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El foc esta present a totes les concepcions socials, ideologiques i religioses de la cultura ibérica. A partir
de la documentacié proporcionada per les intervencions arqueologiques, els textos classics grecs i ro-
mans, i les concepcions mitologiques de les societats de base agraria proporcionades per I'estudi antro-
poldgic, es realitza una aproximacio i reflexio inicial sobre el tema. En el treball, el foc s’analitza com un ele-
ment basic de la relacié social del grup en els ambits domeéstic, funerari i d’ultratomba.

Cultura ibérica, foc, sistemes de cohesid social, religid i creences, ritual funerari.

The fire is present at the social, ideological and religious conceptions of the Iberian Culture. The information
supplied from the archaeological interventions, the analysis of the greek and roman texts, and the myths com-
parative study at the agrarian societies by the anthropological work, allow us to do an initial reflection about
the problem. In this work the fire is analysed as an element of the relation of the group, domestic hearth, and
funerary and infernal worlds.

Iberian culture, fire, social cohesion systems, religion and belief, funeral rituel.

Le feu est présent dans la conception sociale, idéologique et religieuse de la culture ibérique. Les donnees
fournies aussi bien par I'archéologie que par les sources classiques, ou, encore, par la comparaison avec les
données que par les biais de I'anthropologie offrent les sociétés agricoles sur le Mythe, autorisent d’échaf-
fauder une premiére approche au probléme du feu. Notre travail a pour but de traiter le feu en sa qualité d’é-
Iément de cohésion sociale, de phénomeéne doméstique et, pour terminer, comme un atout fondamental con-
cernant les aspects funéraires et de I'au-dela.

Culture Iberique, feu, systémes de cohésion sociale, religion et croyances, rituel funéraire.

INTRODUCCION °

Como elemento transformador, el fuego ha ejercido
siempre una gran atraccién sobre el hombre. Su empleo
dentro del ambito doméstico presenta innegables con-
notaciones religiosas e ideoldgicas como nexo de unién
supratemporal de los individuos que integran una estruc-
tura social de base parental o gentilicia. La interpreta-
cion de los ritos del fuego parte del analisis del lugar
fisico que ocupa en los poblados y necrdpolis, puesto
que de su identificacion se derivan las caracteristicas
fundamentales del culto (Moore 1996). Como simbolo,
el estudio del fuego y de otros elementos ligados a la

estructura religiosa del mundo ibérico debe ser objeto
de andlisis, no sélo descriptivo sino, dentro de los mar-
genes gue permite la restringida informacién disponi-
ble, explicativo. La arqueologia de los simbolos (Roob
1998) en la que se interrelaciona la informacion
argueoldgica con la comparacion etnografica, es una
de las vias de estudio mas actuales para la recons-
truccion de los procesos sociales. Este estudio no
intenta resolver la problematica del fuego dentro de la
ritualidad ibérica, sino plantear las multiples vias de ana-
lisis gque sobre la reconstruccion histérica del periodo
ibérico se encuentran abiertas, como férmula para supe-
rar el estadio descriptivo de nuestro conocimiento.
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EL FUEGO COMO ELEMENTO DE COHESION
SOCIAL. LAS ESTRUCTURAS DE COMBUSTION

La presencia del fuego en una estructura de combus-
tién permanente en el interior de una unidad de habi-
tacion se considera en muchas estructuras culturales
como un simbolo de la unién del grupo, ya que el hogar
se interpreta como un topoi o elemento vinculador. Plu-
tarco indica que es el lugar en que se realizan los sacri-
ficios y libaciones puesto que es también el altar de los
dioses, y Hesiodo insiste en su caracter sacro reco-
mendando que el hombre no se acergue al mismo en
estado impuro o sin lavarse después de un acto sexual,
dado que asi profanaria el respeto debido a las divini-
dades (Trabajos 100).

La definicion y realizacién de un ritual asociado a un ele-
mento concreto como el hogar es una de las bases de
las relaciones de cohesién social, y debe analizarse den-
tro de un sistema de categorias imbricando los con-
ceptos de legitimacion de las relaciones y referentes de
los individuos como grupo (Molina 1997, 22-23). Este
concepto, derivado de los sistemas sociales estructu-

Figura 1. Reconstruccién tedrica del empleo del ara griega
en los sacrificios de la estancia 3 del poblado de Mas Caste-
llar (Pontds) (segin Buxd/Pons/Vargas 1998).

rados desde la configuracion de las sociedades pro-
ductoras, se documenta coetaneamente en diversas
culturas. Por ejemplo, en Israel, el hogar/altar, defi-
nido en la tradicion hebraica con el término mizebakh
(lugar en el que se deguella) era el punto en el que se
celebraba anualmente el rito (zebakh) que simbolizaba
la uniodn de los miembros de un clan entre siy con la
divinidad, mediante la inmolacién de una victima ani-
mal que era quemada en el hogar en honor de Yahvé
: “... 8i tu padre advierte mi ausencia, le dices: David
me rogo que le permitiera ir de una escapada a Belén,
Su ciudad, porque se celebra el sacrificio anual de toda
la familia...” (| Samuel 20, 6); (Levitico 3).

La indiferenciacién arquitecténica de las areas cultua-
les o edificios representativos interpretables como estruc-
turas comunitarias en el interior de la mayor parte de los
poblados ibéricos (Gracia/Munilla/ Garcia 1994); (Gra-
cia/Munilla/Garcia 1997); (Gracia 1999) motiva que la
delimitacion y enunciacion de las funciones realizadas
en ellos deba derivarse necesariamente del analisis
microespacial de los items que integran las tipologias
materiales documentadas en las unidades estratigra-
ficas asociadas y, muy especialmente, de los elemen-
tos constructivos que definen la funcién y uso de la
superficie interior de las unidades de habitacién. Entre
los més caracteristicos por su empleo colectivo se cuen-
tan los bancos corridos y las estructuras de combus-
tién.

Con el término estructura de combustion se designan
de forma indistinta todos los elementos constructivos
0 de acondicionamiento del espacio interior de un recinto
sobre los que se ha producido fuego. No obstante, estos
puntos no presentan las mismas caracteristicas for-
males y constructivas en niveles de ocupacién coeta-
neos de un asentamiento, e incluso en una misma uni-
dad de habitacion, como es el caso del recinto 3 del
area 10 del poblado de Mas Castellar (Pontds), en que
coexisten estructuras de combustién simples con otra
compleja asociada a una ara griega realizada en mar-
mol del Pentélico (Pons 1997); (Pons/Ruiz de Arbulo/Vivd
1998) en cuya cubeta superior se documentaron man-
chas de fuego y marcas de instrumentos inciso-pun-
zantes relacionadas con su empleo cultual, por lo que
se deduce que existen diversos tipos de estructuras,
construidas probablemente en funcién del uso a que
estaban destinadas, pudiendo establecerse una sis-
tematizacion tipologica de las mismas (Pons/Molist/
Buxd 1994, 49-51); (Belarte 1996, 113-114) que indica
como tipos mas representativos los que sobrepasan el
concepto mas simple de punto de fuego o combustion
(Fig. 1).

La importancia arquitecténico-simbdlica de una estruc-
tura de combustion se basa en sus caracteristicas fisi-
casy, especialmente, en su posicién en el interior de
un recinto de habitacion o representativo. El empleo de
materiales especificos en su construccién, y la inver-



sién de un mayor tiempo en su preparacion son datos
que avalan el posible caracter simbdlico de algunas
estructuras constructivas por el cuidado puesto en su
realizacion, factor al que debe sumarse la presencia en
algunos casos de elementos simbdlico-rituales como
valvas de molusco (basicamente Cardium edule) en el
centro del material ceramico que constituye la segunda
capa de la solera de las estructuras. El empleo de val-
vas como elementos cultuales en los hogares es muy
frecuente en los poblados del nordeste peninsular, docu-
mentandose en el Puig de la Nao (Benicarld) (Oliver/
Gusi 1995), el Puig de la Misericordia (Vinaroz) (Oliver
1994), la Moleta del Remei (Alcanar) (Gracia/Muni-
llavGarcia 1997) la Penya del Moro (Sant Just Desvern)
(Ballbé 1986,317), Burriac (Cabrera de Mar) -siendo
especialmente significativo en este caso su presencia
en el hogar del recinto calificado como espacio comu-
nitario/publico o templo- (Vila 1997), (Barbera/ Pascual
1979-1980), o lla d’en Reixac (Ullastret) (Martin/ Matard/
Caravaca 1997, 61), donde también se emplean las val-
vas como elementos decorativos sobre algunos pavi-
mentos, al igual que en el poblado de El Oral (San
Fulgencio) (Abad/Sala 1993, 132), y en los asenta-
mientos de Pocito Chico (Puerto de Santa Maria), Cas-
tillo de Dofia Blanca (Puerto de Santa Maria) y El Caram-
bolo (Sevilla) (Lépez/ Ruiz/Bueno 1995), siendo una
practica conocida asimismo en el sur de Francia como
en el sondeo 26 de Lattes (Py 1988, 93); (Brien-Poite-
vin 1992, 129-137).

El empleo de valvas como simbolo de las divinidades
es citado por Plinio (Historia Natural IX, 41, 80) en rela-
cion con el templo de Venus en Cnido, pero es una prac-
tica comun a diversas estructuras socioculturales (Sébi-
liot 1886). Conceptualmente, la union de la valva con
el fuego supone la imbricacion entre dos simbolos del
nacimiento o origen de los seres y los grupos que ambos
representan. La concha en el mundo griego es una
representacion del 6rgano sexual femenino y puede
relacionarse tanto con la idea de la fertilidad del hogar
representada por Afrodita, como con la virginidad de
Hestia, protectora del nucleo familiar. Este simbolismo
puede reseguirse en otras areas culturales pero siem-
pre dentro de la mismas esferas cognoscitivas; mien-
tras que en China es un ejemplo de la fortuna domes-
tica, en la mitologia azteca, el dios de la Luna, Tecca-
ciztecatl, la tiene como simbolo emblematico repre-
sentando la idea de la fertilidad femenina y, por exten-
sién, del ciclo vegetal.

La presencia de la concha ligada al fuego en el ambito
de la cultura ibérica debe interpretarse como un sim-
bolo del ritual de fertilidad doméstica, siendo interesante
recordar la existencia de otros dos elementos que tam-
bién representan a la fertilidad humana dentro de la ico-
nografia ibérica: los vasos plasticos con representacion
de Demeter (Pena 1996), y la escena de matrimonio
hierogamico en los relieves del sepulcro turriforme de
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Pozo Moro (Chinchilla) (Almagro Gorbea 1983); (Blech
1997).

Durante la primera Edad del Hierro y la cultura ibérica,
las estructuras de combustién con caracter ritual dife-
renciadas del conjunto de hogares presentan formas
diversas, siendo la mas compleja la documentada en
la H. 87-19 (nivel P. llib) del poblado fortificado del Alto
de la Cruz (Cortes, Navarra) (Maluguer/Gracia/Munilla
1990, 30-31), datada en el siglo VIl aC, y cuya morfo-
logia es similar a la de los autels-foyers del Languedoc,
compuesta por un nicleo de tierra rubefactada de forma
ovalada circundado con lajas de piedra hincadas verti-
calmente ante el que se dispone una placa de arcilla
cocida por el calor con decoracién geomeétrica. En el
area del nordeste de la peninsula Ibérica pueden citarse
dos tipos caracteristicos: las estructuras circulares deli-
mitadas por un reborde alzado de arcilla, y las asocia-
das a conjuntos de piedra rectangulares calificables
como aras o altares. En el primero de los casos, los
ejemplos del poblado de la Moleta de! Remei (Alca-
nar) extrapolan los de los otros yacimientos, siendo de
forma circular o pseuodovalada con 120 cm de dia-
metro minimo y reborde de arcilla de 10 cm de gro-
sor; su estructura se asienta directamente sobre el nivel
de preparacion o acondicionamiento de la roca de base
{lo cual indica una determinacién aprioristica de la posi-
cion que debe ocupar la estructura de combustién en
el interior de un recinto), estando formada por tres capas
sucesivas: cantos rodados (aislante de la humedad para
la zona inferior); fragmentos de ceramica dispuestos en
capas planas sucesivas (cohesion interna de la estruc-
tura y elemento refractario); y arcilla tamizada y aplas-
tada que se rubefacta y endurece por la accion del calor
desprendido del material de combustion formando la
solera.

El segundo tipo carece de delimitacion perimetral pero
mantiene la estructura interna indicada, siendo el ejem-
plo mas significativo la adosada a la estructura de
piedra/altar de la U.H.51 del poblado de la Moleta del
Remei (Alcanar).

Las estructuras complejas se ubican en el centro de los
recintos siguiendo el eje longitudinal de las construc-
ciones. Esta posicidn plantea serias dificultades para la
circulacion en el interior de los edificios puesto que el
espacio libre entre el limite de las mismas y los muros
laterales es muy angosto vy, si bien permite el transito
por ambos lados, impide la ubicacién de cualquier tipo
de estructura de acondicionamiento del espacio inte-
rior en estos puntos, puesto que se impediria la comu-
nicacién entre las zonas de acceso y fondo de la cons-
truccion. Sila estructura de combustion estuviera ado-
sada a una pared (como sf lo estan, por gjemplo, las
correspondientes a las U.H. 40-41 y U.H. 14, de la fase
2 del poblado de la Moleta del Remei, interpretadas
como recintos de transformacién alimentaria) la circu-
lacion interior seria mucho mas simple y el espacio
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podria ser mejor aprovechado. La posicion de los hoga-
res obedece por tanto a una categoria cognoscitiva de
caracter volitivo, en la que se priman elementos con-
ceptuales/ideologicos antes que otros de caracter ergo-
nomico o utilitario; la perduracion del lugar ocupado por
estas estructuras en las sucesivas remodelaciones
del espacio constructivo o repavimentaciones de la zona
de tréansito redunda en la idea expuesta. La posicién de
los elementos constructivos en el interior de un recinto
es la categoria de mayor trascendencia para el estudio
de la arqueologia de la arquitectura puesto que permite
una aproximacion a la concepcion aprioristica del espa-
cio en el mundo ibérico y, por consiguiente, a la estruc-
tura de pensamiento de sus constructores (Sanchez
1998).

El hogar ubicado en una posicién central constituye el
foco o punto de atraccion de la distribucion del espa-
cio al acondicionar éste. Visualmente, es el elemento
gue primero se observa al atravesar la linde, y el que
ocupa un rango mayor en la unidad de habitacion o
espacio colectivo como resultado no sélo del espacio
fisico que ocupa, sino también del area de atraccién
que controla. La posicion central de la estructura de
combustion permite la irradiacion de la luz y el calor de
manera uniforme, pero es también una barrera entre la
zona del recinto que puede calificarse como pdblica (la
mas proxima al acceso en la que se concentran los ele-
mentos de transformacion de materias primas) con la
privada (situada en el area de cabecera de las unida-
des de habitacién). El hogar y el fuego preservan con
ello la parte de mayor contenido simbdlico de la estruc-
tura social, la representada por las inhumaciones
perinatales y las ofrendas de restos animales y carac-
ter fundacional que se sitdan, por regla general, en el
area posterior (protegida y mistérica) de las viviendas o
espacios comunitarios. En la concepcidn religiosa griega,
el caracter simbdlico de la ubicacion central del hogar
derivaba, seguin Homero, del honor que Zeus habia con-
cedido a Hestia para morar en el centro de cada casa
cuando la diosa expresd su deseo de permanecer vir-
gen: “... en vez de un regalo de boda, el padre Zeus le
concedio un gran privilegio: se instalaria en el centro de
la casa para recibir las grasas ofrecidas (a los dioses)...”
{Himno a Afrodita 28-31). La estructura de los textos
homeéricos indicaria que Hestia podria ser no tan sélo
la divinidad que preserva el hogar, sino el propio hogar
divinizado, debiendo recordarse que, por su caracter
inmutable, constituia también el centro del panteén
en el Olimpo.

El caracter vinculador del fuego con la perennidad de
las estructuras sociales se identifica también, por ejem-
plo, en la figura del dios azteca Hueyhueyteolt, llamado
el dios vigjo, protector del hogar sagrado que quema
en el centro de la casa y, por ello, considerado como el
ombligo de la tierra (t/alxicco onoc) (Kdhler 1997,
202-202).

El simbolismo del hogar propiciaba la realizacion de ritos
de purificacion en el interior de los recintos en que se
encontraban los fuegos familiares, gentilicios y tribales,
practica descrita por Homero tras la matanza de los
pretendientes de Penélope: “... y después se lavaron
las manos y los pies y a la sala de Odiseo volvieron,
pues ya estaba lista la obra. Y él entonces le hablé a la
nodriza Euriclea, diciendo: Trae azufre, joh ancianal,
remedio del aire malsano, y trae fuego, pues quiero azu-
frar el palacio (...) Asi dijo, y le obedeci6 la nodriza Euri-
clea, pues volvid con azufre y con fuego. Y Odiseo
entonces azufrd con cuidado la sala, el palacio y el
patio...”. (Odisea, XXlI). Este tipo de practicas se ha
documentado en la estancia 3 de la unidad de habita-
cion 1 del poblado del Mas Castellar (Pontds), en la que
los analisis de las tierras proximas a las estructuras
de combustion indican la quema de resinas olorosas
(Pons 1997, 77).

El cuidado y mantenimiento de la llama encendida en
el hogar correspondia a la mujer. Esta asociacion se
relaciona con los conceptos de reproduccion y fertili-
dad que el fuego representa, siendo una practica muy
comun entre las estructuras sociales cazadoras-reco-
lectores y campesinas subsistenciales contempora-
neas; en las tribus Himba de Namibia y Angola, el fuego
sagrado es mantenido por la ondangere, hija mayor vir-
gen del jefe del poblado, quien realiza este cometido
hasta el momento de su boda, en que abandona la casa
paterna. El fuego entre los Himba es el legado de un
antepasado, Mukuru, y ninguna funcién diaria puede
realizarse hasta que el fuego conservado en la casa
principal (onjuo onene) no reaviva la pira del altar comu-
nitario (okuruwo) (Abati 1997, 194-195). Entre los indios
yanomamos de la Amazonia, la preparacioén y conser-
vacion de los fuegos domésticos se reserva a las muje-
res del nucleo familiar (Gonzalez/Buxé 1997, 13); (Chag-
non 1992, 123). Son innegables las semejanzas que
estos ritos tienen con el culto de Vesta en Romay el
precepto de que las vestales conservaran su virginidad.
En la Grecia clasica esta norma era todavia més rigida.
Si bien la responsabilidad inicial del mantenimiento
del fuego correspondia a la muijer, Aristételes indica que
la vigilancia de que ningun fuego doméstico se apague
0 quede descuidado es tarea del conjunto de la
sociedad (Athenaidn Politeia LVI, 2), quien también debe
ocuparse de realizar sacrificios en los altares domésti-
cos para honrar la memoria de los muertos (Demds-
tenes, Contra Callicles 14), (Hoffman 1992, 290-291).
La mujer, al casarse y abandonar el hogar de la familia,
realizaba ritos expiatorios, asi como propiciatorios, ante
las divinidades del hogar del marido. La fuerte rela-
cion existente entre la figura femenina y el concepto del
espacio doméstico, asi como las ideas ya citadas de la
fertilidad y la reproduccién, profundamente imbricadas
en el pensamiento socio-ideoldgico ibérico, permiten
indicar esta dependencia del mantenimiento del culto
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mentos no muestran signos de violencia, por lo que es
dificil suponer (también lo es en el caso citado ante-
riormente) que se trate de personas ajenas a la estruc-
tura social del recinto de habitacion/cultual en el que se
han documentado. Los restos documentados en la zona
10 de Mas Castellar responden a caracteristicas simi-
lares, destacando la presencia de una mandibula en
el area de culto (estancia 3) asociada al drea marmorea
griega (Pons 1997, 84). No obstante, la informacién dis-
ponible hasta el presente permite defender también la
hip&tesis opuesta, es decir, que por el tratamiento, en
muchos casos escasamente cuidado que se da a estos
restos, es dificil afirmar que se tratase de individuos
destacados de la estructura social, a no ser que los pro-
cesos postdeposicionales hayan alterado la forma ini-
cial de la ubicacién y cuidado de los restos
(Martin/Mataré/Caravaca 1997); (Arcelin 1992).

La préctica ritual de la preservacion del craneo de los
antepasados se conoce desde las fases iniciales del
neolitico en el Préximo COriente, especialmente en los
niveles inferiores de Jerico durante el IX milenio aC, asi
como en la fase plena de Catal HuyUk en Anatolia (VI
milenio aC), utilizando en el primer caso la practica de
la decoracion del craneo con elementos de importa-
cion, y en el segundo el enterramiento bajo pavimento
0 en hornacinas de los muros asociados a elementos
iconograficos representativos de la estructura ideold-
gica {pantedn) del grupo social (Redman 1990). Com-
parativamente, en multiples estructuras sociales de base
agricola y ganadera se mantiene el rito de inclusidon
de los antepasados dentro de la estructura social como
un rito de cohesién y vinculaciéon perdurable de ésta,
como en el area de los Carpatos, segun los estudios
de J. Cuisenier (Cuisenier 1994). En estos rituales, la
presencia permanente de un fuego encendido en el inte-
rior del recinto comunitario se entiende como el sim-
bolo (llama) de la perennidad de la estructura social o
de parentesco, en un concepto similar a la idea de los
fuegos publicos perennes que quemaban en el prita-
neion de las ciudades griegas, el templo de las Vesta-
les en Roma (en cuyo recinto se rendia culto a Vesta,
divinidad que presidia en origen el fuego del hogar
domeéstico) o los altares de los santuarios hebreos seguin
la descripcion de Tito Livio (6,13). En el &ambito domés-
tico la presencia del fuego permanente en los recintos
de reunion colectivos dentro de los edificios represen-
tativos se recoge en la descripcién de la sala principal
del palacio del rey de Itaca: “... En la bella mansion de
Qdiseo las siervas restantes acudieron al lar y encen-
dieron el fuego incansable...” (Odisea XX); “... Ve, Melan-
tio, y reanima las llamas del fuego de la sala, y pon junto
al hogar un asiento cubierto de pieles...(...) Dijo asi y
reanimo la incansable fogata Melantio” (Odisea XXI); “...
Y repusole entonces asi el ingenioso Odiseo: mas pri-
mero deseo que el fuego se encienda en la sala...” (Odi-
sea XXIl).

La universalidad de la idea del fuego eterno se ha iden-
tificado en diferentes estructuras religiosas africanas,
entre las comunidades indigenas de Norteamérica, y
en las culturas inca y maya. Los estudios de R.
Freise (Freise 1969) indican que el surgimiento de esta
practica se produce como consecuencia de la dina-
mica de complejizacion de la estructura ideologica
de las comunidades a partir de la generacién de sus
propios componentes mistéricos, sin que sea nece-
sario que se produzca un estimulo externo que desem-
boque en la adopcion por sincretismo de una préactica
de este tipo.

El hogar/estructura de combustion como vinculo entre
las generaciones de una estructura familiar simple,
extensa o grupo clanico, se constata a partir de la iden-
tificacion de dos rituales caracteristicos de la cultura
ibérica: los enterramientos perinatales bajo pavimento,
y las ofrendas animales fundacionales, asimismo
bajo pavimento, asociadas o no a los anteriores. La
problematica de los enterramientos infantiles y sus
caracteristicas morfoldgicas ha sido tratada reciente-
mente en diversos trabajos (AAVV 1989; AAVV 1997).
Si bien parece ya superado el debate sobre el origen
de esta practica en el mundo ibérico, sustrayéndola
a la idea del sacrificio cruento relacionado con el holo-
causto de infantes punico y el tophet, al demostrarse
la realizacion de esta practica en estructuras sociales
peninsulares del Bronce Final y primera Edad del
Hierro sin conexién con el 4rea nuclear semita del
sudeste ni con sus areas de influencia, los motivos de
esta practica distan de haberse establecido con exac-
titud. Al tratarse de un ritual presente en diversas areas
del Mediterraneo y Europa centro-occidental, ha sido
considerado como un rito de procedencia indoeuro-
pea relacionado con las concepciones mistéricas de
la muerte y resurreccion y la regeneracion vital def grupo
(Gracia/Munilla/ Mercadal/ Campillo 1989); (Dedet/
Schwallwer 1990); (Dedet/Duday/ Tillier 1991). Con
posterioridad al periodo tratado, la concepcién del
hogar como vinculo familiar y recuerdo de los antepa-
sados ha perdurado hasta la actualidad (Lisén 1997,
37).

El anélisis demografico (Gracia et alii 1996) demuestra
que determinados individuos perinatales eran inhuma-
dos en el interior de recintos domésticos 0 comunita-
rios, en sepulturas simples o colectivas, probablemente
como consecuencia del hecho de que por su falleci-
miento prematuro no habian podido ser participes de
los ritos iniciaticos que les convertian en miembros de
pleno derecho de la comunidad, obteniendo con ello
(segun su estatus u origen social) el derecho al ritual de
cremacion y al entierro en la necrdpolis. La inhumacién
bajo pavimento junto a un hogar/altar doméstico o
colectivo simbolizaria la idea de la germinacién futura
dentro del seno familiar, al tiempo que la permanencia
en el seno del mismo, preservando la unidad familiar
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cia de esta Ultima pieza se potencia por el hecho de
ser uno de los pocos elementos escultéricos penin-
sulares procedentes de un edificio calificado como
templo sito en el interior de un poblado, el edificio in
antis sellado del yacimiento o casa numero 2, lo que
permitiria, hasta un cierto limite, replantear el concepto
de la antropomorfizacion del pantedn ibérico (Blan-
quez/Otmos 1993).

La quema de materias olorosas tenia como fin purificar
el recinto en el que iba a realizarse una practica cultual.
El consumo de productos no alimenticios en los ritua-
les domésticos o comunitarios se ha documentado
en el recinto 10 del poblado de Mas Castellar (Pontds).
Tanto en los vasos de ofrendas como en una de las

mandibulas humanas enterradas bajo pavimento se ha
constatado el consumo de cornezuelo de centeno (Cla-
viceps purpurea), hongo ascomicético parasito de las
gramineas, probablemente mezclada con cerveza o
ingerida por masticacién. Esta planta es actuaimente
la base de la sintetizaciéon del LSD vy, en la Edad Media,
se empleaba como elemento catalizador del estado fre-
nético de algunas celebraciones en el llamado baile de
San Vito, una incorrecta apreciacion de la enferme-
dad de la corea. Otras plantas consideradas como
malas hierbas asociadas al cultivo del cereal, como la
amapola o ababol (Papaver rhoeas), documentada en
los andlisis paleocarpologicos de los macrorestos vege-
tales de diversos yacimientos ibéricos, pudo emplearse

Figura 5. Poblado del Puig de Sant Andreu (Ullastret). Zona 14 {segun Martin/Caravaca 1998).
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Figura 6. Poblado de la llia d’en Reixac (Ullastret). Zona 9 (segin Martin/Mataré/Caravaca 1997).



también como substancia estimulante, puesto que sus
hojas contienen roedina, que masticada puede cau-
sar cambios bruscos de la temperatura corporal y esta-
dos de delirio.

La presencia de restos macroscépicos de opio se ha
constatado en los yacimientos neoliticos de Cueva
de Murciélagos (Zueros), minas de Can Tintorer (Gava),
Cueva del Toro (Malaga); calcoliticos de Buraco de
Pala (Portugal); y de la Edad del Bronce como Pefa-
losa. Pese a que en yacimientos orientalizantes e ibé-
ricos no ha sido identificado mediante el andlisis de
residuos, la presencia de la planta de la adormidera
(Papaver somniferum), de la que se extrae el
latex/resina opidcea, es constante en la iconografia
de la joyeria tartesia-orientalizante, como en el tesoro
de El Carambolo (Sevilla), y en la ceramica ibérica pin-
tada, como en el vaso 6-D-15 del poblado del Tossal
de Sant Miquel (Lliria) en el que se observa una escena
de recoleccion del fruto (Bonet 1995, 112-114); el
interés de la decoracion pictdrica de este vaso radica
en el hecho de que en un registro interior se repre-
sentan escenas de caza heroica y combate, por lo
que podria entenderse que el empleo del alucindgeno
fuese un estimulante previo a una accién fisica o bélica
importante, hecho recogido en otras tradiciones cul-
turales. La flor de la adormidera, interpretada desde
una dptica funeraria como representacion del suefio
eterno y los ritos de transito, se documenta asimismo
en la mano de la dama sedente de llici (izquierdo 1998,
188).

El consumo del opio, una vez secado el jugo, se reali-
zaba basicamente por inhalaciéon del humo, quemando
la substancia sobre los altares, en los pebeteros, 0 en
receptaculos diversos, aunque asimismo podia inge-
rirse mezclado con vino (como indica Eliano, V.H., XII,
31, quien también dice que en Herea se producia una
clase de vino gue enloguecia a los hombres y hacia pro-
lificas a las mujeres), 0 con aceite, por impregnacion
sobre la piel, que provoca una mayor apertura de los
poros y la penetracién de la substancia en el organismo.
En general, todos los rituales de tipo mistérico (como
los eleusinos en honor de Dionisos) empleaban las subs-
tancias alucindégenas como férmula de acercar a los
participantes a la divinidad mediante la superacion de
la racionalidad de los sentidos.

Asimismo, en el recinto cultual ya citado de Mas Cas-
tellar (Pontds) se han identificado junto a las estructu-
ras de combustién macrorestos de raiz de cedro, espe-
cie muy olorosa tanto seca como al ser quemada. La
importancia de la identificacion de esta especie
radica en el hecho de que la misma tan sélo crece en
el norte de Africa (Cedrus atlantica) y en el Proximo
Oriente (Cedrus libani), por lo que su presencia en el
yacimiento es el resultado de una importacion, proba-
blemente no casual, relacionada con practicas de
tipo cultual.
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EL BANQUETE FUNERARIO Y LAS OFRENDAS
DE ANIMALES

Pese a que existen diversos problemas respecto a la
interpretacion de las comidas rituales en el Mediterra-
neo y Europa Occidental con el modelo intrinseco del
simposio griego (Dominguez Monedero 1995, 43-44),
el simposio 0 banquete es el mejor referente de los ritua-
les de cohesion social en el ambito de la Protohisto-
ria. Conocido desde el Ill milenio aC en Mesopotamia
(Dentzer 1982) bajo diferentes formas pero con lige-
ras variantes, este ritual se encuentra documentado en
las ciudades-reino fenicias, Grecia, Cartago (Benichou-
Safar 1982), las ciudades-estado etruscas, las comu-
nidades de la primera y segunda Edad del Hierro en
Europa central (Dietler 1989-1990); (Dietler 1995) y la
peninsula lbérica durante el Orientalizante y la Cultura
Ibérica, siendo los ejemplos mas caracteristicos los des-
critos en los.textos homéricos como las recepciones a
Telémaco por parte de Néstor en Pilos (Odisea lll) y
de Menelao en Esparta (Odisea XV), y los banquetes de
los pretendientes de Penélope en el palacio de Odiseo

Figura 7. Poblado de Mas Castellar (Pontds). Zona 10 (segun
Buxd/Pons/Vargas 1998).
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{Odisea XX). En todos los casos, la consumicion con-
junta de productos de precio tenia como objeto reafir-
mar los lazos de pertenencia a un grupo social concreto
y las relaciones de dependencia dentro de los sistemas
jerarquizados o de base gentilicia, como indica F. Que-
sada respecto de las estructuras de dependencia
militar ibéricas en las que el consumo conjunto de vino
podria tener un papel destacado como referente de
grupo (Quesada 1995), o como se refleja en el texto de
Estrabén referido al area norte de la peninsula Ibérica:
“... beben zythos, y el vino, que escasea, cuando o
obtienen se consume en seguida en los grandes festi-
nes familiares. En lugar de aceite usan manteca. Comen
sentados sobre bancos construidos alrededor de las
paredes, alineandose en ellos segun sus edades y dig-
nidades; los alimentos se hacen circular de mano en
mano; mientras beben, danzan los hombres al son de
flautas y trompetas, saltando en alto y cayendo en genu-
flexion...” (Geografia ll, 3, 7). El ritual y la forma de rea-
lizarlo segun el texto citado indica el conocimiento y
empleo de una parafernalia y temporizacion en el
consumo de alimentos y las acciones que se llevan a
cabo durante el proceso mientras que las tipologias de
ceramica atica de barniz negro y del estilo de figuras
rojas en las necrépolis y poblados ibéricos a partir de
la segunda mitad del siglo V aC, en las que son mayo-
ritarias las formas ceramicas relacionadas con el con-
sumo ritual del vino, permiten indicar la introduccion de
esta practica dentro del ambito ibérico.

La ofrenda alimentaria, descrita como un deber del cre-
yente en la obra de Hesiodo: “..lleno de pureza y
santidad, haz sacrificios a los Inmortales, en la medida
de tus posibilidades, y quema en su honor los esplén-
didos muslos de las victimas...” (Trabajos y dias 49), es
una practica comun en las estructuras ideolégicas
circunmediterraneas durante el primer milenio antes de
Cristo, tanto en el &mbito funerario como en el culto pri-
vado o colectivo, estando descritas, por ejemplo, en
los textos de Homero: “... muchos muslos quemo en
los sagrados altares divinos, y colgd numerosas ofren-
das de oro y tejidos celebrando una hazafia que nunca
esperara en su dnimo...” (Odisea |ll}; “...en pedazos
pequerios clavaron el resto en espiches, y, ya asados
con sumo cuidado, apartaron del fuego y en la mesa
dejaron. Y al fin, levantdndose, Eumeo hizo partes de
todo, pues era de mente muy justa. Preparo luego siete
porciones reuniendo los trozos. Ofrecié una invocando
a las Ninfas y al hijo de Maya, Hermes, y repartid a cada
uno las otras porciones, y del cerdo de blancos col-
millos dio el lomo a Odliseo y el honor de este obsequio
alegro el corazén de su amo...” (Odisea XIV), y: “...orde-
nad al cabrero Melantio que al filo del alba traiga cabras,
las mas excelentes de todo el rebafio, y ofreciéndole
a Apolo, el arquero glorioso, sus muslos, intentaremos
la prueba del arco, y que acabe el certamen...” (Odisea
XXJ). En este sentido, Estrabon indica que entre los mon-

tafieses del norte de la peninsula Ibérica existia la cos-
tumbre de inmolar victimas animales y humanas a Ares:
“ ..comen principalmente chivos, y sacrifican a Ares un
chivo, cautivos de guerra y caballos. Hacen también
hecatombes de cada especie al modo griego, como
dice Pindaro: de todo sacrificar cien...” (Geografia lll,
155).

Tras el sacrificio de la victima, se realiza la distribucion
de sus restos entre los sacerdotes, el oferente y la divi-
nidad como férmula para que entren en conjuncién hom-
bres y dioses. El principio de la transmision o entrega
de un bien preciado del que se desprende el oferente
(las cabezas animales son, por su posesion, una
parte determinante del prestigio en el ambito medite-
rraneo, existiendo claros ejemplos en la peninsula
Ibérica en la leyenda de los bueyes de Gerion -emple-
ada como una de las bases del andlisis de la estructura
econdmico-social tartesia- y las referencias al saqueo
de los rebarios por las tribus ibéricas en las fuentes cla-
sicas) a los dioses tiene un componente determinante
en el empleo del fuego. La combustidén y consumicion
de una parte de la victima/ofrenda significa la materia-
lizaciéon del desprendimiento de ésta, pero es el fuego
el agente que permite la purificacion de la ofrenda y su
transformacion en humo para hacerla accesible a los
dioses. El humo provocado por la accion del fuego es
el nexo de unién entre cielo y tierra, entre hombres y
dioses, al ser el humo ascendente la propia esencia de
la victima inmolada y la prueba del acto de piedad rea-
lizado por el creyente. La entrega de una parte de la
victima/ofrenda a los dioses se encuentra reflejada en
textos ceremoniales como la llamada Tarifa de Marse-
lla (siglo Il aC), descripcién punica del coste de los sacri-
ficios con especificacion de las cantidades y partes de
las ofrendas que deben entregarse a los sacerdotes
gue llevan a cabo el rito. Pero, de hecho, el ritual panico
se enraiza con las tradiciones mas arraigadas del
Préximo Oriente, como las férmulas de realizacion de
sacrificios hebraicas vy la forma de distribucion de las
victimas descritas en el Antiguo Testamento (Levitico
1-3).

En la concepcidn religiosa semita los sacrificios se con-
sideran el alimento de los dioses, por lo que se lleva-
ban a cabo en recintos elevados (bamah) ubicados en
el area exterior de los templos para que el humo de la
consumicion de la ofrenda llevase con mayor facilidad
a los dioses la plegaria o invocacion de los fieles, puesto
que el propio término sacrificio se interpreta como acer-
car o hacer subir. La realizacién de sacrificios cruentos
con quema de las victimas se extendio también entre
los israelitas, como lo indica que Salomén emplease el
monte Gabadn para ofrecer los holocaustos a Yahvé (1
Reyes 3: 4-6) (Gracia/Munilla 1997, 136). La eleccién
de lugares elevados para la construccion o instalacion
de los santuarios o cuevas-santuario permitiria indicar
que en el ambito del mundo ibérico la eleccion de estos
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Figura 9. Poblado de Barranc de Gafols (Ginestar). Planta
general en la que se aprecia la posicidn central de las
estructuras de combustion (segin Belarte 1997).

puntos se relacionaria con la idea de un pantedn en el
que las divinidades integrantes (o una parte de las mis-
mas) morasen en la bdéveda celeste.

El banquete funerario tiene como objeto el sacrificio de
una victima propiciatoria para honrar a la divinidad, pero
al mismo tiempo significa la reafirmacién de la inclusion
del individuo difunto dentro de su estructura social por
el reparto que se hace de las ofrendas, consumidas
entre la divinidad, los deudos de la persona fallecida, y
el propio difunto, considerado como un integrante mas
del banquete. La introduccion de ofrendas alimentarias
en las tumbas se ha interpretado como la parte del ban-
quete que pertocaba al difunto (Rafel 1985). La impor-
tancia social de la comensalia radica en el hecho de
que en el banquete se intercambian alimentos que son
interpretados como dones o simbolos de reconoci-
miento e integracion en un grupo, considerados en algu-
nas sociedades en el mismo plano de importancia que
las alianzas matrimoniales (De Garine 1991, 1495). La
propia escenificacién del banquete (identificable, por
ejemplo, en las escenas representadas en las pintu-
ras murales y en la disposicion de los sarcofagos de las
tumbas etruscas) indica claramente un concepto de
jerarquizacion social y de estatus admitido y refrendado
por los que participan en él (Millan 1997, 223-224); la
consumicion de alimentos en comun debe entenderse
como un rito de agregacioén en el que se produce un
transito entre la disgregacion o separacion de los indi-
viduos a un concepto, idea o estadio de reunién como

grupo (Van Gennep 1981, 40), puesto que el acto social
de la comida unifica lo individual y lo comun (Cruz 1991,
351). En base a las concepciones de relacién entre indi-
viduo y grupo indicadas, la participacion del difunto en
el banquete funerario supone que el individuo no pierde
su papel dentro del grupo, de la memoria de un
colectivo, por el hecho fisico de su fallecimiento, factor
que permite al mismo tiempo incidir en los conceptos
de la existencia dentro del mundo ibérico del culto a los
antepasados en tanto que miembros honrados del

grupo.

EL FUEGO COMO ELEMENTO DE
PURIFICACION EN EL RITUAL FUNERARIO

El rito de la cremacién, destinado a la reduccién del
cuerpo mediante el empleo del fuego, es el elemento
determinante de la préactica funeraria ibérica, aunque la
combustion se emplea también durante la ceremonia
funebre para la amortizacién de los vasos utilizados
durante la libacion funeraria en el silicernium, y en la
preparacioén/combustién de las ofrendas animales sacri-
ficadas y consumidas durante el banquete funerario.
El empleo del fuego como férmula de tratamiento del
cadaver previa al enterramiento demuestra una con-
cepciodn especifica no protectora de la importancia de
la conservacién del cuerpo en los rituales de muerte-
resurreccion que constituyen la base del sistema de
creencias del mundo ibérico en tanto que sociedad de
raiz agraria en la que el mito de la fertilidad es la base
del entramado ideoldgico por afinidad con el desarro-
llo.econémico de los grupos sociales y poblacionales.
El ritual de la cremacién muestra la preeminencia de
la parte intangible del ser (espiritu/alma) sobre la visible
o corporea. La cremacion de la parte fisica del difunto
significa que el fuego constituye una parte fundamen-
tal del entramado de creencias del mundo de ultra-
tumba, puesto que el difunto accede al mundo funera-
rio después de un doble proceso de purificacién: la cre-
macion, y el lavado lustral (favatio) de los restos ¢seos
tras la cremacion (Rafel 1985).

En las estructuras sociales mediterraneas contempo-
raneas de la cultura ibérica, el ritual de la aplicacion del
fuego a un cuerpo tiene una lectura interpretativa rela-
cionada con la purificacién. En el mito de Deméter, la
diosa, durante la busqueda de su hija Perséfone, ejerce
el cuidado del hijo de Metanira, esposa de Céleo, Demo-
fonte (Triptolemo segun otras versiones del mito), al cual
intentd hacer inmortal exponiéndolo a la accién del fuego
cada noche para que el cuerpo se desprendiera de sus
elementos perecederos, pero no pudo conseguirlo al
ser sorprendida por Metanira (0 por la aya Praxitea segun
otras versiones), cayendo la criatura al fuego donde fue
consumida, o bien sobrevivié pero sin alcanzar la inmor-
talidad: “... Demofonte, el hijo de Metanira, la de la bella



cintura, crecia como un ser divino, sin amamantarse ni
tomar alimento. Deméter lo frotaba con ambrosia como
si fuera hijo de un dios, y le alentaba dulcemente mien-
tras lo sostenia sobre su corazdn. Por las noches o
ponia con frecuencia sobre el fuego ardiente, como una
antorcha, sin que lo supieran sus padres, quienes esta-
ban atdnitos al verlo crecer tan répido y saludable, con
el aspecto de un dios {...) yo hubiera hecho que tu
hijo escapase para siempre a la vejez y a la muerte, le
habria dado un privilegio imperecedero: pero ahora, ya
no es posible que escape a los destinos de la muerte...”.
(Homero, Himno a Deméter 231-274).

El fuego tiene un componente sagrado puesto que es
capaz de otorgar la inmortalidad, es decir, de acercar
al hombre al bien mas preciado de los dioses. La cre-
macion (kremai) del cadaver supone la preservacion del
cuerpo del mismo vy, en su purificacion, la conversion
en humo gue asciende a la boveda celeste. No cono-
cemos la estructura de las creencias ibéricas sobre el
cuerpo y el espiritu, pero, por ejemplo, en las ciudades-
estado etruscas, cuyo sistema funerario es muy pare-
cido al ibérico, el cuerpo tiene dos almas (hinthial), una
de las cuales permanece en la tumba ocupando su lugar
en la estructura familiar, y la otra mora junto a las divi-
nidades en las Islas de los Bienaventurados, en una
concepcion tedrica difundida a partir del siglo IV aC. Es
posible que el sistema de creencias ibérico desarrollase
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una percepcion similar del mundo de ultratumba, en
especial por la unién entre su base ideoldgica agraria 'y
el sincretismo de principios religiosos greco-semitas.

La cremacion del cuerpo se consideraba en Grecia
como la forma de acceso al Hades, segun se refleja en
la obra de Homero (lfiada XXII), puesto que Patroclo
reclama a Aquiles que le rinda culto funerario para ser
admitido en el mundo de ultratumba: “..;Duermes ya?
cde esta forma, tan pronto, me olvidas, Aquiles? Vivo,
te preocupabas por mi y me abandonas ya muerto.
Entiérrame, y podran darme entrada las puertas del
Hades, pues las almas que son de los muertos imagen,
me apartan lejos de ellas, y el rio no quieren dejarme
que pase, y ante el Hades de puertas tan anchas camino
errabundo. jDame ahora la mano, lo pido llorando! Ya
nunca, entregado mi cuerpo a las llamas, vendré desde
el Hades...”. Virgilio indica (Eneida Ill, 68) que el acto de
la cremacién provocaba la separacién del cuerpo vy el
alma: “... rendimos a Polidoro nuevas honras funebres,
hacinamos mas tierra sobre el cerro, erigimos altares a
los Manes que enlutamos con infulas oscuras y con
negro ciprés. Estan alrededor las mujeres troyanas,
suelta la cabellera como es norma. Ofrecemos los cuen-
cos espumantes de tibia leche y copas de sangre
sagrada y encerramos su espiritu en la tumba y dando
una gran voz lo despedimos con el dltimo adids...”, con-
cepto gue también recoge Homero (lliada XXIli) al des-

Figura 10. Poblado de la Moleta de!l Remei (Alcanar). Planta general en la que se aprecia la posicion central de las estructu-
ras de combustion.
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cribir la vision de Patroclo por Aquiles: “.. jDioses! Cierto
es que en casa del Hades el alma y la imagen perma-
necen,; no obstante, el aliento vital ya no existe...”.

El caracter sacro del fuego que quemaba los cuerpos
se reafirma por su asociacién con Hefesto: “.. cuando
ya consumieron tus carnes las llamas de Hefesto, reco-
gimos joh Aquiles!, al alba tus huesos ya blancos,
que en purisimo vino y perfumes guardamos. Tu madre
nos dio entonces una anfora de oro que dijjo le habia
regalado Dionisos, una obra del inclito Hefesto. Ella
guarada tus palidos huesos, Aquiles ilustre, como los del
difunto Patroclo, hijo de Meneteo...” (lliada XXIV).

El rito de la cremacion del cadaver constaba de tres
partes perfectamente diferenciadas: el aporte de lefia
para configurar la pira; la combustion del cuerpo en el
ustrinum; y el apagado de las brasas con substancias
de precio para permitir la recuperacion de los restos del
difunto y su traslado a la urna cineraria. La formacion
de la pira en el ambito de la cultura ibérica se realizaba
empleando diversos tipos de madera, probablemente
los mas proximos a la necrépolis, como es el caso de
las necropolis de Los Villares (Hoya Gonzalo) donde se
utilizé la encina (Blanquez 1990, 408), al igual que en
Castulo (Garcia-Gelabert 1988, 462), o el pino silvestre
y la genista en Castellones de Ceal (Chapa/Pereira 1992,
440), (Chapa/Pereira/Madrigal/Mayoral 1998); estas
especies, propias de la vegetacién mediterranea, se
citan en la formacién de la pira en la que se inmola Dido,
reina de Cartago, compuesta por haces de pino y lefios
de encina (Virgilio, Eneida IV, 256).

No debe descartarse sin embargo que alguna espe-
cie de arbol tuviera un significado religioso o cultual
especifico por asociacién con una divinidad o ciclo mito-
l6gico, dado que diversas especies vegetales pueden
asociarse, por ejemplo, a Dionisos, Deméter o Tripto-
lemo, y que la iconografia del arbol de la vida, identifi-
cada por J. Blazquez sobre diversos soportes (Blaz-
quez 1983, 203), se encuentra representada en los relie-
ves de Pozo Moro (Blech 1997) vy, posiblemente, en la
patera mesdmphalos argéntea sobredorada del poblado
del Castellet de Banyoles (Tivissa), aunque ésta Ultima
escena ha sido descrita e interpretada de diversas for-
mas (Olmos 1997, 99-100).

La composicion de la pira en el ritual homérico forma
parte de la honra del difunto, puesto que todos los
héroes asistentes al funeral de Patroclo aportan cada
uno de ellos un tronco para formarla: “... puesto que
acataran los aqueos mejor tus palabras, manda, Atrida,
que habra tiempo para saciarse el llanto, que la pira
abandonen los hombres y arreglen la cena. Cuidare-
mos del resto nosotros, pues nos corresponde espe-
cialmente honrarlo. Que sdlo los jefes se queden.
Cuando oyd Agamendn, el sefior de los hombres, lo
dicho, disperso a los guerreros por entre las naves armo-
nicas, y quedaron los intimos que iban reuniendo la lefia,
construyendo una pira de cien pies de largo por lado...”

(iada XXI); mientras que la pira del palacio de Dido
la construye la hermana de la reina (Eneida IV). La
participacion de los deudos o dependientes del difunto
en la preparacion de la pira puede calificarse en si misma
como un rito de cohesion social. Del volumen de lefia
aportado para la cremacion dependera la perfecta com-
bustién del cuerpo, al determinar este elemento el grado
calérico que se alcanzara en el ustrinum, y la duracién
de la combustion.

El recinto del ustrinum, tanto si constituye una oque-
dad en el terreno como si la lefia se dispone directa-
mente sobre el mismo, se purificaba mediante la cre-
macién de perfumes y el vertido de sustancias oloro-
sas, practica documentada en la necrépolis de Cabezo
Lucero (Jodin 1993, 34-35), que también podian dis-
ponerse sobre el cadaver para ungirlo, siendo muy
importante realizar una construccién correcta de la pira
para facilitar la combustion mediante la circulacion del
aire entre la madera, aungue también podia recurrirse
al uso de sustancias propagadoras de la combustion.
En los relatos homéricos, el viento que avivaba la llama
facilitando la cremacion del cadaver se relacionaba tam-
bién con las divinidades, puesto que la presencia del
aire aseguraba una correcta combustion de la lefiay la
calcinacion del cuerpo: “...mientras tanto, no ardia la
pira en que estaba Patroclo. Y el de los pies ligeros,
Aquiles, pensé en otra cosa: se apartd de la pira y se
puso a rezar a los vientos...” (lllada XXII).

Cuando la combustién de la pira llegaba a su fin se pro-
cedia a apagar las brasas. Los textos homéricos (Odi-
sea XXIV), (lliada XXIll) indican que esta funcion se
realizaba mediante el vertido de vino: “...;Oh tu, Atrida
y caudiflos de todos los hombres aqueos! Con el vino
sombrio apagad totalmente la hoguera en el sitio en
el que el fuego reind, y recojamos los huesos de Patro-
clo, hijo del gran Menetio...”; “... al mostrarse en el dia
la Aurora de dedos de rosa, se reunid todo el pueblo
rodeando la pira de Héctor. Y una vez encontraronse
todos reunidos en torno, con el vino sombrio apagaron
del todo la hoguera en €l sitio en que el fuego reind, y
acabado ya esto, recogieron los palidos huesos her-
manas y amigos...” (lllada XXIV). El caracter sacro del
vino empleado en los sacrificios es citado por Virgilio:
“...cuando mientras impone en los altares humeantes
de incienso sus ofrendas, ve -horroriza decirlo- como
el agua sagrada se ennegrece y el vino derramado se
torna sangre impura...” (Eneida IV, 454-455), y por Dio-
doro (IV, 3) quien indica que el vino puro debe ofrecerse
a los demonios infernales mientras que el mezclado (es
decir, el consumido de un forma civilizada) se ofrenda
a Zeus, siendo posiblemente el liquido empleado para
apagar la pira el que quedaba en el fondo de las copas
tras realizarse la libacién; la importancia del fuego se
reafirma al emplearse para este menester el liquido
basico en los ritos de cohesidn, y, mediante el vertido,
tanto el difunto como la tierra (y a través de ella las divi-









morir, muriese por manos amigas y fieles antes que
sufrir los ultrajes de la arrogancia enemiga...” (Tito Livio,
Ab urbe condita 28,22), repitiéndose las lineas basicas
del relato en la obra de Apiano ({/beria 33). La estruc-
tura formal del relato cuenta con claros precedentes
en la obra de Euripides (Arquelac 28), en la que se reco-
mienda: “..una cosa te digo: no te entregues vivo y
voluntario a servidumbre, mientras puedas morir libre-
mente...”, concepto que deriva de la llamada deses-
peracion focea con la que se identificaba el holocausto
de los focenses al ser invadidos por los tesalios segin
los relatos de Plutarco (Las virtudes de las mujeres 2),
y Pausanias (Descripcion de Grecia X,1,3), aunque los
ejemplos se extienden por los periodos clasico y hele-
nistico, destacando por su semejanza con la resolu-
cion de los asedios de Sagunto y Numancia el relato
de Diodoro (Xl 29} sobre la destruccion de Isaura ante
el asedio de Perdicas.

El fuego, entendido como un elemento liberador, tiene
en este acto social colectivo un claro componente reli-
gioso. Su relacion con los dioses permite al hombre no
sélo elegir su destino, sino librarse de la afrenta que
supone para su forma de pensar plegarse a un sistema
politico, ideoldgico, o social que le es impuesto. La
inmolacion voluntaria se asemeja al holocausto de las
fuentes clasicas, accion por la que el hombre expone
su fe y convicciones, siendo la Unica forma que le queda
de escapar al fin que se cierne scbre él.

CONCLUSIONES

Como se ha indicado, el fuego y las estructuras de com-
bustién (hogares/altares) son una parte fundamental de
la estructura ideoldgica y social del mundo ibérico.
No obstante, la informacion fragmentaria de la que par-
timos impide profundizar en aspectos probables pero
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