83. Morteros y cuencos-morteros
contextos religiosos. Interpreto la presencia de ~ procedentes de los depositos de Cadiz
morteros y cuencos-morteros en Gorham, Es ~ (2) y Es Culleram (1) (elaboracién

L 1 propia a partir de Niveau de Villedary,
Culleram y los pozos de Cadiz (fig. 83) en 5, y 2003; Ramon, 1985).
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esta direccion y mas concretamente en relacion al vino. La relevancia de esta bebida
en los banquetes siempre se ha resaltado como elemento fundamental para tener un
sentido de comunidad y crear un ambiente festivo (Dietler y Hayden, 2001: 4; Dietler,
2006: 232; Hamilakis, 1999: 49; Milano, 1988); igualmente las fuentes clésicas
también recogen este hecho y describen la costumbre de reforzar las bebidas
alcoholicas con otros elementos psicotropicos (Guerra, 2006: 132). En este sentido, la
presencia de morteros y cuencos-morteros podria indicar la practica de machacar
sustancias con propiedades alucindgenas con el fin de reforzar los efectos del vino,
como se ha propuesto para cronologias anteriores en Etruria y en la costa oriental de
la Peninsula Ibérica donde estan vinculadas a anforas vinarias (Botto, 2000; Vives-
Ferrandiz, 2005: 134). La existencia de morteros en dos de las cuevas del trabajo
(Gorham’s Cave y Es Culleram) es significativa ya que la ingesta y los efectos del
vino u otras bebidas alcoholicas podria estar reforzada por otras sustancias; de modo
que ambos elementos, las bebidas y las especias machacadas en los morteros
conseguirian estados alterados de conciencia, que ayudarian a contactar con las
deidades en contextos oscuros y con poco oxigeno. Igualmente, esta interpretacion no
excluye otras funcionalidades de los morteros, como la de preparar comida para los
banquetes o las ofrendas.

Las miniaturas de anforas, cuencos y vasos se pueden explicar en la misma
linea. Guerra (2006, 371) recoge la utilizacién de miniaturas como contenedores de
drogas a modo de “frascos de esencias”. Igualmente las miniaturas también tienen
otras lecturas ya que pueden ser simulaciones de sacrificios y donaciones; es decir,
cuando estos actos son simbolicos se ofrecen representaciones de las ofrendas
(figuritas de toros, frutas etc.) y, por lo tanto, se
- miniaturizan los contenedores de las ofrendas
VLOLLO (Blake, 2005: 123-24).

En todos los casos presentados coexiste la
ceramica de cocina y la de mesa, con lo que es
factible que la preparacion de ofrendas y su
consumo se hacia en el mismo espacio. Ello
implica que cocinar o manipular los alimentos
tiene igual importancia que su consumo, pero,
Jtiene el mismo significado y los mismos efectos
AN\ . , e

sensoriales? Cocinar afecta de forma quizas mas
Fig. 84. Representacion de un  intensa al olfato que al consumo. Ademas, la

sacrificio en una estela del fofer de manipylacion se relaciona con el sacrificio y el
Cartago (Hours-Miedan, 1951). 39
consumo con el banquete™.

~

I\. I

-4
'

3% Las diferencias entre manipulacién y consumo de alimentos en los rituales también se pueden
relacionar, a modo de hipotesis, con temas de género pues quizas haya una diferencia en las
practicas culinarias en unos y otros ambitos.
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Los sacrificios™ son una experiencia sensorial muy fuerte y significativa
(Hamilakis y Konsolaki, 2004: 135). Las fuentes escritas (Antiguo Testamento,
documentos de Ebla, Ugarit o Mari), asi como testimonios epigraficos e iconograficos
(fig. 84) proporcionan abundante informacion sobre esta practica en el Proximo
Oriente (Amadasi Guzzo, 1988; Quagebeur, 1993, Lipinski, 1993; Grottanelli y
Parise 1988; de la Bandera, 2002). A grandes rasgos, el proceso de descuartizamiento
de la victima se identifica con el de la creacion del mundo y, por lo tanto, se rige por
unas normas muy especificas y reguladas que recogen todos los pasos: como se mata,
como se reparte o donde se hace (de la Bandera, 2002: 143). Igualmente, los estudios
antropologicos han dado cuenta de que todo lo que se consume y sacrifica tiene una
importancia econdmica y que el animal que se sacrifica no se considera un ser
sagrado en si mismo, sino que su valor espiritual le viene dado por la propia practica
del sacrificio (Grottanelli, 1988b: 18; Levinson, 2004a).

En cambio, los estudios zooarqueldgicos son mas escasos. Por fortuna, los
recientes trabajos de Morales Pérez (2003 y e.p.) arrojan un poco mas de luz a la
cuestion desde el punto de vista de la cultura material. Del analisis de 292 fragmentos
de fauna de Es Culleram se han identificado menos de la mitad de los ejemplares; sin
embargo, del resto se han definido restos de oveja y cabra, la mayoria jovenes y, en
menor cantidad, adultos y subadultos. El analisis de la fauna ha permitido observar
que, una vez muerto el animal, se descuartizaba: en primer lugar, se separaba la
cabeza del resto del cuerpo y, después, se procedia al descuartizamiento de los
miembros, que a su vez, se dividian en varias partes. La cremacion resulta también
interesante ya que se observan diferencias de intensidad entre las diferentes partes:
por ejemplo los crdneos aparecen completamente calcinados, pero no asi las
mandibulas y los dientes y, en cambio, algunas extremidades superiores y anteriores
tienen restos leves de cremacion. Igualmente, en Genna Maria también se ha
documentado una gran cantidad de huesos de cabra y oveja, pero, a diferencia de Es
Culleram, se realizé la cremacion total de la victima (Morales Pérez, 2003; e.p.)*.

Las fuentes escritas (Levitico) y las Tarifas de Marsella y Cartago también
dan cuenta de otras especies sacrificadas, como pajaros (Amadasi Guzzo, 1988). Esta
practica se constata a nivel arqueoldgico en Cuccuru s’Arriu ya que hay restos de
aves entre la quemada. Igualmente, la existencia de sacrificios no cruentos es comun
no soélo en las fuentes y las tarifas, sino también a nivel arqueoldgico con la presencia
de pescados y frutas en los banquetes. En efecto, los hallazgos de restos de pescados

* El concepto del sacrificio tiene sus raices en el mundo griego, romano, biblico y se configura
como hoy lo entendemos con el cristianismo. Por ello, hay que ser consciente que es una
clasificacion interpretativa que, a veces, no recoge la complejidad de ritualizar la muerte de los
animales (Grottanelli, 1988b: 14).

*! Las variaciones en los animales, las maneras de descuartizarlos y las partes consumidas tienen
otro ejemplo en el templo de Tas-Silg (Malta). Aqui también se consumieron mayoritariamente
ovejas y cabras, pero a diferencia de Es Culleram y, como en Genna Maria, se quemaron los
animales enteros. Ademas, se consumieron las partes con mas carne como se desprende del gran
numero de carcasas halladas (Corrado et alii, 2004).
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y moluscos son bastante abundantes en los casos de estudio y en otras zonas del
Mediterraneo. Las variaciones en los animales y las maneras de tratarlos ejemplifican
la complejidad de estas practicas. Muchas veces se tiende a identificar los restos de
fauna y malacofauna con los tipos de sacrificios que se recogen en el Antiguo
Testamento, sobre todo en el Levitico, y se dejan de lado otros aspectos relacionados
directamente con los contextos de hallazgo. No se presta la suficiente atencion ni a
los variaciones locales ni a los procesos rituales que existirian antes, durante y
después de los sacrificios (Corrado et alli, 2004).

La presencia de comida y de vajilla de mesa no so6lo esté relacionada con las
ofrendas religiosas a las deidades. Los alimentos se consumen por las personas y no
solo se ofrecen a los dioses; de modo que el interés se traslada de la significacion
religiosa de la comida a la importancia de ésta para la creacion de un ambiente y
cuerpos ritualizados y, por lo tanto, la ingesta de comida se convierte en un elemento
activo de las experiencias corporales humanas que crean identidades y poder
(Hamilakis, 1999: 39-40). Comer es un acto ritualizado no sélo mediante el sacrificio
de algunas victimas, como los casos de cabras y ovejas, sino también mediante la
presencia de alimentos cotidianos. Los datos arqueologicos muestran que se
consumirian otras especies ademas de las sacrificadas como por ejemplo se deduce de
los platos de pescado o los restos de ictofauna y malacofauna de Gorham, Cadiz o la
Algaida; también destacan los restos de pajaros en Cucurru s’ Arriu.

Ya hemos visto que se ritualizan los paisajes y los utensilios cotidianos,
costeros o interiores. Con la comida se produce el mismo proceso: en los sitios
costeros, se encuentran especies y comidas marinas y en Cuccuru s’ Arriu los pajaros
serian animales y comidas cotidianas puesto que se sitilan en una zona de marismas y
lagos cerca del golfo de Oristano. Como dice Blake (2005: 1231-124) los animales
que son importantes en el dia a dia son los que se sacrifican. De esta manera, pues, ni
los animales sacrificados son el tnico acto de ingesta en los rituales, ni los materiales
de cocina y mesa, junto con el consumo de productos cotidianos, son simples
deposiciones. Todos son elementos activos de los rituales y, por supuesto, provocan
efectos sensoriales.

Lipinski (1993: 264-267) recoge las actividades previas y posteriores al
sacrificio basandose en las inscripciones latinas del Africa del Norte y en la
iconografia de las estelas del tofet de Cartago: antes de empezar el sacrificio, se
decora el altar con flores y se prepara a la victima, limpidndola y alimentandola; acto
seguido se la conduce al altar mediante una procesion solemne dirigida por el
oficiante de la ceremonia, que es quien sujeta a la victima junto con los instrumentos
para matarla y otras ofrendas como aceite, leche y vino. Una vez muerta la victima, su
cabeza se coloca en el altar y el oficiante se tapa el rostro, levanta el brazo derecho y
con el izquierdo ofrece los granos de incienso que lleva en una cazoleta; todo ello
sucede mientras pronuncia plegarias. El siguiente paso es el reparto de la victima, que
ofrece varias posibilidades como que el oficiante se quede con los muslos y el pecho
y el oferente se quede con la piel, patas y costillas. Finalmente, se entierran las
cenizas y los objetos utilizados y, ocasionalmente, se erige una estela conmemorativa.
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Aunque esta reconstruccion resulte esquematica y generalista, tiene interés al
mostrar como los rituales se entienden en términos de actuacion en la que la
potenciacion de los sentidos tiene un rol muy importante. En efecto, segin se
desprende de la descripcion de Lipinski y de los restos arqueologicos, el sabor es un
elemento importante no solo por la ingesta de la parte correspondiente al animal
sacrificado, sino también por otras ofrendas como bebidas (vino o leche) y otros
alimentos como pan, frutas y miel. Los depdsitos de Padria y Neapolis lo ejemplifican
ya que contienen terracotas con formas de frutas: en Padria se representan higos,
manzanas, granadas o huesos de aceitunas (Ruiu, 2005: 1103) (fig. 85) y en Neapolis
hay representaciones de almendras y nueces (Barreca, 1986: 301). La presencia de
estos alimentos en forma de terracota es sorprendente por cuanto es poco comun en
los contextos rituales fenicio-punicos. En este sentido, se ha afirmado que simbolizan
los alimentos consumidos, pero, /por qué se representan? Quizas porque son ofrendas
para las divinidades y no para los participantes, de modo que se asemejan al resto de
exvotos y por ello las entregan en forma de terracotas. Muchas veces los sacrificios y
ofrendas son simbolicos y se substituyen por una representacion de la donacion
(Blake, 2005: 103).

Fig. 85. Representaciones de frutas procedentes
de Padria (Campus, 1994).

La variedad de modos y espacios en los que se sacrificaba o cocinaba y en los
que se consumia muestra la necesidad de un analisis especifico. Por un lado, hay
santuarios en los que los sacrificios, la preparacion y la ingesta se realizan en espacios
a cielo abierto y junto a altares, como en Es Cap des Librell, el patio de Genna Maria
o Narcao. En otros casos solo se documenta el espacio a cielo abierto sin la presencia
de un altar, como S’era des Mataret, Padria o Cuccuru s’Arriu. En contraposicion,
algunos espacios interiores se utilizaban para la manipulacion y consumo de
alimentos: en Gorham, se ha propuesto que la parte con mas luz natural serviria para
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los actos de consumo y ofrendas, en Es Culleram, sin embargo, no se ha creado una
diferencia de espacios, aunque parece 1d6gico que estas actividades se realizasen en el
vestibulo o la primera sala.

En los nuraghi de Lugherras y Su Mulinu los restos de huesos y ceramica de
cocina aparecen en el interior de las torres principales y, en el caso de Su Mulinu,
cerca de un altar, de modo que, la documentacién disponible no hace ninguna
referencia a la presencia de huesos y ceramica en el exterior. Por ello, es interesante
fijarse en los distintos lugares donde se realizan estas practicas ya que construyen
relaciones diferentes entre los participantes y los ambientes que afectan a las
experiencias corporales y rituales de la misma manera que condicionan de forma
distinta a los sentidos. Como ya he apuntado para el caso del olfato, en los espacios
cerrados se potencian las experiencias sensoriales que no son la vision; de la misma
manera, dos de los tres nuraghi se utilizan y se piensan como cuevas no solo por su
aspecto exterior, sino también por las practicas de consumo se hacen en los espacios
interiores. Con ello se desprende que “food is not only a source of nutrients, but part
of a social language that articulates social relations in a stylized fashion” (Hee Han,
2004: 141).

El consumo de alimentos y bebidas no se hace en solitario, es un acto
comunitario que se incluye en el concepto de los banquetes. Lo significativo del
banquete para este capitulo es analizar por qué se convierten en actos tan importantes
y de qué maneras afectan a los participantes y al ambiente ritual. Es evidente que en
los banquetes se come, se bebe y, posiblemente, se estd bajo los efectos de
substancias psicoactivas. En concreto, el consumo de alcohol produce efectos
psicoactivos que inducen a los estados alterados de conciencia (Dietler, 2006: 241).
Esto afecta al estado fisico y mental de las personas y provoca un ambiente convivial
apto para comunicarse entre las personas y los dioses. En cierta manera se consigue la
communitas de Turner (véase Cap. 5), aunque, en los banquetes no se abandona la
realidad social, como Turner sugiere, sino todo lo contrario, es un espacio en el que se
plasman las relaciones sociales y de poder (véase Cap. 8); en palabras de Dietler y
Hayden (2001: 10) “feasts serves to define and inculcate social categories”.

Los efectos sensoriales y emocionales de comer y beber, pero sobre todo de
compartir, potencian el lado comunitario de las personas o como dice Fowler (2004:
7) lo “dividual” (en contraposicion a lo “individual”). Segin el mismo autor,
existieron (y existen) otras maneras de contextualizar e individualizarse; éstas se
entienden y se forman en relacion no sélo a otras personas, sino también en relacion a
otros objetos que se consideran que tienen vida como las casas, los animales o las
plantas (Fowler, 2004). Asi, en los banquetes las personas confluyen y se construyen
con sus comensales y con los otros elementos que también tienen vida (divinidades,
animales, flores). Por lo tanto, los banquetes en los rituales religiosos son ambientes
propicios para desarrollar los aspectos mas comunales y compartibles de las personas,
de modo que dan cuenta de como la gente construye su personalidad e identidad con
los demas y las demas cosas: “dividual people are the constantly changing products
of social interactions between themselves and others” (Fowler, 2004: 25).

158



Capitulo 6

En conclusion, observar la cultura material en términos de ritualizacion lleva
a considerarla un elemento dindmico y fundamental de los rituales. En este caso, las
comidas, las bebidas y los banquetes tienen unos efectos sobre el sabor que
transforma los espacios sagrados y a los participantes. La comensalidad no so6lo se
tiene que entender como organizacion y consumo de comida y bebida, sino también
como un intercambio de sensaciones y memorias. En este apartado, dedicado a los
sabores, he planteado aquello que las personas cocinarian, matarian, comerian y
beberian; con todo, preguntarse a qué sabian los rituales es un tema controvertido
puesto que implica meterse en cuestiones fisiologicas y neuroldgicas que van mas alla
del registro material.

6. d. Musica y rumores: el oido en los rituales

Desgraciadamente la cultura material de nuestros casos de estudio no muestra
una gran variedad de objetos e indicios que afectaran al oido. Los motivos son
variados pero vale la pena centrarse en dos: por un lado, es posible que los materiales
de instrumentos musicales no se hayan conservado; por otro lado, el problema reside
en lo que se ha buscado en el registro arqueoldgico. En efecto, normalmente se
identifica en los materiales apectos tipoldgicos, funcionales y cronoldgicos y, como
ya he sefialado antes, se presta poca atencion a las propiedades sensoriales de los
objetos. En este sentido, el oido es quizas el sentido menos atendido en los estudios
de la religion y los rituales fenicio-ptinicos, puesto que se centran en la busqueda de
posibles instrumentos musicales y fuentes iconograficas y no se han preguntado qué
otros ruidos nacidos de otras materiales pueden darse; es decir no han buscado las
capacidades multisensoriales de los objetos (Howes, 2006: 146).

Los trabajos antropologicos han sefialado la importancia de la musica y las
danzas en los rituales ya que son una de las multiples maneras de conseguir estados
alterados de conciencia. En efecto, la percusion y los bailes afectan al sistema
nervioso provocando hiperventilacion, aumento de la adrenalina y caida de los niveles
de aztcar (Lewis Williams y Pearce, 2005; Angrosino, 2004). Igualmente, la musica
siempre se ha relacionado con lo sagrado ya que tiene la capacidad de emocionar a las
personas y se considera una manera de llamar a los espiritus y seres sobrenaturales
(Salamone, 2004).

Para la cultura fenicio-punica, las representaciones iconograficas y textuales
son las mas abundantes. Segun Lipinski (1993: 265) se taiiian flautas para acompaiiar
al animal al altar de sacrificios y diversos testimonios dan cuenta de danzas y, por lo
tanto, de musica: en el Antiguo Testamento se describen danzas alrededor de viniedos
y altares, Apuleyo recoge testimonios de danzas en honor a la Dea Syria, Luciano
describe bailes extaticos en los rituales a Hierapolis; igualmente, los mercaderes de
Tiro bailaban para Melqart y en la cima del Monte Carmelo los profetas danzaban en
honor a Baal. También existen testimonios iconograficos como la tribuna de Eshmtn
de Bostan esh-Sheik (Sidon) y la tumba de Hiram I (fig. 86) en la que se ha esculpido
un grupo de jovenes danzando en un corro. Finalmente, en un cipo de Tharros se
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Fig. 86. Personajes danzando representados en el
sarcofago del rey Hiram I (Biblos) (A. A. V. V.,
2004).

muestra unos bailarines desnudos junto a un
personaje que lleva una mascara (Lipinski, 1993:
269-272).

En los casos de estudio hay algunos
ejemplos destacables: en los hallazgos subacuaticos
de la Punta de la Nao (Cadiz) hay una figura
femenina que toca el aulos, relacionada por Alvarez
Rojas (1995-1996) con los rituales musicales de
Astarté, segin se desprende de los marfiles de
Nimrud en los que se distingue una pareja de
aulistas que se dirigen hacia la Astarté entronizada;
también es relevante un proétomo-mascara que
Fig. 87. Mascara de Santa Gilla ~ representa una cabeza masculina barbada. En la
(Moscati, 1991). zona fenicia de Huelva se han hallado varios

caparazones de tortuga que se interpretan como
instrumentos musicales (Garrido y Orta, 1994). Y, finalmente, en la favissa de Puig
des Molins aparecieron varias terracotas de aulistas, en Es Culleram una figura con
instrumento musical (;pandereta?) (San Nicolas, 1987, 6) y en el deposito de St. Gilla
algunas mascaras que podrian haber sido utilizadas durante el transcurso de danzas
(fig. 87) (véase informacion detallada en Cap. 4). Asimismo, vale la pena recalcar a
modo de hipotesis la utilizacion de algunas conchas como posibles instrumentos
musicales porque tienen propiedades acusticas valoradas (Montagu, 1981). En este
sentido, es posible que algunas conchas de los santuarios analizados se utilizarse con
esta finalidad, aunque la falta de publicaciones detalladas sobre tales especies no
permite arrojar mas luz al tema. La falta de instrumentos en los santuarios se puede
explicar, por otra parte, en tanto que no eran objetos depositados como exvotos, sino
que, posiblemente, estos materiales se volvian con los participantes.

La documentacién disponible corrobora la importancia de la musica y la
danza en algunos rituales, pero no permite saber en qué espacios se realizarian
exactamente. A pesar de ello, plantear la existencia de bailes y musica es significativo
para los rituales y los sentidos. Aparte de los efectos visuales de las danzas, la musica
afecta directamente al oido creando sensaciones de bienestar o, al contrario,
produciendo emociones de miedo, desasosiego o ansiedad. Si a ello se le suma que
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los participantes estarian bajo otros efectos
sensoriales, el impacto musical seria mucho mas
fuerte.

Pero el oido no solo esta relacionado con la
musica, sino que también estaria afectado por otros
ruidos y rumores. Las oraciones, cantos y plegarias
formarian parte de las practicas rituales; de hecho,
su repeticion permitiria dejar en blanco la mente y
crearia un rumor generalizado que, en algunos casos
y junto las demas experiencias sensoriales,
provocaria el contacto con las divinidades, de modo
que se podrian llegar a escuchar sus voces. Algunas
terracotas de Bithia, Illa Plana y Neapolis tienen la
boca bastante abierta y podrian plasmar la
realizacion de algin sonido como canticos,
plegarias o lamentos (fig. 88). Por lo tanto, el oido
es importante ya que es el medio de ponerse en
contacto con las divinidades y recibir sus mensajes.
En esta linea, que algunas terracotas se toquen las
orejas se podria interpretar como la busqueda de un
efecto amplificador de algun tipo de musica y
rumor (Lawson et alii, 1998: 124).

Ademas, otros ruidos también alterarian los
ambientes y los cuerpos ritualizados: crepitar del
fuego, los sonidos de los animales al ser

Fig. 88. Personaje de Illa Plana
emitiendo, posiblemente, algin
sonido (Fig. 141 del Catalogo)
(Almagro Gorbea, 1980).

Fig. 89. Vista del mar desde el acantilado de S’Era des Mataret
(fotografia de R. Puig Moragoén).
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sacrificados, el viento, sobre todo en los cabos y en las cimas de las montafas, y el
eco. En muchos contextos se consideran fendémenos sobrenaturales, de tal modo que
influencia la creacion del arte rupestre en abrigos y cuevas (Ouzman, 2001: 240). El
eco en las cuevas-santuario, pues, seria un sonido importante para el desarrollo de las
ceremonias*. Igualmente, hay que tener en cuenta que actividades como caminar o
cocinar producen sonidos ritmicos y de percusion que podrian haber afectado a la
creacion de los cuerpos y los ambientes ritualizados.

Hemos visto que el agua es un elemento importante para la constitucion de las
practicas rituales como elemento purificador y como simbolo de la vida. Aparte de
sus capacidades relacionadas con el tacto -bafos, libaciones- o con la vision -como
reflectante-, también tiene propiedades auditivas ya que su discurrir puede relajar o
hipnotizar (Strang, 2005: 101). Por lo tanto, el rumor del mar seria un elemento
significativo en los rituales realizados en las orillas o en las embarcaciones de Cadiz,
Gorham, Illa Plana, Es Cap des Llibrell (sobre un acantilado a 215 m a pico sobre el
nivel del mar) o S’Era des Mataret (en la ladera norte del Cap d’Oliva) (fig. 89).
Igualmente, el agua del mar no es la tinica con estas propiedades ya que los santuarios
en fuentes y con estructuras para la circulacion del agua tendrian los mismos efectos.
Las fuentes de Narcao, Mitza Salamu, Monte Ruju, Santu Giolzi y el pozo de
Cuccuru s’Arriu crearian un rumor constante que participaria en la realizacion de los
rituales. La importancia del agua en las fuentes es basica, sobre todo, teniendo en
cuenta que habria temporadas en las que las fuentes estarian secas o semisecas; de
modo que la presencia de agua se convertiria en un hecho a celebrar y, por ello, su
rumor adquiriria un valor extraordinario.

6. e. Tocar las cosas: el tacto en los rituales

Junto al oido, el tacto es uno de los sentidos menos valorados en los estudios
de la cultura material y de los rituales, quizas porque es un sentido basico que se
encuentra siempre y lo envuelve todo. A pesar de ello, este sentido es importante ya
que permite establecer una relacion directa e intima entre las personas y los objetos.
Pero el tacto no solo se debe pensar en la relacion objetos-personas, sino que tiene
otras posibilidades como el contacto interpersonal.

Todos los objetos se tocan en algin momento en las practicas rituales: cuando
se cocina, se come, se bebe, se quema y se realizan ofrendas. En ellas me voy a basar
para hablar del tacto en los rituales al ser momentos que, debido a su manejo, se
consigue establecer una relacion mas proxima con las deidades. Para dar cuenta de
ello, analizo tres tipos de ofrendas: los objetos de caracter personal, las figuritas de
terracota y las ofrendas cruentas e incruentas.

Los objetos de tipo personal aparecen en varios de los espacios de estudio: en
Gorham existen amuletos, en el deposito de Bithia y en Antas joyas y amuletos, en

*2 En los espacios cerrados como las cuevas, los sonidos se amplifican porque, a los sonidos
directos, se les suma su rebote en las paredes de las grutas, con lo cual la intensidad del sonido no
solo aumenta, sino que también se prolonga (Lawson et alii, 1998: 112).
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Genna Maria elementos de decoracion personal como piedras seguramente
engarzadas en anillos y, finalmente, en Lugherras se documentan varias cuentas de
collar (fig. 90). Desde un punto de vista sensitivo, la importancia de dar estos objetos
como ofrendas radica, precisamente, en el hecho que son materiales tocados, usados
por las personas. Como explica Schneider (2006: 205), los objetos adquieren mas
valor y significado con la acumulacién de su uso fisico, de modo que aumentan sus
biografias y significados. Es decir, cuanto mas tocados estan los objetos, mas valor
tienen para las personas porque se relacionan con historias personales o grupales vy,
por lo tanto, se entregan como ofrendas a las divinidades por el valor simbodlico que
tienen para quienes los han utilizado. Por lo tanto, entregar objetos usados como
exvotos es una manera de favorecer la comunicacion entre las divinidades y las
personas.

Fig. 90. Objetos personales y de adorno: amuletos,
anillo y pendientes de Antas y fibula de Gorham
(elaboracion propia a partir de Acquaro y Fantar, 1969;
Culican, 1972).

Las figuritas de terracota que aparecen en tantos contextos son también
elementos significativos para el tacto. Como ha senalado Bailey (2005) el hecho que
las figuras sean de pequefio tamafio y, algunas, tridimensionales permite establecer
una relacion intima con quien las sujeta y se pueden utilizar en los rituales como
elementos activos al poder moverlas e, incluso, hablar con ellas. Igualmente, en
algunos casos parece que tocarlas no s6lo es importante en este sentido, sino también
cuando ya no se utilizan porque en algunos espacios (Es Culleram, los pozos de Cadiz
y Padria) se documenta una ruptura ritual tanto por el estado de fragmentacion de las
piezas como por encontrarse varios fragmentos de una Uinica pieza en varios espacios
del mismo santuario (esto es valido s6lo para Es Culleram). Por lo tanto, romperlas
significa tocarlas, machacarlas y, con ello, el vinculo entre las personas, los objetos y
las divinidades es mas cercano.

Entregar objetos personales tocados y vividos es importante para propiciar el
contacto con las divinidades; pero también lo es tocar todo aquello que les sera
entregado (comidas, recipientes, flores) e incluso tocar la imagen de la divinidad, que,
posiblemente, se encontria en los altares*. Narcao ejemplifica esta situaciéon ya que,

# Numerosos ejemplos dan cuenta de la importancia de tocar las imagenes divinas o sus
representaciones: desde las procesiones de la Virgen de los Desamparados (Valencia) o del Rocio
(Huelva), cuyo punto algido es rozar la imagen de la Virgen, los pies de la figura de San Pedro en
Roma, o incluso tocar la Caaba de 1a Meca.
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ademas, de varios altares se ha identificado una plataforma rodeada de exvotos sobre
la cual habria un objeto de culto como se desprende de la impronta que dejé en
negativo.

Hasta aqui las relaciones tactiles entre las personas y los objetos, pero también
se debe pensar en otras: tocarse a uno mismo o a otras personas. Las terracotas de
Neapolis y Bithia son un claro ejemplo; segun las interpretaciones mas generalizadas,
¢éstas se sefialan las partes del cuerpo enfermas o ya curadas (véase Cap. 4) pero
nunca se han mirado desde el prisma de los sentidos y de la actuacion. Lo primero
que se percibe es que, mas que sefialarse, se tocan*!, cosa importante para el anélisis
de las practicas rituales ya que existiria alguna actividad relacionada con el tocarse en
relacion a la curacion. En efecto, muchos ejemplos etnograficos muestran como en las
practicas curativas es fundamental el contacto fisico no sélo con los demés sino con
uno mismo. Es mas, en muchos casos, el dolor se entiende como una forma de ser
tocado ya que las enfermedades se conciben como fendmenos sobrenaturales
causados por maleficios o deidades (Guerra, 2006: 35; Ouzman, 2001: 238).

El contacto fisico también se estableceria con los otros participantes durante
los banquetes y las posibles danzas. Ademas, el tacto seria un sentido fundamental en
los espacios con poca luz: ya he sefialado que las cuevas tendrian poca iluminacion a
pesar de los usos de las lucernas y quemaperfumes. Para terminar, se debe mencionar
el contacto quizas mas importante en estos contextos, el contacto divino, con el mas
alla o con lo sobrenatural. Este se conseguiria en estados alterados de conciencia, de
modo que todas las alteraciones sensitivas anteriores junto a las tactiles permitirian
tocar lo simbolico. Por lo tanto, se produciria la llamada sinestesia (Howes, 2006:
162; Houston y Taube, 2000: 263), proceso que sucede cuando la estimulacion de un
sentido estd acompafiada por los efectos de otros sentidos, como por ejemplo
escuchar colores o, en este caso, tocar lo imaginado. Estas asociaciones normalmente
se producen cuando se toman alucindégenos y, a pesar de ser fendmenos universales,
son construcciones culturales basadas en como cada sociedad entiende y enfatiza los
sentidos.

6. f- Mirando los lugares y las actividades: la vista en los rituales

Dejar este sentido para el final no es casual ya que con ello he buscado
enfatizar los demas sentidos en detrimento de la vista ya que, como he comentado, los
aspectos visuales de la cultura material y la vision en general han sido las
aproximaciones mas comunes al estudio de los sentidos. Ello es debido a la primacia
de la vision en la cultura occidental que parte de Aristoteles. De hecho nuestra
realidad es producto, ante todo, de la vision; como dice la Biblia “ver es creer” (San
Juan, 20: 24-29) y nuestro lenguaje y pensamiento estan llenos de metaforas visuales;
de modo que la vista se ha convertido en el “sentido de la razoén”, e incluso se suele
decir que una imagen vale mas que mil palabras. Con ello, hay que valorar la

* No me voy a detener en profundidad en este conjunto de terracotas ya que seran analizadas en el
proximo capitulo en relacion a los movimientos y al cuerpo como entidad social y ritual.
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posibilidad de que otras culturas se construyan y se expliquen a si mismas otorgando
importancia a otros sentidos.

Obviamente, la vista es un elemento importante en la construccion de los
ambientes y las personas rituales ya que a través de ella se siguen los actos, los
movimientos y gestualidades de los participantes; pero ello no significa que sea el
sentido mas valioso sino que es igual de importante que los otros. Mi exposicion de la
vista se centra en el analisis de tres aspectos: en primer lugar, el agua como espejo, en
segundo lugar, interpretar los grandes ojos de algunas terracotas y, finalmente,
observar en los casos que se pueda como influencia la disposicion de los espacios en
la visibilidad.

El agua es un elemento fundamental en los rituales fenicio-punicos; antes ya
he sefalado sus caracteristicas auditivas y tactiles y ahora me detengo en sus poderes
visuales. En la Antigiiedad, el agua era casi el tnico espejo del que se disponia para
verse y, ello, le conferia ain mas poder simbodlico del ya comentado ya que se creia
que era el contenedor de los espiritus de la gente al reflejar las imagenes de las
personas (Brady y Ashmore, 1999: 139; Strang, 2005: 101). Asi, los espacios
sagrados con presencia de agua, ya sea dulce o salada, adquieren mas valor al
convertirse en contendores de las imagenes de las personas. En esta linea interpreto
las figuras planas que representan rostros de Mitza Salamu puesto que serian
representaciones mas o menos simbolicas de los rostros. La presencia de las fuentes
en estos sitios es el elemento definidor para la creacion de puntos sacros; asi el agua
que se sale de ellas serviria para observarse y representarse. De esta manera, pues, los
cultos sanatorios relacionados con el agua se explican mejor: ésta no solo es necesaria
para purificarse y lavarse, sino también
porque, como contenedora de las imagenes de
las personas es el medio para conseguir la
curacion.

En referencia a las terracotas
antropomorfas de Illa Plana, Neapolis y Bithia,
hay que destacar los ejemplares que tienen los
ojos muy marcados mediante grandes
oquedades hechas por los dedos y algunas,
ademas, reforzadas con pastillas de arcilla (fig.
91). Si las figuras se interpretan en términos de
cultura visual y como materializaciones de
movimientos y gestos rituales (véase Cap. 7),
los grandes ojos representarian estados
alterados de conciencia. Como dice Guerra
(2006: 272), uno de los efectos mas visibles
del consumo de determinadas plantas
alucinogenas es la dilatacion de pupilas, que  Fig. 91. Terracota de Neapolis con los
en estos casos se plasmaria con el aumento del ~ ojos abiertos (Fig. 127 del Catalogo)
tamafio de los ojos. Cintas (citado en Ferrony  (Zucca, 1989).
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Aubet, 1974b: 143) ya apunt6 la posibilidad de que algunas terracotas punicas
representaran “simulacres d’envoutement ou de possession”. Esta interpretacion
conlleva que la vista en los rituales no solo es significativa a nivel fisico o real, sino
también y, como el tacto, a nivel simbdlico ya que se tienen visiones, alucinaciones
que van mas alla de la realidad concreta.

Por lo que respecta a los espacios sagrados podemos decir que, a grandes
rasgos, existen tres grandes modelos que afectan a la vision: las pequefias areas sacras
a cielo abierto (Baria, Pauli Zorca, Cuccuru s’Arriu o Mitza Salamu), las cerradas
(Gorham’s Cave, Es Culleram, Grotta del Papa y Su Mannau, Lugherras, Su Mulinu)
y las que combinan ambos tipos (Genna Maria, Es Cap des Llibrell o Narcao). Esta
clasificacion permite observar como la vision se enfatizaria mas en unos espacios y
practicas que en otros ya que, por ejemplo, en los espacios cerrados la vista no seria
un sentido fundamental para el desarrollo de los rituales al tener poca luz natural.
Asimismo, los humos de los quemaperfumes, inciensarios, lucernas y vajilla de
cocina no permitirian tampoco obtener luz artificial. Este dato es interesante ya que la
vision real es inversamente proporcional a las visiones y alucinaciones; en efecto, en
estos espacios es donde mas materiales relacionados con la ingesta ¢ inhalacion de
posibles drogas se han encontrado. Por lo tanto, la vision en estos espacios es
importante en tanto que no existe o es muy poca; de modo que es un elemento mas
que ayuda en la busqueda del contacto con la divinidades, ancestros o seres
sobrenaturales.

En cambio, los lugares a cielo abierto quizas potenciarian la vision de los
movimientos y practicas de los rituales: sacrificios, ofrendas, danzas o actos de
oracion, de modo que verlos y vivirlos ayudaria a los participantes a crear el ambiente
ritual. Finalmente, en aquellos lugares con los dos tipos de espacios se tendrian ambas
experiencias visuales como muestra el registro arqueologico en Genna Maria, con el
patio como lugar de sacrificios cruentos y el interior con los materiales que permiten
una comunicacion con las divinidades como las lucernas y quemaperfumes;
igualmente en Narcao se han identificado restos de sacrificios de cerdo en el exterior,
mientras en el interior se ha documentado el altar rodeado de exvotos. En este punto,
quiero resaltar las concepciones fenomenologicas explicadas en los Céaps. 1y 5. Ver
no se debe entender como observar ya que ello reproduciria la dicotomia objeto-
sujeto. Desde mi punto de vista (notese el juego de palabras), ver se refiere a
participar pues las personas en los rituales no observan sino que, sobre todo,
colaboran, participan de modo que el mirar es una forma como otra de hacerlo. Con
ello, mirar se puede convertir en un ritual en si mismo, sobre todo, en espacios
abiertos en los que la vision del paisaje tendria efectos sensoriales, como en los cabos
ibicencos o en la Laja Alta.

En conclusion, la vision, entendida como algo pasivo y que observa la
realidad, no era un elemento fundamental en las practicas rituales fenicio-ptnicas. Sin
embargo, es un elemento significativo no solo si se entiende en términos de
participacion y con capacidades efectivas, sino también con un sentido simbolico, que
permite ver a las divinidades o ancestros.
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6. g. Apéndice. La Algaida: un lugar multisensorial

A lo largo del capitulo no he mencionado el caso de la Algaida ya que, como
en el Cap. 5 con el caso de las pinturas de la Laja Alta, comentaré lo dicho sobre los
sentidos centrandome en un caso concreto. La Algaida es un buen ejemplo porque
contiene mucha informacioén sobre la cultura material que se puede estudiar en
relacion a los sentidos y a la creacion del ambiente y los cuerpos ritualizados.

Como en la mayoria de los otros santuarios, en la Algaida la cremacion de
sustancias naturales es una actividad fundamental: en uno de los pequeios edificios
definidos como capillas se encontré un conjunto de lucernas y, ademas, en el exterior
se hallaron lucernas, botellitas (fig. 92), cuencos-lucernas, un pebetero en forma de
cabeza femenina y, sobre todo, destacan los restos de conchas con funcion de
lucernas al estar deformadas por el fuego. Asimismo existen numerosos ejemplares de
miniaturas de cuencos lucernas. De este repaso de los materiales relacionados con la
cremacion, llama la atencion la falta de quemaperfumes y la gran cantidad de
pequenos cuencos-lucerna, lo que muestra la heterogeneidad de maneras de quemar
en los contextos rituales fenicio-ptinicos. Ante la falta de estas piezas, se supone que

Alg sit
1341

Alg sir
1348

Fig. 92. Lucerna, miniatura de anfora a modo de
ungiientario y botellita de la Algaida.
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las lucernas y los cuencos-lucerna (fig. 93) harian sus funciones quemando los
aceites, las esencias o las flores.

Asi, la Algaida se presenta como un caso fundamental para mostrar la
importancia de los contextos locales y cotidianos. La falta de quemaperfumes
significa que estos objetos no eran necesarios ya que su entorno cotidiano ofrecia
otras posibilidades para quemar. El ambiente islefio y de marismas influencia las
estrategias de ritualizacion, algo aplicable a los materiales: las conchas con restos de
cremaciones son una buena prueba de que se utilizan elementos cotidianos en las
practicas rituales. La importancia de las conchas como contendores de aceites,
inciensos u otras sustancias marcaria hasta tal punto los habitus y las maneras de
quemar que no permitiria la presencia de quemaperfumes. Este argumento se ve
reforzado por el gran nimero de lucernas puesto que, como ya he comentado, las
lucernas de una mecha (la mayoria en este caso) se asemejan a moluscos de la especie
Glycymeris, uno de los mas frecuentes de la malacofauna de la Algaida (véase
informacion detallada sobre esta cuestion en el Cap. 5). Por lo tanto, algunas de las
conchas mas comunes en el contexto local se convierten en los referentes para
quemar y ello afecta a las piezas ceramicas mediante la seleccion de objetos: uso de
lucernas y cuencos-lucerna y exclusion de quemaperfumes.

La presencia de un numeroso lote de lucernas en un pequefio edificio va mas
alla de una cuestion funcional de iluminacioén y apunta a la importancia de quemar

Alg sir Algsir
25411 25406

< S

Alg sir
25402
Al 78/EF 1769 u:)
nivel 050 m
Alg /EF 1768
e inv. 1329

Alg it
n°25.388

Mz/
Alg 79 EF estrato 1
n°inv. 25370

Alg 80
n°999 Z-estr IV

Alg it
25378 Algsir

Fig. 93. Cuencos miniaturizados de la Algaida.
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dentro de lugares cerrados y a la cremacion de vegetales con efectos psicoactivos.
Asi, para conseguir una Optima inhalacion de los humos y olores seria mejor un
espacio cerrado. En cuanto a las miniaturas de lucernas y cuencos-lucernas, también
se pueden leer de la misma manera objetos pequefios se relacionan con esencias
pequeiias.

En cuanto al sabor, los banquetes y alimentos remiten, una vez mas, a la
esfera del dia a dia. En ninguna publicacién se hace referencia a restos de ovejas,
cabras o cerdos como animales sacrificados, lo que hace suponer que no habria. Sin
embargo, se documenta un gran numero de restos de ictiofauna. Referente a la vajilla
las formas preponderantes son platos, platos de pescado, lebrillos, morteros y anforas.
La falta de ceramicas relacionadas con la coccion es muy significativa para mostrar
como la comida y la tecnologia de su preparacion son elementos a tener en cuenta
para explicar la construccion de ambientes y personas ritualizadas, de modo que estos
elementos no son universales y expresan muchos mensajes (Farquhar, 2006: 146).

Los restos de ictiofauna refuerzan la conceptualizacion de los rituales como
practicas contextuales y relacionadas con el mundo cotidiano puesto que, como ya he
sefalado, los pescados serian la especie fundamental en las dietas de la zona.
Ademés, influencia la manipulacion y tecnologia de alimentos: los pescados no se
cocinan, es decir no se cuecen y, por lo tanto, no hacen falta ollas; éstos se maceran vy,
en consecuencia, se necesitan otros materiales como los morteros -para preparar la
maceracion- y las anforas (Mana-Pascual A4 y
Cadiz E-2) como contenedores de estas salazones.
Ello muestra la heterogeneidad de practicas
rituales, que no siempre tienen que estar
relacionadas con las explicaciones tradicionales
que consideran los sacrificios cruentos de
victimas de animales como elementos definitorios
de los rituales religiosos. Por otro lado, el
pescado y su manipulacion también tendrian
efectos sobre el olfato puesto que desprenden un
olor muy caracteristico.

Los banquetes se realizarian en el
exterior, a cielo abierto, y se consumirian
pescados y moluscos junto con bebidas

depositadas en vasos y copas. Las publicaciones Alg 78-C

no recogen terracotas en forma de frutas o E-1272: MC 25404
vegetales, sin embargo se ha identificado una 0 3cm
terracota que representa la flor de la adormidera®’ B .

(fig. 94). Si bien desconozco el lugar y el
contexto del hallazgo, esta pieza es muy Fig. 94. Posible representacion de la
importante porque arroja luz al posible consumo flor de la adormidera.

* Pieza inédita identificada con ocasién de una visita de estudio de los materiales depositados en
el Museo Arqueoldgico de Cadiz.
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de drogas en contextos religiosos fenicio-punicos. La adormidera (Papaver
Somniferum) es una planta autdéctona del Mediterraneo que se domestica en la
Peninsula Ibérica (Guerra, 2006: 199-200). Desde el Neolitico se conoce su consumo,
en el Bronce aparece como motivo ornamental de las divinidades femeninas
asociadas a la abundancia y la fertilidad*® y en el mundo ibérico sus representaciones
son muy comunes. La pieza de la Algaida no aparece aislada dentro del ambito
peninsular ya que en Cancho Roano y en el Carambolo también se han identificado:
en el primer caso, la posible adormidera se representa en un collar que tendria la
funcién de contenedor de drogas; en el segundo caso, las rosetas del tesoro de El
Carambolo se han identificado con las flores de la adormidera (Guerra, 2006: 369 y
391). Con todo, la extraccion del opio no requiere de una gran tecnologia y su cultivo
estaria destinado a la extraccion del latex ya que tiene multiples propiedades: ademas
de las narcoticas, es un remedio terapéutico, sobre todo ginecoldgico, y también tiene
propiedades alimenticias ya que su aceite tiene un gran valor nutritivo.

Con este panorama, la representacion de la flor en la Algaida se puede
interpretar de diferentes maneras. Ya he comentado su posible inhalaciéon quemada,
pero también es relevante su uso como alimento y, especialmente, como remedio
terapéutico. En esta lienas, algunos exvotos de la Algaida representan formas
humanas como falos, pechos u ojos que indicarian practicas curotrofas. La presencia
de la flor de adormidera se podria explicar por sus capacidades -curativas
ginecologicas ya que, segun Corzo (2000b), en la Algaida se realizarian cultos
propiciatorios del bienestar femenino puesto que los exvotos no solo estan vinculados
a la vestimenta y al adorno personal, sino que también aparecen objetos relacionados
con la maternidad y fertilidad. Estos argumentos son sexistas, especialmente los
referentes a la vestimenta y al adorno personal pues jacaso los hombres no se vestian
ni usaban decoraciones? Estos elementos, como toda la cultura material, poseen un
significado que construye las identidades de las personas y las relaciones sociales, por
lo tanto, observarlos como objetos simplemente decorativos y femeninos me parece
del todo sesgado.

En definitiva, la representacion de la adormidera en la Algaida muestra como
las plantas psicoactivas eran importantes en la Antigliedad por sus diversos efectos y
diferentas maneras de tomarlas. Ello se debe al hecho que se consideran regalos de las
deidades o vegetales sagrados porque las divinidades se expresan a través de ellas
(Guerra, 2006: 37). Asi, su presencia en la creacion de los ambientes y personas
ritualizadas es fundamental puesto que su inhalacion o ingesta afecta a los sentidos y
permite estados alterados de conciencia.

En la Algaida existen numerosos objetos personales entregados como
exvotos: varios tipos de amuletos, fibulas, pendientes, objetos de tocador como
pinzas, espatulas y cuchillas, anillos-colgantes y multiples cuentas de collar de todo
tipo: de pasta vitrea, cornalina y malacofauna. La variedad y cantidad de estas piezas

% En Mesopotamia la amapola del opio se menciona en las tablitas sumerias y en Egipto su uso era
muy frecuente como se desprende de las multiples representaciones y de unos pequefios vasos que
tienen la forma de la flor (Guerra, 2006: 110-114).
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muestra la importancia del tacto en los actos de ofrenda para conseguir un vinculo
mas cercano con las divinidades. En consecuencia, éstos no se deben analizar como
simple objetos decorativos. Como se ha recalcado, las joyas tienen un significado
ideologico, politico y religiosos ya que vinculan a sus portadores con las divinidades
(Benichou-Safar: 1996). Ademds, como ya he comentado, el hecho de ser objetos
“vividos” en el sentido de tocados, desgastados o modificados, les aporta todavia mas
valor.

En este punto debo senalar la presencia de 12 fibulas en una de las tres
capillas. En su dia Corzo (1992) se refiri6 a un depdsito de mantas rituales. Aunque la
nomenclatura para explicar esta deposicion es un tanto extrafia, es sugerente la
presencia de ropa, como indicarian las fibulas, en tanto que objetos depositados en el
santuario. Los trabajos antropoldgicos sobre los vestidos resaltan su importancia
porque participan en la transformacion de los cuerpos y sus alrededores: decoran los
espacios sagrados, adornan a los bailarines de danzas rituales o visten a los
sacerdotes, de modo que conectan las personas con las deidades y los ancestros
(Schneider, 2006: 203-204). En consecuencia, los vestidos son parte de la cultura
material y también son entidades con significados variables que influyen en el
desarrollo de los rituales. Igualmente hay que considerar las fibulas y los vestidos en
tanto que objetos personales que contribuyen a los procesos de creacion de la
corporalidad de las personas; este punto sera tratado en profundidad en el proximo
capitulo.

Sobre el oido y la vista se podria destacar la presencia del agua rodeando la
isla cuyo rumor tendria propiedades relajantes, aunque, evidentemente, no hay
pruebas de ello. Si cabe, en cambio, imaginar la realizacion de danzas y bailes
acompafiados de musicas. Sobre la vista, mencionar so6lo la diferencia de sus efectos
entre las practicas realizadas a cielo abierto (come, beber, bailar) y las realizadas en
las pequefias capillas: deposicion de ofrendas con la presencia de cremaciones que,
quizas, dificultarian la vision real pero facilitarian las visiones y contactos con las
deidades.

En conclusion, la Algaida muestra la complejidad de los sentidos: no todos
tienen la misma importancia ni sus efectos se producen simultdneamente (por
ejemplo, la importancia de sabor no seria relevante en los actos de cremacion de las
capillas). Paralelamente, las alteraciones que los participantes sufren en el transcurso
de los rituales son causa y consecuencia de estas practicas, es decir, gracias a los
sentidos se tienen contactos con las divinidades, caracteristica que, al mismo tiempo,
es constitutiva de los rituales religiosos.
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6. h. Recapitulacion

Este capitulo ha mostrado el rol de los sentidos como elementos constitutivos
de la relacion entre las personas, los espacios y los materiales en las practicas rituales.
Hay que destacar que éstos no serian importantes en tales actividades si no lo fueran
también en el mundo cotidiano; de hecho, los sentidos son elementales para la
construccion de la realidad de cada grupo social y, por ello, es relevante realizar
estudios multisensoriales sobre los materiales, los lugares y las personas. Por lo tanto,
los sentidos, a pesar de ser universales, son construcciones culturales que afectan de
forma diferente a las experiencias de los grupos y las personas.

En este caso, el interés en estudiar los sentidos ha sido doble: por un lado
mostrar como la cultura material, ademas de materializar las relaciones sociales,
expresa el conjunto el uso de los sentidos de una determinada manera. Es decir no he
analizado la cultura material como un conjunto de artefactos, sino como un conjunto
de relaciones dindmicas creadas entre las personas y los objetos; como dicen Preucel
y Meskell (2004: 16) “studies of materiality cannot simply focus upon the
characteristics of objects but must engage in the dialectic of people and things”. Por
otro lado, he mostrado como la estimulacion de los sentidos es un elemento basico en
la construccion de las personas y los ambientes ritualizados. En efecto, la
multisensorialidad es una caracteristica de las practicas rituales, pero ello no significa
que todos jueguen el mismo papel: Como dice Howes (2006: 61) hay que ser capaces
de encontrar la secuencia de las percepciones en vez de asumir su simultaneidad ya
que los sentidos tienen significados diferentes y muchas veces se jerarquizan.

La jerarquizacion o explotacion de los sentidos se produce en diferentes
momentos y con distintos materiales. Seglin la documentacion disponible, el olfato y
el sabor son los sentidos mas estimulados en los casos de estudio del trabajo, a causa,
quizas, de su importancia en la inhalacion e ingesta de sustancias psicoactivas. A lo
largo de todo el capitulo he mostrado como la inhalacién se produce principalmente
en los lugares cerrados y la ingesta en espacios abiertos; por lo tanto, existen
diferencias en las maneras y lugares de percibir. Asimismo, ambos sentidos se ven
afectados en momentos diferentes: el olfato durante la cremacion y coccion de las
victimas entregadas y sacrificadas y el sabor durante la ingesta de comidas y bebidas
en los banquetes. Ello no sélo ha quedado patente en el olfato y el sabor, sino también
en la vista, que seria importante en la realizacion de las actividades a cielo abierto,
pero no asi en los espacios cerrados y con poca iluminacion. En efecto, la falta de
vision es relevante en tanto que facilita otro tipo de visiones no fisicas. Por lo tanto,
los materiales y sus usos crean una heterogeinedad a la hora de potenciar los cinco
sentidos. En cuanto al tacto y al oido, las referencias materiales son mas escasas y no
me permiten analizarlos en términos de escala. A pesar de ello, he mostrado su
importancia principalmente mediante la significacion de tocar las ofrendas y de
entregar objetos personales y a través de los efectos acusticos de los elementos
naturales, basicamente el agua.
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En la siguiente tabla se muestran qué sentidos fueron mas explotados en cada
caso, aun con las dificultades que supone jerarquizar algo tan poco tangible e
influenciado por nuestros patrones occidentales. Asi, se muestran los yacimientos
analizados y se ponen en relacion con cada sentido en un escala del 1 al 5, en la que 1
es la maxima explotacion del sentido y 5 la minima. En aquellos casos que repiten el
mismo numero existe una igual presencia. Igualmente, las casillas que no tienen
numero indican que, con la documentacion disponible, no se puede decir nada.

Tabla 3. Jerarquizacion de los sentidos

Olfato Sabor Oido Vista Tacto

Gorham’s Cave 2 1
La Laja Alta

La Algaida

Cadiz subacuatica

Cadiz pozos

Baria

—_ N = = =
N W [IWI N |[W|— W
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Huelva

NN N[~ [N~
W W AW W[

Es Culleram

Favissa Puig des Molins
Es Cap des Llibrell
S’Era des Mataret
Cueva del Papa
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Neapolis
Bithia
Genna Maria
Su Mulinu

Lugherras

w
N[ W|W[HKA|W|[Ww
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Narcao
Padria

Su Mannau
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[

Cuccuru s’ Arriu 1 1

Mitza Salamu

Monte Ruju
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NN W W
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Santu Giolzi
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En conclusion, la acumulacién de las experiencias sensoriales en estos
contextos rituales conllevaria experiencias multisensoriales y de sinestesia: ver a las
divinidades o ancestros, tocarlas o escucharlas seria la motivacion final de la creacion
de los cuerpos y los ambientes ritualizados y no hay que olvidar, otra vez, que este
tipo de experiencias se consiguen mas facilmente con el consumo de sustancias
psicoactivas. En conjunto, todo lo dicho en este capitulo contribuye a la consecucion
de los cuerpos ritualizados y el sentido de comunidad al compartir estas experiencias.
En otras palabras, las personas se crean a si mismas, en este caso en un sentido ritual,
a través de la cultura material®’.

" En la literatura angloamericana este proceso se define como objectification. Con ¢l se analizan
las cuestiones de la materialidad de las cosas, lo que son y qué papel tienen en la sociedad. Se trata
de ver como los objetos forman parte de las personas, los grupos o las instituciones y, por lo tanto,
crean expresiones identitarias (Tilley, 2006: 60).
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CUERPOS EN MOVIMIENTO
ACTUACIONES Y RITUALES

7. a. Introduccion

En el capitulo anterior he analizado la creacion de ambientes y cuerpos
ritualizados a través de los paisajes, los viajes, la cultura material y los sentidos.
Ahora me centro, en consecuencia, en las actividades que los participantes realizan
cuando han conseguido los cuerpos y los ambientes ritualizados. Para ello mi
aproximacion se basa en analizar los cuerpos en tanto que construcciones sociales y
como elementos activos de los procesos culturales. El cuerpo ya no se considera
como un simple instrumento de la mente sino que ¢l mismo crea significados. Para
los rituales, esto significa que los cuerpos, mediante lo dicho en el apartado anterior,
consiguen el llamado dominio ritual, es decir se obtiene un sentido ritual en forma de
conocimientos practicos conseguidos mediante las corporalidades (Bell, 1992: 107).
Con la obtencioén del dominio ritual, las personas saben lo que tienen que hacer y
como lo deben hacer, sin tener porqué reconocer los motivos de hacerlo asi.

Para estudiar las actividades corporales protagonizadas por los cuerpos
ritualizados me centro en los siguientes temas: en primer lugar, realizo un analisis de
los conjuntos de terracotas de Illa Plana, Neapolis y Bithia para reflexionar sobre sus
gestualidades, decoracion y movimientos. Con ello quiero mostrar que el cuerpo es un
elemento activo de los rituales que crea significados y, posteriormente, los expresa.
En segundo lugar, retomaré las cuestiones sobre los espacios rituales tratadas en los
capitulos 5 y 6 puesto que la disposicion espacial de los recintos religiosos influye en
los movimientos y las experiencias de los rituales. En tercer lugar, analizaré estas
cuestiones bajo la perspectiva de las actuaciones ya que recientes trabajos analizan
los rituales en funcion de los movimientos de los cuerpos en el espacio y en el tiempo
(Bell, 1998: 215).

Este capitulo recoge, en gran medida, las recientes aportaciones de la
conceptualizacion de los cuerpos en Arqueologia y Antropologia, basadas
fundamentalmente en el concepto de personificacion. Los trabajos de Bourdieu,
Mauss y Merleau-Ponty son fundamentales en la creacion de la personificacion
(Mitchell, 2006: 385). Bourdieu destaca la materialidad de los cuerpos mas alla de su
valor simbdlico, aunque para Meskell (1996: 10) el socidlogo lo entiende de un modo
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determinista sin tener en cuenta los modos arbitrarios e individuales de actuar. Las
aportaciones de Mauss referentes a los rituales recalcan la importancia de los cuerpos
al definir estas actividades como “técnicas del cuerpo’: los rituales estan constituidos
por actividades corporales, movimientos o posturas aprendidas socialmente, de modo
que las variaciones culturales en los movimientos y los cuerpos indican que los
grupos aprenden a usarlo de manera especifica. Por lo tanto, las “técnicas del cuerpo”
son habitos, formas de conocimiento practico personificado, es decir que no se
entienden sin considerar la corporalidad de estas técnicas (Crossley, 2004: 33-37).
Finalmente, las ideas de la fenomenologia corporal de Merleau-Ponty desafian las
nociones del cuerpo como objeto ya que se destaca que la inica manera de vivir y
relacionarse que tienen las personas es mediante su cuerpo; de tal manera que todas
las consciencias son fruto de la percepcion porque todo esta basado en el cuerpo v,
por lo tanto, es contingente (Meskell, 1998: 145; Meskell y Joyce, 2003).

Estas aportaciones destacan, en definitiva, los cuerpos como ejecutores de sus
movimientos, gestos u ornamentaciones. Se trata de estudiar las experiencias
corporales no como reflejos de entidades abstractas sino como parte activa de estas
practicas y experiencias (Joyce, 2005: 147).

7. b. La ritualizacion de los cuerpos

Para entender las actividades que los cuerpos de los participantes realizan es
interesante partir del estudio de algunas terracotas. Los ejemplos de Bithia, Neapolis e
Illa Plana son conjuntos mas o menos homogéneos en los que los rostros y los
cuerpos aportan informacion significativa para analizarlos desde la perspectiva de la
corporalidad. No obstante, los estudios de tales conjuntos se han basado,
principalmente, en tipologias formales y técnicas (véase repaso en el Cap. 3). Para
Bithia destaca la tipologia de Uberti (1973) y Pesce (1965), para Neapolis la de Zucca
(1989) y para la de Illa Plana la de Almagro Gorbea (1980) y la de Hachuel y Mari
(1988). Asimismo, las aportaciones de Ferron y Aubet (1974 a y b) proporcionan una
vision de conjunto de las terracotas plnicas que permite definir filiaciones e
influencias orientales asi como evoluciones locales. Igualmente, en el catalogo anexo
he incluido entre paréntesis los nimeros de piezas de las obras de referencia sobre las
que me he basado.

Las terracotas han sido tradicionalmente tratadas con especial atencion pues
en si mismas se consideran piezas artisticas y representaciones de la realidad. Existe
una fascinacion por ellas ya que son emocionantes y especiales en comparacion con
la vajilla cerdmica. Asimismo, tienen un valor afiadido puesto que representan
personas o divinidades y, por lo tanto, siempre existe la tendencia por identificar qué
representan, qué son y para qué se utilizan. Para ello, se realizan todo tipo de
clasificaciones y descripciones que, en la mayoria de los casos, se centran en
mediciones y precisiones tipométricas. En consecuencia, se crea un doble proceso:
por un lado se desarrolla la llamada retorica del esencialismo, basada en observar las
figuritas per se y no analizar otras variables relacionadas con el poder o la cultura
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visual. Por otro lado, el interés por las clasificaciones lleva al fetichismo de las
medidas (Bailey, 2005: 13). En este sentido, las miradas tradicionales basadas la
imagen como representacion no tienen en cuenta las dindmicas de la cultura material
y visual, sus consecuencias en las personas que las ven y las utilizan y de qué modos
afectan a las percepciones de la realidad de los individuos (Bailey, 2005: 16-17).

El interés por buscar la funcionalidad de las terracotas provoca que se definan
de forma unilateral de tal manera que, con frecuencia, no se contempla la posibilidad
de que puedan significar y ser diferentes cosas; como dice Ucko (1962: 47) “many
different reasons lay behind their manufacture and their usage”. En efecto,
normalmente las figuritas se explican en términos religiosos o rituales: o bien son
representaciones de divinidades o bien de orantes. Esta explicacion se enmarca, una
vez mas, en la vision tradicional de explicar lo ritual: como las figuritas son piezas
extranas y dificiles de definir se interpretan como productos de practicas rituales,
elementos raros e irracionales. Sin embargo, hay que tener en cuenta que las
representaciones, a nuestros 0jos extraias y fascinantes, participan en las maneras de
considerar el cuerpo y las personas de aquéllos que las han creado y utilizado.
Ademas, también hay que considerar otros usos no rituales o religiosos ya que la
Antropologia recoge multiples ejemplos de figuritas como juguetes, instrumentos
para representaciones, marcadores de espacios, muebles o testimonios de
transacciones comerciales (fig. 95) (Marangou, 1996; Talalay, 1987; Tringham y
Conkey, 1999: 40; Ucko, 1962: 45-46). Con todo, soy consciente que, en los casos de
estudio las figuritas tienen una funcion religiosa y ritual como se desprende de los
contextos de los hallazgos; aunque no son descartables otros usos que no tienen
porque ser excluyentes.

Lot wianeo. '« o TS

Fig. 95. Niflo jugando con terracotas (Fuchs, 1961).

Los trabajos que guian mi exposicion no consideran tan importante saber qué
representan las terracotas sino entenderlas en términos de cultura visual y como
formadoras de los sujetos, de modo que se dejan de ver como objetos estaticos para
ser objetos en movimiento: no s6lo hacen cosas, sino que también provocan
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movimientos en quienes las tocan y miran (Bailey, 2005: 20; Nanoglou, 2005: 141).
Las figuritas no son representaciones exactas al ser de pequefio tamafio, cosa que
provoca que los espectadores y usuarios piensen y se imaginen lo no representado.
Por lo tanto, si no son exactas, tampoco tienen un significado concreto: hay muchos
significados y todos son igual de vélidos. Lo importante no es buscar la funcion de
cada figura sino destacar el hecho de que cuando alguien las observa y las toca se
introduce en otras maneras de ver la realidad (Bailey, 2005: 35-44).

Volviendo a los tres ejemplos escogidos, mi analisis se basa en buscar las
corporalidades de las figuritas; estudiar las gestualidades, movimientos o decoracion
es necesario para entenderlas como objetos dinamicos que participan en las maneras
de construir y entender el cuerpo y la subjetividad en los rituales. He realizado un
catdlogo de las piezas enteras y mejor conservadas a partir de cuatro criterios
clasificatorios: cara, cuerpo, movimiento y sexo, dirigidos a analizar los cuerpos
sensitivos como conductores de las experiencias y los comportamientos rituales. Este
patrén ofrece, a mi modo de ver, una vision mas enriquecedora que los estudios que
observan los cuerpos como textos que se deben clasificar.

Los yacimientos: Bithia, [1la Plana y Neapolis

Lo que mas llama la atencion de las terracotas de Bithia es el rostro por estar
bastante trabajado. Uno de los elementos mas caracteristicos son los ojos y la boca:
entre las 84 figuritas (algunas con caras mal o no conservadas), 26 presentan los 0jos
y la boca abiertos y en algunos ejemplares este gesto estda muy exagerado hasta el
punto que parece que sacan la lengua (figs. 6, 35 y 52) (fig. 96); 24 ejemplares tienen
los ojos abiertos y la boca cerrada o semiabierta y, finalmente, solo 17 figuritas
ofrecen los o0jos y la boca cerrados o semicerrados. Las orejas también son una parte
bien representada de la cara: 42 piezas las recogen y destacan por su tamafio y calidad
las figs. 39, 41, 72, 74, 76 (fig. 97). La mayoria de las piezas (65) tienen modelada la

Fig. 96. Terracotas con los ojos y la boca
abiertas y posiblemente sacando la lengua
(1. Fig. 6, 2. Fig. 32 del Catalogo)
(elaboracion propia a partir de Uberti,
1973).

178



Capitulo 7

nariz. Finalmente, 39 terracotas tienen cabellos; destacan las figs. 36, 38, 46 y 51 ya
que presentan una especie de tocado o recogido y las figs. 41 y 54 por la
representacion de la barba (fig. 98).

Fig. 97. Terracotas de Bithia con orejas destacadas (1. Fig. 39, 2. Fig. 72, 3. Fig.
76 del Catalogo) (elaboracion propia a partir de Uberti, 1973).

Fig. 98. Terracotas de Bithia con posibles tocados
(1. Fig. 36, 2. Fig. 38 del Catalogo) (elaboracion
propia a partir de Uberti, 1973).

Referente al cuerpo, llama la atencion el caracter principal y original de los
brazos, algo ya apuntado por Uberti (1973: 34), como elementos diferentes del resto
de la pieza anadidos al final del proceso de produccion. En este sentido, Ferron y
Aubet (1974a) definen dos técnicas de confeccion: por un lado, el cuerpo vasiforme
y, por otro, los elementos antropomorfos afadidos después. En efecto, las 84
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terracotas de Bithia tenian brazos aunque, en muchos casos, se han perdido o se
conservan fragmentariamente. 39 ejemplares presentan pechos, 17 la llamada
depresion toracica o esternon (Uberti, 1973), y 23 el ombligo. Las figuras 54 y 72
destacan respectivamente por representar pelos de pecho masculino y por una
digitacion en el cuello.

He incluido el criterio movimiento ya que me parece importante para tratar el
rol de la corporalidad y las actuaciones en los rituales. En este sentido, los trabajos
sobre las terracotas han defendido la tesis que las figuras se sefalan las partes del
cuerpo que desean curar o que han sido curadas. Como ya he sefialado en el capitulo
6, considero que las figuritas no se sefialan, sino que se tocan y, de hecho, pueden
estar en movimiento y representar gestualidades reproducidas durante los rituales.
Asi, 12 figuras se tocan el sexo, 11 los pechos, 9 el vientre o barriga, 6 la cabeza, 6 la
parte baja de la espalda, 3 se tocan el cuello, 2 el rostro, y la base de la figuray 1 los
hombros. Las hay, ademas, que se sefialan dos partes a la vez: 4 ejemplares que se
tocan el pecho y el sexo, 2 el pecho y la barriga, 2 la cabeza y el pecho y 1 sélo
ejemplar se toca el hombro y la barriga. Finalmente cabe destacar la fig. 48 que sujeta
a un nifio. En cuanto al sexo existen 25 ejemplares sin determinar, 26 piezas con sexo
femenino y 32 masculinas.

Las piezas de Illa Plana, por su parte, también tienen un rostro muy
significativo en términos de corporalidad. 24 tienen la boca y los ojos abiertos, de las
cuales 2 tienen la boca tan abierta que parece la lengua, 6 tienen los ojos abiertos y la
boca cerrada y sélo un ejemplar ofrece ambos elementos cerrados. Todas las
terracotas tienen nariz y en 23 se representan las orejas. En cuanto a la decoracion de
la cabeza, 10 figuritas presentan ornamentacion, destacando tres con una lucerna en la
cabeza (figs. 149, 151, 152) (fig. 99) y las que tienen algun peinado, tocado o

Fig. 99. Terracotas de Illa Plana con lucernas en la cabeza (1. Fig. 151, 2. Fig.
149, 3. Fig. 152 del Catalogo) (elaboracion propia a partir de Almagro
Gorbea, 1980).
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sombrero (figs. 150, 153, 155, 156, 157, 161). Destaca la fig. 151 ya que su cabeza
tiene restos de pintura azul y rojo, a modo de posible lucernario (Ferron y Aubet,
1974a: 133) (fig. 100).

Fig. 100. Terracotas de Illa Plana con tocados en la cabeza (1. Fig. 156, 2. Fig.
153, 3. Fig. 152 del Catalogo) (elaboracion propia a partir de Almagro Gorbea,
1980).

En cuanto al cuerpo, 28 conservan de forma total o parcial los brazos, 11
tienen pechos, 2 el ombligo y 8 el esternon. Las piezas decoradas son 8 (figs. 153,
154, 155, 156, 157, 158, 159, 160) (fig. 101) y estan representadas con collares de
varios tipos; también destacan los ejemplares con lucerna en la mano (figs. 149, 152).
Aunque no se conservan, las manos de la fig. 149 sujetarian dos lucernas de dos
picos. Cabe subrayar la fig. 152 ya que conserva filetes de pintura ocre oscuro a modo
de vestido. Referente al movimiento, las mas caracteristicas son las que tienen las
palmas de las manos abiertas hacia el exterior (10 ejemplares). 5 piezas se tocan los
pechos, 3 la barriga y 2 el sexo. Solo dos terracotas se tocan simultdneamente la
barriga y el sexo y 2 mas se tocan el sexo y algo indeterminado. Finalmente destacan
las piezas que sujetan lucernas: la 149 y la 152 sujetan lucernas en la cabeza y en la
mano y la 151 soélo en la mano. Las figs. 157 y 160 presentan un orificio en la zona
genital relacionado con otro en la parte trasera de las figuras, a través del cual se
vertiria algin liquido que saldria por la parte delantera. En cuanto al sexo hay 5
femeninas, 2 indeterminadas y 23 masculinas.

Igual que en Bithia, el rostro de las terracotas de Neapolis es una de las partes
mejor representadas de las figuritas. En este sentido, 18 de 46 ejemplares®® tienen la

* Hay que recordar que el nimero de terracotas halladas en Neapolis es superior a las 46 piezas
estudiadas y catalogadas por Zucca y Moscati (1989).
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boca y los ojos muy abiertos, 15 tienen los ojos abiertos y la boca semicerrada, 5
ejemplares tienen ojos pero sin la boca o la tienen cerrada y solo una tiene la boca y
los ojos cerrados. En cuanto a las otras partes del rostro, 32 tienen nariz, 16 tienen
orejas, 25 piezas tienen el pelo representado, 7 de las cuales parece que llevan un
tocado o peinado y tan s6lo una tiene un collar en el cuello (figs. 114, 115, 120, 123,
124, 128, 129) (fig. 102); finalmente, las figs, 17 y 46, ademas de pelo, estan
representadas con bigote. En cuanto al cuerpo, todas tienen los dos brazos, aunque no
se conservan en algunos casos, 13 tienen pechos, 6 ombligo, en 4 figuritas se
distinguen las piernas y en tres los pies, por ultimo hay sélo uno que tiene las ingles
incisas. En muchos ejemplares no se puede definir el movimiento al ser solo cabezas,
pero existen 2 figuras que se tocan las orejas, y varios ejemplares tinicos que se tocan
respectivamente el bajo vientre, la boca y el vientre, el sexo, la parte baja de la
espalda, la boca, la cadera y los ojos. Sobre el sexo de las terracotas, 12 son
indeterminadas (a este numero se le tienen que sumar las 21 cabecitas sin cuerpo), 7
masculinas y 5 femeninas.

Fig. 101. Terracotas de Illa Plana con decoracion (1. Fig. 157, 2. Fig. 155,
3. Fig. 154, 4. Fig. 153, 5. Fig. 159, 6. Fig. 160 del Catalogo)
(elaboracion propia a partir de Almagro Gorbea, 1980).
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Fig. 102. Terracotas de Neapolis con posibles tocados (1. Fig. 128, 2. Fig. 114, 3. Fig.
123, 4. Fig. 124, 5. Fig. 120, 6. Fig. 115 del Catalogo) (elaboracion propia a partir de
Zucca, 1989).

Rostros y expresiones

Los rostros de los tres conjuntos de terracotas son uno de sus elementos mas
caracteristicos. Lo primero que llama la atencion son las caras y sus elementos: boca,
ojos, orejas, nariz y cabellos. La especificidad se refleja también con las técnicas de
los rostros: para Illa Plana y Bithia las caras se afiaden a las formas vasiformes hechas
a molde y realizadas, en algunos casos, como si fueran vasos auténticos ya que estan
modelados al revés (Ferron y Aubet, 1974b: 48-50). La forma vasiforme, de botella o
globular sirve, entonces, de simple soporte para mostrar y resaltar las piezas a mano:
principalmente las caras, los brazos, manos, pechos, ombligos y sexo. El caso de
Neapolis es distinto ya que la mayoria estan modeladas a mano y tienen una forma
cilindrica que imita el cuerpo.
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Todos los trabajos sobre estas terracotas apuntan la importancia de los ojos y
la boca (grafica 1) ya que, en la mayoria de los casos, se representan de forma muy
abierta mediante profundas digitaciones o pastillas de arcilla (fig. 103). Hay dos
explicaciones a estas representaciones: por un lado, se identifican con un gesto tipico
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BITHIA ILLA PLANA NEAPOLIS

Grafica 1

Oojos y boca abiertos Mojos abiertos y boca cerrada O ojos cerrados

Fig. 103. Terracotas con ojos y bocas abiertos (1. Fig. 88, 2. Fig. 142, 3. Fig. 136, 4. Fig.
20 del Catalogo) (elaboracion propia a partir de Uberti, 1973; Almagro Gorbea, 1980;
Zucca, 1989).

de plegaria de tipo oriental basandose en la escultura sumeria arcaica, de modo que
las terracotas plasmarian la intensidad y el momento de la invocacion (Ferron y
Aubet, 1974b: 147; Uberti, 1973: 31). Por otro lado, los estudios que definen las
terracotas como representaciones de enfermos afirman que esta gestualidad es una
manera de expresar su sufrimiento fisico (Pesce, 1965: 69).

Si entendemos los rituales como practicas corporales, el significado de
representar 0jos y boca se puede leer con otros parametros, como por ejemplo los que
enfatizan la dimension fisica de los gestos y rictus como experiencia religiosa y
técnica corporal ritual. Como ya he sefialado en el Cap. 6, el énfasis en los ojos
resalta la importancia de la vision de los rituales, ya sea fisica o simbdlica. Asimismo,
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no parece que las bocas de las figuritas se relacionen con el sabor y las comidas, sino
mas bien con el ruido, los rumores y la musica representando la emision de algin
sonido, ya sean plegarias, cantos o quejidos.

Siguiendo la misma linea,
las terracotas que no presentan
este rasgo son igual de
importantes, aunque la
investigacion no se haya centrado
tanto en ellas como en los otros
casos. Asi, las figuras con bocas y
ojos semicerrados 0 sin ninguno
de los dos elementos pueden
expresar participaciones
diferentes en los rituales (fig.
104). En este sentido, la variedad
de representaciones mostraria la Fig. 104. Terracotas con los ojos y la boca cerrados
existencia de diferentes vias de (1. Fig. 147, 2. Fig. 10 del Catalogo) (elaboracion
conseguir 'y Ser un Ccuerpo propia a partir de Uberti, 1973; Almagro Gorbea,

L 1980).

ritualizado. Igual que en la

actualidad, se utilizaria el cuerpo

de forma diferente, por ejemplo rezando con los ojos cerrados y recitando las
oraciones en voz baja o en silencio. Estos mismos ejemplos se podrian dar en los
casos de las terracotas, de modo que las figuras con ojos y bocas semiabiertos
mostrarian otras maneras de construir los cuerpos ritualizados en los que estos
sentidos y Organos serian igual de relevantes que en los otros casos. No obstante, no
se explicitarian ya que expresarian una manera interior o silenciosa de participar en
los rituales. Sea como fuere, la boca es un elemento simbolico al considerarse un
punto liminal, de transicion entre los mundos exteriores e interiores (Hamilakis,
2002b: 124); es muy significativa para estos grupos y por ello, es importante
representarla aunque sea de cualquier manera.

El significado de ojos y boca tiene otra lectura compatible con lo dicho
anteriormente: podria ser evidencias del uso de sustancias psicoactivas y la
interpretacion de los cuerpos como vehiculos de comunicacion con lo trascendente a
través de los estados alterados de conciencia (Morris y Peatfield, 2002: 110). Ya he
apuntado en el Cap. 6 la posibilidad de la ingestion de plantas alucindogenas durante
los rituales y creo que los rictus de las terracotas se pueden analizar desde la misma
vision. En este sentido, la poca atencion que han merecido estos fendmenos se puede
vincular al hecho de que estos procesos se asocian a la supersticion y a la magia. Por
lo tanto, son hechos irracionales que se escapan de los parametros cientificos
occidentales que se aplican al estudio de la religion (Morris y Peatfield, 2002: 107).

Uno de los efectos mas claros de la ingestion de sustancias psicoactivas
excitantes es la dilatacion de las pupilas, que se expresa materialmente con ojos muy
abiertos. Igualmente, la existencia de terracotas con los ojos cerrados o semiabiertos
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de Illa Plana, Bithia y Neapolis indicaria no solo la ingesta de drogas con efectos
relajantes, por ejemplo la adormidera, sino también otras formas de mostrar
momentos de contacto con el mas alla. En efecto, los estados alterados de conciencia
y experiencias extaticas no s6lo se consiguen con la ingesta de drogas, sino que el
propio cuerpo en si mismo contiene todos los elementos necesarios y, por lo tanto, no
le hacen falta estimulos artificiales (Angrosino, 2004; Lewis-Williams y Pearce,
2005; Morris y Peatfield, 2002: 111). De entre todas las vias para conseguirlos*, hay
dos modos que se podrian dar en los rituales de Bithia, Neapolis e Illa Plana. Por un
lado, parece claro que en las practicas rituales estudiadas existe una sobreexcitacion
de los sentidos (véase Cap. 6). Por otro lado, los rictus de las terracotas expresarian, a
mi modo de ver, la importancia de los cantos y los sonidos ya que los ejemplares con
la boca abierta plasmarian este ejercicio. En efecto, las danzas ritmicas, los cantos o
la recitacion de formulas especiales pueden provocar estados alterados de conciencia.
Todo ello provoca hiperventilacién, aumenta la adrenalina y caen los niveles de
azucar, de modo que el sistema nervioso queda afectado y nacen los estados alterados
de conciencia (Angrosino, 2004). En este sentido, son interesantes las figuras con la
boca muy abierta, las que parecen que tengan la lengua fuera, ya que serian
indicadoras de los cambios corporales producidos en estos estados, tales como
movimientos musculares involuntarios.

En definitiva, las bocas y los ojos de las terracotas, tanto abiertos como
cerrados, mostrarian como el cuerpo es un elemento activo en los rituales puesto que
es una via para entrar en contacto con las divinidades. La modificacion del cuerpo y
sus sentidos, ingiriendo o no sustancias psicoactivas, es un elemento fundamental de
los cuerpos ritualizados. Aunque, los estados alterados de conciencia son experiencias
universales, las maneras de canalizarlos son culturales y se aprenden: Es decir, son
comportamientos que dependen de lo que se espera por el grupo que realiza los
rituales y que en nuestro caso, se construyen y se entienden enfatizando ojos y boca
en las terracotas.

La importancia de estas practicas corporales tiene mas sentido todavia si se
relaciona con la funcionalidad terapéutica de los conjuntos de Bithia y Neapolis ya
que los estados alterados de conciencia son comunes en las practicas de sanacion
(Shaara y Strathern, 1992). Los trabajos antropologicos sobre los rituales de curacion
muestran como las enfermedades, ademds de bioldgicas, son culturales y sociales.
Asi, la medicina tradicional explica las enfermedades como fendmenos
sobrenaturales, de tal manera que enfermedad, religion y ritual van intimamente
relacionados. A grandes rasgos existen tres maneras de explicar las enfermedades
desde un punto de vista sobrenatural: el castigo de una fuerza sobrenatural sobre

¥ Lewis-Williams y Pearce (2005: 46) enumeran los modos de conseguir estados alterados de
conciencia. Destacan, entre otros, la ingestion de sustancias psicotropicas, las danzas ritmicas e
intensas, cantar, hacer movimientos bruscos y seguidos, tener experiencias cercanas a la muerte, la
hypnagogia, estimulacion electronica, privar o sobreexcitar los sentidos, dolor extremo, epilepsia o
concentracion extrema (meditacion).
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alguien por haber violado alguna normativa religiosa; en segundo lugar, las
explicaciones animistas creen que la causa de la enfermedad es un antepasado,
espiritu o fantasma; finalmente las explicaciones magicas que entienden que la
enfermedad estda creada por un maleficio hecho por otra persona mediante
encantamientos o brujeria (Foster, 1976; Levinson, 2004b). En todos estos casos
subyace la idea que las enfermedades se perciben como un castigo.

La curacion de enfermedades es uno de los rituales mas antiguos y
generalizados. Segiin muestran los ejemplos antropologicos, las drogas son un
elemento necesario para el diagnostico de dolencias y las usan tanto los chamanes
como los enfermos no con la finalidad de curar el mal fisico directamente, sino por
sus efectos psiquicos (Guerra, 2006: 35). Puesto que la medicina tradicional explica
las enfermedades como fendomenos sobrenaturales provocados por deidades y
maleficios, las drogas son necesarias para la curacion al considerarse regalos de las
divinidades. A través de ellas, el enfermo se comunica con las deidades con lo que las
personas pueden averiguar el origen y la solucion de su enfermedad.

Obviamente, los datos materiales disponibles no permiten identificar los
motivos de las enfermedades de las terracotas de Bithia y Neapolis, pero es posible
apuntar modos de curacion y rituales asociados. Existen multiples maneras de curar y,
para nuestros casos de estudio, destaca el tocar o la lectura de textos o canticos
religiosos. El primer método es muy revelador ya que, como planteo mas adelante, las
figuritas se tocan algunas partes del cuerpo. El segundo ejemplo se relacionaria con la
idea de que las representaciones de las bocas se pueden interpretar como plasmacion
de la emision de sonidos, ya sean textos, plegarias o canticos. Es significativo
comparar la cantidad de figuras con la boca abierta de Bithia y Neapolis, relacionadas

Fig. 105. Terracotas con nariz bien representada (1. Fig. 45, 2. Fig. 12, 3. Fig. 75 del
Catalogo) (elaboracion propia a partir de Uberti, 1973; Almagro Gorbea, 1980;
Zucca, 1989).
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con cultos sanatorios, con las de Illa Plana, cuya funcion no se considera terapéutica:
mientras en los ejemplos sardos, la mayoria tienen los ojos y boca abiertos, quizas
fruto de las practicas curativas, en Illa Plana solo 8 de 31 ejemplares tienen ambas
partes de la cara muy abiertas. Asi, la corporalidad de las figuras muestra diferentes
maneras de practicar rituales. Desgraciadamente, los ejemplares sardos no registran
ningun tipo de referencia o sefial que permita identificar a los posibles sanadores. Con
frecuencia, los curanderos tienen un poder magico-religioso que se construye
mediante la indumentaria y la decoracion, pero la ausencia de terracotas que muestren
personajes con un peso especifico en las practicas curativas, ya sea mediante la
decoracion o mediante sus gestos, sugiere que los sanadores de estos contextos
podrian ser no-profesionales o miembros de una familia con pocos conocimientos
sobre la sanacion.

Un elemento en comtn de los tres conjuntos es la representacion de la nariz
(fig. 105): en Illa Plana todas las figuras la tienen y en Bithia y Neapolis mas de la
mitad de los ejemplares. Este panorama presenta similitudes con la situacion
explicada en el capitulo 6. El registro material tiene un gran numero de piezas
destinadas a la cremacion de sustancias aromaticas y alimenticias, de modo que la
potenciacion del olfato es una caracteristica clave de los rituales. Cabe recordar que el
olor es un sentido relacionado con el bienestar y la salud, puesto que la cremacion de
esencias y perfumes sirve para tapar los malos olores que, tradicionalmente, se
asocian con las enfermedades (Clasen, 1993).

Asimismo, la presencia mayoritaria de la nariz en las terracotas refuerza la
idea del olfato como elemento importante en la construccion del cuerpo como lugar
de las experiencias vividas en los rituales. Las figs. 148, 151 y 152 de Illa Plana son
elocuentes al respecto ya que estan representadas con lucernas; aunque sélo uno tiene
restos de cremacion (Ferron y Aubet, 1974b: 150), muestran que se hacian
cremaciones en los rituales y, por lo tanto, la importancia del olfato. Mirar fijamente
una lumbre y el olor que desprenden las esencias o liquidos quemados son dos vias de
conseguir estados alterados de conciencia (Lewis-Williams y Pearce, 2005: 46).

Las orejas tienen una presencia variable. En Neapolis aparecen poco
representadas, mientras que en Illa Plana y Bithia mas de la mitad de las figuras las
tienen. Es interesante que las terracotas de Bithia con orejas bien representadas
tengan, por el contrario, la boca cerrada o semiabierta. Ello puede significar que
existe una relacion entre las actividades y percepciones del uno y del otro. Asi, las
piezas con orejas grandes no emiten ningin sonido puesto que lo que harian es
escuchar y no cantar, rezar o lamentarse. En cualquier caso, la representacion de las
orejas es un motivo mas para reforzar lo dicho en el capitulo 6 sobre el oido; de modo
que puede arrojar un poco mas de luz en contextos en los que la cultura material
relacionada con la musica y los ruidos son escasos. De la misma manera, cabe pensar
que las orejas son importantes ya que, a través de ellas, se reciben los mensajes de las
divinidades (Meskell y Joyce, 2003).

El cabello y su decoracion son rasgos que se muestran de formas diferentes en
los tres conjuntos. En Bithia la mitad de las figuras tienen representado el cabello y
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solo 6 presentan algun tipo de tocado y barba. En Neapolis la mitad de las figuras
también tienen cabello y solo son 9 las que llevan algun tipo de tocado y barba. Entre
las de Illa Plana, en cambio, hay pocos ejemplares con decoracion en la cabeza, solo
10 piezas tienen algun elemento decorativo y destacan las de las lucernas y las que
tienen seis trazos cruzados a modo de estrella en la parte superior del craneo.

La presencia del cabello y la decoracion indican, en mi opinion, diferencias
entre las personas representadas. Normalmente, los cabellos se relacionan con el
poder, la energia, la fertilidad y el amor™. Esto no significa que la existencia de los
cabellos y los peinados sean marcas jerarquicas a nivel social, tal y como las
entendemos hoy en dia, sino todo lo contrario: el hecho de moldear estas
caracteristicas significa que, llevar un determinado peinado o representar el cabello,
es una forma activa de crear identidad y diferencia respeto a los que no los llevan vy,
en consecuencia, también la expresan. Dicho en otras palabras, mostrar el cabello, sus
peinados o algunos bigotes y barbas es una estrategia social a través de la cual los
cuerpos y las identidades se moldean, se construyen y no simplemente se sefialan
(Joyce, 2005: 143); por lo tanto estos elementos no se deben interpretar en términos
de consecuencia sino en términos de actores, de creadores. Asi, las cuestiones de
jerarquizacion, estatus o identidad no son construcciones abstractas, sino que nacen
de las practicas del cuerpo y sus corporalidades; es decir estan personificadas.

Dentro de cada conjunto existen diferencias ya que en Bithia y Neapolis la
representacion de los cabellos no marca diferencias porque en la mayoria de piezas
aparecen representadas. Sin embargo, las figuritas con tocados y barbas son
minoritarias y pueden ser estrategias de creacion de jerarquizacion: en Bithia sélo 4
tienen peinados y 2 barbas; en Neapolis, 7 tienen tocado y 2 bigotes. En cambio, en
Illa Plana tanto las que tienen cabello como las que tienen decoracion crean
diferencias ya que numéricamente son muy pocas. Los peinados y tocados son
maneras de hacer visible lo invisible, de modo que facilitan un mejor entendimiento y
comunicacion con lo sobrenatural (Gossman, 2004).

En términos rituales, la presencia de algunas figuras con peinados y tocados
podria indicar la existencia de gente que, por algin motivo indeterminado, tendrian
algin peso especifico en las practicas rituales: sacerdotes, médicos, cabezas de
familia, grupos de parentesco o jefes. En efecto, en algunas estelas del tofet de
Cartago aparecen personajes interpretados como sacerdotes que llevan tocados en la
cabeza (Hours- Miedan, 1951) que en algunos casos muy similares a los de las
terracotas, sobre todo los que llevan como una especie de manto y los que tienen el
pelo recogido (fig. 106). Algunos ejemplares de Illa Plana (6), llevan una placa de
arcilla sobre la cabeza a modo de decoracion. Segun Ferron y Aubet (1974a) seria un
soporte para aguantar un objeto no conservado. En este caso, las estelas de Cartago
también son reveladoras ya que, en un sdlo caso, aparece un personaje de perfil que
lleva encima de la cabeza una especie de cetro. La presencia de elementos decorativos

** En muchas culturas, cortar el pelo implica la pérdida de poder y fuerza; es una manera de
debilitar simbolicamente a los enemigos, como por ejemplo se ha hecho con las personas
consideradas brujas y se hace con los prisioneros.
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en la cabeza es interesante para las practicas rituales entendidas como actuaciones y
relacionadas con las cuestiones de poder; reflexionaré sobre ambas cuestiones mas

adelante.

Fig. 106. Terracota de Illa Plana (1) y personajes tocados
representados en las estelas del tofet de Cartago (2) (1. Fig. 161 del
Catalogo) (elaboracion propia a partir de Almagro Gorbea, 1980;
Hours-Miedan, 1951).

En resumen, la cabeza es un elemento definitorio para la construccion de las
practicas rituales al ser considerada una fuente de vida e identidad (Joyce, 2005: 146).
No so6lo son importantes los rostros y sus rictus sino que las cabezas en su conjunto
son también partes significativas puesto que, mayoritariamente, son las partes mas
trabajadas y tiene un tamafo desproporcionado en relacion al resto del cuerpo. En
efecto, el hecho que el cuerpo sea un vaso indica la importancia de la cabeza, ya que
el resto del cuerpo sirve de base o soporte para resaltar los elementos caracteristicos:
cara, brazos y, solo en algunos casos, sexo.

Gestos y movimientos

La parte del cuerpo que mas se destaca en las terracotas son los brazos y las
manos y, de hecho, todas las piezas tenian en origen estas articulaciones aunque en
muchos ejemplares de los tres conjuntos se han perdido o estan parcialmente
conservadas. Sin embargo, la situaciéon cambia para las otras partes del cuerpo. En
Bithia, las partes mas representadas por orden de presencia son los pechos, el
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esternon y el ombligo, en Neapolis
son los pechos, el ombligo, las
piernas y los pies y, finalmente, en
Illa Plana son los pechos, el ombligo
y la depresion toracica’'(grafica 2).
Se ha llamado la atencion
sobre la manufactura y la posicion de
los brazos, ya que al ser anadidos
después hace que frecuentemente
estén desproporcionados en relacion
al cuerpo (fig. 107). Los brazos
sefalarian las partes del cuerpo
enfermas, doloridas 0 bien
expresarian oraciones (Ferron y
Aubet, 1974 a y b; Moscati, 1989,
Uberti 1973). Estas interpretaciones
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entienden el cuerpo como una entidad pasiva pero se pueden ofrecer otras
interpretaciones compatibles que enriquecen los conocimientos sobre el papel del

cuerpo en los rituales y las vias de ritualizacion.

Si bien se resalta la importancia de los brazos, no se ha destacado el papel de
las manos y, sin embargo, son partes relevantes porque expresan fuerza, poder,
proteccion y sanacion y, sobre todo, definen gestualidades. Las manos conservadas se
representan con gran detalle, son grandes, desproporcionadas y se marcan