ARQUEOLOGIA DE LAS RELIGIONES PRIMITIVAS
Y ARQUEOLOGIA DE LAS RELIGIONES ORGANIZADAS.

En esta comunicacién se hacen una serie de re-
flexiones acerca del fenémeno religioso y su observa-
cién mediante el conocimiento arqueoldgico, porque
existe la posibilidad, desde el punto de vista episte-
moldgico de la arqueologfa, de observar ciertos fené-
menos que no aluden a los aspectos propiamente
materiales de una cultura, sino que por el contrario
hacen mencién a aquellos otros aspectos asociados a
férmulas firmemente asentadas en el interior de la
mente humana, es decir, factores de tipo psicolégico
y emocional, a los que se habia negado la posibilidad
de acceso por parte de ciertos arquedlogos en el pa-
sado (Redman, 1978), pero progresivamente se han
incorporado al campo disciplinar de la arqueologfa
artificios metodolégicos y analiticos que permiten
ensayar una reconstruccién de los segmentos de una
cultura y que dado su cardcter inmaterial, dificilmen-
te puede accederse, por lo que quedaban fuera del es-
tudio tradicionalmente trazado por el arquedlogo,
pero que pueden ser recuperados con una apertura
multidisciplinar.

Mediante tales artificios que la arqueologia ha
desarrollado y a los que hay que unir los préstamos
recibidos de otras disciplinas afines, como es el caso
de la Antropologia y del uso de modelos e hipétesis
de trabajo, se puede penetrar un poco mds en ciertos
comportamientos compartidos por una comunidad
determinada, de modo que pueden ordenarse, anali-
zarse y explicarse. No vamos a considerar aqui las di-
versas teorfas acerca del origen y desarrollo de la
religién primitiva (Evans-Pritchard, 1984), puesto
que la intencién es la de mostrar una evolucién de
las formas religiosas y de su evidencia material, pero
lo cierto es que se estd cominmente de acuerdo en
admitir que los aspectos religiosos de cualquier socie-
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dad no pueden disociarse de otras actividades econd-
micas, sociales, politicas y psicolégicas de ella, y, a
partir de esta asuncidn, ya se podr4 aplicar el anélisis
que se desee para interpretar su origen en funcién de
la magia, de un determinado estado emocional del
individuo que pueda transmitirse al resto de la colec-
tividad, o como la creacién de un profundo surco
entre el mundo profano y el mundo sagrado, una
profunda oposicién entre dos realidades creadas por
el hombre.

La aproximacién puede realizarse en varios pla-
nos. Uno relativo a la informacién acerca de los as-
pectos religiosos de cada cultura en el terreno
evolutivo, y una segunda aproximacién que consiste
en tratar en qué consiste el sentimiento religioso. El
tercero a cerca de qué artefactos, qué representacio-
nes pueden considerarse religiosos, y por dltimo,
los aspectos que el arquedlogo puede inferir acerca
de la religién a partir de los espacios destinados a
este fin.

La informacién

Un rasgo que caracteriza a cualquier sistema re-
ligioso es el cardcter redundante de su informacién
(Clarke, 1978), que se convierte en ciclica, tanto en
el tiempo como en el espacio, y contribuye a crear
una especie de domesticacién del calendario estacio-
nal, y crea también una red de sitios destinados a ex-
perimentar con mds fuerza la presencia de la
divinidad. Por tanto arqueolégicamente cabria espe-
rar un reparto de objetos idénticos en un 4rea deter-
minada y su asociacién iterativa, puede considerarse
ya como un rasgo enteramente religioso, pero desde
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otro punto de vista informativo existe a lo largo del
tiempo cubierto por el método y la técnica arqueols-
gica, una profunda dicotomia en el modo en que el
sentimiento religioso se evidencia a través de la cul-
tura material. Las religiones consideradas prehistéri-
cas o primitivas y aquellas otras que poseen un
mayor grado de organizacién interna, en las que a la
vez se observa una mayor complejidad ritual paralela
a la de las restantes instituciones seculares. Esta dico-
tomia se hace especialmente patente no en la ausen-
cia de informacién de las primitivas, sino en la
ausencia de la monumentalidad que rodea al fené-
meno religioso en momentos posteriores. El caudal
informativo, por tanto, es mayor, pero también el ar-
quedlogo puede con mayor facilidad discernir aque-
llo que es religioso de aquello que no lo es, mientras
que en las primeras corre el riesgo de clasificar como
ritual o religioso ciertos rasgos que pertenecen a
otros campos de actividad humana.

Para periodos relativamente recientes (religiones
de los antiguos imperios orientales, Grecia, Roma,
cristianismo, etc. ) resulta fécil trazar el panorama de
la religién, como aspecto emocional de la cultura,
pero tal informacién proviene de textos aunque tam-
bién sea necesaria la de la cultura material que la re-
ligién ha generado, porque sin duda el apartado
religioso de cada cultura es el que més cultura mate-
rial proporciona y que mds duradera, sin contar la
parcela de la misma relativa a la escatologia, es decir
todo lo relativo al mundo de los muertos.

Unas veces esto se debe a los caracteres de gran
monumentalidad presentes en los edificios de este ti-
po, y otras a rasgos diferenciales en cuanto a los ma-
teriales constructivos empleados en la obra. En otros
casos se debe a la misma consideracién de «obra de
arte» que para generaciones posteriores significé jun-
to al concepto de «antigiiedad» que poseen intriseca-
mente. Los restos arquitectdnicos relativos a las
religiones de grupos culturales extintos constituyen
con cierta frecuencia los tnicos restos que permane-
cen visibles de las mismas, cuando los relativos a los
restantes rasgos de tipo doméstico o funcional han
desaparecido, se han transformado o remodelado, y
en nada se parecen ya a los originales. Los monu-
mentos religiosos parecen gozar de un cierto respeto
para gentes de las culturas posteriores.

Por ello cuando se tienen textos de acceso a las
cosmovisiones de cada cultura resulta cémodo esta-
blecer de forma descriptiva al menos la relacién exis-
tente entre el marco espacial (santuario), el rito y la
advocacién particular de ese templo, ya sea deidad,

fuerza natural personificada, o ente abstracto. Pero la
cuestién cambia de modo radical cuando nos enfren-
tamos a comunidades 0 momentos culturales de los
que apenas existen menciones de tipo directo, es de-
cir, no hay teologia o teogonfa no sélo porque no
han desarrollado todavia ningtin sistema de escritura,
o porque las menciones textuales que existen de ellos
son demasiado indirectas, sino porque la compleji-
dad social y religiosa no ha hecho necesaria toda-
via la creacién y recopilacién de un cuerpo propio
de relacién de creencias mds o menos oficiales y las
correspondientes normas de comportamiento ético
vélidas para regular las relaciones sociales de esa
comunidad. Ello conduce a una serie de aspectos
muy concretos acerca del modo de considerar el
sentimiento religioso y a marcar una serie de dife-
rencias entre las religiones primitivas y las més ela-
boradas.

Aspectos evolutivos y de cambio

Una primera aproximacién consiste en aislar el
concepto del fenémeno religioso, y si dentro de él
damos cabida a cualquier experiencia individual mds
tarde aceptada por el grupo, o si por religién van a
entenderse aspectos cosmogénicos, cosmovisiones, y
normativas éticas que sean las reguladoras de la so-
ciedad, y de un modo jerdrquico esas relaciones hu-
manas con las fuerxas superiores. La religién es un
fenémeno colectivo y universal que requiere un mi-
nimo de abstraccién, conceptualizacién y organiza-
cién paralelo al de otras esferas de la cultura
humana, como la complejidad organizada de la mis-
ma comunidad, pero la religién carece en las formas
preorganizativas de la sociedad, al menos, de una
normalizacién canénica y no la logra totalmente has-
ta tanto no se adquiera ese rasgo por las restantes es-
tructuras.

La evolucién de la experiencia religiosa arranca
de una experiencia individual y camina a través de
un lento proceso hacia una mayor complejidad de ti-
po acumulativo, como ha seftalado Wallace (1966).
Desde los cultos individualistas, en los que la expe-
riencia religiosa viene determinada por la accién de
cada individuo de la comunidad y es expresada por ¢
directamente, sin la necesidad de que existan otras
personas que actden de intermediarios con la divini-
dad, se pasa a los de tipo chamanista, donde existe ya
una cierta especializacién a través de ciertos indivi-
duos mejor dotados para lograr la comunicacién en-
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tre ambos polos. Las religiones comunitarias son un
estadio acumulativo en el que la experiencia religiosa
se realiza ya esporddicamente en funcién del status
de ciertos individuos por su procedencia de linaje, su
edad, y sexo, hasta llegar por fin a las eclesidsticas en
las que el individuo es un mero sujeto pasivo de la
experiencia mediatizada por una casta de profesiona-
les y por la burocratizacién del sentimiento religioso.
Las dos primeras férmulas serfan encuadrables
dentro de la evolucién de las culturas de la Peninsu-
la. Ibérica, en los momentos més antiguos, férmulas
sociales propias de bandas y tribus, dentro del Paleo-
litico, y Neolitico-Bronce (Sahlins, 1972), mientras
que la tercera entrarfa ya de lleno dentro de las férmu-
las de jefatura propias de las culturas prerromanas, den-
tro del esquema propuesto por Service. Las dltimas, las
eclesidsticas, exceden ya del tema de este Coloquio.

Las rafces de toda religién parten de una expe-
riencia individual, como fase de sensibilizacién pre-
via a la de ritualizacién y por ello los elementos
materiales observables podrédn poseer una menor ho-
mogeneidad, o si ésta aparece, estardn bastante cir-
cunscritos a dreas geograficas restringidas a pesar de
que podrdn existir rasgos coincidentes dentro de li-
mites geograficos diferentes, lo que equivale a una
amplia gama de sentimientos religiosos independien-
tes entre sf, pero con un punto en comdn que serfa
el cédigo representacional de esas emociones. Ese
sentimiento evoluciona mediante diversas férmulas
hacia la complicacién ritual, como sefiala Hocart
(1975) y la misma complicacién ritual no es mds que
una pérdida de la emocién primitiva e individual que
es sustituida por una nueva emocién, «pero no por
eso cabe decir que esté hecho de emocién» (p. 75).
Ello es fruto de una evolucién basada en un claro
distanciamiento entre la experiencia individual y la
mediatizada por ciertos especialistas, que tiene claras
repercusiones en los espacios sagrados.

Con la aparicién de la férmula matrimonial en-
tre politica y religién como férmula de mutuo equi-
librio expansionista y la creacién de un cuerpo social
dedicado a estas funciones, la clase sacerdotal, serd
posible hablar ya no sélo de un ejército destinado a
ampliar los limites territoriales, sino también de otro
de santones cuya misién serd la de difundir el cuerpo
de creencias, es decir, la existencia de un grupo de
auténticos «misioneros» dedicados a estas funciones
especificas. Ello contribuye a dotar a toda una o va-
rias zonas geograficas de caracteres homogéneos pro-
pios de las religiones de tipo expansionista mediante
una difusién de tipo démico, persona a persona.

Cultura material

Arqueolégicamente es necesario poder aislar pri-
mero, para analizar y explicar después, cuales son los
artefactos o representaciones pictéricas, escultéricas
o incluso arquitecténicas que se produzcan dentro de
cualquier cultura que correspondan a las funciones
religiosas y cuales pertenecen a otras actividades coti-
dianas, porque muy bien pudiera ocurrir que un ins-
trumento sea catalogado inicialmente dentro del tipo
de los de uso litdrgico, cuando en realidad responde
a funciones muy diferentes y totalmente opuestas a
las religiosas. Existe, pues una gran dificultad para
separar los objetos domésticos de los rituales. Lo re-
ligioso suele definirse como aquello que carece de
una funcién doméstica precisa, y ello se debe a la
presencia de un mayor ndmero de rasgos idiosincré-
ticos que funcionales, lo cual puede convertirse en
un aserto aplicable a este campo con cierta frecuen-
cia. Al contrario, cualquier objeto de tipo doméstico
estd cargado de atributos funcionales, del mismo modo
que los artefactos de prestigio afiaden a los atributos
funcionales otros de tipo idiosincratico, los rituales po-
seen una carga de atributos meramente idiosincraticos,
mientras que os funcionales estdin minimamente repre-
sentados. Otro aspecto diferencial es el reparto de los
mismos dentro de cualquier asentamiento y la frecuen-
cia con que aquellos aparecen repartidos en el interior
de éstos, l6gicamente en proporcién menor respecto a
los de tipo doméstico o de uso comun.

La presencia de simbolos materializados en obje-
tos rituales o en representaciones unas veces concre-
tas y otras abstractas de forma, tamano y color,
basados en minimos rasgos de tipo opositivo como
limpio/sucio y otros similares (Douglas, 1973) signi-
fica ya un primer elemento de expresién de la idea
religiosa que significa tanto como separar lo sagrado
de lo profano (Eliade, 1967), o la interpretacién de
Leroi-Gourhan, pero sobre todo estos rasgos consti-
tuyen un primer elemento convencional de comuni-
cacién y de transmisién de informacién para
aquellos miembros de una o varias comunidades ini-
ciados en esa idea y que han sido hechos participes
de la clave de ese leguaje simbdlico codificado en que
se expresa ese sentimiento religioso en ciernes (Hod-
der, 1982)

La cultura material que ofrece la religién es de
dos tipos. Por una parte de tipo espacial, o lugar de
culto y por otra el utillaje ritual mueble.

Es preciso valorar la idea de santuario. En un
primer momento el santuario es un espacio «domes-
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ticado», sacralizado, y que puede llegar a sacralizar a
aquellos otros que le rodean. Existen lugares, segin
Otto, en los que se hace més perceptible la experien-
cia religiosa, y con ello se marca una profunda opo-
sicién entre lugares sagrados y profanos, oposicién
estructural que arranca segtin algunas concepciones
de los origenes de la religién. Del primitivo lugar,
cueva, bosque, altura, aquel en el que la emocién se
hace «sentir» con mds fuerza, se pasa a un edificio to-
talmente racionalizado en el que estdn presentes sélo
algunos de los rasgos primitivos pero a través de sim-
bolos que puede recordar el lugar en ¢l que se hacia
presente mejor la divinidad.

El lugar destinado al templo dentro de los asen-
tamientos suele ser una posicién central préxima a
los edificios principales de cardcter laico, en zonas de
cierta amplitud, a modo de plaza, aspecto que toda-
via no ha sido detectado con claridad en asentamien-
tos prerromanos de la Peninsula de raices autéctonas
pero, dentro de su exotismo, en la construccién de
Zalamea de la Serena (Maluquer de Motes, 1981-
1983), puede observarse la férmula de palacio-san-
tuario, con posibles almacenes, tipico de modelos no
autdctonos, sino propios de Oriente, como sugieren
los hallazgos muebles.

Los santuarios surgen como una clara jerarquiza-
cién del espacio interno. Una parte actiia de residencia
de la divinidad en la tierra, aunque cuantitativamente
es la m4s reducida, mientra que la destinada a los fieles
goza de mayor amplitud en funcién del cardcter comu-
nitario o0 no comunitario del mismo que obliga a que la
mayor parte de la comunidad esté presente durante las
acciones litdrgicas diarias, semanales, jubileos, etc.,
mientras que en las no comunitarias la presencia del fiel
se limita a actos individuales o cuya presencia en el in-
terior del templo no sea absolutamente necesaria (Ce-
rrillo, Ongil, Sauceda, 1984).

Con frecuencia se observa dentro de algunas re-
ligiones un clerto carjcter arcaizante, una escasa mo-
vilidad y potencia evolutiva y un raro margen de
posibilidades de cambio, y cuando éstos llegan a pro-
ducirse, se deben mds bien a la incorporacién previa
de elementos ya en uso por la colectividad, pero no
aceptados de forma oficial, por lo que los sincretis-
mos no son demasiado frecuentes ni aceptados por la
jerarquia sacerdotal como garantia del orden. Ese
conservadurismo se manifiesta sobre todo en el man-
tenimiento de férmulas estilisticas arquitectdnicas o
representacionales o en el mismo mobiliario que pu-
diera denominarse littrgico, porque lo que pudiera
suponer un elemento de ruptura o de disloque de ese

orden celosamente guardado y destinado a mantener
a veces al misma cohesi6én del grupo social.

La fase de grandes construcciones escapa ya a los
limites de este Coloquio y es paralela a la organizati-
va y de creacién del ritual, de homogeneizacién de
normas candnicas y de aparicién de la institucién
politica central, es decir, del estado. Por esta razén la
aparicién de lugares centrales desde el punto de vista
administrativo, es también un sintoma de la presen-
cia de una organizacién religiosa igunalmente centrali-
zada que crea templos a modo de «sucursales» de
santuarios primitivos bajo advocaciones idénticas y
sobre las que se basa con posterioridad la creacién de
ciudades y de ciudades-estado (Renfrew, 1984).
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