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Arquitectura templal iberica

Resumen

Carmen Vila Pérez*

El presente articulo analiza la integracién del concepto “templo” dentro del marco religioso ibérico y su relacion con
el costaneo proceso de antropomorfizacién de las divinidades, al entender este edificio exclusivamente como “casa de la
imagen de Dios”, diferenciandolo asf de otros tipos de recintos religiosos.

Abstract

El present article analitza la integracié del concepte “temple” dins del marc religiés ibéric, aixi com la seva relacio
amb el coetani procés d'antropomorfitzacié de les divinitats, entenent aquest edifici exclusivament com “casa de la imat-

ge de Deu”, diferent aix{ d'altres tipus de recintes religiosos.

CRITERIOS DE IDENTIFICACION

El estudio de la religiosidad ibérica se ha
convertido en uno de los campos de investigacion
donde mas se han centrado los articulos publica-
dos sobre cultura ibérica durante los Gltimos arios.
El repentino “bombardeo” informativo ha llevado a
cierta confusién a la hora de determinar los edifi-
cios que podrian comprenderse tanto desde el
punto de vista funcional como arquitecténico den-
tro de un contexto religioso. Este fendmeno ha lle-
vado a que por ejemplo, un mismo edificio de
posible funcionalidad religiosa sea definido con
tantas denominaciones diferentes (templo ibeérico,
edificio singular, santuario...) como articulos en los
que es mengcionado.

La falta de un estudio en profundidad que
analice la totalidad de estructuras definidas como
“templos ibéricos” en la bibliografia especializada,
facilita el que muchos de estos edificios pasen de
una publicacién a otra apareciendo como edificio
religioso en los diferentes inventarios sélo por puro
mimetismo, sin que dicha informacién sea nunca
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revisada. Por otro lado, si comparamos los diferen-
tes inventarios de construcciones religiosas ibéri-
cas, prestando especial atencién a las calificadas
como “templos”, veremos que nunca se coincide a
la hora de enumerar los diferentes casos ni de otor-
garles tal caracter.

Como muestra de la evidente confusién
existente sobre el tema, creo interesante presen-
tar el inventario de la totalidad de edificios que en
algin momento han sido definidos por algin
investigador como “templo ibérico”. Este listado
solo recoge los edificios definidos estrictamente
como posibles “templos” dentro de la bibliografia
especializada publicada hasta el momento. Por
consiguiente, en éste no aparecen ciertas estruc-
turas que si bien se consideran edificios urbanos
ibéricos de posible funcionalidad religiosa (El
Acebuchal, Alhonoz, Torreparedones, habitacion
corte 1 de Ullastret, La Quéjola, La Serreta, El
Castellet de Bernabé, Mas Castellar, llla d’en Rei-
xac, El Amarejo y El Cerrdén), no han sido conside-
radas por ningln investigador hasta el momento
como templos, sino como santuarios urbanos o

El presente articulo es la sintesis de parte de la Tesis de Licenciatura de la autora: “Construcciones templares en la
arquitectura ibérica. Una propuesta de andlisis: el Edificio Piblico de Burriac”, dirigida por el doctor Francisco Gracia

Alonso de la Universidad de Barcelona, y leida en 1995.
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dinasticos (Moneo, 1995), lo que a priori nos lleva
a una problematica interpretativa diferente a la
planteada en este trabajo. Sin embargo su estudio
no puede desligarse definitivamente del de la
arquitectura templal ibérica, ya que un analisis en
profundidad de estas estructuras podrian desve-
lar nuevos criterios interpretativos que en futuros
estudios les permitiran recibir la denominacién de
“templos”. Para cada caso, se presentan también
las diferentes denominaciones que a cada edificio
se le ha dado en las revistas especializadas por
parte de diferentes autores:

1.- TEMPLO A (Ullastret, Gerona): templo ibérico
(Oliva, 1955; Martin, 1980}).

2.- TEMPLO B (Ullastret, Gerona): templo ibérico
(Oliva, 1969; Martin, 1990).

3.- TEMPLO C (Ullastret, Gerona): templo ibérico
(Martin, 1990).

4.- CGASTELL FOSCA (Palamaés, Gerona): templo
ibérico (Pericot, 1952; Martin, 1988).

5.- EDIFICIO SINGULAR (Moli d'Espigol, Torna-
bous, Lérida): templo ibérico (Maluguetr, 1986;
Prados, 1994).

6.- SANTA MARIA MARTORELLES (Barcelona):
templo o palacio (Barbera, Dupré, 1984).

7.- EDIFICIO PUBLICO DE BURRIAC (Cabrera de
Mar, Barcelona): edificio pablico -templo o edi-
ficio de reunion- (Barbera, Pascual, 1979);
templo ibérico (Gracia, Munilla, Garcia, 1994);
edificio de reunion (Vila, 1994).

8.- RECINTO A DE ALORDA PARK (Calafell,
Tarragona): templo ibéerico (Prados, 1994);
recinto ritual (Sanmarif, Santacana, 1987);
santuario dinastico (Moneo, 1995).

9.- EDIFICIOS SINGULARES DE LA MOLETA
DEL REMEI (Alcanar, Tarragona): templos ibé-
ricos (Prados, 1994); almacenes (Gracia,
Munilla, Pallares, 1988).

10.- CASTELLET DE BANYOLES (Tivissa, Tarra-
gonay): templo ibérico (Gracia, Munilla, 1993).

11.- COSTITX (Mallorca): templo ibérico (Blazquez,
1975).

12.- DEPARTAMENTO 19 DEL ALTO CHACON
(Teruel): templo ibérico (Atrian, 19786).

13.- TEMPLO A (Azaila, Teruel): templo indigena
(Cabré, 1925); recinto culto domeéstico (Simon,
1984); santuario dinastico (Moneo, 1995).

14.- TEMPLO B (Azaila, Teruel): templo época
romanizacion (Beliran, 1976).

15.- HABITACION 3 DE LA ESCUDILLA (Zucaina,
Castellon): templo necrolatrico (Gusi, 1989).

16.- TEMPLO DE SAGUNTO (Valencia): templo
(Garcia y Bellido, 1964).
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17.- TEMPLQO DE SAN MIGUEL (Liria, Valencia):
templo ibérico (Bonet, 1992); santuario dinas-
tico (Moneo, 1995).

18.- TEMPLO A DE LILLETA DELS BANYETS
(Campello, Alicante): templo ibérico (Llobre-
gat, 1993); regia (Almagro, 1991).

19.- TEMPLO B DE LILLETA DELS BANYETS
(Campelio, Alicante): templo ibérico (Llobre-
gat, 1993); témenos (Moneo, 1995).

20.- TEMENOS DE LA ALCUDIA (Elche, Alicante):
témenos (Ramos, 1992); templo ibérico del
tipo de planta cuadrangular/témenos (Gracia,
Munilla, Garcia, 1994).

21.- TEMPLO DE LA ALCUDIA (Elche, Alicante):
templo ibérico (Ramos, 1995); témenos
(Moneo, 1995).

22.- ROJALES (Alicante): templo ibérico (Blazquez,
1975).

23.- RECINTO CULTICO DE LA ESCUERA (Ali-
cante); templo ibérico (Ruano, 1988); santua-
rio dinastico (Moneo, 1995).

24.- LA MUELA DE CASTULO (Linares, Jaén): san-
tuario urbano (Blazquez, Garcia, Lépez,
1985); templo de esquema semita (Gracia,
Munilla, Garcia, 1994); santuario dinastico
{(Moneo, 1995).

25.- TEMPLETE DE CASTULO (Linares, Jaén):
templo (Lucas, Ruano, 1990).

La relacién de edificios presentada y las dife-
rentes denominaciones que recibe cada uno de
ellos nos da una idea de la confusién e indiferencia
con que se aplica el término “templo” a una estruc-
tura de posible funcionalidad religiosa. El que un
mismo edificio sea a la vez calificado como templo,
palacio o santuario dinastico resulta inverosimil. La
tendencia general es identificar cualquier edificio de
funcionalidad religiosa automaticamente con un
templo. Uno de los objetives del presente trabajo
sera demostrar que tal identificacién es en muchos
casos errénea.

La revisién en profundidad de las publicacio-
nes mas recientes, evidencia la falta de un criterio
unificado a 1a hora de determinar si un edificio tiene
0 no un caracter religioso. Los criterios en los que
los diferentes investigadores se han basado para
argumentar la funcionalidad religiosa de las estruc-
turas anteriormente citadas como “templo ibérico”,
han sido tan diversos como los que siguen (Fig. 1):

- Una concepcién arquitecténica (tipo de
planta y dimensiones) diferente de la generalizada
en el resto del poblado.

Cabe senalar que este ha sido uno de los cri-
terios mas recurridos para otorgar a muchas cons-
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Arquitectura | Paralelizacion Cultura Evidencias de | Testimonio en
EDIFICIO diferenciada del | edifcio relig, material actividad fuentes escritas

resto poblado | mediterraneo. religiosa. ritual/cultual

TEMPLO A ULLASTRET | ] ]

TEMPLO B ULLASTRET ]

TEMPLO C ULLASTRET ™

CASTELL FOSCA B

MOLI D'ESPIGOL &

STA. MARIA MARTORELLES [ ]

BURRIAC i ]

ALORDA PARK ] &

MOLETA DEL REMEI |

CASTELLET DE BANYOLES i

COSTIXT ]

ALTO CHACON ] K, H

TEMPLO A AZAILA H | B

TEMPLO B AZAILA [ | L]

ESCUDILLA [ el

SAGUNTO ]

SANT MIQUEL DE LLIRIA B @ ]

TEMPLO A ILLETA ]

TEMPLO B ILLETA i ] ] |

TEMENOS ALCUDIA ] ]

TEMPLO ALCUDIA ] | [

ROJALES ]

ESCUERA | ] ]

LA MUELA & B ]

TEMPLO CASTULO ]

Figura 1. Cuadro comparativo de los criterios utilizados por los investigadores para atribuir a los edificios inventariados
el término de “templo ibérico”.

trucciones un caracter religioso. Ante el total desco-
nocimiento de fa funcionalidad de un edificio que
presenta especiales caracteristicas arquitectonicas
respecto a los demas de su poblado, la mayoria de
investigadores recurren a la explicacion religiosa
antes que por ejemplo a la politica o econdémica,
aspectos de la cultura ibérica atin mas inciertos.
Esta costumbre, cada vez més generalizada, de
relacionar automaticamente lo desconocido con lo
religioso, ha llevado a la errénea interpretacion de
edificios como por ejemplo los denominados “edifi-
cios singulares” de La Moleta del Remei, sorpren-
dentemente definidos en alguna ocasion como
“templos”, tal y como hemos visto en el inventario,
cuando en realidad se trata de construcciones con
una funcién econémica muy determinada: aimace-
naje (Gracia, Munilla, 1993).

Otro ejemplo lo tenemos en el edificio de
Santa Maria de Martorelles (Barbera, 1962), cuyo
tnico argumento tenido en cuenta para su identifi-

cacion como posible templo es su especial plantea-
miento arquitecténico.

El dltimo edificio de este grupo seria el
denominado templo del Castell de la Fosca
(Pericot, 1952), del que Unicamente se docu-
mentod el hipotético muro delantero con cuatro
basas intercaladas que lo abren a la plaza de la
acropolis, y que lo diferencian del resto de cons-
trucciones del poblado. Sin embargo, cabe des-
tacar que no se documentd ningin elemento
material relacionable con algln tipo de actividad
religiosa.

- Paralelizacidn del esquema arquitecto-
nico del edificio con el de’edificios que en un
contexto mediterraneo tienen una clara funcién
religiosa.

En la mayoria de los casos se trata de la atri-
bucién de una funcionalidad religiosa a edificios que
mantienen caracteristicas constructivas paraleliza-
bles con las de edificios que funcionan como tem-
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plos en un contexto generalmente semita, italico o
griego. En ocasiones, estas coincidencias a nivel
arquitectdnico con templos de ambiente mediterra-
neo van acompariadas de la ausencia total de cul-
tura material de caracter religioso en el registro
arqueolégico, por lo que su paralelizacion se con-
vierte en el (nico argumento a favor de su interpre-
tacién como “templo ibérico”.

Este es el caso del denominado templo A de
I'llleta dels Banyets (Liobregat, 1983; 1984; 1985;
1991;1993) y el edificio singular de Moli d’Espigol
(Maluguer, 1986). Sus planteamientos arquitecto-
nicos se han paralelizado con las de los templos
etruscos y griegos respectivamente, convirtién-
dose esta asimilacién en el Gnico argumento para
atribuirles una funcionalidad religiosa, sin
haberse documentado durante su excavacién ele-
mentos materiales de caracter religioso en su
interior.

Este tipo de argumentacion se ha aplicado
también en el caso del templete de Castulo (Lucas,
Ruano, 1990). Las investigadores plantean la exis-
tencia de un edifico religioso ibérico Ginicamente en
base al hallazgo de dos pequefios fragmentos arqui-
tectonicos a partir de los cuales han reconstruido la
fachada monumental de un pequefio templo, que
contarfa con antecedentes en el Mediterraneo orien-
tal y afinidades en ambiente chipriota y panico.

Al denominado “edificio publico” de Burriac
se le atribuy6 en su momento un posible caracter
religioso (junto con el de lugar de reunién) en base
a sus semejanzas arquitecténicas con los templos
arcaicos griegos (Barbera, Pascual, 1980; Bar-
bera, 1981; 1985). Sin embargo, posteriores estu-
dios han planteado que si bien estas semejanzas
son evidentes, una comparacion exhaustiva entre
el edificio y los templos arcaicos griegos, concre-
tamente el de Dreros, evidencia una total ausencia
de elementos arquitectdnicos interiores y cultura
material de caracter religioso que si estaban pre-
sentes en el templo arcaico pero que en Burriac
son inexistentes por lo que no le pueden atribuir un
caracter religioso (Vila, 1994b; 19954a; Vila, Gon-
zalo, 1996).

Dos de los tres templos documentados por A.
Martin en Ullastret, los templos B y C, han sido
identificados como edificios religiosos en base a su
paralelizacién a nivel arquitecténico con templos de
contexto mediterraneo, concretamente griego. En
ninguno de los dos casos se documentd material
arqueoldgico alguno que probara la préctica de
alguna actividad cultual en su interior. En al caso del
templo C, se trata Unicamente de un muro de extra-
ordinaria factura por debajo de la cimentacién del
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templo A, en la acrépolis, siguiendo su mismo plan-
teamiento (Martin, 1980).

- Documentacion dentro del registro arqueolo-
gico del edificio de elementos que evidencian una
actividad ritual.

El hallazgo en el interior de un edificio de
objetos de posible funcionalidad cultual (pebeteros,
vasitos rituales...) o evidencias de actividad ritual,
como enterramientos infantiles o de ovicaprinos,
han llevado en algunas ocasiones a identificar el
recinto como templo. Estos edificios no tienen por-
qué presentar caracteristicas arquitectdnicas dife-
renciadas del resto de construcciones. Este no es el
caso del denominado templo necrolatrico de La
Escudilla (Gusi, 1979; 1981), donde ademas de un
esquema constructivo muy particular, se documen-
taron varios enterramientos infantiles.

El principal problema planteado por los edi-
ficios en los que se desarrolld con seguridad una
determinada actividad ritual, como por ejemplo
La Escudilia o el recinto A de Alorda Park (San-
marti, Santacana, 1987; 1992), es si éstos han
de ser definidos como “templos” o mejor como
“recintos rituales, cllticos o capillas domésticas”,
mas relacionados con una religiosidad de carac-
ter doméstico o fundacional. Este problema de
identificacidn lo abordaremos mas adelante,
cuando analicemos y concretemos la definicién
de “templo”.

En el asentamiento del Castellet de Banyoles
(Serra, 1941), se documentaron determinados
materiales de clara significacion religiosa (las deno-
minadas pateras de Tivissa) cuya iconografia ha
hecho suponer a algunos investigadores la existen-
cia en el poblado de un templo tripartito de patrén
italico.

- Documentacién de objetos de posible signifi-
cacion religiosa en el interior del edificio.

En el interior de los denominados templos de
Rojales y Costitx, ambos de planta cuadrangular
sin presentar ninguno de los dos a priori caracte-
risticas arquitecténicas especiales, se documenta-
ron varios prétomos de toro en el primer caso, y
tres cabezas de toro monumentales en bronce con
cuerpos postizos en el segundo (Blazquez, 1975).
El hecho de que varios investigadores consideren
el toro como representacién de una deidad ibérica,
argumenta la atribucion del calificativo de “templo”
a los recintos donde estas imagenes fueron halla-
das.

- Coincidencia de un planteamiento arquitec-
tdnico paralelizable con el de templos de contexto
mediterrdneo o bien muy diferenciado respecto al
generalizado en el resto del poblado, junto con la
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documentacién de cultura material o elementos
constructivos interiores de posible significacion reli-
giosa.

Se trata de un grupo de edificios en los que
tanto sus caracteristicas constructivas como los
materiales documentados en su registro arqueolo-
gico, evidencian que éstos desempefiaron una
funcién claramente religiosa: templo A de Ullastret
(Martin, 1980; 1990); Azaila A (Cabré, 1925) y B
(Cabré, 1925; Beltran, 1976); templo B de I'llleta
dels Banyets (Llobregat, 1983; 1984; 1985; 1993),
San Miguel! de Liria (Bonet, 1992); departamento
19 del Alto Chacén (Atrian, 1978); témenos de La
Alcudia (Ramos, 1992); templo de La Alcudia
(Ramos, 1995); La Escuera (Nordstrom, 1967); y
La Muela (Blazquez, Garcia-Gelabert, Lopez,
1985).

Es importante matizar, por otro lado, que el
hecho de que estas estructuras puedan inte-
grarse en un contexto religioso, no significa nece-
sariamente que éstas desempefiaran la funcion
de “templo”, tal y como veremos mas adelante.
Sin embargo, la clara tendencia por parte de los
investigadores a identificar automéaticamente
cualquier recinto religioso de caracter urbano con
un templo puede llevarnos a una interpretacion
erronea de la realidad religiosa representada por
estos edificios.

- Testimonio de las fuentes escritas.

El Unico caso de posible templo ibérico del
que tenemos testimonio escrito en las fuentes anti-
guas es el del Artemison de Sagunto, descrito por
Plinio (Historia Natural, XV, 216). Sin embargo ia
arqueologia no ha dado ninguna prueba de su exis-
tencia, ya que el lienzo megalitico que en su dia
Garcia y Bellido interpreté como el podio del tem-
plo dedicado a Diana, ha sido reinterpretado por
los investigadores bien como parte de la muralla
ibérica de la ciudad (Rouillardm, 1979; Aranegui,
1982-1983).

Otra problematica diferente es la representada
por los templos que coetaneamente a los posible-
mente {béricos funcionaron en los asentamientos
coloniales segun fuentes antiguas: Ampurias (Stra-
bon, 1lI, 4, 8); Rosas (Strabon, I, 4, 8); y Hemeros-
kopeion (Garcia y Bellido, 1940).

No podemos ignorar, sin embargo, dentro
del andlisis de la concepcidn religiosa ibérica, el
importante papel aculturizador que desde el
punto de vista religioso debié ejercer la presencia
de estos “templos coloniales” sobre los asenta-
mientos ibéricos cercanos, con los que la colonia
mantendria estrechas relaciones. Este seria, por
ejemplo, el caso de Ullastret, asentamiento muy

proximo a Ampurias, con la que mantenia un
intercambio no soélo a nivel comercial, sino tam-
bién a nivel cultural y, porqué no, religioso. Prueba
de ello seria la existencia de tres templos de
patrén arquitecténico griego en el asentamiento,
uno de ellos, el templo A de la acrépolis, muy
posiblemente consagrado a Artemis, a juzgar por
tas mascaras de terracota documentadas en su
interior.

Como hemos podido comprobar en este
breve estado de la cuestién sobre los criterios
empleados hasta el momento para la identifica-
¢ién de los denominados “templos ibéricos”, éstos
son de muy diversa naturaleza, resultando muy
dificil que cada uno por si mismo pueda conside-
rase argumento suficiente para determinar el
caracter templal de un edificio, aunque éste
pueda integrarse claramente dentro de un con-
texto religioso.

Ante la heterogénea informacién registrada
sobre el tema, sélo nos cabe plantear una metodo-
logfa de investigacién que por una parte pueda
sacar el maximo rendimiento de los datos de que
disponemos, y por otra nos permita plantear nue-
vos interrogantes como Gnica forma de avance en
nuestra investigacién, preparando asi un soélido
punto de partida para futuros trabajos. Dentro de
nuestro trabajo de investigacién, en actual curso
de realizacion, hemos aplicado una metodologia
de estudio especialmente disefiada para este tipo
de edificios, la cual se basa en la realizacion de
tres niveles de analisis sucesivos para cada una
de las estructuras, que partiendo del templo como
unidad constructiva llegan a interrelacionarlo con
el contexto religioso y cultural del asentamiento,
asf como con su entorno y las manifestaciones
religiosas que en €| se hayan documentado (Fig.
2), permitiéndonos, de este modo, valorar las reali-
dades tanto arquitectonicas como religiosas de
cada uno de los edificios anteriormente inventaria-
dos bajo unos criterios unificados (Vila, 1994):

Nival I: analisis microespacial de la estructura,
estudio del edificio como unidad arquitectonica en
si misma (caracteristicas constructivas y funciona-
les).

Nivel 1I: analisis semimicro, relacion edificio-
asentamiento (integracién urbanistica, comparacion
de sus caracteristicas constructivas con las del
resto de estructuras, estudio de otras manifestacio-
nes religiosas en el asentamiento...).

Nivel 1ll: analisis macro, relacién templo-
asentamiento-entorno, materiales constructivos
asequibles en su territorio, revisiéon de las manifes-

taciones religiosos relacionadas con el asenta-
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miento “extra-oppidum’ (santuarios, cuevas san-
tuario y necroépolis), estudio de relaciones a nivel
comercial y cultural con los asentamientos mas
cercanos.

En base a toda la problematica planteada
hasta el momento, el objetivo prioritario de este tra-
bajo sera determinar qué caracteristicas constructi-
vas y funcionales deberfa presentar una estructura
arquitectdnica ibérica para poder ser denominada
como “templo”, al menos como punto de partida de
una hipétesis de trabajo.

SIGNIFICADO DEL CONCEPTO “TEMPLO” EN
EL CONTEXTO RELIGIOSO IBERICO

Como hemos podido comprobar en el breve
estado de la cuestién presentado sobre los crite-
rios empleados hasta el momento para la identifi-
cacion de los denominados “templos ibéricos”,
éstos son de muy diversa naturaleza, resultando
muy dificil que cada uno por si mismo pueda con-
siderarse argumento suficiente para determinar el
cardacter templal de un edificio, aungque éste pueda
integrarse claramente dentro de un contexto reli-
gioso.

La Uinica definicién del concepto “templo”inte-
grado en el contexto cultural ibérico, la aporta R.
Lucas dentro de la clasificacion de lugares sagra-
dos ibéricos planteada por la autora: “Construccion
religiosa de cierta prestancia y cardcter urbano, en
honor de deidades o personajes que llegan a alcan-
zar honores divinos.” (Lucas, 1981, 238). La autora
diferencia tres lugares de culto ibérico de cardcter
publico: a) locra sacra libera, lugares sagrados de
caracter liberal, sin modificacién humana; b) san-
tuarios, terreno sagrado en el que se erige algln
edificio, ya sea para albergar la estatua de la divini-
dad o al servicio de determinadas ceremonias o
actos relacionados con el culio o la liturgia; ¢) tem-
plos, construcciones religiosas de cierta prestancia
y carécter urbano, en honor de deidades o persona-
jes gue llegan a alcanzar honores divinos (Lucas,
1981, 237-238).

Sin embargo, la definicién de R. Lucas no
especifica una caracteristica imprescindible de
este tipo de estructuras, como es la presencia de
la imagen del dios en el recinto, que se convertira
en su casa. Al no matizarse este aspecto en la
definicidn, en ésta se englobarian también los
recintos rituales de caracter doméstico documen-
tados en algunos asentamientos, y que en ningin
modo pueden confundirse con los templos. Por
gjemplo, B. Rutkowsky matiza esta diferenciacion
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entre los recintos templares y los rituales dentro
de los asentamientos cretenses. La diferenciacién
se basa en que los primeros estan destinados
exclusivamente a albergar la imagen de culto del
dios protector de la ciudad, mientras que en los
segundos se practican ceremonias rituales en
honor a una divinidad cuya imagen no esta pre-
sente, sélo su concepto (Rutkowsky, 1972, 310).
También es cuestionable el hecho de suponer que
dentro de la concepcion religiosa de la sociedad
ibérica ciertos personajes puedan alcanzar pode-
res divinos. En cualquier caso, creemos que el edi-
ficio construido en su honor podria denominarse
heroon, pero no templo.

En el momento de determinar el caracter de
este tipo de estructuras hemos de hacer referencia
necesariamente al concepto de templo dentro de
las sociedades de origen mediterranec como la
griega, la fenicia o la plnica, ya que la presencia de
estas culturas en nuestra peninsula sera un factor
determinante.

Dentro del contexto mediterraneo, el templo
representa exclusivamente la casa de la imagen
de la divinidad (Coldstream, 1985, 67-70; Mazara-
kis, 1986, 105-119; Kidson, 1983, 384-408). Esta
imagen, sin embargo, no tiene porqué ser antro-
pomorfa. En los origenes orientales de este tipo
de edificios, la deidad se veia representada por
elementos naturales como piedras sagradas
(massebah) o troncos de &rboles (ashera). En los
santuarios y templos israelitas, la massebah era
una estela conmemorativa, como la piedra que
Josué levanté en el santuario de Siquén, manifes-
tacidn de la presencia divina. Era el simbolo de la
deidad masculina y la ashera, que podia ser un
tronco o un poste, siempre de madera, simboli-
zaba la divinidad femenina (Bldzquez, 1993, 91).
Ante la variedad de grafias existentes en las tra-
ducciones de ambos términos, hemos escogido
las anteriormente citadas por ser las empleadas
de forma generalizada en las diferentes publica-
ciones.

Cabe suponer en principio, que el punto de
partida para la construccion de un refugio o “casa”
para el simbolo de la divinidad debid de ser el
reemplazo de un objeto puramente natural por un
simbolo antropomérfico. Las estatuas de culto
tenian pues, un propésito religioso claramente defi-
nido, como simbolos de la presencia de un dios en
su casa.

Dentro del contexto cultural griego, antes del
establecimiento de esta idea de erigir una “casa”
para alojar el simbolo plastico de un concepto
antropomotrfico, hubo en la era micénica una etapa
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mas primitiva, en la cual el punto focal de la cere-
monia religiosa no cobrd la forma de una construc-
cién cerrada, sino que consistié en un altar al aire
libre, en el cual se ofrendaban los sacrificios. Es
éste un punto de suma importancia, porque nunca
se perdié de vista la significacién del altar, ni
siquiera en el complejo del templo plenamente
desarrollado, y su posicién o funcién constituyeron
factores de influencia definitoria en el disefio y dis-
posicion del templo, cuando la dualidad altar-tem-
plo reemplazé al altar de los sacrificios. La practica
de la religiosidad griega, de hecho, no requeria del
templo como elemento indispensable, ya que ésta
se realizaba en un altar al aire libre.

El concepto de templo fenicio y plnico es
basicamente el mismo en cuanto a que repre-
senta también la casa de la divinidad materiali-
zada en una imagen. La diferencia con el
concepto heleno esta en el evidente caracter eco-
némico del templo fenicio, lugar donde se realiza-
ban las transacciones comerciales protegidas por
la divinidad, por lo que se convertia en un ele-
mento de control comercial y politico muy impor-
tante en territorios colonizados (Merchen, 1967,

73-109; Perdigones, 1987, 1127-1129; Garcia y
Bellido, 1964, 73-153).

El concepto de templo mediterraneo plan-
teado hasta el momento, como “casa de la ima-
gen divina”, serd el que tomaremos como punto
de partida para el analisis del concepto de “tem-
plo ibérico”, ya que la influencia mediterranea en
la aparicién de este tipo de estructuras en territo-
rio peninsular serd un factor determinante, tal y
como veremos detenidamente a lo largo de este
trabajo.

Ante la aceptacion del concepto templo como
“casa de la imagen de la divinidad” cabe plantear-
nos una cuestién basica dentro del desarrollo de
nuestra investigacién: ;se dio en el contexto de la
concepcion religiosa ibérica, sincrénicamente a la
aparicion de los diferentes templos, un grado de
antropomorfizacién y representacion de la divini-
dad lo suficieniemente desarroliado como para
crear la necesidad de la existencia de recintos de
caracter templal en los diferentes asentamienios
estudiados?. En otras palabras ¢tenia la religidn
ibérica del momento imagenes de la divinidad a las
que rendir culto?.
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La cuestion planteada esta directamente
relacionada con una de las polémicas mas impor-
tantes que actualmente se debaten dentro del
estudio de la religiosidad ibérica: la aceptacién o no
de su caracter numénico.

El caracter numénico de la religién ibérica ha
sido largamente defendido por J. M2. Blazquez y
aquellos autores gue han seguido su metodologia
investigadora, entre los que destacan R. Lucas
Pellicer, M2 P. Garcia y Bellido y M. Ruiz Bremén.
Dentro de esta tendencia interpretativa, la religién
ibérica se entiende como una religién de gran prag-
matismo. Los santuarios ibéricos estarian dedica-
dos a los nimenes locales, de [os cuales lo
verdaderamente importante para el creyente no era
su imagen, sino la funcién que éstos desempefia-
ban. Al ibero sélo le interesaria el caracter del
numen al que rendia culto. Este caracter exclusiva-
mente numénico de la religién, lieva a esios auto-
res a una concepcién del nivel de desarrollo
cultural de la sociedad ibérica del momento muy
determinado. Blazquez afirma que “...los iberos,
como los beréberes, fueron incapaces de elevarse
sobre las concepcionas mas simples de la divini-
dad.” (Blazquez, 1983, 115).

Por su parte, R. Lucas interpreta la religion
ibérica como una religidon eminentemente social y
agraria, no orgiastica dentro de la cual latiria una
ideologia primitiva y animista, con especial aten-
cidn a la vieja idea de la muerte, complementaria e
inseparable de las formas de concebir ia vida
(Lucas, 1981, 258-259). M2. P. Garcia-Gelabert
afiade que sus culios serian los paralelos a las
manifestaciones generales que constituirian la
base de su vida material: el cielo, las estaciones
cambiantes, los fenémenos atmosféricos, lluvias,
tormentas, terremotos, la tierra y sus frutos exterio-
res e interiores, los animales... (Garcia-Gelabert,
1990, 259).

Cabe sefialar que dentro de esta vertiente
interpretativa no ha sido analizada, ni siquiera
planteada, la funcionalidad que tendrian los dife-
rentes templos documentados en los asentamien-
tos ibéricos, dentro de un contexto religioso
esencialmente numénico, como seria el de la
sociedad ibérica. En cambio, se ha planteado el
papel de los santuarios, sin duda mas afines a este
tipo de concepcidn religiosa, e interpretadas como
construcciones similares a los thesauroi griegos,
cuya principal funcionalidad seria la de almacenar
durante algln tiempo los numerosos exvotos ofre-
cidos a los nimenes locales, y que segln el autor
no representarian en ningn caso una imagen de la
divinidad (Blazquez, 1983, 111).
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Seglin la explicacién numénica de la religién
ibérica dada por estos autores, la aparicién de
estructuras de caracter templal en asentamientos
ibéricos, caeria en profunda contradiccién con la
naturaleza misma de la concepcién religiosa. Si se
acepta que en la religién ibérica tales imagenes
son inexistentes, nunca podré hablarse de un tem-
plo indigena propiamente dicho. Al no requerir su
culto la presencia de una iconografia representa-
tiva, nunca tendrian la necesidad de construirles
un edificio para su proteccian. Segun esta explica-
cién, el templo no podria surgir nunca dentro de la
propia evolucion de la tradicidn religiosa ibera.

No se ha de olvidar, sin embargo, que el
caracter exclusivamente numénico de la religidn
ibérica ha sido puesto en duda por autores como R.
Olmos. El autor opina que “...observar la religién
ibérica tnicamente como una elemental manifesta-
cién animalista-funcionalista, es empobrecer la rea-
lidad histérica.” (Olmos, 1992, 16). Si bien R. Olmos
no niega la evidente vertiente numeénica de la reli-
gién ibérica, el autor defiende que ésta no tiene por-
qué ser totalitaria, ya que concibe lo numenico
como una simple variante de una religién de cardc-
ter animista. Por este motivo, el factor numénico no
implica que no pueda coexistir con una concepcion
personal o antropomérfica de la divinidad en su
relacion con el hombre y con la sociedad. Olmos
cree que desde este angulo de observacién de la
valoracion numénica de la religion ibérica se trans-
formara en una religién marcadamenie mas antro-
pomérfica, en cuanto a que se establece un
tenguaje humano (Olmos, 1992, 19-20).

Si aceptamos esta teoria, segun la cual en la
religion ibérica pudo darse un proceso de antropo-
morfizacién en estado mas o0 menos avanzado coe-
xistiendo con el cardcter numénico de la religidn
documentada en los santuarios, cabe analizar el
problema del nombre y de l|a figura, elementos
esenciales en el proceso de “humanizacién” de la
divinidad.

R. Olmos cree que dentro de este proceso,
“nombre personal” e “imagen” deben entenderse
como dos estadios diferentes de antropomorfiza-
cion, transformando el impulso genérico de lo
sagrado y otorgandole una forma humana. Nambre
e imagen podrian no darse simultdneamente, de
hecho, es lo mas frecuente.

Dicho investigador explica el desconoci-
miento de los apelativos de las deidades del
sudeste y levante ibérico por su situacién histé-
rica, ya que son areas que se sometieron muy
pronto a una intensa romanizacién, adoptando el
nombre local un lenguaje romano. Consecuente-
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mente, el autor opina que el hecho de atribuir a
imagenes como la dama sedente de Mazarrén el
nombre de Astarté, Tanit o Démeter empobrece y
limita una situacién sin duda mucho més rica y
compleja, por mas que, tal y como acepta el
mismo autor, rasgos y funciones de éstas divinida-
des mediterraneas estuvieran presentes en los
significados de aquella originaria divinidad indi-
gena (Olmos, 1992, 22).

Ante el problema de determinar si la religion
ibérica albergd imagenes de la divinidad, y si
éstas fueron o no objeto de culto en recintos tem-
plares, se hace necesaria una exhaustiva revision
general de la bibliografia especializada reco-
giendo todos aquellos aspectos que dentro de la
iconografia ibérica nos puedan aportar algin indi-
cio sobre si se dio 0 no un proceso de antropo-
morfizacién en la concepcién religiosa iberica
directamente relacionado con el culto a la imagen
divina o su simbologia, lo suficientemente impor-
tante como para crear la necesidad de construir
estructuras templares.

Para poder analizar el problema en profundi-
dad, hemos agrupado en seis tipos todas las posi-
bles formas de representacién antropomorfa
documentadas en contexto religioso, y que son
susceptibles de ser interpretadas como imagenes
de la divinidad, en el méas amplio concepto de la
palabra, para posteriormente extraer nuestras pro-
pias conclusiones, siempre en relacién con la pro-
blematica de la aparicién de los templos en el seno
de la sociedad ibérica:

- Exvotos antropomorfos en santuarios.

- Representaciones de la divinidad en la pin-
tura vascular levantina.

- Las “damas ibéricas”.

- Otras representaciones antropomorfas de la
divinidad.

- Representaciones animalisticas de la divinidad.

- Simbolizacién de la divinidad.

EXVQOTOS

Los exvotos son aquellas ofrendas deposita-
das en santuarios, de caracter individual, volunta-
rio y permanente. Esta ofrenda tiene por general
como objetivo la peticién de intercesion o el agra-
decimiento al dios por los dones recibidos: salud,
buena cosecha..., aunque también puede ser una
via de propiciacion (Ruiz, 1989, 83).

E! objetivo de nuestro trabajo en el momento
de analizar el concepto “exvoto” no sera un estu-

dio recopilatorio de los diferentes tipos, morfolo-
gias y representaciones documentados hasta el
momento, sino que se intentara profundizar Unica-
mente en aquella caracteristica del exvoto que
nos interesa para el desarrollo de nuestro estudio,
planteando al actual estado de la cuestion sobre
un tema muy concreto acerca de este tipo de
ofrendas: ;representan estas figuras antropomor-
fas una imagen de la divinidad o son una imagen
del hombre que le rinde culto? Este aspecto
resulta de vital importancia en el momento de
analizar el grado de antropomorfizacion de la reli-
gién ibérica en el momento de la aparicion de los
diferentes templos, coetaneos a este tipo de
ofrendas, si bien cabe aclarar que en ninguno de
los recintos templares documentados se encon-
traron ofrendas tipo exvoto paralelizables a los de
santuarios.

La tendencia interpretativa mas generali-
zada, es la que concibe la gran mayoria de los
exvotos como una ofrenda a fa divinidad en la que
el creyente trata de perpetuar su propia figura ante
el numen, negéandose asi la posibilidad de que
estos exvotos fueran en su origen representacio-
nes de la divinidad.

También en el caso del Cerro de los Santos,
M. Ruiz Bremon afirma: “... la significacion divina o
tan siquiera sacral estard ausente de las produc-
ciones del santuario. Este hecho viene a confirmar
un rasgo comtn en ciertas formas de religiosidad
en el mundo ibérico: la divinidad no suele ser repre-
sentada -quizds lo fuera excepcionalmente en el
grupo de “La Serreta™ en sus grandes centros de
peregrinacion popular.” (Ruiz, 1989, 150).

R. Lucas interpreta, en contra de la opinién de
M. Ruiz, las figuras femeninas sedentes del Cerro
de los Santos como iméagenes divinas entronizadas,
repitiendo el mismo gesto de apoyar las manos en
las rodillas, carentes de otros atributos que los de
su majestad (por el trono) y el valor méagico del
gesto y sus collares. Esta autora afirma que las figu-
ras albacetefias se aproximan a modelos rodios,
planeando su posible identificacién con Hera, novia
y protectora del hogar, o con Atenea Lindia, identifi-
cada en Sicilia con Démeter, simbolo de la tierra.

E. Ruano incluye los exvotos en forma de
figuras femeninas sedentes del Cerro de los San-
tos dentro del grupo de las dieciséis damas seden-
tes documentadas en todo el &rea de la cultura
ibérica, relacionando todas ellas con una deidad
indigena que responderia a las caracteristicas de
la Gran Diosa de origen mediterraneo bajo cual-
quiera de sus acepciones: Astarté, Tanit, Démeter,
Artemisa, etc. (Ruano, 1984, 29).
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R. Olmos plantea la existencia, dentro de
los santuarios ibéricos de caracter intercomunita-
rio, de un lenguaje con doble funcionalidad, plas-
mado a través de los exvotos. El autor relaciona
no a un nivel meramente iconogréfico, sino con-
ceptual, las ideas de exvoto y divinidad como
integrantes de un mismo lenguaje en el gue tam-
bién participa la divinidad, no sdlo el hombre
como Unico comunicador. Pero es importante
resefiar que para la existencia de este lenguaje
no seria necesario un grado de antropomorfiza-
cidbn mas o menos avanzado de la imagen divina
(Olmaos, 1992, 26).

Hasta el momento, dentro de nuestro estado
de la cuestion sobre la posible antropomorfizacion
de la divinidad a través del concepto “exvoto”,
hemos padido constatar la creencia general entre
los investigadores de que este tipo de ofrendas no
representarian en la mayoria de los casos image-
nes divinas, sino humanas, concretamente de los
fieles oferentes. Sin embargo, cabe sefialar que
entre las cientos de ofrendas documentadas hasta
ia actualidad en los diferentes santuarios ibéricos,
encontramos Unicamente dos ejemplos que han
sido interpretados por la mayoria de los estudio-
s0s como representaciones de la divinidad: la
Diosa Madre del santuario de La Serreta, en Alcoy
y el “guerrero” de Medina de las Torres (Blanco,
1987, 37).

Podemos deducir pues, que las representa-
ciones antropomorfas de la divinidad pueden ser
consideradas una excepcidn dentro del concepto
“exvoto”, que por si mismo representaria la ima-
gen del hombre gue le rinde culto a dicha deidad,
segun la opinién generalizada de los especialis-
tas. Consecuentemente, podemos afirmar que en
base al concepto “exvoto” (siempre comprendido
dentro del contexto de la religiosidad del santua-
rio), las divinidades ibéricas no se encontrarian
en un grado de antropomorfizacién consolidado,
aunque quizés si embrionario como lo demues-
tran las escasas excepciones. La religiosidad
albergada en los santuarios ibéricos no necesita-
ria de las imagenes de sus dioses para ser gjer-
cida, incluso durante las cronologias mas
avanzadas, periodo durante el cual la antropo-
morfizacidén de la divinidad esta patente en otras
manifestaciones artisticas religiosas como la
escultura de bulto redondo, consecuencia ésta de
las influencias mediterraneas.

Ante tal conclusion, cabe replantearse una
cuestion sobre el origen del exvoto y su negacién
como representacién de la deidad en el contexto
peninsular: si aceptamos gque en su origen las
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figuras pudieron ser copias indigenas de origina-
les orientales, tal y como han afirmado la mayor
parte de los investigadores, tendran estos tam-
bién que explicar como se produjo el paso de
figuras que representan divinidades en un con-
texto orientalizante, a figuras que en la Peninsula
seran imagenes de los fieles, no de la divinidad.
Este proceso, dificil de explicar, ha sido ignorado
hasta ahora en las diferentes publicaciones espe-
cializadas.

LAS REPRESENTACIONES ANTROPOMORFICAS
DE LA DIVINIDAD EN LA PINTURA VASCULAR
LEVANTINA

El campo artistico-iconografico en el que la
antropomorfizacién de las divinidades ibéricas se
hace mas patente es en la pintura ceramica vascu-
far del area levantina, especialmente la de los
asentamientos de La Alcudia de Elche y San
Miguel de Liria.

Las representaciones pictdricas de la divini-
dad en el area levantina, sin embargo, no se limi-
tan a los asentamientos de Elche y Liria, sino en
general a la zona levantina, dentro de las areas
gue se han denominado “circulo de Oliva-Liria” y
“circulo de Elche-Archena” en base a los dos esti-
los de decoracién pictérica vascular documenta-
dos. M. Tarradell, planteé una denominacion para
ambos grupos ceramicos, que ha sido adoptada
por posteriores investigadores como C. Aranegui:
el término “estilo simbdlico” para definir el grupo
de Elche-Archena, en contraposicion al “estilo
narrativo” de Oliva-Liria (Tarradell, 1968; Arane-
gui, 1974).

Analizar en profundidad las imagenes de la
diosa en el contexto religioso de ambas ciudades
resultara de vital importancia para nuestro estudio,
ya que en ambas se han documentado recintos
religiosos urbanos de cronologia ibérica que han
sido interpretados como templos. Cabra plantearse
entonces la relacidn entre este avanzado grado de
antropomorfizacidén y la aparicién de ambos edifi-
cios.

LA CERAMICA IBERICA CON REPRESENTACIONES
DE LA DIVINIDAD EN ELCHE.

La ceramica con decoracién pictérica figu-
rada documentada en el yacimiento ilicitano se
enmarca en la fase helenistica de |a ciudad de La
Alcudia, también definida como iberoplnica, y que
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abarca una cronologia que va desde los dltimos
afos del siglo Il aC hasta mediados del siglo | aC.

Cabe sefialar que en el presente estudio sélo
analizaremos las representaciones antropomérfi-
cas de la divinidad ilicitana y su contexto religioso
en la pintura cerdmica, no la produccién ceramica
ibérica de Elche en general, ya que ello deberia ser
objeto de un estudio monografico. A continuacion
plantearemos un estado de la cuestién sobre la
concepciodn religiosa ibérica que los diferentes
investigadores han planteado a través de dichas
representaciones pictéricas vasculares.

R. Ramos, investigador de la iconografia
ceramica de La Alcudia de Elche, plantea las dos
formas de plasmacién de la idea de divinidad feme-
nina documentadas en La Alcudia (Ramos, 1991,
27-28):

a.- Representacion de la divinidad como pro-
tomo que brota al igual que una flor de su caliz. Es
pues una imagen de la vida, y la evidencia de que
los iberos participaron de la koiné ideolégica
griega, punica y suditdlica sobre la muerte. Un
ejemplo de este tipo de plasmacién lo encontramos
en una tinaja de pie estrecho y doble asa decorada
con dos cabezas humanas aladas situadas en el
espacio inmediatamente inferior a las asas, acom-
pafiadas por rosetas, asi coma por aves con las
alas explayadas pertenecientes al mismo friso que
las cabezas (Pericot, 1979, 91). Kukhan sefiala
este tipo iconografico de la diosa (rostro aislado
alado) como originariamente ibérico, ya que no se
ha documentado en su contexto original y orientali-
zante (Kukhan, 1962, 81).

b.- La segunda forma de plasmacion de la
divinidad femenina ilicitana es la figura alada con
vestido acampanado decorado con una flor de cua-
tro petalos, generalmente .acompafadas de otros
elementos que pueden ser interpretados como sus
atributos: palomas, serpientes y conejos. Este tipo
de figura aparece asociada a una exuberante vege-
tacién y bordeada por rosetas reiterativas de su
divinidad y a la vez simbolo de su presencia. El
ejemplo més significativo de este tipo de represen-
tacion a la divinidad es el de la figura colocada de
frente, con las alas extendidas sujetando las bridas
de dos caballos rampantes. La imagen de la diosa
ratifica su presencia o es suplida algunas veces por
el elemento decorativo denominado roseta, como
expresién de su simbologia vegetal, como esquema
o ideologia de la divinidad.

Como Ultima forma representativa de Ia divi-
nidad en la ceramica de Elche encontramos aque-
Ha en la que aparece la figura de la diosa con las
alas extendidas enire dos caballos rampantes pro-

tegidos por dos enormes alas. La figura se muestra
andrégina y a no ser por el peso de las figuras
femeninas se dudaria de [a atribucién de su sexo.
Esta figura ha sido interpretada como la Péthnia o
Despotes Hippdn, aludiendo claramente en opinidén
de R. Lucas (1981, 249) a un hecho cultural: la
domesticacién. La polémica surge en el momento
de relacionar este representacion de la divinidad
bajo la forma de P&thnia Hippdn con Tanit. Mientras
M2. E. Aubet piensa que la Tanit alada no se rela-
ciona con la esta diosa, Blazquez no cree que los
iberos distinguieran bien a diosas de caracter muy
similar, como Tanit y la Péthnia Therdn, por lo que
la imagen entre caballos de Elche seria una Tanit
para los ilicitanos (Blazquez, 1983, 183-184).

Después de analizar las diferentes formas
iconograficas bajo las que se representaba la divi-
nidad en Elche, cabe preguntarse cual seria el
caracter de dicha deidad que parecia estar pre-
sente de una forma determinante en la dinamica
espiritual y social de la ciudad.

R. Ramos afirma que las representaciones
femeninas ilicitanas responderia a la iconografia
de la Artemis Orthia, versién de una Péthnia pelo-
ponesica adscrita a la jurisdiccion de Artemis que a
su vez fue en el mundo griego una faceta de la
Gran Diosa, siendo asimismo en muchas ocasio-
nes sincretizable con ella (Ramos, 1995, 153).
Todas las formas de plasmacién documentadas, en
su concepcion analitica, suponen para este investi-
gador la realizacion original y personalizada de los
ceramistas ilicitanos motivados por infiujos punicos
y suditalicos, dependienies a la vez del mundo
griego. Esta iconografia expresa un referencia cul-
tual a un modelo ya existente en época arcaica,
gue tras una fase anacrénica correspondiente al
periodo clasico, vuelve con el helenismo, volviendo
a realizar imagenes de la divinidad femenina
emparentadas iconograficamente con aquella
reproducida en el grupo escultérico de la esfinge
psicopompa de Elche. Imagen que en una adecua-
cién religiosa de caracter analdgico se corres-
ponde con Tanit, pudiendo ser la consecuencia
iconografica del impulso plnico en la difusién de
ciertos temas griegos en la peninsula lbérica, y el
impulso que durante el helenismo contribuyd a
potenciar la imagen de la divinidad que ya era local
una vez asimilada en época arcaica por los iberos
(Ramos, 1991, 128).

R. Ramos, al hacer referencia a los dioses del
templo ibérico de Eiche afirma que esta diosa
femenina que se representa en todas las obras pic-
téricas y escultéricas de Elche representan a la
misma diosa, “...Ja divinidad tnica a quién venera
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el mundo entero bajo mdltiples formas, variados
ritos y los mds diversos nombres.” (Apuleyo, Meta-
morfosis, Xl). Segln el autor, en tierras ibéricas
ésta serfa la Diosa Celeste, diosa de la que por
ahora se desconoce su advocacién ibera (Ramos,
1995, 147).

Después de todo lo expuesto, podemos afir-
mar que las representaciones de la divinidad feme-
nina ilicitana son de claro origen mediterraneo, y que
de ningln modo éstas pueden ser consideradas
como consecuencia légica de un proceso de antro-
pomorfizacién meramente autdctono, nacido de las
propias necesidades de la religiosidad iberica.

Sin embargo, cabe plantearse hasta que
punto los habitantes de La Alcudia identificaban
como propia esta divinidad o si por el contrario, la
veian como una figura extrafa traida por el ele-
mento ptnico con el que mantenian un estrecho
contacto. Este aspecto serd de vital importancia en
el momento de valorar si la edificacién del templo
en la ciudad responderia a las necesidades genera-
lizadas de sus habitantes en el caso de que esta
deidad fuera de caracter local, o sélo a la de aque-
llos sectores de poblacién que estarian en estrecho
contacto con el elemento pdnico.

Blazquez opina que esta Tanit se identificaria
con una diosa indigena que anteriormente habia
sufrido ya la influencia de Artemis Ephesia, adop-
tada por los fberos de los masaliotas (Blazquez,
1975, 40). Ramos, sin embargo, interpreta la divini-
dad de Elche como una Pothnia local, una Sefiora
de Elche, identificada con la propia diosa, y que
debid estar espiritualmenie integrada en la religio-
sidad y pensamiento de la comunidad ilicitana
(Ramos, 1995, 153).

Sea cual sea la interpretacién aceptada, lo
importante es sefialar que la divinidad represen-
tada en la ceramica ilicitana seria una divinidad
local ctonia, que si se relaciona con el ambito
griego puede identificarse con figuraciones del cir-
culo de Deméter, y si se vincula con el mundo
ptinico, que pudo ser guien a través del comercio
difundiera la iconografia en sus areas de influencia,
debiera identificarse con Tanit. Pero cabe insistir en
gue estas identificaciones no implican mas que
relaciones de carécter formal, modelos iconografi-
cos escogidos para representar una idea que ya
existia en la comunidad local, un culto autdctono
de caracter ctonio imbricado en las corrientes reli-
giosas imperantes en el Mediterraneo occidental.

En cuanto a la relacién de estas representa-
ciones divinas con un culto de caracter templar, R.
Olmos sefiala que la situacion de las imagenes,
repetidamente debajo de asas en forma de arco,
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en grandes recipientes como kalathos, no tiene
otra funcion que la de acoger como un nicho y
resaltar el rostro de la diosa. De este modo se
define el espacio sagrado de la imagen humana
frente al espacio abierto y cadtico del resto de la
naturaleza. Es la insinuacién del templo, tal vez una
analogia con un incipiente culto urbano en la Elche
helenistica. El influjo colonial y politico -punico o
cartaginés- ha podido ser decisivo en este proceso
de antropomorfizacién. En algun caso, su caracter
como imagen de culto se refleja ademas en vesti-
dos sagrados mediterraneos reflejados en algunas
decoraciones (cdlpos y apbtygma) (Olmos, 1992,
35-42). Todo ello no hace mas que configurar un
contexto religioso idéneo para la aparicién de una
estructura de caracter templar.

EL CONTEXTO RELIGIOSO DE LA CERAMICA
DE SAN MIGUEL DE LIRIA

En el caso de Liria, otro de los asentamientos
ibéricos en los que se ha documentado un tempio,
fa conceptualizacién religiosa, también muy impor-
tante en esta produccién ceramica, se hace
patente de forma distinta. En la decoracién de los
vasos se relega en un segundo plano las imagenes
antropomorfas de la diosa y sus simbolos, protago-
nistas en la ceramica ilicitana, dando prioridad al
elemento humano. A pesar de la evidente “humani-
zacién” del concepto religioso, la simbologia de la
divinidad documentada en Elche, también esté pre-
sente en Liria. Si bien no aparecen los rostros divi-
nos y las imagenes aladas, no faltan en cambio las
representaciones de sus simbolos (rosetas, peces,
aves, tejedores...) rodeando las figuraciones. En
contraposicion se dibujan las estatuas de las dio-
sas y las ceremonias de un complejo ritual.

Analizar de forma global el contexto icono-
grafico-religioso de la cerdmica de Liria nos apor-
tara claros indicios sobre la conceptualizacién
religiosa que propicid la construccion de un templo
cuya funcionalidad estaria directamente relacio-
nada con los ceremoniales representados en
varios de los vasos pintados, algunos de los cuales
se documentaron en el interior del edificio, espe-
cialmente en el departamento 12, interpretado
como pozo de ofrendas. Como vasos mas repre-
sentativos hallados en el interior del recinto pode-
mos citar el vaso de los “bailarines u hombre de la
situla” y el fragmento de “la dama del trono” en el
departamento 14, interpretado como cella. En el
departamento 12 (pozo de ofrendas) se documen-
taron algunas de las ceramicas mas famosas del
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yacimiento, entre ellos el vaso del “combate de los
guerreros con coraza”y el vaso de la "batalla
naval”. Ademas se documentaron gran cantidad de
cabezas votivas (terracotas), una palomay un
grupo escultérico del que se conservan dos pier-
nas. Relacionado con el ajuar del pozo: vaso de “la
mujer jinete” y el oinokhde de “combate de flautis-
tas”, ambos documentados en el departamento 11,
junto a la pared del departamento 12, en el exterior
del edificio. Por Gltimo, sélo sefialar gue en la parte
del recinto identificada como patio (departamento
13) no se documentd ningln ajuar destacable
excepto el vaso de “los jinetes desmontados”.

R. Lucas identifica cuatro escenas en las que
la divinidad se veria representada en la pintura
vascular edetana (Lucas, 1981, 251):

- La autora identifica como divinidad sedente
una figura femenina aparecida en un fragmento de
borde de un kdlathos, en el que ésta estaria en
posicién sedente (Pericot, 1984, 180).

- l.a segunda figura identificada como diosa
es aquella que presenta un cuenco en el halda, y
que la autora paraleliza con la Dama de Galera
(Lucas, 1981, nota 80).

- Otra posible representacion de la deidad es
el personaje sentado ante un “oferente” que le pre-
senta una paloma, en el denominado “vaso del
hombre de la situla” (Ballester, 1935-1939, 73-79,
[&m. V1). La importancia de este vaso para nuestra
investigacién se basa en que fue uno de los vasos
decorados documentados en el interior del templo,
concretamente en el departamento 14.

- La ditima representacion de la deidad identi-
ficada por R. Lucas es la que interpreta como ima-
gen guerrera de la diosa, una vertiente de la
divinidad desconocida hasta el momento. La posi-
ble alusion a la diosa armada se reforzaria por la
presencia de una roseta de ocho pétalos en com-
pafia de un pajaro, a modo de paloma, encima de
la supuesta mujer y de la roseta (Lucas, 1981,
253).

Por Ultimo, creemos que cabe interpretar
como representacion de la divinidad la figura
femenina sedente aparecida en el denominado
“vaso de la danza ritual” (Ballester, 1935-1939, 97-
104, fig. A, tam. X). La interpretacién del ceremo-
nial narrado en este vaso ha suscitado diversas
interpretaciones. Ballester, que data el vaso en el
siglo lll aC, lo identificé en su momento con una
danza ritual realizada con motivo de una ofrenda
hecha a una divinidad falica. Sin embargo, Blaz-
quez dando al vaso una cronologia del siglo 1l aC,
relaciona estas danzas con el cuito a Artemis
Ephesia, la diosa de la fertilidad, identificando el

personaje itifalico con un genio de la fecundidad y
la vida (Blazquez, 1983, 187).

Ya hemos sefalado anteriormente como la
divinidad también aparece por medio de sus sim-
bolos, que varian ligeramente respecto a los que
habiamos documentado para el area ilicitana: la
roseta encerrada en un circulo y motivos circula-
res, la estrella, el doble hacha y el ave nocturna.
Todos ellos podrian simbolizar la conjuncion de las
funciones de la diosa y del paredro que se vislum-
bran en la ceramica de Elche.

LAS “DAMAS IBERICAS”

El objetivo de nuestro estudio sobre este tipo
de “representaciones divinas” no es el analisis
desde el punto de vista estilistico o artistico de
estas obras sino desde la perspectiva de su posible
significacion religiosa dentro de la concepcion espi-
ritual ibérica. Por este motivo, Gnicamente profundi-
zaremos en aquellos aspectos que puedan darnos
informacion valida para nuestra investigacion, sin
realizar una descripcion de cada una de las piezas,
aspecto sobradamente divuigado en las numerosas
publicaciones centradas en el tema. Cabe sefalar
gue de las 19 damas ibéricas documentadas hasta
la actualidad, 17 son esculturas sedentes (Dama de
Galera, Dama de Villaricos, Dama de Baza, las 10
damas sedentes del Cerro de los Santcs, Dama del
Llano de la Consolacién, Dama de Vizearra, Dama
sedente de Elche, Dama del Cabecico del Tesoro, y
Dama del Cabezo Lucero). Unicamente la Dama de
Elche no lo es (Ruano, 1984).

Cabe sefialar que la Unica “dama ibérica”
hipotéticamente relacionada con una estructura de
posible caracter templal es [a Dama de Elche. Todas
las demaés fueron documentadas en el contexto de
una necrdpolis. Por este motivo, nos centraremos
principalmente en los aspectos iconograficos y reli-
giosos de la dama ilicitana. La Dama de Elche ha
recibido dos tipos de interpretaciones: como ima-
gen de la diosa venerada en esta ciudad, y como
sacerdotisa de ésta.

Por un lado, la mayoria de los investigadores
la identifican como una imagen divina, equiparable
al resto de las damas identificadas como represen-
taciones de una diosa femenina, fuera cual fuera
su acepcién. Blazquez concretamente la define
como una versién ibera de la diosa Tanit, tan a
menudo representada en la ceramica ilicitana
(Blazquez, 1983, 25).

Sin embargo, la hipoétesis planteada por R.
Ramos difiere de la opinién generalizada. Para

549



CARMEN VILA PEREZ

dicho autor esta figura es un retrato, una copia de
un modelo real, puesto que en ella no se da la per-
feccion fisica de la divinidad: sus dos mitades del
rostro no son iguales. De este modo, la Dama no
seria la imagen de la diosa sino la de la “gran
sacerdotisa” de Elche. R. Ramos extrapola esta
idea al resto de damas ibéricas, que en ningln
caso representarian la divinidad, sino que serian
retratos de las sacerdotisas de ésta, pues la divini-
dad femenina sélo se representd como el reflejo
que causaba la propia divinidad en aquellas.
Ramos plantea la existencia de una casta sacerdo-
tal en el contexto religioso de La Alcudia. Sin
embargo, no valora en ninglin momento las conse-
cuencias que ello supondria en la dindmica social y
religiosa del asentamiento. Hasta el momento no
se ha documentado ningtin indicio argueologico, ni
tampoco ninguna referencia en las fuentes escri-
tas, que pueda evidenciar la existencia de una
casta sacerdotal en la sociedad ibérica, y méas
especialmente en contexto urbano. Incluso en los
santuarios, la presencia del sacerdocio no parece
probable, aunque si se supone la existencia de
unos santones gque se encargarian del cuidado del
recinto y de depositar los exvotos en las zanjas
(Blazquez, Martinez-Pinna, Montero, 1993, 225).
Ademas, Ramos tampoco explicaria el significado
de la imagen de una sacerdotisa en el contexto de
una necrépolis, lugar donde han aparecido la
mayoria de las denominadas damas ibéricas. El
autor plantea ademas la posibilidad de que este
estatua fuera la imagen a la que se rendiria culto
en el interior del templo ibérico (Ramos, 1995), taly
como analizaremos mas adelante.

Después de una revision general sobre el tipo
escultérico de bulto redondo que se ha denomi-
nado “damas ibéricas”, podemos afirmar que
segln la opinion generalizada de los investigado-
res estas obras son interpretadas como imagenes
de ia divinidad. Incluso en el caso de considerarse
sacerdotisas, éstas representarian igualmente la
imagen divina, gue se humaniza a través de la fiso-
nomia de su servidora, por lo que la idea represen-
tada seria la misma. Olmos las define como
“...imdgenes de mortales pero en actitud propia de
diosas...”, es decir, sefioras en el doble sentido de
la palabra: social y religioso (Olmos, 1992, 25).

De este modo, el ibero adopta un tipo de ima-
gen, que en otro contexto cultural mediterraneo
representd la misma concepcioén religiosa que él
habfa venerado hasta entonces. No se trata por
tanto de una aculturizacién en cuanto a que se asi-
mila una ideologia nueva, sino que se trata de una
asimilacién a nivel iconogréfico. Al ibero se le da la
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posibilidad de materializar el concepto de divinidad
que él habia adorado tradicionalmente, acogiendo
estos tipos escultéricos como novedad y simbolo
de estatus social.

También en el ambito funerario, en el que se
han documentado la mayoria de las figuras, se
plantea la dificil interpretacion de estds imagenes
de diosas como indice de aculturizacion religiosa.
Alvar cree que el hecho de que se utilice esta ico-
nografia mediterrédnea en el ambito de una necro-
polis, no significa que también se adopte el sistema
religioso de la cual es originaria (Alvar, 1991, 351-
356). E! motivo por el cual se adoptarian estas ima-
genes es que simbolizarian el importante estatus
social del difunto, sin ningun tipo de asimilacion
religiosa.

Cabe tener en cuenta que la condicién ibé-
rica de estas creaciones artisticas, como la escul-
tura, se fundamenta mas en ser fruto de su propia
cultura gue en tener una determinadas caracterfsti-
cas estéticas, pues éstas pueden considerarse
simples reflejos de aspectos mas secundarios,
como la habilidad de! artesano, el ambiente geo-
grafico de su formacién o los mismos influjos esti-
listicos o iconograficos de moda en su generacion,
lo que evidencia los fuertes componentes sociales
incluso en la inconsciente seleccidon de estos
aspectos. Este importante punto de vista interpre-
tativo, que solamente se ha empezado a compren-
der y a aplicar en fechas muy recientes, sin duda
aportard nuevos enfoques interpretativos a consi-
derar en futuras investigaciones.

OTRAS REPRESENTACIONES ANTROPOMORFAS
DE LA DIVINIDAD

GComo complemento a la revisién general
realizada anteriormente de las diferentes “iméage-
nes divinas” documentadas dentro de la con-
cepcidn religiosa ibérica, a continuacion presen-
taremos muy escuetamente otras posibles repre-
sentaciones de la divinidad que no se integran
dentro de los grupos analizados hasta el
momento. Estos ejemplos han sido seleccionados
entre las cada vez mas numerosas imagenes que
son susceptibles de ser interpretadas como repre-
sentaciones de la divinidad, por ser las més
representativas.

- Blazquez identifica, entre otros, tres bron-
ces ibéricos como interpretaciones ibéricas de la
diosa semita Astarté. Estos hallazgos probarian en
opinién del investigador como estas divinidades
semitas fueron veneradas por los indigenas bajo
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iméagenes fabricadas acé segun prototipos orienta-
les (Blazquez, 1975, 30):

Bronces del Berrueco (Salamanca): se trata
de tres bronces gemelos donde se representa una
figura femenina con cuatro pares de alas. La diosa
lleva el peinado de Hathor con una flor de loto
encima, y otra en el interior de un disco radiado
que se encuentra en el centro de su cuerpo. Esta
figura es interpretada por Blazquez como una ver-
si6on indigena (siglos VII-VI aC) de la diosa de
Cadesh-Ashtart-Arat. Bronces de Castulo (Jaén):
se trata de tres bronces que se documentaron for-
mando parte del ajuar de una tumba de guerrero
(siglo VI aC), correspondiendo a la parte superior
de la decoracion de un caldero. La diosa esta pei-
nada como la diosa Hathor y sobre la cabeza lieva
un lirio egipcio. Se trata seglin Blazquez de la
misma deidad que se representa, también entre
caballos, en Elche.

En la misma ciudad de Céstulo ha aparecido
un rostro femenino que posiblemente sea una ima-
gen de Astarté del siglo VI aC. Diosa de Santiago
de la Espada (Jaén): formada por una serie de figu-
ras femeninas aladas, que visten tunica hasta los
pies, sosteniendo una paloma en las manos, locali-
zadas en la parte superior de unas arracadas de
oro. Blazquez cree que se trataria de una interpre-
tacién ibérica de la Artemis Ephesia con influencia
de los tipos de orfebreria griega.

- Otra interesante imagen de la divinidad es
la representada en la pintura del vaso de Santa
Catalina del Monte, Murcia (Aragoneses, 1969,
200). Podria tratarse del Gnico ejemplo documen-
tado hasta el momento de figura femenina sedente
contextualizada en un recinto templal. Ha sido
interceptada como posible imagen de Tanit. Se
trata de una dama envuelta en un amplio manto,
ante la que se encuentra otra figura femenina ofe-
rente. El aspecto més interesante es que entre
ambas figuras se puede apreciar un elemento
arquitecténico que ha sido interpretado como una
columna o pilar, por lo que la accién narrada podria
contextualizarse en el interior de un templo (Blaz-
quez, 1983, 180).

- En el interior del denominado “templo A” del
oppidum de Ullastret se documentd un importante
grupo de terracotas votivas algunas de las cuales
han sido interpretadas como posibles mascaras de
la divinidad (Oliva, 1954, 403-407; 1955, 317-410).

Si bien estas mascaras fueron depositadas
como exvotos, el concepto de ofrenda no es el
mismo que el que hemos analizado anteriormente
en el contexto de los santuarios ibéricos, en los
que predominan las figuras imégenes de los ofe-

rentes. Este concepio de ofrenda se acercaria mas
al representado por las cabezas votivas en terra-
cota documentadas en el departamento nimero 12
(pozo de ofrendas) del templo de San Miguel de
Liria (Bonet, Mata, Guérin, 1990, 193). En opinién
de Mird, para encontrar paralelos a estas mascaras
tenemos que remitirnos al mundo colonial, concre-
tamente a las mascaras demoniacas punicas, a las
del santuario de Artemis Orthia en Esparta y a los
prétomos y méscaras femeninas que se atribuyen
a diferentes divinidades (Atenea en Lindos, Hera
Teleia en Delos, Deméter-Coré en Sicilia, y en
menor grado Artemis y Afrodita). Estos prétomos y
méascaras estarfan generalmente asociados a divi-
nidades relacionadas con la fertilidad y la protec-
cion tanto de los muertos como de los vivos
sirviendo un mismo tipo de mascara para diferen-
tes divinidades o recibiendo una misma divinidad
tipos de méscaras diferentes, como podria ser el
caso de Tanit y Baal Hammon (Mird, 1990, 306-
307).

La autora no cree, a pesar de la expansién de
los pebeteros con cabeza de Deméter en el noreste
peninsular documentada durante el siglo IV aC en
la zona, que el templo A de Ullastret estuviera dedi-
cado a esta diosa, sino a una divinidad probable-
mente autéctona del mundo ibérico, el culto de la
cual debi6é sufrir ciertas modificaciones formales
con la asimilacion de ritos foraneos (Miré, 1990,
307).

- Las imagenes de deidades masculinas,
aunque escasas y mas dificiles de identificar, si
hacen evidente ia existencia de dioses masculinos
dentro de la concepcion religiosa ibérica, si bien de
una forma minoritaria.

La existencia de una divinidad asociada a los
caballos, paredra de la diosa de la fecundidad
venerada por los fberos, se probaria por la presen-
cia de diferentes piezas, bronces y relieves de
época prerromana, como los de Sagunto, Mogén y
Balones datados del siglo 1V aC (a- dos relieves en
Sagunto, en los que aparece un varon desnudo en
pie con las manos tendidas, entre dos caballos
rampantes a los que acaricia la boca; b- en los
relieves de Mogén en Jaén y de Balones en Ali-
cante, la figura masculina se presenta en idéntica
actitud a las de Sagunto; ¢c- en Villaricos, Almeria,
se han documentado dos relieves en los que el
dios aparece bicéfalo, y sentado entre dos caballos
rampantes; d- en el relieve del Liano de la Consola-
cién, Albacete, la deidad masculina estd sentada
entre cuatro caballos: e- bronce hallado en el pala-
cio-santuario de Cancho Roano, Zalamea de la
Serena). Los relieves ofrecerian una version ibera
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de un dios vinculado al caballo, documentado en
toda el area mediterranea. Astarté compartiria la
veneracion del culto en Iberia, al igual que sucede-
ria en Chipre, con un dios de la fecundidad que se
representaba a caballo o en carro. En el mundo
griego de todo el Mediterrdneo (Magna Grecia,
Chipre, Creta...).

En una de las habitaciones documentadas en
el asentamiento ibérico del Castellet de Banyoles
(Tivissa, Tarragona) durante el siglo IV aC, se
hallaron un conjunto de pateras acompafiadas por
una copa y cinco vasos de plata, una yunta votiva,
un brazalete espiraliforme y varios torques de
plata, teniendo todo el conjunto una clara significa-
cién religiosa (Serra, 1969, 15).

Blazquez identifica como una deidad mascu-
lina un personaje entronizado con el brazo derecho
levantado y con un objeto en la mano, que aparece
en la decoracién de una de las pateras. Ante éste,
otro personaje masculino se dispone a recibir el
mencionado objeto. A sus espaldas se halla un
jabali con un personaje en cuclillas sobre éste, al
que le siguen un segundo jabali y un jinete que
ataca a otro jabali, que a la vez es mordido por un
iedn. Ante el caracter funerario del jabali, cuya sig-
nificacién religiosa, y mas concretamente funeraria
no se restringe al contexto ibérico, sino que tam-
bién adquiere un gran protagonismo en la concep-
cion religiosa céltica (Cerdefio, Cabanes, 1994;
Gracia, Munilla, —), y del lobo, documentado en
nuestra peninsula, Blazquez interpreta esta
escena religiosa datada en pleno siglo [l aC, dentro
de este tipo de contexto religioso, en el que la divi-
nidad principal podria ser un dios de la caza (Blaz-
quez, 1983, 190).

R. Pallarés interpreta la escena anterior-
mente descrita como una imagen en la que un fiel
pide a la divinidad que a su muerte le conceda el
paraiso, el acceso al cual estara vigilado por la
figura del lobo. Este mismo autor resalta la signifi-
cacioén religiosa de la propia tipologfa de la pieza
mediante la presencia de omphalos (en griego
ombligo), y que simbolizaria la relacién entre dos
seres, dos espacios: divinidad-creyente, muerte-
resurreccién. De este modo, la patera mesompha-
los tendrfa un significado religioso por si misma. La
aparicién del lobo grabado en el omphalos otorga-
ria a éste el papel de guardian de la puerta entre
los dos mundos (Pallarés, 1991, 590).

En otra de las pateras aparece una escena
protagonizada por una figura masculina identifi-
cada con Heracles por R. Pallarés, y cuyo culio
esta directamente relacionado con este tipo de pie-
zas. Esta identificacién evidenciaria la presencia
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de un culto de caracter italico, de marcado caracter
antropomorfico, en el asentamiento del Castellet
de Banyoles en una cronologia que R. Pallarés
estima en el siglo IV aC. Para este autor, el con-
junto material representaria la unidad religiosa de
una comunidad que desarrollaria una creencia reli-
giosa cuya ctspide se encontraria representada
por una triada familiar (Pallarés, 1991, 592).

Un aspecto importante para nuestra investi-
gacién, ignorade en la mayoria de las publicacio-
nes que tratan el tema, es la relacién de este
conjunto material con el recinto que lo albergaba.
En la habitacién donde se documentaron las pate-
ras y los vasos de significacién religiosa, no se
registraron los materiales propios de una estruc-
tura de funcionalidad doméstica, por lo que el
recinto podria tener una funcionalidad exclusiva-
mente religiosa, si bien no estamos en condicion
de determinar su caracter especifico, como tem-
plo, recinto ritual o de otro tipo. La documentacién
de estos materiales ha planteado la hipétesis de la
existencia en el asentamiento de Tivissa de un
templo tripartito, estructura arquitecténica estre-
chamente relacionada con el cuito de caracter ita-
lico documentado, y de la que no se ha encontrado
ningun indicio arqueolodgico en el asentamiento,
que sin duda presentaria un contexto religioso
adecuado para la aparicion de este tipo de estruc-
tura, dado el marcado cardcter antropomorfo de
sus manifestaciones religiosas (Gracia, Munilla,
1993, 231).

REPRESENTACIONES ANIMALISTICAS DE
LA DIVINIDAD

Quizas en este punio nos alejemos un poco
de la linea de investigacién trazada para determi-
nar el grado de antropomorfizacién de las deida-
des ibéricas en el momento de la aparicién de los
templos inventariados, pero la razén de esta pos-
tura es clara: algunas de las estructuras identifica-
das como templos en la actualidad estéan
claramente relacionadas con posibles representa-
ciones animalisticas de la divinidad por lo que el
estudio de éstas nos sera de gran ayuda en el
momento en que analicemos el edificio de forma
sistematica.

A continuacién trataremos la problemaética de
dos tipos concretos de representacién animal: el
caballo y el toro, por ser los Unicos que han apare-
cido relacionados con estructuras de posible carac-
ter templal: el templo de La Alcudia, el de Azaila, el
de Rojales y el de Costitx.
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El culto al caballo en nuestra Peninsula
durante la época ibérica queda reflejado tanto en
tas fuentes clasicas como en los indicios de tipo
arqueoldgico.

Por su parte, Estrabén (lll, 3, 7) matiza la
informacién anterior precisando que tales sacrifi-
cios se ofrendaban a un dios de la guerra identifi-
cado, desde su perspectiva griega, con Ares, dios
gue fue el Marte de la mitologia romana, dios que
se mostraba en estrecha relacién con el caballo.
Aungue no escribié su nombre ibero, parece evi-
dente que esta divinidad debia existir para las gen-
tes de nuestras tierras, puesto que dichos
sacrificios eran realizados por los indigenas para
su dios.

La mejor prueba de la existencia de un culto
al caballo generalizado en el area ibérica la encon-
tramos en contextos ya meramente arqueoldgicos,
muy especialmente en 0§ numerosos exvotos en
forma de équidos depositados en algunos santua-
rios ibéricos. Cabe sefalar que muchos de estos
caballos se representan sin atalaje por lo que no
estarian vinculados a la funcién primordial de ser la
montura de un jinete 0 simple animal de tiro
(Chapa, 1985, 178). Este tipo de exvotos, han sido
documentados en los santuarios del Cigarralejo, La
Luz, El Cerro de los Santos y Pinos Puente, a los
gue podemos afadir los relieves de Mesa de
Luque, Camorra de las Cabezuelas, El Recuesto
de Cehegin, La Encarnacién de Caravaca y Zala-
mea de la Serena. Por este motivo, es probable que
los caballos sin atalaje de la plastica ibérica deban
identificarse con la divinidad mencionada anterior-
mente (Ramos, 1995, 158).

Del mismo modo, la presencia de prétomos
equinos en las decoraciones de vasos aticos, anaté-
licos e italicos, similares al figurado en el fragmento
de tinaja hallado en la zona de ofrendas de la fase B
del templo de La Alcudia, constituyen un claro pre-
cedente para valorar la funcién simbdlica y el carac-
ter ctonio de este tipo de representaciones. Ramos
identifica este animal como una de las divinidades a
las que se le rendiria culto en el templo de la Alcu-
dia, como dios de la Tierra (Ramos, 1995, 158).

La documentacién ya mencionada que acre-
dita la existencia de una divinidad vinculada al
caballo, presentada en productos configurados
como exvotos, encontrados en los santuarios cita-
dos anteriormente, indica que hubo un culto con
sus consiguientes ritos, dedicado a él como expre-
sién figurada de un dios que, por su. asociacion a
esta especie animal, no era sélo su protector sino
que también al asumir sus funciones incluia en sus
dominios la actividad ecuestre primordial cuya dis-

posicién final era la guerra. El caballo, animal atri-
buto de una divinidad masculina, de un “sefior de
los campos cultivadoes”, fue el espiritu materiali-
zado del dios de la tierra, y como defensor de ella,
de la guerra.

Para los iberos, el caballo simbolizé a una
divinidad masculina encarnada en él y considerada
primordial, especialmente caracterizada por su
condicién guerrera. Por ello, griegos y romanos, lo
identificaron como Ares y Marte, si bien en Iberia
este dios tuvo un dominio muche mas amplio, ya
que ademas de la guerra regentaba el cielo, la tie-
rra y el mundo subterraneo (Ramos, 1995, 164).

El caracter sacro del toro dentro de la con-
cepcion religiosa ibérica, es un hecho cominmente
aceptado por los investigadores. La polémica surge
en el momento de interpretarlo como divinidad
masculina (o representacion fisica de ésta) o sim-
plemente como atributo suyo.

F. Chaves y M.C. Ceballos aceptan la sacrali-
dad del toro, pero sin elevario a divinidad, descar-
tando que este animal simbolice en el contexto
peninsular a Baal Hammon o Tanit (divinidades con
la que esta estrechamente relacionado en el
ambito mediterraneo) ya que el culto a estas divini-
dades estaria muy poco arraigado en la cultura ibé-
rica. Estos autores interpretan los signos astrales
que acompanan a la figura del toro en las monedas
ibéricas como signos de emisién y no de significa-
cién religiosa (Blazquez, 1983, 199).

Sin embargo, G. Lépez Monteagudo a traves
del analisis de la significacién del toro en |la numis-
matica hispana, deduce que este animal si simboli-
zaba las divinidades de Tanit y Baal Hammoan,
cuyos cultos fueron asimilados en la cultura ibé-
rica, a no ser que se tratara de una hipdstasis con
deidades indigenas (Monteagudo, 1973-1974,
233-234).

En opinién de Ramos, numerosos halflazgos
escultéricos y ceramicos pracedentes de necropo-
lis y yacimientos ibéricos de cronologfas situadas
entre los siglos V y | aC han proporcionado la base
argumental suficiente como para afirmar que los
iberos practicaron una religién mistérica de tipo
agrario y veneraron a unas divinidades encargadas
de mantener la fertilidad, representadas basica-
mente por una figura femenina alada y por un toro.
El autor identifica este animal como uno de los dio-
ses a los que se rendiria culto en el templo ibérico
de La Alcudia, junto con la Gran Diosa, de la que
serfa hijo y amante, y junto al caballo, dios de la
Tierra (Ramos, 1295, 164).

Entre los numerosos ejemplos de figuras de
toros con caracter divino documentados, podemos
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sefalar a modo de ejemplo los toros de Porcuna,
Azaila, Costitx y Rojales. El primero de slios evi-
dencia su caracter sagrado por la flor que luce en
su frente y por los tallos vegetales que le brotan de
la cruz y que terminan en sendas estilizaciones de
capullos vegetales (Blanco, 1962, 185-187). En el
caso del toro de Azaila hallado en una de las
calles del poblado asociado a un ara, cuyo
hallazgo hizo que Cabré indentificase el edificio
contiguo como templo, la sacralidad se representa
en la roseta que éste presenta en la frente (Cabré,
1925, 14-15, fig. 5). Blazquez recoge la noticia de
fa documentacion en dos espacios cuadrangula-
res que el denomina templos de Costitx y Rojales
de representaciones escultéricas del toro de
caracter monumental. En el primer caso se trata
de tres cabezas de bovidos de bronce de gran
tamafic con cuerpos postizos, en el segundo se
hallaron tres prétomos de este animal (Blazquez,
1975, 173).

SIMBOLIZACION DE LA DIVINIDAD

Dentro del contexto religioso mediterraneo, la
presencia de ia divinidad en un recinto no siempre
se materializa bajo una forma estrictamente antro-
pomorfa. Las religiones orientales, partiendo origi-
nariamente de la concepcidn religiosa cananea,
nos ofrecen varias formas de plasmar la presencia
de la divinidad en un recinto o templo bajo una
forma no humana:

- Betilos o monolitos que se consideraban
impregnados de la divinidad en honor a la cual se
levantaba el edificio donde se erigian.

- La ashera o arbol sagrado. En la Biblia era
diosa cananea de la fertilidad, que se representaba
por un tronco que llevaba su mismo nombre (Deu-
teremonio, 17, 1):“... no plantards ningtn drbol a
modo de ashera junto al altar que elevares a Yavé,
tu Dios.” Posteriormente, |a religién fenicia asimila-
ria este tipo de representacién divina, exportandola
a occidente.

- Massebah o pilar de piedra.

Los autores biblicos se referian al culto cana-
neo de los “lugares altos” (Bamah) con la masse-

bah o pilar de piedra, y el ashera o poste de
madera como simbolo de las deidades masculinas
y femeninas respectivamente (Ringgren, 1984).

Dentro del contexto religioso ibérico, conta-
mos con varios ejemplos de estos tipos de elemen-
tos de representacion divina relacionados con
algunos de los edificios ibéricos de posible caracter
templal:
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LA MUELA

Blazquez denomina una pequefia habitacion
cuadrangular de 2 metros de lado, sin entrada, con
el término genérico de enclusure, vocablo que se
aplica a habitaciones sin puertas, a las que dentro
de un contexto religioso oriental se les reconoce la
funcién de receptaculo para el arbol sagrado (Blaz-
quez, Garcla-Gelaberi, Lépez, 1985).

Durante la limpieza realizada en 1983, se
descubrié una piedra trapezoidal que por su forma
recordéd las estelas y betilos de Tharros y Monte
Sirai, pero los escasos rastros de talla y ciertas
irregularidades nos hacen dudar de que se trate de
un elemento similar.

SAN MIGUEL DE LIRIA

Se trata de una gran piedra de forma prisma-
tica de 43 por 43 centimetros de base y 57 centi-
metros de alto con la parte superior biselada y con
restos de enlucido, documentada en el centro del
ambito principal, y que H. Bonet interpreta como
betilo o pilar estela (Bonet, 1992).

ALORDA PARK

Dentro del recinto A, practicamente en el cen-
tro, se documentd una estructura troncocénica (uni-
dad estratigrafica 810) cuidadosamente revestida de
barro, que ha sido interpretada como betilo 0 mesa
de ofrendas. Junto a ella, un hogar de especial fac-
tura, que tiene al lado un agujero que podria utili-
zarse para colocar el pilar al que atarian las victimas
de los sacrificios (Sanmarti, Santacana, 1992).

TEMPLO BDE L'ILLETA DELS BANYETS

» Templo superior: Ashera. Uno de los dos
tambores de columna aparece rebajado en forma
circular en su parte superior. A juzgar por los restos
carbonizados este elemento sostendrfa un tronco
de madera, que no tendria ninguna funcién cons-
tructiva ya que no habia techo (Llobregat, 1984).

» Templo inferior: Massebah. Se trata de una
estela (piedra sin tallar) sobre una cuidada base de
adobes, que segln su excavador encarnaria la
representacion de la divinidad, por lo que posible-
mente recibiria libaciones de agua (Llobregat, 1984).

LA ESCUDILLA

F. Gusi destaca las semejanzas existente
entre las basas numero 5, 6 y 7 del denominado
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templo necrolatrico, y los monolitos emplazados
frente a la entrada de los recintos 1 y 2, también de
caracter cultual, interpretados como toscas estelas
funerarias o un singular tipo de betilo (Gusi, 1989,
24).

El estado actual de conocimiento sobre [a reli-
gién ibérica no nos permite determinar por el
momento hasta qué punto estas posibles represen-
taciones orientales no antropomorfas de la divini-
dad, fueron asimiladas como verdaderas “imagenes
divinas” dentro de los edificios cultuales ibéricos.
Para intentar comprender el verdadero significado
de estos elementos representativos en el contexto
cultual ibérico, éstos no han de estudiarse como
estructuras aisladas, sino como una etapa mas
dentro del proceso de materializacién de la imagen
de la divinidad, como veremos mas adelante.

Las principales conclusiones exiraidas del
estudio del proceso de antropomorfizacién plan-
teado son las siguientes:

- La religiosidad ejercida en los santuarios
ibéricos, a pesar de su multiplicidad de formas, no
propiciaria la aparicion de estructuras templares en
estos centro religiosos.

Dentro del contexto religioso de los santua-
rios ibéricos, donde las imAgenes antropomorfas
de la divinidad son ocasionales, el concepto exvoto
responderia de forma generalizada a la imagen del
oferente que no necesitaria de la representacion
de la divinidad para ejercer su culto. Ante este tipo
de religiosidad se haria innecesaria la construccién
de un edificio de funcionalidad templar, lo que
explica la inexistencia de este tipo de estructuras
en los santuarios. La construccidn de recintos
arquitectonicos responderia Gnicamente a ia nece-
sidad de almacenar los numerosos exvotos deposi-
tados. Tal creemos que seria la funcionalidad del
que ha sido denominado en varias ocasiones como
“templo ibérico del Cerro de los Santos”, edificio
que ha llegado a ser objeto de un estudio compara-
tivo respecto a recintos templares como Ullastret o
I'llleta dels Banyets en cuanto a sus caracteristicas
constructivas y funcionales (Gracia, Munilla, Gar-
cfa, 1995). De un estudio comparativo de estas
construcciones sélo podriamos concluir que el
esfuerzo constructivo empleado en la edificacién
del templo del Cerro de los Santos es mucho mayor
que el que se emplearia en la construccién de cual-
quier recinto urbano de este tipo, ya que ninguno
de los ejemplos goza de las mismas dimensiones y
caracteristicas constructivas ya dentro de cierta
monumentalidad del templo albacetense. A partir

de esta conclusion no puede deducirse que este
edificio tenga una mayor representatividad que los
de caracter urbano en base a sus mayores dimen-
siones, ni siguiera mayor importancia, como se ha
insinuado en alguna ocasidn, sino simplemente se
trata de edificios creados en contextos diferentes y
muy posiblemente para funcionalidades también
diferentes, por lo que los resultados de una compa-
racion entre ambos tipos de estructuras no pueden
ser objetivos. En primer lugar cabe preguntarse si
las dimensiones que presenta el templo del Cerro
de los Santos, que realmente lo diferencia de los
templos urbanos, son motivadas por una intencio-
nalidad clara de otergarle cierta monumentalidad o
simplemente responden a razones practicas. Esta
cuestion esta estrechamente relacionada con la
funcionalidad que le demos al edificio, bien como
templo propiamente dicho (donde se rendiria culto
a la imagen de la divinidad) o bien como tesoro,
funcionalidad con la que se relacionan actuaimente
fos santuarios ibéricos. Si se considera la primera
opcidn, faltan elementos arquitectdnicos interiores
como altar o estatua de culto para argumentaria.
Larealidad es que tanto el gran niimero de exvotos
documentados, como los bancos corridos del inte-
rior sefalan hacia una utilizacién del edificio mas
como almacén de exvotos que como lugar de culto.
De ser asi, sus dimensiones pueden deberse a
razones practicas, ya que el nimero de exvotos
depositados en un santuario como el Cerro de Los
Santos, de caracter supralocal (Ruano, 1988, 253-
273), siempre serd infinitamente mayor al de los
depositados por los habitantes de un asenta-
miento. Sélo cabe pensar en las pequefias dimen-
siones del Gnico edificio que podria haber
funcionado como tesoro, entre todos los seleccio-
nados, el de Ullastret, que hasta hoy ha sido deno-
minado templo A. El grado de representatividad
alcanzado por ambos edificios dentro de sus res-
pectivos contextos culturales y sociales puede ser
el mismo desempefiando la misma funcionalidad,
sblo que en un ambito urbano un edificio como el
del Cerro seria sencillamente innecesario. Como
consecuencia de este planteamiento, la compara-
cién de este edificio en cuanto a caracteristicas
arquitecténicas y sus posibles implicaciones socia-
les con cualquiera de los templos urbanos selec-
cionados es inviable. En definitiva, el recinto
actuaria como tesoro y no cemo recinto templal, en
cuanto que en su interior no se documenté ningln
elemento arquitectonico (excepto las banquetas
para colocar los exvotos) ni material que eviden-
ciara una actividad de tipo cultual en su interior.
Tampoco se ha documentado ninguna imagen
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representativa de la divinidad que pudiera ser
objeto de culto en el interior del supuesto templo.
Cabe sefialar que M. Ruiz no ve en la dama ibérica
documentada en este santuario ningdn rasgo que
le otorgue un caracter divino como en las demas
por lo que su interpretacién como estatua de culto
es hoy por hoy inviable (Ruiz, 1989).

- La pintura vascular de las dreas de Elche y
Liria, evidencian de forma generalizada un grado
de antropomorfizaciéon muy avanzado de la que ha
sido definida como “Gran Diosa”, lo que propiciaria
un contexto religioso idéneo para la aparicion de
estructuras de cardcter templal.

A diferencia de lo que ocurria en los santua-
rios, ya en el contexto netamente urbano del
Levante peninsular, la principal deidad ibérica
encuentra una via de representacion en la icono-
grafia de la divinidad femenina arcaica de ambito
mediterraneo, llegada como consecuencia de los
contactos comerciales, y cuya concepcion religiosa
se correspondera con el caracter de la divinidad
ibérica preexistente, por lo que en principio no
podemos hablar de aculturizacién a nivel religioso,
sino solo a nivel iconografico y formal.

En el caso de San Miguel de Liria, la imagen
antropomorfica de la divinidad se simboliza tanto
en la ceramica como en el interior del templo.
Recordemos que en la pintura vascular la imagen
de la diosa bajo forma humana es casi inexistente,
sustituyéndose ésta por una completa simbologia
de origen oriental. Tampoco en el templo se revela
la imagen de la diosa sino que ésta es también
substituida por un simbolo de su presencia, en este
caso un monolito prismatico, conocido elemento
representativo de Astarté en los santuarios orienta-
les consagrados a esa diosa.

La importante plasmacién humana de la Gran
Diosa en la pintura cerdmica de Elche, nos hace
suponer, al contrario de lo que sucedia en Liria, que
esta estarfa representada también de forma antro-
pomorfa en el interior del templo consagrado a dicha
divinidad si seguimos la Idgica de una concepcidn
religiosa coherente, como en San Miguel de Liria. De
ser asi, el recinto deberia contar con una imagen
objeto de culto para los habitantes de llici, que bien
pudo ser la Dama de Elche, dadas las evidentes
relaciones planteadas por Ramos entre la figura y el
templo. De no ser asi, quizas hubiera pasado a for-
mar parte del empedrado de la calle que conducia a
la basilica como sucederia con otras importantes
obras escultéricas de distinta funcionalidad.

Creemos, que a pesar de las evidentes simili-

tudes a nivel iconogréfico existentes entre las divi-
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nidades de Elche y Liria, ambas identificadas con
Tanit o una versién ibera de ésta, y producto de
una misma influencia mediterranea, su conceptua-
lizacion religiosa, en cuanto a la forma de rendirle
culto, tendria importantes variaciones evidencia-
das en las diferentes prioridades a la hora de refle-
jar sus respectivos contextos religiosos en la
pintura vascular, variaciones también reflejadas en
la concepcion arquitecténica de los respectivos
templos. Recordemos, por ejemplo, que no se ha
documentado ninguna imagen escultérica de posi-
ble significacién religiosa relacionada con el edifi-
cio edetano. Sin embargo, en el caso ilicitano, las
imégenes de vinculacién divina jugarian un papel
muy importante en la concepcion constructiva y
religiosa del templo: la Dama de Elche, el Grifo, y €l
conjunto de restos escultdricos documentados en
el empedrado de la calle contigua que Ramos ha
relacionado con el templo.

- La problemadtica interpretacién de las
damas ibéricas como posibles estatuas de culto.

Después de la revisidn general realizada
sobre este tipo escultdérico podemos llegar a la
conclusion de que éstas serian, en efecto, repre-
sentaciones de la divinidad o de un personaje que
le prestara su fisonomia para materializarse entre
los hombres, como seria el caso de la sacerdotisa,
segun la hipotesis planteada por Ramos. En
ambos casos, la sacralidad de estas imagenes es
incuestionable. Sin embargo, en el momento de
considerarlas como posibles objetos de culto, con-
cepcién ésta que crearia un buen contexto reli-
gioso para la aparicién de los templos, surge un
inconveniente insalvable: todas ellas se han docu-
mentado en contextos funerarios, excepto las
damas sedentes del Cerro de los Santos (que han
de ser vistas como exvotos) y la Dama de Elche. El
resto, formaban parte del ajuar de enterramientos,
bien como urna funeraria, bien como objeto de
prestigio, pero no como objetos de culto por si mis-
mas.

Ninguna de estas damas se ha documentado
en relacién directa con una estructura tipo “templo”.
Al respecto, sélo contamos con la escena del vaso
de Santa Catalina del Monte, en la que una dama
sedente parece estar en el interior de un templo a
juzgar por la columna que aparece detras de la
figura. Si bien es un factor a tener en cuenta, no
esta lo suficientemente contrastado como para
pensar que la situacion reflejada en la pintura de
este vaso seria extrapolable a la realidad de las
practicas religiosas ibéricas, por lo que la hipétesis
de considerar estas damas como posibles objetos
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de culto tal y como han sugetrido algunos investiga-
dores, es hoy por hoy cuanto menos muy cuestio-
nable.

- Ciertas divinidades ibéricas fueron repre-
sentadas por figuras animales, y como tales fueron
objeto de culto en varios recintos templares ibéri-
COoS.

Efectivamente, llegados a este punto pode-
mos afirmar que recintos como los de Azaila, Cos-
titx y Rojales en los que se documentaron restos
escultdricos de toros de caracteristicas rituales,
pueden ser identificados como templos y no como
“recintos cultuales o rituales”, en cuanto que alber-
garian la imagen de la divinidad, en este caso la
del Dios de la Vida, representado en la religién ibé-
tica por el toro, segun influencias mediterraneas
relacionadas con el culto a Tanit o Astarté. Ello
explicaria la presencia de este tipo de culto en dos
zonas muy concretas: el Levante peninsular y las
Baleares, ambas de maxima influencia punica. En
el area catalana, por ejemplo, los elementos que
hacen referencia a este culto son practicamente
inexistentes. No se ha documentado, sin embargo,
ninglin posible templo relacionado con la figura del
caballo, cuya presencia parece limitarse a los san-
tuarios ibéricos del sur peninsular, algunas de los
cuales podrian estar consagrados a esta divinidad.

- La presencia de la divinidad en algunos de
los edificios analizados no se plasma bajo una
forma estrictamente antropomorfa, sino que se
simboliza materialmente bajo patrones de origen
mediterraneo.

Hemos podido constatar como la presencia
de la divinidad ha sido simbolizada en algunos edi-
ficios mediante elementos representativos que
obedecen a patrones claramente orientales. Este
hecho sin duda nos remite nuevamente a la proble-
matica de la asuncidn por parte del pueblo ibero de
modelos de representacion de ciertas deidades
mediterraneas, bien como asimilacién unicamente
a nivel iconografico o como evidencia de un estadio
avanzado de aculturizacién religiosa.

CONCLUSIONES

El esquematico y necesariamente conciso
anélisis del proceso de antropomorfizacion de la
divinidad en el contexto religioso ibérico presen-
tado en este articulo, nos obliga a plantear definiti-
vamente la relacién existente entre este proceso y
la aparicion de los denominados “templos ibéri-

cos”, siempre teniendo como punto de referencia el
concepto mediterraneo de "templo” como casa de
la imagen de la divinidad.

La principal problematica planteada es la casi
inexistente relacién entre los recintos interpretados
como posibles templos y su hipotética imagen de
culto. De los 25 edificios inventariados, sélo 10 han
sido documentados arqueoldgicamente en posible
relacion con una imagen de culto (antropomérfica o
no), siendo cuatro de ellos muy dudosos, por lo que
(nicamente seis nos merecen cierta credibilidad
(Fig. 3).

Efectivamente, los casos en los que la ar-
gueologia nos ha dado mas indicics sobre posible
existencia de una imagen de culto en el recinto son
principalmente seis, donde la divinidad se ha mate-
rializado de muy diversas formas: Costitx (culto al
toro), templos A (culio al toro) y B (Nike ?) de
Azaila, San Miguel de Liria (betilo), templo B de I'l-
lleta dels Banyets (massebah y ashera) y Rojales
(culto al toro). En todos ellos ha habido una clara
intencionalidad de materializar la presencia de la
deidad en el recinto, presencia que para el cre-
yente seria imprescindible, o0 al menos necesaria,
en el momento de desarrollar las practicas religio-
sas relacionadas con dicha divinidad.

La interpretacién definitiva de la figura del
toro no sélo como aiributo de la diosa, sino como
representacion misma de una divinidad masculina
que segln la tradicién mediterranea no se encar-
naria bajo forma humana, sino animal, nos aporta
nuevos criterios para determinar la posible identifi-
cacién como “templos” de ciertos recintos en los
que los protomos y figuras de toros pudieron ser
objeto de culto. El hecho de que el dios se conciba
bajo forma animal no representa ningin obstaculo
para tal identificacién, ya que lo que verdadera-
mente importa es que en el interior del recinto se
adoraria una imagen que se identificaria con una
divinidad en este caso masculina. De este modo, el
simbolismo del toro, personificacién del principio
masculino, conduce a la identificacion de esa espe-
cie con la divinidad. Por tanto, los edificios que de
una forma directa estarian relacionados con el
culto al toro y que posiblemente fueron construidos
para tal fin, serian el anteriormente mencionado de
Azaila, y los edificios de Rojales (Alicante) y Costixt
(Mallorca), definidos por Blazquez como “templos
indigenas” (Blazquez, 1975, 173; 13983, 200).

El templo de San Migue! de Liria es un ejem-
plo de edificio religioso ibérico en €l que la presen-
cia de la divinidad se simboliza no bajo una forma
antropomorfa, sino por medio de un elemento
representativo oriental, concretamente fenicio,
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Figura 3. Cuadro comparativo de los elementos de posible caracter religioso documentados en los edificios inventariados.

como es el betilo documentado en el centro del
ambito principal.

La mayor particularidad de este edificio la
proporciono la ceramica pintada documentada en
el pozo de ofrendas. Cabe recordar que a diferen-
cia de la ceramica ilicitana, en la edetana las repre-
sentaciones de las ceremonias rituales ocupan un
lugar muy destacado, dandonos de este modo cla-
ros indicios sobre las actividades cultuales que se
desarroltaban en la ciudad, como las danzas ritua-
les o la hierogamia (Lucas, 1981, 252, fig. 5.5). H.
Bonet cree que las actividades reflejadas son pro-
pias de una clase dominante (guerra, cacerias,
protagonismo en ceremanias religiosas...), dentro
del contexto urbano incipiente de San Miguel. De
esta manera, se habrian inmortalizado las activida-
des de la aristocracia edetana de fines del siglo IlI-
Il aC (Bonet, 1992, 234). Por otro lado, la misma
autora defiende a partir del andlisis de las repre-
sentaciones rituales, el caracter suprafamiliar y
colectivo de las ceremonias celebradas en torno a
este edificio.

Ante esta Ultima interpretacién elitista, cabe
plantear si a los ceremoniales representados sélo
tendrian acceso esta clase dominante, no siendo la
religiosidad practicada en su interior la representa-
tiva de toda la comunidad edetana o si por el contra-
rio el resto de la poblacién también se identificaria
con estos actos protagonizados por la élite. Este es
un aspecto que no podemos analizar con detalle en
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estos momentos dada su complejidad, pero que si
serd una de las hipétesis de trabajo en el momento
de estudiar el edificio en profundidad.

El denominado templo B de I'llleta dels Ban-
yets, donde la divinidad también se ha simbolizado
a través de elementos de influencia fenicia ha sido
interpretado por E. Llobregat como un témenos de
caracter funerario. La estructura presenta dos
fases de ocupacién muy préximas cronoldgica-
mente. El esquema es el mismo: un témenos que
en el caso del recinto superior seria un poco mas
amplio al ser sus muros mas estrechos que el del
inferior. Asimismo, la disposicion del templo mas
moderno seria un poco mas elaborada respecto a
la simplicidad del mas antiguo: dos plataformas de
piedra y barro detras de las cuales hay una plata-
forma central de gres que podemos suponer seria
el soporte del altar de perfumes documentado
junto a la columna de levante. Dos pebeteros de
terracota en forma de cabeza femenina, y los dos
tambores de columna dérica. Uno de los dos tam-
bores tiene su parte superior rebajada en forma cir-
cular, de manera que sostendrfa otro elemento,
que cabe suponer seria una madera por los indi-
cios de incendio que presenta. Si situamos encima
un tronco de arbol descortezado -que sabemos no
tendria ninguna funcién constructiva- la Gnica expli-
cacién posible es la que sostuviera un tronco
objeto de culto, hecho que técnicamente se deno-
mina ashera, convirtiendose segln Llobregat en el
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tnico ejemplo documentado en nuestra Peninsula.
Si aceptamos este nombre podriamos denominar
igualmente massebah la estela del templo inferior.
Cabe sefalar que dentro del ajuar de la sepultura
L-127-A de La Albufereta (Alicante), denominada
como la “gran sepultura ritual” se documentd una
terracota votiva representando una cueva, de 11
centimetros de altura. Esta presenta tres agujeros
a modo de chimenea que atraviesan la pieza verti-
calmente: el central y mas largo aflora por la base,
mientras que los dos laterales (menores) no se
puede apreciar. Estos elementos han sido interpre-
tados como un bosque sagrado formado por varias
asheras (Rubio, 1986). La coincidencia de la pre-
sencia de este elemento representativo en el con-
texto de una necrépolis (muy préxima a I'llleta) y en
el edificio religioso, también de posible caracter
funerario, llevara a plantear nuevas hipétesis en
futuros trabajos.

Por otra parte, la presencia de la terracota
femenina de paso que invalida su funcionalidad
como pebetero, ya que tenemos un altar de perfu-
mes “de cuernos”, nos pone en relacién con los
cultos ibéricos de enterramientos, protegidos por la
diosa de la muerte y la fecundidad (Llobregat,
1984). Si aceptamos esta hipétesis, podemos
defender la funcién de témenos dedicado a la diosa
de la fecundidad y del més allg, del templo supe-
rior. En el templo inferior, el papel de representar la
divinidad la tendria |a estela de piedra sin tallar, o
massebah, que recibiria libaciones de agua. Como
paralelos podemos recordar que una de las tumbas
de Cabezo Lucero tenia una piedra rectangular, sin
trabajar, plantada en el suelo, en medio de la urna
y el depésito funerario formado por vasos ibéricos
y aticos.

Ademas de los ejemplos presentados, conta-
mos con otros cuatro casos en los que la presencia
de una imagen cultual en el edificio se revela
mucho mas dudosa, si bien ésta ha sido defendida
por algunos autores en la bibliografia especiali-
zada, motivo por el que los hemos incluido dentro
de este grupo, aunque con un gran interrogante
(Fig. 3).

En primer lugar hemos de hacer referencia al
caso de La Escudilla. Si bien es verdad que F. Gusi
nunca ha defendido la presencia directa de una
simbolizacién de la divinidad dentro del denomi-
nado “templo necrolatico”, sf destaca la similitud
entre ciertas basas y los betilos de los recintos 1y
2, tal y como ya hemos sefialado anteriormente.
Esta semejanza plantea la problematica interpreta-
tiva de las tres basas, bien como elementos mera-
mente constructivos de sustentacion de techumbre

(innecesarias por otra parte dada la estrechez del
recinto), bien como elementos representativos de
clara significacion religiosa como ocurre en los
otros dos recintos. Por el momento seria muy
imprudente inclinarse por una de las dos hipétesis,
si bien creemos importante reflejar esta problema-
tica.

El templo A de I'llleta dels Banyets presenta
una problematica muy diferente en cuanto al tipo
de representacién, ya que en este caso contamos
con un fragmento de cabeza masculina decumen-
tado por E. Llobregat en el interior del hipotético
edificio religioso. La correcta interpretacion de este
fragmento escultérico es de vital importancia para
la comprension funcional del edificio, ya que fue
interpretado como parte de la imagen de culto que
otorgaria funcionalidad religiosa al recinto, funcio-
nalidad que no se ha hecho patente en ningun otro
aspecto de la cultura material de esta estructura
arquitectonica. La identificacién por parte de Llo-
bregat de este fragmento escultérico con una ima-
gen divina masculina, objeto de culto en el templo,
se nos hace hoy por hoy improbable. Si nos remiti-
mos a las representaciones de deidades masculi-
nas en la religién ibérica veremos que aparte del
Péthnios Hippdn, que carece de representaciones
escultéricas, no hay ningln otra representacion
antropomérfica masculina de la divinidad. La
ausencia de antropomorfismo en la representacion
del dios macho, documentada de forma evidente
en la religiosidad ibérica, podria responder, al igual
que ocurrioé en Chipre hasta época arcaica, a la
creencia de que las fuerzas masculinas de a fertili-
dad no se encarnaban bajo forma humana.

Dentro de este contexto religioso parece
increible que en el interior del denominado templo
A se rindiera culto a una deidad masculina repre-
sentada bajo una forma humana, y mas si tenemos
en cuenta el caracter eminentemente pinico de la
religiosidad ejercida en el asentamiento, en la que
una deidad masculina antropomorfa estaria del
todo descontextualizada. Por otra parte, la dualidad
planteada por Llobregat como templo A-divinidad
masculina, templo B-deidad femenina, pierde
fuerza si consideramos que dentro del templo Bya
se encontrarian representadas ambas divinidades,
por medio del massebah la masculina y la ashera
la femenina (Llobregat, 1991).

Ante la negacién del caracter de estatua de
culto del mencionado fragmento escultérico, se ha
de replantear la funcionalidad genérica del edificio,
ya que éste era el Unico elemento en el que Llobre-
gat se habia apoyado para otorgarle un caracter
religioso, ante la inexistencia de ningdn otro mate-
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rial que evidenciara tal funcién. En base a esta
interpretacién, la paralelizacién que hace Almagro
de este edificio con los almacenes documentados
en ambientes fenicios como parte de una regia
cobra mas fuerza, sobre todo si tenemos-en cuenta
la cantidad de piezas ceramicas destinadas al
almacenaje documentadas en su interior (Almagro,
1981).

La hip6tesis de la interpretacién de la Dama
de Elche como la imagen a la que se rendia culto
en el templo ibérico de esta ciudad por parte de R.
Ramos plantea una serie de cuestiones. Ramos
defiende que la prolongacién en Iinea recta del
sector donde se localiza la calle empedrada con
restos escultéricos parece que conduce al punto
donde se documentd la Dama, luego esta formaria
parte del mismo conjunto, aungue por razones que
ignoramos se oculté precisamente al final de esa
via. Ademas, todos los fragmentos que formaban el
empedrado citado, se encontraron en el tramo de
calle inmediato al emplazamiento, en estrato supe-
rior, de la basilica de llici, lugar que adn no habla
sido excavado en sus niveles ibéricos (Ramos,
1987, 102-103). Posteriores excavaciones en los
estratos inferiores de la basilica, darian como
resultado el hallazgo del templo ibérico de Elche.
Ante tal descubrimiento, el autor se replanteé el
papel religioso de [a Dama de Elche, que se ocultd
de una manera especial y diferente a otras obras
escultéricas que acabarian formando parte del
empedrado de la calle que llevaba a la basilica.

Tanto si aceptamos que la dama era una ima-
gen de la divinidad, concretamente de la Gran
Diosa (Tanit), como si aceptamos gue se trataba de
la representacién de su sacerdotisa (cuya fisono-
mia pasaba a ser receptaculo terrestre del espiritu
de la diosa), ambos tipos de imagenes pudieron
ser objeto de culto en cuanto a que representaban
la idea de la divinidad a la que estaba dedicado el
templo y simbolizarian alli su presencia.

Ademads de la desconexién arqueoldgica en
la que fueron documentados la hipotética repre-
sentacién de la divinidad y el recinto donde se le
rendiria culto, debemos sefialar otro aspecto que
podria cuestionar la hipétesis planteada: en los
recintos de contexto mediterrdneo consagrados a
Astarté o Tanit, generalmente no habia imagenes
de culto, como sucedia en los santuarios de Pa-
phos y Biblos, en los que un simple objeto en forma
de cono blanco simbolizaba su presencia (Blaz-
quez, 1983, 188), como parece sucedidé en San
Miguel de Liria. No podemos olvidar sin embargo,
que la pintura vascular de Elche evidencia un grado
de antropomorfizacion muy elevado de la deidad ili-
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citana, que favoreceria especialmente su presen-
cia bajo esta forma en el recinto templal.

El ejemplo mas dudoso de simbolizacién de
la divinidad lo encontramos en el denominado tem-
plo o santuario de La Muela (Castulo) ya que no se
ha documentado ningln resto arqueolégico de la
misma, sino Unicamente el contexto arquitectonico
donde éste se encontraria. Se trata de una habita-
cién de planta cuadrangular sin ningln tipo de
entrada que sus excavadores denominaron enclo-
sure, paralelizando este ambito con el que se docu-
menta en algunos santuarios orientales, y que
estaria destinado a albergar el arbol sagrado tipo
ashera. No podemos ignorar que la paralelizacién
arquitectdnica resulta bastante viable. Sin embarga,
la inexistencia de cualquier tipo -de indicio arqueold-
gico que hiciera suponer la presencia de tal elemento
representativo de la divinidad en dicha habitacion
nos obliga a mantener todas las reservas al respecto.

El hecho de que en el resto de edificios inven-
tariados no se hayan documentado restos arqueo-
[6gicos de una imagen u objeto de culto, no
significa necesariamente que este elemento no
hubiera existido dentro del recinto. Debemos consi-
derar algunas causas que a modo de hipétesis
expliguen una ausencia tan generalizada, como
podria ser el empleo de una materia prima perece-
dera, como la madera.

La principal conclusion extraida del analisis
de los distintos ejemplos de imagenes de la divini-
dad documentadas en los edificios religiosos ibéri-
cos, es la ausencia de un patrén representativo
generalizado, aunque las diferentes formas docu-
mentadas siempre evidencian un claro origen
mediterraneo, principalmente fenicio. 5, Como pode-
mos interpretar el hecho de que el ibero adopte
modelos orientales para representar la divinidad?
¢, Se trata de una simple asimilacion a nivel icono-
grafico o puede ser interpretado como una eviden-
cia de aculturizacién religiosa?

No podemos analizar en profundidad en este
articulo la gran problematica de la significacion reli-
giosa de la iconografia mediterranea en contexto
ibérico, surgida principalmente a raiz de la interpre-
tacién de los materiales documentados en las
necrépolis. Dentro de nuestro trabajo de investiga-
cidn si lo hemos hecho, llegando a la conclusién de
que la presencia de elementos representativos de
la deidad de origen mediterraneo en un edificio reli-
gioso ibérico no puede ser interpretada automati-
camente como una expresion de aculturizacion en
el ambito religioso. Desde nuestro punto de vista,
se aceptaran formas de expresién ajenas para
reflejar conceptos religiosos propios.
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Creemos que para que la edificacién de un
templo en un asentamiento tenga un valor religioso
aceptado de forma generalizada en la comunidad,
ha de existir en el contexto cuitural de ésta un pro-
ceso de asimilacién de la concepcion de la divini-
dad ibérica indigena preexistente con los rasgos
iconograficos de origen mediterraneo que la repre-
sentaran. Cabria plantearse el proceso de la
siguiente manera: antes de la llegada de las fuertes
influencias iconograficas recibidas a través de los
contactos comerciales con el elemento mediterra-
neo, en la concepcidn religiosa ibérica ya existia la
idea de una divinidad femenina cuyas caracteristi-
cas podrian equipararse con cualquiera de las dio-
sas madres documentadas en las diferentes areas
culturales del Mediterraneo durante la época
arcaica. La intensificacién de los contactos comer-
ciales con gentes foraneas tuvo como consecuen-
cia que los fberos pudieran acceder al conocimiento
de formas iconograficas que en el Mediterrdneo
oriental habian representado la misma idea de divi-
nidad que la que ellos poseian en ese momento. Si
en un principio estas formas fueron aceptadas en
toda su significacion religiosa o Unicamente como
elementos de prestigio para los que podian acceder
a ellas, es algo que aln no estamos en condiciones
de determinar, con la posible excepcién de casos
como los de Elche y Liria, donde la figura de la
diosa y toda su simbologia tiene una presencia
demasiado importante en la dindmica general de
estos poblados como para que sus habitantes las
consideraran Unicamente motivos iconogréaficos
integrados en su pintura vascular.

Creemos que sin esta asimilacién iconogra-
fica previa la construccion de un edificio templal en
un asentamiento ibérico careceria de sentido, a no
ser que entendiéramos el templo como una célula
de aculturacién religiosa impuesta por el elemento
mediterraneo. De considerar hipotéticamente la
segunda posibilidad, tendriamos que aceptar un
dominio territorial (necesario para la construccién
del templo en las mejores zonas del poblado) y un
dominio cultural por parte del elemento mediterré-
neo, que diera pie a un programa planificado de
aculturizacién religiosa, lo cual hoy por hoy, segln
el estado de |a investigacién, se hace del todo inve-
rosimil.

Tampoco en el momento de comparar arqui-
tectédnicamente los diferentes edificios podemos
plantear la existencia de una norma generalizada
en cuanto a patrones constructivos. Hemos de
seflalar sin embargo que la gran mayoria de los
edificios inventariados responden a modelos arqui-
tectonicos de origen mediterraneo (italico, griego o

fenicio), no pudiéndose atribuir su aparicién a la
evolucién de la arquitectura propiamente indigena.
Edificios como los de I'llieta dels Banyets, La
Muela, Ullastret, La Alcudia o Liria entre otros, no
podran entenderse como el resultado de la evolu-
cién arquitectdnica ibérica, sino como influencia de
las tradiciones constructivas de este tipo de edifi-
cios en el Mediterraneo. 4 Significa esto que estos
templos no pueden ser calificados entonces como
ibéricos?

El tipo constructivo mediterraneo de los
recintos no es un obstaculo para dejar de conside-
rar a éstos como ibéricos, ya que la concepcién
religiosa venerada en su interior seria, a pesar de
sus rasgos iconograficos, originariamente ibérica.
Parece evidente que la asimilacién iconogréfica de
la divinidad mediterranea vendria también acom-
pafiada por la asimilacién arquitectonica de edifi-
cios en los que ésta recibiria culto, ya que este tipo
de recintos carece de cualquier tradicién construc-
tiva en el contexto arquitecténico ibérico. Lo impor-
tante es que en su interior los habitantes de un
asentamiento ibérico venerarian concepciones reli-
giosas originariamente ibéricas.

El fuerte componente foraneo constatado en
la aparicidn de las estructuras templares ibéricas
no debe ser interpretado como un elemento de
“atraso cultural” dentro de la actual corriente inter-
pretativa “indigenista” que existe dentro del estudio
de la cultura ibérica. El hecho de que los iberos no
contaran con templos antes de los contactos medi-
terrdneos no puede interpretarse estrictamente
como un retraso cultural, “barbaro”, sino que este
hecho se deberia sencillamente a diferentes tipos
de necesidades religiosas.

Los edificios religiosos ibéricos han sido
objeto de varias clasificaciones basadas lnica-
mente en el patron arquitectdnico mediterraneo en
el que estaba basado cada edificio. A modo de
ejemplo cabe hacer referencia a las dos principales
clasificaciones de ios templos ibéricos basadas en
un criterio arquitecténico (aunque no existe una
coincidencia en el momento de presentar los ejem-
plos de posibles templos en las diferentes clasifica-
ciones, por lo que su anélisis comparativo solo
puede realizarse parcialmente). F. Gracia, G. Muni-
lla y E. Garcia plantean una clasificacion en la que
diferencian tres tipos generalizados dentro de los
edificios que interpretan como templos: 1.- Templos
de planta in antis; 2.- Templos de planta cuadran-
gular/témenos; 3.- Recintos religiosos de esquema
semita (Gracia, Munilla, Garcia, 1995, 94). Poste-
riormente, T. Moneo presenta la siguiente clasifica-
cién: 1) santuarios dinasticos integrados en
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estructuras domésticas; 2) templa urbanos, que a
su vez clasifica en: a) areas sacras abiertas de tipo
“semitico” y b) templos de tipo clasico (Moneo,
1995). El peligro de este tipo de clasificaciones,
justificado por la ausencia de una sistematizacion
historiogréafica, es que se suelen extrapolar la coin-
cidencias constructivas a un ambito religioso, en el
que la agrupacion de dos edificios que presentan
coincidencias arquitecténicas puede no tener nin-
gun sentido en cuanto al tipo de actividad cuitual
ejercida en su interior. F. Gracia, G. Munilla y E.
Garcfa relinen en un mismo grupo bajo la denomi-
nacién de “templos de planta in antis” edificios muy
diferentes en cuanto a su posible funcionalidad reli-
giosa como son el templo A de I'llleta dels Banyets
(basado en el patrén constructivo de los templos
italicos segln Llcbregat, o en el de los almacenes
fenicios seglin Almagro en el caso de no aceptar su
caracter templal), el del Cerro de los Santos (que
como hemeos visto podria funcionar como alma-
cén), y el “edificio ptblica” de Burriac (del que no
existe ninguna prueba arqueoldgica de las dos
columnas frontales, siendo ademas su funcionali-
dad muy posiblemente la de un edificio de reunioén).
Dicho de otro modo, el que los tres edificios citados
pudieran tener dos columnas /i antis no supone un
criterio vélido de clasificacién dentro de su analisis
como edificios de funcionalidad religiosa. Por su
parte T. Moneo agrupa bajo la denominacion de
“santuarios dinasticos” edificios que arquitecténica-
mente responderian al modelo oriental de este tipo
de recintos pero gue en un contexto religioso ibé-
rico creemos que representarian funciones diferen-
ciadas como el caso del templo de San Miguel de
Liria, que presenta un esquema constructivo muy
complejo e integrado por varios &mbitos, entre
ellos un pozo de ofrendas que lo relaciona con acti-
vidades rituales muy concretas reflejadas en su
pintura vascular y el recinto A de Alorda Park, un
{inico ambito de planta idéntica a la de las estructu-
ras domésticas en cuanto a planteamiento general,
no en cuanto a elementos interiores, y cuya funcio-
nalidad parece enmarcarse mas en el contexto de
los sacrificios.

Sin embargo, evitando caer en excesivas
generalizaciones, debemos sefialar algunas coinci-
dencias existentes desde el punto de vista mera-
mente arquitecténico entre algunos de los edificios
inventariados (Fig. 3).

En cuanto al disefo de la planta de los edifi-
cios y la distribucion interior del espacio, no existe
ningtn criterio unitario, ya que cada uno de los edi-
ficios presenta su propia problematica constructiva.
El intentar establecer un modelo generalizado de
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planta a partir de las caracteristicas particulares de
cada caso s6lo puede llevar al equivoco.

Por una parte, contamos con edificios consti-
tuidos por un sélo ambito, generalmente de planta
rectangular o trapezoidal y cuyas dimensiones los
diferencian del resto de construcciones. Son los
casos, entre otros, del departamento 19 del Alto
Chacon, el recinto A de Alorda Park, los recintos de
Costitx y Rojales, o el templo B de I'llleta dels Ban-
yets. Por otra parte, documentamos edificios en los
que la distribucién interior del espacio es mucho
mas compleja, ya que en ellos se integran varios
ambitos, entre los que podemos encontrar un patio
abierto asociado a una habitacién cerrada y un
espacio central como en los casos de La Muela, La
Escuera o San Miguel de Liria.

En cuanto a los elementos arquitectonicos
interiores la diversidad también se hace evidente
(Fig. 3). Sin embargo, hay algunos elementos
comunes entre varios de los edificios: pozo de
ofrendas (bien documentado en San Miguel de
Liria, templo A de Azaila y templo ibérico de Elche);
hogar ritual (templo B de Ullastret, edificio pdblico
de Burriac, El Alto Chacdn, Alorda Park); y el altar o
mesa de ofrendas (El Alto Chacon, templo B de I'l-
lleta dels Banyets, Alorda Park, templo de Elche,
templos Ay B de Ullastret, templo A de Azaila).

Como resumen, podemos afirmar que la dis-
tribucién geogréfica de los edificios inventariados
evidencia una diferenciacién en cuanto al origen de
la influencia mediterranea recibida a nivel arquitec-
ténico, directamente relacionada con la establecida
en el ambito comercial: mientras que los templos
documentados en el noreste peninsular responde-
rian a una clara concepcién helénica a nivel arqui-
tectédnico y cultual, como serfa el caso de los
templos de Ullastret, en la zona del Levante penin-
sular y Baleares, la influencia constructiva y reli-
giosa se enmarcaria dentro de una concepcién
claramente plnica. Asimismo es muy interesante
destacar que esta localizacién por areas culturales
de los posibles templos ibéricos estudiados no se
corresponde con la de los santuarios, inexistentes
en el Noreste peninsular y las Baleares, un hecho
éste que nos evidencia una vez mas la diferente
religiosidad ejercida en ambos contextos.

La cronologia de los edificios analizados
abarca todo el periodo ibérico, si bien en muchos
casos la datacién de estos edificios es un aspecto
aun por establecer en las diferentes publicaciones
como ocurre con los edificios de Santa Maria de
Martorelles, Rojales, Castulo, templo C de Ullastret
y Sagunto. El edificio mas antiguo parece que fue
el de La Muela, datandose su construccién en el
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siglo Vil aC. El témenos y el templo ibérico de
Elche se levantaron dentro del siglo VI aC, aunque
este Gltimo sufrié una reconstruccion tras un incen-
dio en el siglo Il aC. Sin embargo, la edificacién de
la mayor parte de las estructuras se sitta a partir
del siglo V aC, como el caso de Alorda Park y sobre
todo durante los siglos {V-Ill aC: templo A de Ullas-
tret, La Escuera, templo A de Azaila, templos Ay B
de l'llleta dels Banyets, El Castell de la Fosca, El
Moli d’Espigol de Tornabous, La Escudilla, El Alto
Chacén, Burriac, San Miguel de Liria, y posible-
mente Costitx. El mas reciente seria el templo B de
Azaila, datado en el siglo | aC, ya en plena romani-
zacioén.

L.a fecha de amortizacion de estos edificios
es un aspecto que a menudo se suele ignorar en
las publicaciones, integrandose de forma generali-
zada en la establecida para todo el asentamiento.
Por una parte, contamos con indicios arqueoldgi-
cos que prueban la larga perduracion de algunos
de los edificios hasta la época romanizadora o el
abandono de!l poblado manteniendo la misma fun-
cionalidad. Es el caso, entre otros, de La Muela, el
templo ibérico de Elche, el templo A de Ullastret, El
Alto Chacén y San Miguel de Liria. Sin embargo,
existen otros casos en los que el edificio se remo-
dela y readapta a una nueva funcionalidad, gene-
ralmente como vivienda, lo cual no deja de ser un
obstaculo para su interpretacién como recinto reli-
gioso, al no afirmarse el concepto de area sacra,
como ocurre en Burriac o El Moli d’ Espigol. Enten-
deremos el concepto de area sacra como el pro-
ceso por el cual una zona determinada del
asentamiento adopta un caracter tradicionalmente
sacro posteriormente a la destruccidn del edificio
religioso que en un primer momento le otorgs dicha
sacralidad, perdurando ésta durante toda la vida
del poblado, y siendo el lugar donde se asentaran
posteriores construcciones religiosas (Vila, 1994).
El ejemplo mas claro constatado de una perdura-
cidn clara del concepto de area sacra en un asen-
tamiento ibérico es el de La Alcudia de Elche,
donde la basilica cristiana se construye en el
mismo lugar que ocupd antericrmente en el templo
ibérico. Cabe por tanto esperar a la finalizacién de
nuestra investigacion para determinar si esta per-
duracién puede ser considerada un hecho genera-
lizado, lo cual significaria un arraigo importante de
las creencias religiosas ibéricas contextualizadas
en el interior de los templos estudiados.

Ante la gran diversidad planteada dentro de
los patrones arquitecténicos, las formas de repre-
sentacion de la divinidad, la distribucion geografica
y la datacién cronoldgica que presentan los edifi-

cios inventariados cabe replantearnos el término
“templo ibérico”.

Un aspecto cuestionable es la propia deno-
minacién con que se han venido identificando
estos edificios, la de “templos ibéricos”. Debemos
matizar en qué sentido ha de interpretarse esta
expresion, que sin duda puede llevar al equivoco.
Hemos visto como al hacer referencia a “templos
ibéricos” nos referimos a una serie de estructuras
religiosas de caracter urbano que aparecen en el
seno de grupos culturales diversos enmarcados
dentro de la denominada “cultura ibérica”. En nin-
gln caso ha de entenderse que bajo dicha denomi-
nacién se enmarcan estructuras en las que se
desarrolla un tipo de culto generalizado o cuyos
planteamientos arquitecténicos siguen un mismo
modelo o patrén de influencia. Digamos que la
denominacién hasta ahora empleada tiene un
caracter exclusivamente cultural, si es que pode-
mos caonsiderar la cultura ibérica como algo homo-
géneo, pero en ninglin momento supone una
conceptualizacién comin desde el punto de vista
religioso y arquitectonico.

¢ Qué entenderemos entonces por “templo
ibérico”? Ya en el primer apartado de este trabajo
hemos hecho referencia a la gran dificuliad de dise-
fiar una definicién que enmarque las caracteristicas
qgue han de reunir este tipo de edificios, sobre todo
después de constatar una gran diversidad a nivel
geografico, religioso y arquitectdnico. La elabora-
cién de una definiciéon por nuestra parte pretende
cumplir dos objetivos: por una parte, delimitar “a
priori” los limites tedricos de nuestra investigacion,
y por otra, establecer un punto de referencia para
posteriores definiciones mucho mas perfecciona-
das. Como conclusion final de este trabajo y con
todas las reservas que nos impone el alin escaso
conocimiento existente sobre este tipo de recintos,
proponemos la siguiente definicién del término
“templo ibérico”: edificio religioso de ambito plblico
documentado en un asentamiento ibérico, que
alberga cualquier tipo de actividad ritual que nece-
site para su practica la materializacion fisica de la
divinidad a la que se rinde culto, bien bajo forma
antropomorfa, bien simbolizada mediante algln ele-
mento iconografico cuyo caracter representativo de
la divinidad ha sido probado arqueolégicamente.

El principal objetivo de este articulo ha sido
reftejar el estado embrionario en el que se encuen-
tra la investigacién de este tipo de edificios religio-
sos ibéricos, estado que muy prudentemente nos
impide establecer por el momento ningun tipo de
generalizacion sobre sus patrones arquitectdnicos
o conceptualizaciones religiosas, evitando asi
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establecer criterios interpretativos erréneos o al
menos equivocos. Sélo en base a los resultados de
fas investigaciones que actualmente se hayan en
curso de investigacion podremos establecer una
base cientifica suficiente que nos permita determi-
nar qué edificios pueden ser considerados como
auténticos “templos ibéricos”.
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