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Resumen

Propongo hacer un recorrido secuencial, con el objetivo de analizar algunos aspectos relacionados con
la exteriorizacion de los rangos sociales en los procesos rituales y en los espacios de culto iberos del Alto
Guadalquivir. Me interesa exponer como la construccidn de la imagen social, entendida como el resultado de
procesos acumulativos, esta orientada a una eficacia politica y, consecuentemente, ideoldgica. Los espacios
de culto se convierten en contextos claves para analizar estos procesos de exhibicidn social vinculados, en
un primer momento, a valores de legitimacién-construccion de rango y, posteriormente, a la participacion-
cohesidn social. En esta direccidn, se analizan diacronicamente los distintos paradigmas desde la creacién de
los modelos heroicos hasta la implantacion de férmulas basadas en el reconocimiento social a través de la
imagen colectiva.
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territorio.

Sociedad, santuarios e imagen2

Rito y mito son dos términos habituales en las teorias simbdlicas siretianas. Los estudios simbdlicos
fueron uno de los principales intereses cientificos que Siret desarrollé en un nucleo importante de sus
obras, en las que introdujo metodoldgicamente este tipo de anadlisis como estudios fundamentales para
la aproximacion a religiosidad de los pueblos prehistéricos y protohistéricos. Practicas rituales y mitos se
conviertieron en dos ejes vertebrales de sus trabajos, como variables de analisis insertas en un proceso
evolutivo. El rito se relacionaria con la etapa prehistdrica, al que se aproximd, a través de trabajos —tan
sugerentes como polémicos- como “la dama del Arce”, en el que desarrollé un analisis comparativo entre
algunas imagenes en piedra y el culto déndrico (Siret, 1996: 79-175). Por el contrario, el mito en la obra de
Siret se asocid al mundo clasico, al que aplica un planteamiento tedrico similar al utilizado en el analisis de la
imagen prehistdrica, basado en que algunas imagenes surgen de procesos de personalizacion de utensilios
naturales o humanos, planteamientos que fueron puestos en practica a la hora de estudiar personajes
mitoldgicos como Prometeo o la figura del ciclope, asociados a elementos con una funcionalidad practica
(Siret, 1996: 73-78).

Desde este trabajo pretendo hacer un guifo al simbolismo siretiano (Ayarzagiiena, 1996: 23),
centrandome en aspectos relacionados con la mitologia y las practicas rituales, como variables ideoldgicas
gue cobran o pierden fuerza, insertos -como veremos- en la propia dinamica de la sociedad ibera. El mito, en
ocasiones, apoya los procesos de legitimacion de la sociedad aristocratica y va desdibujandose a medida que
las practicas rituales se imponen como factor de cohesion social. Esta es la propuesta en torno a la que se

articulara este trabajo, para lo que es fundamental el analisis diacrénico. Como idea previa, que desarrollaré
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mas adelante, el mito —y su rito, fundamentalmente aristocratico- agrupa toda la fuerza de los discursos
legitimadores hasta que, a mediados del siglo IV a.n.e., se diluye ante la consolidacién de nuevas férmulas de
cohesidn social, sustentadas en las practicas rituales como via de identificacidn y reconocimiento colectivo.
Mito y rito son, por tanto, aspectos ideoldgicos que intervienen, asociados a estructuras sociales diferentes,
dependiendo del momento histérico concreto.

Parto de estaidea general y propongo un recorrido secuencial por algunos aspectos relacionados con las
sociedades iberas del Alto Guadalquivir, a través del analisis de cémo se construye la imagen de la sociedad,
fruto de procesos heterogéneos, diferenciables y acumulativos. La imagen es un instrumento arqueoldgico
para el conocimiento de la estructura social y de la ideologia, aunque no debe entenderse como un reflejo
de la realidad, sino que en ella intervienen aspectos simbdlicos distintos que la condicionan. Su estudio,
entendido en su proceso histdrico, permite analizar las transformaciones del lenguaje iconografico en su
funcidn social.

Dos variables estructuran gran parte de este trabajo. De un lado, la mostracién del rango o estatus social.
No es una novedad admitir que la imagen de asocia bdsicamente a la clase social dominante, que la utiliza,
la elabora y la mide en su propio beneficio, en pro de los intereses de la ostentacién del poder. El rango es
una categoria determinante y de sus formas de representacién parte la eficacia del lenguaje social, expuesto
tanto en un dmbito privado como —y sobre todo- en el publico (Torelli, 1997: 175). La segunda variable es la
imagen del ritual, utilizada como férmula de exclusidén o integracidn, dependiendo del momento histdrico
y de los recursos ideoldgicos en los que se integre. Ambos estdn interrelaciondos en la construccion de la
imagen ibera.

Interesa, por tanto, introducirnos en el transfondo de la imagen, puesto que ésta sufre también su
pertinente cambio, como instrumento en el que se reflejan los procesos desarrollados a lo largo del tiempo.
En esta direccion, la lectura diacrénica es fundamental, puesto que nos permite hacer matizaciones de escala,
relacionadas con la expresidn de las practicas sociales, que a nivel material tienen en la imagen uno de los
canales principales. Desde el analisis arqueoldgico, enmarcado en un dmbito especifico (el Alto Guadalquivir,
con sus propias particularidades regionales), es posible analizar transformaciones socio-politicas desde su
proyeccion iconografica. Examinaré un primer momento en el que los valores de rango se asocian a las
formulas de expresion de la legitimacién, con matizaciones entre el linaje basado en los antepasados vy el
linaje sustentado en el modelo heroico, para pasar a analizar un modelo en el que la cohesidn se sustenta
en férmulas de participacidn, que tienen a la imagen como reflejo del ritual, en el contexto de las practicas
colectivas. Estos son procesos que se desarrollan en el seno de las comunidades ibéricas y que se ven
sustancialmente modificados como consecuencia de la Segunda Guerra Punica. Las transformaciones sociales
pondran de manifiesto procesos diferentes en los que la tradicién y la introduccion de nuevas formulas
ideoldgicas ocupan un plano paralelo y, al mismo tiempo, complementario.

Limito mi ambito de analisis a los espacios de culto, puesto que son espacios fundamentales para
las relaciones socio-politicas, en el desarrollo territorial del oppidum. Es bdsico, por tanto, incluirlos como
espacios importantes en los procesos de transformacién, desde los que es posible inferir en los cambios
en la raiz del culto y en su expresidon material y simbdlica. Analizaré, de forma secuencial, distintos tipos de
santuarios que se ajustan a diferentes formas de culto y plasmacién espacial (Ruiz y Rueda, 2009: 72-73, fig.
2).
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-Santuarios extraurbanos, caracterizados por su construccion monumental, asociada a la exhibicién de
un programa escultérico. Son espacios propios de un momento de consolidacion de la sociedad aristocratica,
gue se sustentan en programas de legitimacion socio-ideoldgica que utilizan a la imagen del mito como
recurso de demostracion del poder.

-Santuarios extraurbanos y territoriales, en los que el espacio natural adquiere un papel determinante,
como hito territorial. Se construyen como fronteras de un amplio territorio, en el que se denotan los primeros
cambios en la estructura socio-ideoldgica, puesto que se convierten en espacios de relacidon social a través
del desarrollo de ritos de cohesién.

- Santuarios periurbanos. Espacios de culto asociados a la ciudad, basicos para analizar procesos de
interaccidn religiosa y transformaciones sociales derivadas de la romanizacion.

El contexto, en este analisis, se convierte en una variable fundamental, ya superados los presupuestos
tedricos positivistas. Los recientes analisis iconograficos entienden la imagen como parte de un proceso,
como elemento de una estructura simbdlica compleja, rompiendo con la tradicién que la consideraba el
punto culminante del proceso ideoldgico. La imagen, en este analisis, es utilizada como soporte con un
significado, agente integrante en unas dindmicas sociales y, en ocasiones, herramienta fundamental para la
consecucion de practicas sociales (Olmos, 1996a: 12).

Ante estos planteamientos la imagen debe integrarse en un método que la interrelacione en distintas
escalas de andlisis: de un lado, una escala territorial, en la que se integra y mediante la que nos podemos
aproximar a lecturas de distribucidon y comprension de la dindmica de un tipo de material en el territorio,
analisis fundamental, desde un punto de vista secuencial, para ver cdmo interviene el sistema ideoldgico
en la construccion del territorio. La siguiente escala es la que hace referencia al contexto del santuario, en
el que es fundamental introducir analisis que parten de la relacion entre imagen y otras categorias votivas,
importante para entender la funcionalidad que acompafia a la contruccidn iconografica y su inclusién en
practicas rituales especificas. La Ultima escala de andlisis es la que se relaciona con el objeto, en el que la
imagen se integra en andlisis distintos, esenciales para el estudio del cédigo iconografico, que proporciona
datos parala comprension de los procesos de apropiacion simbdlica. Todas estas escalas son complementarias
y se interrelacionan. La construccién de un método complejo nos ayuda a evitar el error de que las imagenes
apoyen un esquema preconcebido. Al contrario, éstas deben incluirse en el discurso histérico como una

vertiente mas de la dimensidn social.

Procesos sociales de legitimacién: tiempo héroes y mitos.

La emergencia de la sociedad ibera y la busqueda de férmulas de consolidacion de las relaciones de
desigualdad, en el marco de una sociedad clientelar, se sustenta ideolégicamente en la proyeccidn del poder.
En este momento del proceso histérico de las sociedades iberas en el Alto Guadalquivir contamos con un
conjunto de imagenes que son expresiones de formas politicas y sociales, impulsoras de la fuerza aristocratica
y soporte para la narracién de los mitos del poder, tal y como indica la palabra mythos, la enunciacién de un
proyecto —el aristocratico- (Vernant, 2007a: 193). Porque, en esta fase, la creaciéon de una mitologia propia,
como base de legitimacion socio-politica y de fuerte caracter heroico y aristocratico, se expresa a través de
un sistema de signos que se representan en la esfera publica. La escala monumental -fundamental para la

transmision visual del poder-y la funcionalidad de la imagen -imagenes fijas, pensadas y elaboradas para su
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exposicion- contribuyen a la difusién del mensaje/proyecto. De ahi que la Unica clase representada sea la
aristocratica, pues la imagen se elabora y se define con un claro objetivo propagandistico, configurando un
lenguaje caracterizado por su eficacia. Su proyeccion es social, puesto que las redes del sistema clientelar
legitiman el marco de relaciones, por lo que la receptividad del mensaje debe ser amplia. Para ello se crea
un sistema de signos y codigos comprensibles que conforman un universo cosmogoénico y mitoldgico en el
gue se demarca -simbdlicamente- el esquema ideoldgico de territorio aristocratico y sus esferas de relacion
(Ruiz, en prensa).

Las practicas clientelares se definen en las relaciones de vecindad, teniendo al oppidum como espacio
politico que agrupa todos los recursos necesarios para el mantenimiento de los lazos de dependencia socio-
politica (Ruiz y Molinos, 2005: 791). Desde el oppidum se establecen las relaciones con la naturaleza, como
espacio controlado -el espacio del principe, quien agrupa los recursos- o como espacio salvaje, el mundo de
lo inddmito -donde lo real y lo sobrenatural se entremezclan-. Todos son espacios que se complementan y
gue configuran la base para la creacién de las cosmovisiones aristocraticas, el mundo de los mejores, donde
la virtud aristocratica se presenta como modelo ideal a seguir (Vernant, 2007b: 6). La dimensidn mitica se
incluye, también, en la relacién con los antepasados y con la divinidad, todo ello sintetizado en diversas
formulas de demostracidn socio-ideoldgica, en diferentes dimensiones y formas de culto.

Es, como se indica en el titulo de este epigrafe, un tiempo de héroes y de mitos, y en las luchas por el
poder el mito proveé a la aristocracia de elementos comunes, al mismo tiempo que de competencia politica.
Esta competencia es -al fin y al cabo- la desencadenante del abandono o de la transmutacidn de los mitos,
ya que la utilizacion de este tipo de recursos no era solo una herramienta politica, sino que, en algunas
ocasiones, pudieron definir las formas de actuacidn (Zanker, 2006: 49).

La aristocracia ibera cuenta con signos generales de expresion en los que incluir mensajes y definiciones
propias, con variaciones regionales, puesto que los mitos evolucionan con el tiempo y sufren modificaciones.
La propia morfologia del mito permite estas variaciones, en un juego en el que la seleccién de imagenes, su
organigramay lo que las alienta pueden ser diversos (Ruiz, 1994). De hecho, los dos ejemplos que se trataran
en las siguientes lineas -Cerrillo Blanco y El Palarillo- finalizan con la competicién de linajes, en el primer caso
en el territorio de Porcuna a finales del siglo V a.n.e. e inicios del IV a.n.e. y, en el segundo, entre los oppida
de lltiraka y Castulo, a mediados del siglo IV a.n.e.

Comencemos entonces por el primero de los ejemplos. Todos los espacios aristocraticos se encuentran
perfectamente articulados en el universo mitoldgico recogido en el conjunto escultdrico de Cerrillo Blanco
de Porcuna (Jaén) (Gonzalez Navarrete, 1986; Negueruela, 1990). En él se explica el origen y la formacion de
un linaje aristocratico del siglo V a.n.e. y su imagen es el reflejo de potencia guerrera, de moral aristocratica
y del poder adquirido a través de la superacion (Olmos, 2002; Olmos 2004). En una escala monumental
se representan diferentes estadios del ciclo heroico, por los que el aristocrata debe pasar demostrando su
virtud, para llegar a adquirir un rango que lo distinguird de los demas (Ruiz, en prensa). Es un auténtico
manual de cémo llegar a ser héroe.

La escultura monumental adquiere, en este conjunto, un lenguaje narrativo que, a través de una
secuencia temporal y jerarquizada, explica el origen del linaje y lo legitima como formula de mantenimiento
de los roles sociales adquiridos. El tiempo se define desde la sucesién de actos de superacién y es el ciclo

bidtico del héroe el que ordena los distintos espacios aristocraticos. Los ciclos de aprendizaje comienzan
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en el espacio fisico, que es el espacio propio del oppidum, donde el aristdcrata, cuando es nifio, se inicia en
pequefias empresas necesarias para generar los cimientos sobre los que se construira el caracter del héroe.
Los momentos de paso a la edad adulta, también en el caso de la aristocracia, eran exhibidos socialmente y
cobraban un papel determinante, sancionados institucional y ritualmente (Brelich, 2010: 107-109). En estas
primeras gestas inicidticas, definidas en otros contextos como la fase efébica (Torelli, 2007: 55), se exponen la
adquisicion de rasgos fundamentales, como la audacia, la fuerza o la agilidad, transmitidas a través del control
de la naturaleza -en el ambito de la caza- o de la demostracion del valor entre iguales -en el entrenamiento
en la palestra-. Este espacio es definido por animales como el perro, fiel compafero del joven aristdcrata, la
liebre o la perdiz, presas de caza menor —aunque exageradas en la imagen- que representan la superacién de
estas primeros ‘juegos iniciaticos’.

La representacidn de esta fase se asocia a la utilizacién del alto relieve, elaborado en un tamafio menor
a la que se vera en otras fases del ciclo del héroe, como en la etapa de madurez, que se representa en bulto
redondo y en una serie monumental. El ciclo de los guerreros y de sus duelos inicia esta fase madura, en
la que la imagen aristocrdtica se presenta exultante, acompanada de sus signos de lujo y prestigio, en una
composicion en la que se expone la victoria del linaje, como episodio fundamental para la legitimacion de la
competencia social (Olmos, 2005: 102). La muerte, explicita y cruel, se utiliza como recurso normativo, pero
es una muerte aristocratica, que refuerza el valor de la victoria. Los duelos entre infantes —entre iguales-
se combinan con escenas como la que protagoniza un jinete que desciende de su caballo y alancea a su
oponente, en el que, en perfecta armonia, se presenta la hippotrophia aristocratica. El caballo es uno de los
animales que definen este momento del ciclo, que aun se adscribe a un espacio controlado del oppidum,
quizas en su vertiente mas fronteriza.

El espacio mitico queda delimitado por los animales sobrenaturales, como la esfinge o el grifo, seres
ricos en matices, aliados u oponentes del héroe. En Cerrillo Blanco, el ciclo bidtico del héroe llega a su culmen
en el enfrentamiento con el animal mitico, el grifo, que se sintetiza en una imagen cargada de expresiéon y
violencia. El héroe ya no utiliza armas, la experiencia acumulativa de la virtud aristocratica le ha proporcionado
los recursos necesarios para adentrarse en el espacio mitico y enfrentarse al animal con sus manos. Es un
exemplum para la comunidad (Torelli, 2007: 54).

Elhombre adquiere definitivamente el rango de héroe —su madurez heroica-, se distingue de los demas,
se individualiza y se convierte en el fundador del linaje y del territorio perteneciente al mismo, que ‘siembra’
con su propio semen, trasmisor de prosperidad. En Porcuna, el semen del héroe fecunda la tierra. Este
ejemplo tiene, en el monumento de Pozo Moro, un paralelo préximo, en el que el héroe, una vez superado
su ciclo particular, es recibido por la divinidad personalizada en un cuerpo de mujer que lo acepta y premia
con la union sexual (Olmos, 1996b: 111).

La divinidad sanciona todo el ciclo del héroe, acepta la asuncion de este estatus del personaje elegido
(Reboreda, 1997: 355). En Cerrillo Blanco, la divinidad, representada como Despdtes Therdn, es sefior de la
naturaleza y se muestra entre dos grandes machos cabrios, simbolos de su control. Ha presenciado todas las
etapas, las ha propiciado y ha aceptado al héroe, ratifica la creacién del nuevo linaje y de su territorio, del
que es duefio y sefor.

Los antepasados -sobre todo la pareja de antepasados -actian como simbolos de legitimacion colecti-

va, puesto que poseen la capacidad de conectar el ejercicio del poder —y la fuerza que otorga la construccién
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del pasado- con el mantenimiento del rango aristocratico (Torelli, 1997: 24). A través de ellos se expresa los
exempla y de las mores del linaje (Arce, 2000: 127), como ejes de referencia que inician el culto al héroe
(Reboreda, 1997: 358), cuando éste adquiere un papel protagonista por encima de ellos (Ruiz y Molinos,
1993: 264). En el conjunto escultdrico de Porcuna, las imagenes de los antepasados se ubican en un plano
semi-divinizado, muy préximo al de la divinidad, como signos sancionadores de la consolidacién del sistema
ideoldgico. Dos planos se superponen, por tanto, en la construccién de la imagen: el de la accidn lo protago-
nizan los jévenes y sus ritos de paso, los duelos entre guerreros y los enfrentamientos miticos, para el que
utilizan recursos de mostracién consciente, frente a la quietud propia del ambito divino y de los antepasados,

mostrada a través de la frontalidad.

La perpetuacién simbdlica se une a la espacial, con la eleccion de un area tradicionalmente sagrada
para contener los restos escultéricos de la historia del linaje (Ruiz y Molinos, 2005: 791-792). El programa ico-
nografico cuenta una historia, reconstruye la memoria del linaje, cuyo final pudo coincidir con la destruccién

intencionada del conjunto. La memoria se sepulta y los héroes pierden su rostro.

El segundo ejemplo nos traslada a inicios del siglo IV a.n.e., a un espacio de culto de frontera, limite de
un territorio y demarcador simbdlico del mismo, en el que se utiliza un mito aristocratico como proyeccién
ideoldgica del bien colectivo (Molinos et al., 1998). En este caso, el linaje de lltiraka (Ubeda la Vieja), utiliza el
mito como expresidon de poder, asociado a un proyecto de colonizacion de un valle, en el que el antepasado
—protagonista de un tiempo remoto- es la avanzadilla del proyecto expansionista (Ruiz, en prensa).

El santuario de El Pajarillo (Huelma, Jaén) es el depositario de un mito que posee una proyeccién
espacial y temporal amplia -como se verd mas adelante-, aunque utiliza una construccién diferente a la de
Porcuna. La soledad del héroe se representa a través de un programa escultdrico de escala monumental,
gue cuenta las hazaias del antepasado de lltiraka que se adentra en un espacio salvaje, en el ambito de lo
inddmito y se enfrenta a un monstruo, encarnado en una protome de lobo, para salvar a un joven, simbolo
de la comunidad.

A diferencia de Cerrillo Blanco, en El pajarillo no se muestra el ciclo del héroe, un episodio Unico es el
protagonista del mito, que ocupa un lugar destacado, central y sobre-elevado en el monumento (Molinos et
al., 1998). Esta es una diferencia en la morfologia del mito en la que merece la pena detenerse. En Porcuna
los momentos de representacion son distintos:

-en las series de iniciacidon, el momento elegido es el regreso triunfal del joven, después de un fructifero
dia de caza, mientras que en la palestra se muestra en momento preciso de la pelea, donde aln no es posible
preveer quién la ganara.

-en la serie de los duelos el momento representado es igualmente diverso: se muestra la lucha, se
exhibe el minuto inmediatamente previo ala muerte y se representa la exaltacion de la victoria. Es la diacronia
de la lucha aristocratica, aunque es muy dificil delimitar si se trata de una narracidon Unica o de sucesos
simultaneos.

-en la lucha mitica el instante que preside la imagen es el de mas tensidn: el momento en el que el grifo
clava las garras en el hombre y éste lo sujeta en un intento por asfixiarlo.

-la ultima dimensidn es la que hace referencia a la “fecundacion simbélica de la tierra consquistada’ que

se muestra a través del momento en el que el héroe expande su semen sobre la tierra. El rito de fundacién
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se integra en la estructura del mito.

Hay, por tanto, cierta variabilidad en los recursos de expresién del instante preciso de la imagen. En
El Pajarillo el instante de representacion es el previo al enfrentamiento, en el que se realiza un cara a cara,
momento justo en el que ambos -el héroe y su antitesis- elaboran sus estrategias de ataque. En el caso del
héroe es posible definirla: enrolla su manto en el brazo, a modo de sefiuelo e improvisado escudo y prepara
su falcata para desenvainarla. Interesa reincidir en este gesto, en esta actitud —el acto de desenvainar-y en
una serie de atributos de rango —como la tira cruzada- porque seran recursos que perviven y se recuperan
como signos de prestigio (Rueda y Olmos, en prensa a).

El tiempo se sintetiza en El Pajarillo en el enfrentamiento, en la exposicion y alejamiento inicidtico, una
instantanea que tiene un paralelo preciso en la grifomaquia de una de las matrices halladas en la necrépolis
de Cabezo Lucero (Uroz Rodriguez, 2006).

El tiempo, por lo tanto, es tnico, sin embargo los espacios son diversos. Estos se plasman en el desarrollo
delmonumento, como dimensiones delterritorio aristocratico en el siglo1Va.n.e. Estas dimensiones espaciales
se asocian a especies distintas de animales, lo real y mitico se entremezclan de nuevo. La dimensidn urbana
—el oppidum- la definen una pareja de leones, que se ubican en el acceso al monumento, funcionando como
fronteras entre el 4mbito de lo real y de lo mitico. Este tltimo se define por la presencia de una pareja de
grifos que, en este contexto iconografico, demarcan la dimensién en la que se encuadra la escena. El tercer
animal es el propio lobo, que representa el espacio de lo indémito, al que solo el héroe tiene acceso (Ruiz et
al., en prensa).

El abandono del santuario de El Pajarillo coincide con un momento de competencias entre oppida del
alto Guadalquivir por generar modelos de expansion y control efectivo de amplios territorios. El oppidum
de Castulo se convierte en el principal competidor, consolidando su expansidn hacia un vasto territorio, por
el que controlard nuevas vias de comunicacion, impulsando un cambio en las estrategias de distribucién de
productos. La sustentacién del poder social a través de mitos heroicos, en el caso de Huelma, es previa a
un momento de fuertes cambios sociales, que a nivel ideoldgico supondran la sustituciéon de los modelos
heroicos como férmulas de legitimacién, aunque la memoria del héroe no desaparecera.

Con estos dos ejemplos, expuestos para el alto Guadalquivir se ha pretendido dar una visién diacrénica
gue permita contextualizar la utilizaciéon del mito como recurso ideoldgico. La contextualizacidon del mito
es, por tanto, fundamental para la comprensidn de las transformaciones ideolégicas, vinculadas a cambios
sociales. Para el siglo V a.n.e. se ha analizado cdmo la utilizacion de un programa mitolégico complejo
contribuye a fortalecer e impulsar los recursos necesarios para el mantenimiento y la supervivencia de un
modelo social, sustentado en formulas parentales sin consanguineidad, para lo que las relaciones de clientela
son fundamentales. El origen mitico del linaje se mantiene a inicios del siglo IV a.n.e. con El Pajarillo, aunque
en este caso los recursos de expresion del mito varian, fruto del trasfondo que esconde la trasmision de la
memoria heroica. En este caso nos encontramos en un momento de fuertes cambios sociales y de gran
competencia por el control territorial de las principales vias de comunicacion y de la distribucién de bienes
de prestigio (Ruiz y Molinos, 2007: 112). El santuario del linaje de lltiraka funcionara durante unos cincuenta
afios, tras los que la imagen del héroe deja de ser eficaz para justificar los fuertes procesos de competencia

social.



Las sociedades representadas: rangos y ritos en los santuarios iberos del Alto Guadalquivir Carmen Rueda Galan

La imagen social como férmula de cohesidn: las practicas rituales colectivas.

La memoria del héroe, plasmada en su actitud y atributos, se documenta en algunas series de exvotos
de bronce del santuario de Collado de los Jardines (Santa Elena, Jaén). En este momento el significado
heroico se integra en una estructura simbdlica diferente, como memoria formal trasladada a otra escala,
a otra funcionalidad y en un contexto socio-ideolégico completamente distinto. La escala es el pequefio
tamano -en ocasiones dimensiones casi miniaturistas- y la funcionalidad es la imagen del exvoto. Cambia
también el material -el bronce-, con un cardcter de perdurabilidad propio de elementos que llevan implicitos
la necesidad de permanecer como memoria de una peticion o del agradecimiento por la concesion de un
bien. Y en este nuevo contexto ideoldgico el rito adquiere un papel prioritario sobre el mito, puesto que a
través del mismo se articula todo el sistema de identificacion identitaria. Una de las consecuencias es que la
imagen se multiplica y circula con mayor agilidad, no sélo en el marco de los espacios de culto, sino también
en el territorio y en las comunidades pertenecientes al mismo (Rueda, 2008a: 58).

Y es que las estrategias de expansion territorial llevadas a cabo por Castulo tuvieron como resultado
la consolidacidon —hacia mediados del siglo IV a.n.e.- de un territorio politico gentilicio que, apoyado en una
red de oppida secundarios, controlaba gran parte de la zona oriental de la actual provincia de Jaén. Desde el
punto de vista socio-ideolégico se desarrollan cambios importantes sustentados en la blisqueda de nuevas
formas de cohesidn, que tendrdn a los espacios de culto como escenarios publicos fundamentales y al rito
como herramienta de consolidacidn social (Rueda, en prensa a). Los confines de este vasto territorio se
demarcan, de forma muy similar al modelo expuesto para El Pajarillo, por dos santuarios territoriales: Collado
de los Jardines (Santa Elena-Despefiaperros, Jaén) y Los Altos del Sotillo (Castellar, Jaén). Funcionarian como
fronteras reales y simbdlicas, pero también como espacios comunales en los que se sanciona el culto que
identifica a las comunidades-ciudades que pertenecen a este territorio. Se proporciona asi unos espacios
ideales para el desarrollo de practicas sociales que refuerzan el mantenimiento de los lazos de cohesion y
caracterizacion identitaria (Rueda, 2009: 247-248).

La imagen social adquiere un papel determinante, desde una perspectiva mucho mas complementaria
e inserta en las relaciones de vecindad. Plasmada en bronce, nos introduce en el andlisis de los fuertes
cambios sociales que se producen en la sociedad ibera oretana desde la segunda mitad del siglo IV a.n.e. y,
sobre todo, en el desarrollo del siglo lll a.n.e., que se sienten —fundamentalmente- en la ruptura de las bases
ideoldgicas sobre las que se sustentaba el linaje y en la introduccidon de formas de representacién, que son
resultado de una sociedad cada vez mds ciudadana. Este es un proceso muy complejo, inabarcable para este
trabajo, por lo que he decidido abordarlo a través de tres subapartados que tienen que ver con tres aspectos
del mismo: la representacidon de una sociedad jerarquizada, las relaciones de género y las practicas rituales
de cohesiodn.

a) Aristécratas v clientes. El estudio de la imagen de la sociedad representada nos permite

profundizar en estas transformaciones que, a nivel iconografico, tienen una consecuencia basica: laampliacién
de la visibilidad de un espectro mayor de estamentos sociales. La imagen de la aristocracia se presenta,
en estos contextos, junto a las clientelas, lo que nos permite reconstruir un marco de relaciones mayor,
puesto que se pasa de la representacidn exclusiva de la virtud aristocratica a la figuracién de las relaciones
desarrolladas en el contexto de las practicas rituales.

El exvoto en bronce, con su cardter publico y social, nos ayuda a definir cdmo se establecen las
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féormulas que rigen la iconografia colectiva. Es un signo identitario a nivel territorial, puesto que define el
culto del territorio de Castulo, aunque en una escala mds reducida nos introduce en aspectos especificos de
la estructura politica, relacionados con los distintos grupos de linaje, comunidades o ciudades. La elecciéon de
signos de identificacion propia, como las distintas férmulas de atribucion del atuendo o de formas diversas
de uso del peinado, podrian definir aspectos regionales, un analisis en el que interviene multitud de variables
gue tienen que ver con el rango, con la edad, con el género y con el rito (Rueda, en prensa a).

Estas lecturas de la imagen de la sociedad nos acercan a aspectos relacionados con el rango, puesto
que en la aplicacion de los codigos para la imagen homologada se introducen —también- las pautas de
representacion del estatus aristocratico. Las férmulas son diversas y en algunas ocasiones tienen que ver
con la adopcién de signos de prestigio, mientras que, en otras, con que las formas de representacion nos
trasladen a una época pasada. De esta manera, la imagen de la aristocracia, filtrada por la construccion del
rito, se moldea de forma mas libre que en el resto del espectro social representado, el de las clientelas, en
el que entra en juego el factor seriacién. Esto nos contrapone —como consecuencia de la representacion
del estatus y dentro de un lenguaje social reglado- a la imagen Unica frente a las series establecidas, que se
repiten con pocas variaciones (Rueda, en prensa b).

Dentro de la variabilidad de recursos para la representacién de la imagen aristocratica, me interesa
remarcar como algunos modelos exdégenos o importados, relacionados con la imagen de prestigio, son
reelaborados con un lenguaje nuevo e introducido en el conjunto de las practicas comunales. Este lenguaje
es asumido como expresion de rango y elaborado, a modo de encargo, en los mismos talleres en los que
se representan la imagen de las clientelas (Rueda y Olmos, en prensa b). Se mantiene, de esta forma, la
individualidad de la imagen, como forma de separacion y diferenciacion de clase. En este contexto es
comprensible la convivencia de diferentes formas de representacion del prestigio, que recuerdan a un pasado
heroico, junto a modelos helenizantes, reformulados en el marco de la toréutica ibérica, unido —asimismo- a
paradigmas tardios que se sustentan en modelos exégenos, como el que proporciona la difusion de laimagen
de Heracles (Rueda y Olmos, en prensa a).

b) El espacio social y ritual de la mujer. Una de las consecuencias de las transformaciones sociales

desarrolladas en este momento es la emergencia y consolidacion de la imagen femenina (Izquierdo y Prados,
2004: 169). En estos contextos, la imagen de la mujer se muestra de forma muy numerosa, lo que refleja
su papel activo en el desarrollo del ritual, un aspecto que denota fuertes transformaciones en el seno de la
sociedad ibera (Rueda, 2007). De la imagen aristocratica, masculina y vencedora se cambia a una imagen
multiforme, heterogénea y complementaria, y en este contexto la mujer no sélo aparece como aristécrata,
sino que es posible delimitar diferencias de rango, ya que la imagen femenina -como imagen social- se integra
en los procesos de individualizacion y/o seriacion (Rueda, en prensa b).

Desde estos planteamientos no sélo es posible, sino que es fundamental analizar las relaciones de
género en el seno de este territorio politico y, en particular, de las practicas desarrolladas en sus santuarios. La
expresién social y ritual en bronce nos permite delimitar recursos iconograficos relacionados exclusivamente
con la mujer. Estos demarcan su espacio propio de accién y expresién, muy habitualmente asociado a las
peticiones relacionadas con la propiciacion de la fertilidad y con la maternidad. Pero en muchas ocasiones
la imagen nos comunica que el espacio de la mujer y el espacio del hombre, dentro de los canales de

expresion cultual, estdn muy préximos. Este es un aspecto fundamental porque, a nivel social, los lazos de
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cohesiéon se manifiestan —también- a través de las relaciones entre géneros y la pareja adquiere un papel
determinante en el marco de los ritos iniciaticos, de los ritos nupciales, de los ritos de fertilidad y, también,
en la construccién social de la pareja aristocratica, fundamental para el equilibrio de las relaciones sociales
de competencia. Resumiendo, mujeres y hombres acceden a determinadas practicas con los mismos gestos,
actitudes, atuendo y atributos, incluso comparten recursos de expresion del desnudo, con una construccion
comun del cuerpo, en dimensiones, volumen, disposicién y presencia de rasgos anatémicos compartidos
(Rueda y Olmos, en prensa b).

La imagen femenina contribuye, por tanto, al mantenimiento de los lazos sociales y aparece integrada
en las férmulas de agregacidn, como pieza fundamental en el complejo engranaje ideoldgico generado. A
través de la fertilidad, la mujer participa en la cohesidn del grupo; a través de la maternidad se asegura la
reproduccion y el mantenimiento del mismo y como miembro de la comunidad complementa las relaciones
de parentesco.

c) La imagen de la agregacion. En las lineas precedentes se ha dejado patente cdmo el rito

adquiere un papel determinante en la organizacién de la imagen social, sobre todo en el desarrollo del siglo
Il a.n.e. Las practicas rituales se estructuran de forma muy precisa, como férmulas que dan coherencia a
la ordenacidn, cualifican y sancionan la funcion social. En este contexto socio-ideolégico se advierte como
se diluye el mito —y su caracter reglado y diferenciador- en pro del un tipo de prdcticas, poseedoras de un
caracter integrador, necesario para el equilibrio de las férmulas de cohesién (Torelli, 1997: 110-111). El rito
se coordina con la imagen social.

La gestualidad es una variable fundamental para este lenguaje social. La existencia de una comunicacién
gestual regladay codificada tiene que ver con aspectos de identificacién social, enmarcados en una dimension
colectiva, puesto que a través de rasgos del gesto se consigue el reconocimiento de la pertenencia a una
comunidad (Genep, 1985: 56). El gesto se concentra principalmente en el uso de los brazos y de las manos
—y Su gran carga comunicativa-, que se disponen con una rica variabilidad, pudiendo determinar algunas
actitudes reiteradas en un leguaje coordinado y con una clara significacion a nivel privado —con la divinidad- y
publico —en el seno de la comunidad-.

La imagen de la presentacién, con los brazos extendidos y las manos abiertas; el gesto de saludo, con
ambas manos levantadas o con la mano derecha al frente; el respeto, normalmente acompafiado de una
actitud de recogimiento; o la ofrenda, heterogénea y con significaciones diversas, se repiten en numerosas
variantes, tanto en la imagen Unica como en la imagen seriada. Todos comparten —aristocracia y clientela- la
normativa de la liturgia expresada a través del gesto.

La ritualidad en estos santuarios esta perfectamente articulada y cuenta con un aparato simbélico que
tiene al bronce como principal canal de expresién identitaria. Los ritos de agregacion se complementan con
un conjunto de practicas que contribuyen a enriquecer las férmulas de identificacidén colectiva. Espacio —el
santuario-, tiempo —las fechas de las celebraciones- y ritos son también compartidos por el amplio espectro

social representado.

El ciclo bidtico marca las distintas practicas que son sancionadas en los santuarios, como centros de
referencia comunales (Prados, 1997). A modo de secuencia de vida, se llevan a cabo un conjunto de ritos por
los que hay que pasar en el aprendizaje de la vida social. De esta manera se constituye una ritualidad oficial.

Los ritos de paso a una edad madura inician el ciclo y son protagonizados por muchachas y muchachos que

10
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sancionan su inclusién en las relaciones sociales del grupo a través del abandono de su edad infantil, materia-
lizado en el abandono de sus signos de juventud. El individuo se prepara para una vida social que pudo estar
demarcada por el matrimonio, como institucion fundamental en la estructuracidn de las relaciones sociales,
también sancionada en los santuarios a través de una liturgia especifica. Por otro lado, las relaciones de re-
produccidn se materializan en una gran variabilidad de ritos —masculinos y femeninos- relacionados con la
fertilidad, fundamental para la comunidad (Rueda, 2008a: 65-68; Rueda, en prensa a). Todo esto es reflejo
de como el sistema de reproduccidn social basico para el mantenimiento de los lazos, es sancionado en el

marco de los santuarios.

Llegados a este punto son algunas las reflexiones que pueden hacerse en relacién al proceso acumulativo
que se estd analizando. Una de las primeras diferencias en la evolucion de la imagen social ibera tiene que ver
con que el lenguaje narrativo, propio del mito, se transforma hacia la imagen aislada, especifica del rito en
los espacios del culto del Alto Guadalquivir desde mediados del siglo IV a.n.e. La propia utilizacion del mito
sufre fuertes transformaciones de trasfondo desde su utilizacién como herramienta de apoyo a la expresion
de prestigio hasta su absorcidén y reutilizacién en el seno de la propia iconografia aristocratica, aunque con
un significado diferente (Menichetti, 1994: 44). Esto tiene que ver con la relacidn entre imagen y sociedad,
debido a que en un principio comienza siendo un signo distintivo, una herramienta de relacién, primero
entre la aristocracia y, despues, de ésta con los demas (Olmos, 1997: 257), para pasar a ser un instrumento
basico en las relaciones sociales de cohesidn, con una funcionalidad muy alejada de la mera exposicion.

La ideologia estd en la base de las representaciones y las diferencias sociales se traducen, por tanto, en
la transformacion de esquemas, cada vez mas estandarizados. La pervivencia y memoria es mds acusada en
aspectos relacionados con el rito, mucho mas inmutables (Torelli, 1997: 184), frente a una mayor variabilidad
de los rasgos que afectan a la moldeabilidad de la imagen de rango, tras los que se esconden factores
vinculados al plano econédmico y politico. La imagen muestra cémo la identidad gentilicia, basada en un
sistema de parentesco sustentado en el antepasado, se ha transformado hacia un modelo social urbano sin
ciudadanos, inserto en una estructura clientelar territorial, como referencia de cohesién e integracién (Grau,
2007: 136-137).

Retazos de la memoria: la imagen a partir del siglo Il a.n.e.

Los santuarios de Collado de los Jardines y de Los Altos del Sotillo sufrieron una temprana romanizacién
qgue supuso la desestructuracion de su sistema de creencias y la modificacién sustancial de sus practicas
rituales. Los elementos de cohesidn, sobre todo a través del rito y la imagen, fueron sustituidos por nuevas
formulas ideoldgicas (Rueda, 2009: 253). Esto es consecuencia del interés por controlar el aparato socio-
ideoldgico sobre el que sustentaban las prdacticas identitarias del territorio de Castulo, uno de los efectos de
las estrategias que Roma pone en marcha para el efectivo control econdmico de este territorio y, sobre todo,
de la mineria de Sierra Morena (Rueda, en prensa a).

Con respecto a la imagen, una consecuencia inmediata es la sustitucion de la iconografia ibérica en
bronce por exvotos itdlicos en terracota que representan series de togati y bustos femeninos. La imagen
importada se introduce sin solucidn de continuidad. La funcionalidad se mantiene, aunque la estructura ritual
que fija las pautas de representacién es sustancialmente diferente y el material cambia, lo que permite la

reproduccién sistematica. Es un ejemplo de como los sistemas de produccidn artesanal se ven sustancialmente
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modificados, en gran parte debido al reforzamiento de las vias de introduccidon de manufacturas, lo que sienta
las bases para las condiciones de transformacidn e interaccién, también en el plano ideoldgico (Menichetti,
2008: 90-94). Esto tiene una consecuencia inicial que tiene que ver con la adaptacién de laimagen a la nueva
realidad social que, sobre todo en los primeros momentos de romanizacién, no se sentia completamente
identificada con la imagen importada. Los mecanismos fueron distintos y provocaron la convivencia de
diferentes lenguajes iconograficos. El caso de los santuarios de Castulo es muy particular y se encuentra
vinculado a la importancia estratégica del territorio controlado por este oppidum, medida en términos
politicos y economicos. No obstante, otras situaciones se dieron en espacios y contextos diferentes, alejados
de lo que es un santuario territorial con un marcado cardcter oficial, y mas vinculado a un culto relacionado
con la ciudad, en los que es posible analizar -de forma mas precisa- la interaccién, como reflejo de un proceso
mas transitivo en el que la tradicién ibérica, fuertemente influida por la religiosidad punica, es integrada
transitivamente en la estructura ideoldgica romana (Rueda, 2008b: 501-502).

En esta direccidn, a través de los siguientes apartados, nos aproximaremos a algunos aspectos sociales
e ideoldgicos que tienen que ver con procesos de continuidad o ruptura, con innovacién y tradicién, sin
pretender que sean mas que referencias de un proceso mucho mas complejo.

a) La memoria del héroe. La sociedad ibérica se nutrié de resquicios de la mitologia heroica

gue habia legitimado su pasado y que, en estos momentos de convulsion general, reviven con fuerza. No
se mantiene el significado integro de los mitos, aunque se retoman algunos cédigos de las hazafias del
pasado como forma de perduracion del ideal heroico (Olmos, 2000: 351). La memoria del héroe se reconoce
como memoria colectiva y el extraer del propio pasado determinados signos indica, a priori, cierto grado de
autoconsciencia (Boardman, 2004: 197).

Uno de los canales de transmisién de la memoria es la moneda. Con su fuerte carga propagadora y
como simbolo de la ciudad, la moneda asume signos relacionados con la misma y con su territorio, algunos
hacen referencia a la tradicion. Expongo un ejemplo: la moneda de lltiraka. En el espacio que permite las
dimensiones de la propia moneda se cuenta, en el caso de la ceca de lltiraka, retazos de lo que fue el mito que
rigio la legitimidad de su linaje y de su territorio a inicios del siglo IV a.n.e. Nos referimos al mito del héroe de
El Pajarillo. La ciudad que capitalizé este territorio elige, a mediados del siglo Il a.n.e., los signos que definen
al mito —se podria decir que convertidos en auténticos estandartes- para reproducirlos en la oficialidad que
proporciona la moneda (Ruiz y Molinos, 2007: 65-66). De esta forma, en su primera emision (Garcia-Bellido
y Blazquez, 2001: 186; Mozas, 2006: 275), permanece el recordatorio mitico y su memoria colectiva, como
signos de autoreconocimiento. El lobo da vida al mito. En el reverso del as se presenta la imagen del carnassier
en grandes proporciones -casi se sale de la moneda-. Se representa con el costillar sefialado y con la fiereza
marcada a través de la individualizacion de las garras y de la enorme boca, repleta de finos colmillos y con
una enorme lengua. En el semis se representa como protome —recordemos que el lobo de El pajarillo pudo
simbolizarse unicamente en la prétome- que surge de una palma y porta en la boca un objeto sin identificar
(Mozas, 2006: 281). éSe trata del joven al que el héroe debe salvar? Fijémonos en el anverso. En ambas
series se representa una cabeza masculina que mira a derecha, posiblemente alusiva a la autoridad que
emite la moneda. Aunque el proceso simbdlico, en este caso concreto, pudo ser mas complejo y el personaje
representado pudo hacer referencia al antepasado, el héroe fundador protagonista del mito que, dos siglos

después, cobra vida a través de la moneda (Olmos, 1995: 61). lltiraka estaria entonces rememorando el mitoy
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ambas medidas pudieron idealizar distintos momentos del mismo: el primero haciendo alusién al espacio del
lobo -una identificacidn territorial-, mientras que, en el semis, se muestra una representacién muy préxima
de la accién del mito, lo que supone el triunfo del mismo, que como bien ha remarcado Menichetti (1994), se
asume, inserto en la construccion identitaria que la aristocracia adopta ante una nueva realidad social.

Este pudo ser uno de los mitos principales de la ideologia ibera, puesto que se extiende, durante el siglo
Il a.n.e., en soportes y espacios diferentes, tal y como se presenta en el ejemplo de La Alcudia de Elche, en
Alicante (Tortosa, 2006) o en El Castelillo de Alloza, en Teruel (Olmos, 1999: 84.3).

Un atecedente y paralelo, puesto que se fecha de forma general entre los siglos llI-1l a.n.e., es la fibula
de Braganza. El microcosmos mitico se traslada a un bien de prestigio, realizado en oro, a través del que se
presenta la memoria heroica de una hazafa. El mito adquiere de nuevo vida, se miniaturiza y acompaiia al
aristécrata en su atuendo (Olmos y Perea, en prensa). Este no es el Unico caso en el que la fibula se convierte
en soporte de la imagen de la aristocracia, signo identificativo a nivel social, sino que se cuenta con algunos
ejemplos en plata que muestran la heroizacion a través de jinete (Prieto y Lopez, 2000: 51). Me refiero a las
fibulas argénteas de Caiete de las Torres, Chiclana de Segura y Caudete de las Fuentes (Olmos, 1999: 56.2.1,
56.2.3). Sin dnimo de entrar en descripciones especificas, me interesa remarcar cémo a través de la caza se
esta mostrando un signo de clase relacionado con las élites ecuestres, un simbolo del poder que es retomado
con fuerza, ante los cambios sociales que arrancan a finales del siglo Ill a.n.e. La simbologia se concentray la
divinidad, controladora de la naturaleza, sanciona la escena.

La pervivencia de resquicios de los antiguos mitos, reavivados como signos del poder de la aristocracia
sobre todo a partir del siglo Il a.n.e., es un proceso que corre paralelo a la introduccién de nuevas mitologias
mediterrdneas que encuentran en el entramado simbdlico ibérico un espacio de interaccidén especifico
(Olmos, 2008: 261). La patera de Santisteban del Puerto es un ejemplo claro de cdmo la imagen se reelabora
de forma original y en ella se encuentra el marco idéneo para la sintesis de lenguajes mediterraneos (Grifid
y Olmos, 1982; Olmos, 1999: 89.1). El metal noble vuelve a ser medio de expresion, esta vez a través de
un vaso de libaciones, asociado a rituales funerarios. El programa iconografico es muy complejo, en el que
una procesion de centauros delimita el friso exterior, mientras que el umbo —el lugar central- lo ocupa una
cabeza de lobo que envuelve o devora a una cabeza humana. El acceso al mas alla se hace a través de este
animal de transito, un ideal ibérico que tiene un antecedente clarisimo en la caja de Villargordo, fechada en
el siglo IV a.n.e. (Chapa, 1979). De nuevo el lobo, animal fundamental en la mitologia ibérica, define a la élite
aristocratica, en este caso como animal protector e intermediario entre la vida y la muerte.

b) La memoria del ritual. En la patera de Santisteban del Puerto, el rito ibérico de la muerte

pervive a través de un elemento de tradicion: el vaso de libaciones, que sintetiza un programa con un lenguaje
nuevo. Nos introducimos en este punto en el debate de cémo el rito ibérico, en muchos aspectos fuertemente
inmutable, se aprecia en el trasfondo de las modificaciones asociadas a la romanizacion. En algunos espacios
de culto del Alto Guadalquivir se da continuidad a aspectos del rito ibérico, que determina algunas de las
practicas sociales desarrolladas en estos espacios de relaciones comunales. Estas pervivencias, en ocasiones,
se traducen en la continuidad de elementos estructurales o funcionales, cargados del simbolismo que le
otorga la tradicidén. No obstante, en otras, es la imagen, con su gran carga expresiva, la que proporciona el
marco adecuado de trasmision.

He seleccionado sélo un par de ejemplos que, a mi modo de ver, ilustran perfectamente esta idea. Nos
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trasladamos ahora a las campiias de Cérdoba y Jaén, donde se han documentado una serie de santuarios
periurbanos, fechados entre el siglo Il a.n.e. e inicios del siglo | a.n.e. y asociados a oppida que sufren una
rapida romanizacion (Rueda, 2008b: 504). En estos contextos, la principal manifestacion iconografica es la
pequeia estatuaria votiva, que funciona como exvoto y es depositada, tal y como ha demostrado el santuario
de Las Atalayuelas, inserta en celebraciones marcadas por la libacién y el sacrificio (Rueda et al., 2005; Rueda,
en prensa a).

Para analizar el ejemplo seleccionado hay que remontarse a los siglos IV-Ill a.n.e. y a los santuarios
de Castulo, en los que se documenta un tipo de rito femenino de fertilidad, representado en una serie muy
homogénea. Estas imagenes representan a mujeres que esconden su cuerpo tras el manto que Unicamente
abren para mostrar el pecho o el sexo (Rueda, 2008a: 68, fig. 16). Un gesto ritual que posee variantes en la
mostracion del cuerpo desnudo (Moreno, 2006: 166-167, n2 9). Este gesto lo encontramos representado en
algunas imdagenes en piedra procedentes de los santuarios de Torreparedones (Fernandez Castro y Cunliffe,
2002: n2 4, Fig. 45) y de Torrebenzala (Jaén), pertenecientes a un contexto mds tardio. Este ultimo santuario
posee un ejemplar muy ilustrativo: en una pequefia escultura de 15 cm se representa una mujer que conserva
rasgos distintivos de la imagen femenina ibera, como el uso de la tiara sobre la que se superpone un velo que
cae abierto que permite mostrar intencionadamente el cuerpo desnudo, al que acompafa con el gesto de
apoyar las manos en el vientre (Rueda, en prensa a). Este es un ejemplo para el que contamos con numerosos
referentes en bronce y que muestra cémo la formalizacidn del rito, acompafnado del gesto y de sus atributos,
se mantiene en un contexto de fuertes cambios en la estructura del sistema de creencias.

El segundo ejemplo que quiero exponer procede del santuario de Las Atalayuelas y, por tanto, de un
contexto espacial y temporal similar, donde también se hallaron exvotos en piedra (Rueda et al., 2005). No
obstante, esta vez es otro soporte el que nos ofrece las claves de lectura. Durante las excavaciones del santuario
salid ala luz una pareja de exvotos en hierro, documentados como restos del tesauro perteneciente a la Ultima
fase de uso, datable desde mitad del siglo | a.n.e. hasta mitad del siglo | d.n.e. Estos exvotos, de ejecucidn
muy sencilla, representan a un hombre y una mujer desnudos y que fueron depositados conjuntamente, en
el marco de un rito de fertilidad. Ambos reproducen un gesto muy extendido en la iconografia en bronce:
tienden los brazos y abren las manos que se muestran hipertrofiadas, en una clara alusion al significado
simbdlico y expresivo que, en el contexto del gesto ibérico, adquiere la mano. Estos dos exvotos son una clara
reminiscencia de un rito formulado ‘a la ibérica’ en un contexto de plena romanizacién.

c) Un nuevo lenguaje para una nueva realidad social. En el contexto de estos santuarios este tipo

de pervivencias se insertan en el desarrollo de un culto mas abierto, en el que son participes un espectro social
mas amplio, propio de un modelo urbano cada vez mas ciudadano y de un sistema de clientela ampliada.

La pequeia escultura votiva es muestra de unos cauces de expresién nuevos que potencian la
contruccién identitaria agregativa. De hecho, la tendencia generalizada al esquematismo y la abstraccion
pudo formalizarse como un lenguaje de cohesidn e identificacion que utiliza -como pauta general- la casi
exclusion de signos de rango. Pero que éstos escaseen no quiere decir que no estén presentes. Ya hemos
aludido a como algunos ejemplos dan continuidad a la presencia de aspectos relacionados con el vestido
femenino ibero, a lo que habria que afiadir la pervivencia de signos de prestigio, que recuerdan al héroe,
como la tira cruzada (Aranegui, 1996). Junto a estos, la nueva identidad romana se va imponiendo poco a

poco, tal y como se muestra con la paulatina introduccidn, en contextos de culto de tradicién, de la imagen



Las sociedades representadas: rangos y ritos en los santuarios iberos del Alto Guadalquivir Carmen Rueda Galan

de togati, como los procedentes del santuario de Torreparedones (Ferndndez Castro y Cunliffe, 2002: n2 88,
Fig. 84), con paralelos mas lejanos en el Cerro de los Santos, algunos acompafiados con epigrafe en ibérico y
otros en latin (Olmos, 1999: 93.1).

Son variantes de una nueva y compleja realidad, fruto de una larga negociacion social que incluye
cada vez a mads sectores sociales que tienen su parcela de representatividad en el espacio del santuario.
La imagen se ‘democratiza’, se hace mas proxima. En esta direccidn se va consolidando un proceso que
arranca en la segunda mitad del siglo IV a.n.e. y que tiene que ver con una mayor apertura de las clases
sociales representadas. La imagen de la aristocracia, en estos contextos, es cuantitativamente menor —o
menos perceptible- frente a la introduccion, cada vez mas sistematica, de las clases populares. Si hacemos
una reflexion del recorrido realizado hasta el momento, se puede afiadir una conclusién: el largo camino
hacia férmulas sociales ciudadanas no es un proceso unilateral, importado desde Roma, sino que hunde sus
bases en los cambios que la sociedad indigena sufre, fundamentalmente, en el desarrollo del siglo Il a.n.e.

Por ultimo, se desarrolla un cambio fundamental en el proceso, que tiene que ver con la consolidacién
y, cada vez mayor representatividad de la familia como unidad social basica. La imagen colectiva, como grupo
familiar, tiene un antecedente en el santuario de Castellar, fechado en el siglo Ill a.n.e. A este santuario
pertenece una pieza en terracota que representa a una familia —o parte del grupo familiar- en el marco de un
rito de presentacion, de un nifio, a la divinidad. Posteriormente, en el santuario de Las Atalayuelas se constata
la representacién de un colectivo, interpretado como un grupo familiar, compuesto por cuatro hombres y
tres mujeres, que se ordenan por género, edad y estatus en el marco del grupo (Olmos, 1999: 73.3). Esta
imagen es un testimonio fundamental para analizar los cambios que el sistema clientelar sufre, sobre todo,
desde finales del siglo Il a.n.e., frente al mayor protagonismo que la unidad familiar cobra en la estructura
social representada publicamente en los espacios de culto de la ciudad. Entramos aqui en un nuevo capitulo

en la visibilidad de las relaciones sociales, cada vez mas integradas en la estructura ciudadana.
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