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RESUMEN: Se estudian las representaciones de diosas nutricias en el mundo ibérico, con especial aten-

cién a sus contextos. Bajo la representacién de la diosa amamantando se esconden diferentes sentidos. Uno

de ellos es el funerario, probablemente una iniciacién y acogida del difunto en el mds alld (necrépolis de La

Albufereta, Alicante, y El Cabecico del Tesoro, Murcia). El grupo de la terracota de Alcoy (Alicante), hallado

en una habitacién sagrada del poblado ibérico, representa un culto colectivo que redne a mujeres y nifios de

diferentes edades. Se analizan también los diferentes motivos del animal que amamanta a nifios (leyenda

helenistica del rey tartesio Habis, dos moldes con la loba capitolina) y la hembra que nutre a su cria.
Palabras clave: Divinidades curétrofas. Cultura ibérica. Iconografia.

ABSTRACT: The different meanings of the nurrishing figures in the Iberian culture, both women and
female animals, are the main subject of this paper. In funerary contexts the figure of a nursing deity could
be interpreted as an initiation in the afterworld, where the dead would be received as a new-born (necro-
pole of La Albufereta, Alicante, and El Cabecico del Tesoro, Murcia). A terracotta group from Alcoy (Ali-
cante), found in a sacred room of the iberian gppidum, represents a colective cult which congregates both
women and children of different ages. Different motifs of animals nursing childrens are also analysed, in
special the hellenistic legend of Habis, the mythical king of Tartessos, and two moulds with the Capitoline
she-wolf found in Iberia.

Key words: Nursing deities. Iberian culture. Iconography.

1. Surgir y amamantar entre dnades:
el bronce Gémez-Moreno (Figs. 1-4)

Una estatuilla ibérica de bronce con una
mujer que amamanta a un nifio actia de hilo
conductor en este texto. La figurita pertenece a

" Este trabajo forma parte del proyecto de investi-
gacién: “Introduccién a un Léxico de imagen prerroma-
na en la Peninsula Ibérica” (PB-97-1124), patrocinado
por la DGICYT. Agradezco a la dra. Isabel Izquierdo su
amable informacién bibliogréfica sobre documentos de
este trabajo.
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la Fundacién Gémez-Moreno de Granada' (Ins-
tituto Gémez-Moreno, 1992: 159 y 162, n.© 97
BO). En mayo de 2001 tuve el privilegio de exa-
minar directamente esta pieza con el profesor
Gérard Nicolini, de cuya experiencia y comenta-
rios soy aqui deudor.

' Agradezco a la Fundacién Gémez-Moreno las
facilidades que en todo momento me han ofrecido para
el estudio de este documento, especialmente a dofia
Carolina Rodriguez.
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FiGs. 1-4. Figura ibérica de bronce con mujer amamantando a un nino. Fundacion Gémez-Moreno de Granada,
n.¢ 97B0. Forografias cortesia del Museo Gémez-Moreno.
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No se ha prestado suficiente atencién a este
documento relevante: no es automdtica o inme-
diata su integracién en un paradigma y ademds
—como en la mayorfa de los bronces de la colec-
cién Gémez-Moreno— desconocemos su proce-
dencia. En estos casos lo mds prudente es evitar
el bochorno de publicar un falso. Tal vez por
ello la literatura cientifica haya silenciado este
bronce. Pero nuestra figurita introduce ¢ ilumina
nuestro conocimiento de la religién ibérica. No
es una pieza aislada ni, en mi opinién, dudosa,
aunque en el futuro haya que contrastar esta
primera impresién visual con andlisis metalogrd-
ficos precisos. En su factura, en su técnica, en
sus detalles formales e iconogrdficos no hay ras-
gos contradictorios; si, detalles singulares. Y son
las singularidades las que nos deben interesar en
investigacién. El bronce Gémez-Moreno amplia
lo que sabemos sobre diosas que amamantan en
el mundo ibérico. Modifica el paradigma recibi-
do y dialoga con otros documentos, no sélo de
la Peninsula sino también del dmbito mediterrs-
neo. La historia del motivo, de longue durée,
afecta a un extremo de la oikouméne, la ibérica.
Veremos en este trabajo las ramificaciones del
tema.

El bronce mide, incluida la base, 15 c¢cm de
altura, algo mayor, pues, que la mayoria de los
exvotos conocidos®. El mismo tamafio indica ya
que estamos ante una pieza relevante. La mujer,
de pie, sostiene con ambas manos a un nifio des-
nudo que se agarra al pecho de la madre con sus
brazos extendidos y mama de su seno izquierdo.
La boca, muy abierta, casi en mueca, contrasta
con la seriedad de la dama y apunta, de forma
sumaria, a la voracidad y, tal vez, al llanto de
impaciencia del pequeno. Parece un rasgo realis-
ta con una intencién definitoria, propia de un
infante que se expresa, atin tan sélo, con la boca.
La mujer lleva sobre la cabeza tiara, alta y pun-
tiaguda, de la que cuelga un velo que cae hasta la
altura de los codos en dos puntas laterales, una
de ellas, la de su izquierda, doblada accidental y

2 El bronce ha sido limpiado en el siglo xx —lo que
ha sido habitual en muchas colecciones— y la superficie
de la pdtina antigua prdcticamente ha desaparecido.
En detalles como los ojos se emplean técnicas tipica-
mente ibéricas como el troquel.
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secundariamente. La tdnica le deja los brazos al
descubierto y concluye muy por encima de los
tobillos. Comparte, pues, con numerosos exvo-
tos femeninos ibéricos el rasgo de los pies des-
nudos, que quedan siempre resaltados, visibles,
cargados de sentido.

La mujer inclina levemente su torso para
atender al nifio pero, sobre todo, adelanta la
pierna izquierda. Esta accién provoca cierta agi-
tacién en los pliegues inferiores de la tinica. El
esquema de la pierna doblada lo conocemos por
otro bronce singular, el sacrificador de un peque-
fio carnero cuya procedencia se ha atestiguado
en Puerta de Segura (Jaén) (Olmos, coord., 1999:
n.° 85.2). En la broncistica ibérica son raros los
agrupamientos de dos figuras en una misma
accién —con alguna excepcidén, como la serie del
jinete y su caballo, que forman de hecho una
armoénica unidad, o el ya puramente mostrativo
y estdtico de la mujer y la paloma— y podria esta-
blecerse una cierta relacién “sintdctica” entre la
mujer que sostiene y a la vez mueve al nifio para
transmitirle la vida y el varén que agarra al
pequefio animal para quitdrsela. En ambos ejem-
plos el movimiento resalta la importancia del pro-
tagonista: la mujer no sélo sostiene al nifio con
ambas manos sino que ademds lo lleva. La accién
del amamantar se enfatiza con este gesto afiadi-
do de trdnsito. Se sintetizan dos acciones sucesi-
vas, pues el amamantar exige la quietud, como
nos muestran las restantes figuras. A la quietud
se prefiere aqui la inmediatez, la espontaneidad,
la viveza.

El bronce Gémez-Moreno ofrece ademds
otra singularidad: la mujer ha sido retocada. Se
han recortado los dedos de su pie derecho, apo-
yado en el suclo, para adaptarlo perfectamente al
anillo que le sirve de base, enmarcado por dos
prétomos simétricos de dnades, de los que sélo
conservamos uno. La readaptacién del pie parece
necesaria si se pretende que el anillo encaje en
un véstago vertical (;madera?, ;marfil o hueso?,
cbronce?...), que no conservamos. Los originarios
dedos del pie derecho sobrepasarfan el orificio
central, lo taparfan. Esta readaptacién transforma
el tipo comin de exvoto en un objeto singular.
Le afiade significados y funciones inusuales. No
es una figura meramente para colocar o depositar
sino para resaltar y erigir.
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La mayoria de los exvotos ibéricos representa
a oferentes que se presentan y ofrecen a s{ mis-
mos ante la divinidad. El didlogo antropomérfi-
co del hombre con los dioses es asimétrico. El
lenguaje del cuerpo (actitudes y gestos, movi-
miento y percepcién) y los vestidos, atuendos,
ofrendas y demds atributos no nos permiten
conocer el rostro de la divinidad, el interlocutor
atento, epékoos, al que estos signos se dirigen.
Atisbamos la presencia de los dioses como en un
espejo, en la alteridad o complementariedad de
lo humano. La stplica de los hombres presupo-
ne la percepcién del dios que la escucha. Sélo
en algin caso —como en algunas de las figuritas
femeninas desnudas— queda la duda de si bajo la
presencia de la joven oferente que muestra su
cuerpo en el espacio sacro, mds alld de las nor-
mas del pudor que rigen en el marco cotidiano,
no estamos atisbando también a la propia diosa
de la fertilidad, bien arraigada desde época orien-
talizante en el sur de la peninsula Ibérica. La
mujer asume y reproduce con este ofrecimiento
del desnudo el cuerpo e imagen de su sefiora.
También adopta y muestra los simbolos de la
diosa, como la paloma. Baste recordar el timia-
terio de bronce de La Quéjola (San Pedro, Alba-
cete) (Olmos, coord., 1999: n.c 26.2). Pero atn
en los exvotos desnudos la representacién del
dios se evita, no es evidente: la imagen real de la
diosa no tiene necesariamente que concebirse
bajo forma humana. De la divinidad de los san-
tuarios como los de Castellar y Despefaperros
no nos quedan sino indicios indirectos, proyec-
ciones a través del lenguaje de autorrepresenta-
cién de los hombres. Aquélla sigue sin rostro.

Nuestro bronce podria ayudar a romper pun-
tualmente el paradigma. La madre que amaman-
ta al nifio adquiere una condicién superior, pro-
bablemente divina. Los prétomos simétricos de
los dnades que la acompafnan y enmarcan son
propios de la diosa de la fecundidad, que cono-
cemos ya en época orientalizante por el bronce
Carriazo —diosa que se muestra vigorosamente
entre d4nades— y, tal vez, por la plaquita de oro
de La Serradilla (Cdceres), de iconografia mds
dudosa (Nicolini, 1990: 417-18, n.c 187, pl.
109; Olmos, coord., 1999: n.c 27.2.8). Son divi-
nidades surgiendo, prétomos. Pero también dos
dnades enmarcan a una Tanit de pie, que oprime
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su pecho fecundo mientras las aves permanecen
atentas a los pies de la diosa: una navaja de afei-
tar pdnica de la necrépolis de Santa Mdnica de
Cartago asi la muestra (Picard, 1968: 476, fig.
3) y ayuda a construir el paradigma de nuestra
figura. Otra ave, la paloma, serd signo de la diosa
ibérica, bien conocida por ilustres ejemplos en
la estatuaria en piedra (damas de Baza, Granada,
o El Cigarralejo, Murcia), por la cerdmica (por
ejemplo, Elche) y que reencontraremos luego
acompafiando a otras diosas que amamantan,
como en el grupo votivo en terracota de la Serre-
ta de Alcoy (Alicante) o en una de las terracotas
de La Albufereta (Alicante).

Los prétomos de dnades a los pies del bron-
ce Gémez-Moreno aluden probablemente a la
epifania divina. Son, como en Grecia los dnades
de Afrodita, sus acompafiantes sagrados. Dotan de
un sentido sobrenatural al amamantamiento.

Dejemos abierta esta propuesta: es la imagen
de la diosa —madre o nodriza— que sostiene y
amamanta al nifio singular. Tipolégicamente
resume dos modelos mediterrdneos claros: la
diosa que amamanta y la diosa que lleva al nifio
sobre su brazo izquierdo. El prototipo de la
madre de pie que sostiene y lleva se conoce ya
en Chipre a inicios del primer milenio, se popu-
lariza en el siglo v y se extiende en el mundo
griego y, sobre todo, en Sicilia a través del culto
de Deméter y Perséfone (Picard, 1968: 479). El
mundo punico y el ibérico lo sintetizan.

No nos atrevemos tampoco a fechar nuestro
bronce, que suponemos no anterior al siglo 1v
a.C. pero si deberemos ahora trazar la historia
del motivo en Iberia. E indagar algo mds en las
connotaciones contextuales, cuando éstas nos
sean conocidas.

2. Las damas maternales
de Galera y Baza (Granada)

El e¢jemplo mds temprano de una diosa
nutricia nos lo ofrece probablemente la estatuilla
en alabastro hallada en la sepultura 20 de la
necrépolis ibérica de Galera (Granada) (Fig. 5).
La figurita estd sentada en un taburete vigilado
por atentos querubines o esfinges, ataviados con
la doble tiara del Alto y el Bajo Egipto. Ellas
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FIG. 5. Estatuilla en alabastro conocida como Dama de Galera (Granada). Museo Arqueoldgico Nacional, Madrid.

sirven de proteccién y a la vez de transporte a
la dama sentada; son pues el correlato de los 4na-
des epifinicos del bronce: traen y llevan a la
diosa. Pero ahora los fabulosos seres alados estdn

© Universidad de Salamanca

en quietud, permanecen a la espera, recostados y
con las alas plegadas. Estin atentos. La diosa,
que viste velo y fina tdnica, tiene también los
pies desnudos apoyados en el suelo: una actitud
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ritual. Su cabeza muestra un amplio orificio: la
parte superior del cuerpo estd interiomente vacia-
da y comunica con los pechos, también horada-
dos. Estos manan en un cuenco que la diosa sos-
tiene y aprieta contra su pecho con ambas
manos. El gran cuenco o bandeja, adornado ori-
ginariamente con asas hoy rotas, centra nuestra
mirada: la diosa liba, vierte en la bandeja el
liquido que antes ha recorrido su cuerpo. Somos
testigos de la accién de la diosa, que ella propi-
cia como las estatuillas de la fecundidad orienta-
les, que aprientan sus senos para que mane leche
(Olmos, e. p.).

La pieza se adapta perfectamente a las manos
humanas de su poseedor: con el dedo pulgar
puede cerrarse el orificio de salida de modo que
el manar del liquido, la libacién de la diosa
quede controlada por quien maneja el recipien-
te. Es una estatuilla mégica, dotada de vida. Rea-
lizada en el siglo VIl 0 en la primera mitad del
VI a.C. probablemente en algin punto del Medi-
terrdneo oriental y en relacién con la artesania
fenicia, ofrecida en época orientalizante como un
regalo de principes, no es ilicito suponer que la
estatuilla de Galera hubo de pertenecer a una
familia sacerdotal, que la irfa transmitiendo de
generacién en generacién a lo largo aproximada-
mente de un siglo y medio, hasta que fue ente-
rrada en una tumba ibérica del tercer cuarto del
siglo v a.C. Esta familia mantendria el privilegio
de mostrar ante los hombres el milagro de los
pechos divinos que manan liquido. Mds adn: la
ofrenda ritual de la diosa dependeria de la volun-
tad, de la accién del sacerdote. Una vinculacién
estrecha del principe a la divinidad que propicia
y justifica su poder.

No podemos saber hoy con seguridad cudl
serfa este liquido que atraviesa el cuerpo. Pues
brotaba de los pechos pudo ser leche, segura-
mente mezclada con miel, lo que le darfa espe-
sor y permitiria la regulacién mds pausada del
fluido. Conocemos ofrendas de este liquido, el
melicraton, en el santuario iberohelenistico de la
Encarnacién (Caravaca, Murcia) (Ramallo, 2000:
199). Ofrecido a la divinidad subterrdnea del
lugar a través de un agujero oval bajo el umbral
de la puerta de la cella del llamado templo B, la
atestiguada mezcla de miel, leche y restos de cere-
al posiblemente la aplaca (Ramallo y Brotons,
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1997: 265; sobre la leche apaciguadora, Wyss,
1914). El culto arraiga en el tiempo mds anti-
guo de este santuario murciano. Pero en Galera
también pudo ser perfume —o perfume con
leche— lo que vertfan los pechos de la estatuilla,
pues el alimento de las diosas no es otro que la
olorosa ambrosfa. Dos frasquitos de vidrio poli-
cromo, importaciones del Mediterrdneo oriental,
acompanan el enterramiento. El orificio de ambas
anforitas se adapta bien al didmetro de la cabeza
perforada de la estatuilla. La presencia de la divi-
nidad se acompafa de perfumes en un espacio
sagrado y funerario extraordinario.

Otros elementos de la tumba definen la arti-
culacién, muy precisa y cuidada, de este enterra-
miento. De los cuatro vasos locales, recubiertos
de engobe blanco y en su dia resaltados con
decoracién pintada —como, similarmente, en la
tumba de la Dama de Baza— uno de ellos, el mds
alto, va cubierto con un plato que remata una
granada (Chapa-Madrigal, 1997). La granada es
un fruto de significacién funeraria bien conoci-
da en el antiguo Mediterrdneo (Izquierdo, 1997).
La comida de sus granos rojos inicia al difunto
en el allende: los probé Perséfone en su ingreso en
el reino de Hades. Se supone que este vaso de
Galera con la tapadera de granada contenia las
cenizas del difunto (Chapa-Madrigal 1997). La
estatuilla de la Dama, pintada en intenso rojo,
establece de este modo un didlogo dentro del en-
terramiento, todo él decorado en rojo. Ella, pre-
sente en su asiento alado, ofrece la leche o la
ambrosia al difunto privilegiado, oculto bajo
la granada. La tumba no admite otra iconografia
que disturbe la precisién del ritual representado.
No se acompafia de crateras dticas con imdgenes,
como otros enterramientos coetdneos de Galera.
Tan sélo se deposita una copa 4tica de barniz
negro del tipo llamado de Cistulo (“castulo-
cup”), que pudo servir para beber agua o incluso
para libar, al igual que la pdtera griega de bron-
ce que completa el ajuar de la tumba y de la que
s6lo se conserva el asa, objeto singular que irfa
decorado con un umbo en el centro, pues es phia-
le mesdmphalos: un regalo apropiado, exético,
transportado del Mediterrdneo oriental para el
supuesto sacerdote que posee el privilegio de las
libaciones (Shefton, 1991). En la tumba de una
diosa que amamanta no tiene cabida el vino.
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Vino y leche se excluyen mutuamente (Bettini,
1995: 231). Por eso no encontramos Ja gran cra-
tera en esta tumba presidida por la Dama: no es
adecuada la transformacién y alegria del vino a
su maternidad solemne y vigilante. El condensa-
do programa iconogrifico excluye ademds cual-
quier otra imagen. El respeto a la memoria de
los mayores no acepta la novedad del complica-
do lenguaje que por aquellos afios llega de Gre-
cia. El sistema es perfecto, coherente: funciona.
La diosa ofrece al difunto la leche o ambrosia de
la fuente de su cuerpo. La Dama de Galera estd
muy préxima a nuestra diosa que amamanta.

La tumba de la Dama de Baza ofrece una
lectura en cierto modo similar, pero menos expli-
cita en nuestro tema. Ella es sefiora sentada tam-
bién en trono alado: los apéndices laterales cur-
vos son el extremo de las alas y las patas rematan
en garras de felino, una sintesis o evocacién del
asiento vigilado por las esfinges de Galera. Como
la diosa de Galera, de anchas caderas, la Dama
de Baza, con ave azul en su mano izquierda, es
también una matrona, atenta y seria. Actia como
una diosa madre: en su interior, en su seno mater-
no, acoge las cenizas del difunto, probablemente
una mujer. Tampoco hay crateras 4ticas en esta
tumba; la maternidad excluye el vino. La imagen
es autosuficiente: no es necesaria la reinterpre-
tacién escatolégica de las complejas imdgenes
importadas.

3. Isis amamanta a Horus:
un escarabeo de Cancho Roano

(Zalamea de la Serena, Badajoz)

La diosa amamantando puede mostrarse tam-
bién a través del lenguaje privilegiado de la glipti-
ca. Asi, en el escarabeo egiptizante del complejo
cultual de Cancho Roano (Zalamea de la Sere-
na, Badajoz) (Maluquer de Motes, 1981: 350,
fig. 54). Se hall6 en la campana de 1978, en el
interior del edificio principal. El escarabeo, de
piedra negra, tal vez de jaspe, va engarzado en
una montura de plata. La escena se apoya sobre
un exergo. La diosa Isis, con corona discoidal,
sentada sobre un asiento con respaldo bajo,
se dispone a dar el pecho al nifio Horus, que
lleva cayado y ldtigo. Las dos manos de la diosa
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estdn activas: la derecha sostiene al nifio sobre
sus rodillas, la izquierda coge y muestra el pecho
que va a dar al nifio. El respaldo del trono cur-
vado de Isis, identificado como el trono Awt
egipcio (Boardman, 1984: 83), remata en dnade:
conviene a la diosa que amamanta, como en el
bronce Gémez-Moreno. Ante la madre y el nifio
humea un timiaterio encendido, que sacraliza la
escena mitica. Se yergue sobre un alto soporte
de apariencia metdlica (el fuste evocarfa proba-
blemente los capullos del loto de los timiaterios
orientalizantes de bronce).

Escarabeos similares se han hallado en Ibiza,
tal vez fabricados en un taller fenicio de occiden-
te (Boardman, 1984: n.* 46 a-b, 52, 53, 54 y
55). En el ambiente orientalizante de Cancho
Roano el motivo egipcio ha llegado a través de
su reelaboracién por el intermediario fenicio. La
acumulacién de pequefos objetos en Cancho
Roano supone un atesoramiento del imaginario
sagrado por el poderoso, acostumbrado a la per-
cepcién de lo diminuto en esta época orientali-
zante. Del imaginario tan complejo de Cancho
Roano forma parte el amamantamiento divino
del principe. La idea y la tradicién religiosa
puede concordar con el enterramiento 20 de
Galera. Condice también con el amamantamien-
to de Habis, el monarca mitico de Tartessos, de
quien hablaremos mds adelante.

4, Damas con nifo en el mundo ibérico.
La estatuita del Castellet de Bernabé
(Valencia)

Diversos autores, en especial Marfa Cruz
Marin que dedica un extenso trabajo a Tanit en
Espafia (1987) y, mds recientemente, Francisco
Gil y Emiliano Herndndez (1995-1996) han reu-
nido y analizado el tema de las divinidades Curé-
trofas en el mundo ibérico {(cf. anteriormente
Garcia y Bellido: 1958 y Bldzquez: 1983). Marin
introduce el motivo entre los posibles testimo-
nios arqueolégicos de un culto local a Tanit
—mantiene cautelosamente el titulo de su articu-
lo entre interrogantes—, que asocia a la presencia
cartaginesa, comercial y politica, en el sur de la
peninsula Ibérica; los segundos autores delinean un
amplio mapa de dispersién del motivo y asocian
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varias figuritas realizadas con un mismo molde
en el drea del sureste a una expansién propiciada
a través de las rutas comerciales. En estos traba-
jos el lector encontrard gran parte del material
conocido (principalmente terracotas) por lo que
mi enfoque sélo va a tratar de anadir luz con-
textual e interpretativa en alguno de los casos
mis significativos. Ejemplos importantes citados
en estos trabajos —como las Curétrofas del san-
tuario costero de La Algaida, préximo a Sanldcar
de Barrameda, Cddiz— siguen todavia inéditos por
lo que la funcién de estas figuras en el contexto
comercial y colonizador del mundo mediterrdneo
debe atin quedar como una sugestién a la pacien-
te espera de los resultados. Resta, pues, por com-
probar si el molde de estas figuras ha servido
también para realizar otras terracotas, como el
ejemplo que se cita, pero que desconozco, del
santuario ibérico del Castellar, en el Museo de
Jaén: una diosa de pie —su rostro enmarcado por
tirabuzones— con un nifio erguido (Marin, 1987:
63). Entretanto queda latente el culto a la divi-
nidad femenina de La Algaida, posiblemente
astral y asociada a la navegacién, que su excava-
dor, Ramén Corzo, puso en relacién con la Phds-
phoros o Lux Dubia mencionada en Estrabén
(111, 1,9), y que las estatuillas inéditas muestran
relacionadas —en la tradicién que remonta a las
estatuillas fenicias de inicios del primer milenio—
a la fecundidad maternal y a la ofrenda de la
leche. El dato podrd ser en extremo importante
pues el culto semita del amamantamiento se vin-
cula especialmente a la Sefiora de los Astros, la
Tanit astroarche, de la que surgird la Dea Caeles-
tis (Picard, 1968: 477, fig. 7: pendiente de la
necrépolis de Santa Ménica: los astros brillan
sobre el campo mientras la diosa velada ama-
manta al niho).

No obstante, no lograré evitar anadir algtin
ejemplo mds a la lista de los citados por estos
autores, pues pueden afiadir, en el futuro, nuevos
matices espaciales®. Asf, la estatuilla en piedra

3 Descarto la terracota de mujer de pie que sus-
puestamente “sostiene entre sus brazos y piernas a un
nifio” del yacimiento ibérico del Cerro de las Cabezas
(Ciudad Real) pues no es divinidad curétrofa. (Cf. Vélez
Rivas y Pérez Avilés, 1999). Agradezco las facilidades
para ver y estudiar la pieza a los excavadores.
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hallada en el poblado valenciano del Castellet de
Bernabé, que estudié Pierre Guérin y a quien
debo los escasos datos de esta informacién pre-
ciosa. Cito sus palabras: “...una pequefia dama
sentada con un bebé en brazos. El asiento es un
trono puesto que tiene un respaldo alto y repo-
sa-brazos con volutas; representa el poder. La
estatua estd muy deteriorada y los rasgos de los
personajes no se aprecian, sin embargo la posi-
cién de las manos implica que el bebé da la
espalda a la mujer como si ésta lo estuviera exhi-
biendo en una representacién de la ley sagrada
de la sucesion” (1987: 93). He de confesar que
una autopsia de la pieza en el Musco del Servi-
cio de Investigacién Prehistérica de Valencia ape-
nas me permitié ver algo mds.

De la interpretacién de Pierre Guérin asumi-
mos que el interés no estd en el gesto de amaman-
tar —al parecer, inexistente— sino en el de mostrar:
la autoridad de la madre o diosa protectora que
exhibe al nifio sobre su regazo. Hallado entre los
muros de un poblado podria muy bien ser signo
que enlaza el presente urbano con los antepasados.
Aludiria tal vez a la historia mitica, que legitima
e integra el lugar. Pero quién otorga realmente el
reconocimiento y la sucesién en este mundo ibé-
rico valenciano —el varén o la mujer— no lo sabe-
mos de cierto y el apoyo de la iconografia oscila.
En el grupo en terracota de Alcoy (Alicante) la
acogida de bebés y nifios se articula efectivamen-
te en torno a la mujer, la diosa. Insistiremos
luego en ello. Pero en el cipo de Jumilla (Mur-
cia) —de ser correcta, como creo, la interpreta-
cién de Carmen Aranegui— es un varén senta-
do, y no una mujer, quien coloca la mano sobre
la cabeza del nifio que se acerca de pie ante ¢l
(Olmos, coord., 1999: n.c 87.1). Con su auto-
ridad lo acaricia y acoge, lo justifica. El nifio de
Jumilla puede ser el difunto —en honor del cual
se moverd la procesién de los nobles jinetes en
los restantes lados del cipo— pero, en todo caso,
su edad mayor le separa de los bebés amaman-
tados que con pleno derecho pertenecen todavia
al reino de la madre, a su regazo. El mundo de
los mds pequefos pertenece al hogar, donde los
adultos se ocupan de él, y especialmente a la
madre; a este espacio del poblado se vinculan
con frecuencia los enterramientos de infantes,
no al colectivo y mds adulto de la necrépolis.
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La dama con el nifio del Castellet de Bernabé
podria relacionarse, pues, con la necesidad de
proteccién del bebé indefenso que no puede
separarse atin de su madre.

Algo mds sobre la mostracién. En la mayoria
de las terracotas peninsulares con damas curétro-
fas hay, efectivamente, un interés en mostrar al
nifio; su cuerpo desnudo jamds queda oculto o
protegido por ¢l manto o velo materno, como en
otros casos. Suele mostrarse ademds a unos nifos
vitales, vivos, que parecen mover pies y, sobre
todo, brazos en busca de la madre que lo alimen-
ta y sostiene. Queda, pues, abierta a la especula-
cién y a la espera la dama con nifio del Castellet
de Bernabé, en el contexto excepcional de un
poblado: dama que muestra pero no amamanta.

5. El programa iconogrifico de dos tumbas
de La Albufereta (Alicante)

Dos tumbas de la necrépolis de La Albu-
fereta cargadas de informacién merecen hoy
una nueva propuesta de lectura. Son la nimero
L-127A y la F 100, notables ambas por motivos
diversos. Una y otra incluyen una terracota de
mujer amamantando.

La denominada “gran sepultura ritual” (Lafuen-
te n.° 127) concentra una singular riqueza de
materiales. Formaba parte de un timulo con
varios enterramientos. El ajuar, que la cerdmica
dtica fecha en los inicios del siglo 1v a.C., posee
un alto contenido simbdlico: ungiientarios de
perfumes en cerdmica; una tapadera de lecdnide;
dos copas dticas de pie alto; una placa-busto de
mujer coronada con cdlathos, del tipo ibicenco
de “Deméter”; tres pebeteros con cabeza femeni-
na coronada de frutos; cinco terracotas femeni-
nas de pie; un ojo profildctico en terracota;
pequefios colgantes de oro y restos de utensilios
de bronce; un “hornillo”, hecho de adobes, que
supongo a modo de eschara o altar de tipo bajo;
y, enfrente, una piedra cénica de 120 cm de
altura, tal vez un betilo cultual, aqui probable-
mente funerario (Rubio, 1986: 126; Marin,
1987: 59-60). En esta tumba se halld, ademis,
un modelo de cueva en arcilla, con numerosas
perforaciones, sobre la que parecen acumularse
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ofrendas (la mejor reproduccién en Nicolini,
1973: fig. 19), asf como, finalmente, una terra-
cota, de 21 cm de altura, que representa a una
mujer sentada con un nifio en sus brazos, ama-
mantdndolo (Fig. 6)%.

Marin (1987: 61) habla de la acumulacién
de signos en torno a la diosa Tanit, lo que creo
cierto (“todo este conjunto constituye una prue-
ba de la devocién a la diosa por la persona alli
enterrada”) pero podemos precisar algo mds el
juego semdntico de las imdgenes, la estricta sin-
taxis con la que se construye el programa icono-
grifico de la tumba’. Abundan los ungiientarios,
lo que condice con el dmbito perfumado de la
diosa. Los vasos griegos se integran en la lectura,
no son superfluos. La lecdnide, vaso femenino,
es tal vez una ofrenda a la misma diosa: las dos
panteras enfrentadas y el grifo amenazante, que
decoran su tapadera, son signos protectores, pro-
pios de la diosa de los animales. Acompaifian el
entorno exético de los perfumes de los ungiien-
tarios cerdmicos. Recordemos las esfinges de la
estatuilla de Galera, diosa acompafiada de perfu-
mes. El ojo en terracota —al modo de un udjah—
también vigila. Es frecuente en los enterramien-
tos punicos de la vecina Ibiza. El acceso a la
muerte estd lleno de démones, ninguna precau-
cién es superflua.

La tumba se entiende como una iniciacién,
como un camino subterrdneo. El difunto —tal vez
varén, por las copas 4ticas— puede estar repre-
sentado en los medallones de dichas copas de pie
alto, atribuible a alguno de los sucesores del
taller de Meidias (G. Trfas, 1967: ldims. CLXIX-
CLXXI). Ambos ejemplares narran un trdnsito.
En el primer medallén una mujer estd de pie
frente a un joven con lanza. Estd sentado, viste
cldmide y calzado propio de viajero. El joven ha
llegado y reposa ante la mujer, las lanzas apoya-
das en el suelo. La ambivalencia del motivo llevd
a definir a Gloria Trfas la escena como una “des-
pedida de guerrero”. Yo prefiero ver en ella la

% La fotograffa y descripcién que de esta pieza nos
ofrece Marfa Cruz Marin presentan a un nifio sobre el
regazo derecho, al contrario que las demds figuras medi-
terrdneas. No s¢ si estd reproducida en espejo.

> Entiéndase como un ensayo, una primera aproxi-
macién que en otro trabajo monogrifico trataré de pre-
cisar mejor.
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FIG. 6. FEstatuilla en terracota con mujer, de pie, con nifio y paloma. Procede la tumba n.° L-127A, de La Albufereta
(Alicante). Museo de Alicante. Foto cortesia del Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte.
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otra vertiente de la despedida: un recibimiento,
un encuentro. La salida de los limites de la ciu-
dad, la eschatid del territorio, es la frontera con
la muerte: el joven ha llegado y descansa, la
mujer le aguarda en este espacio limitrofe. El
personaje femenino acogedor —que recibe o des-
pide y liba— concuerda e insiste en la iconografia
en torno al protagonismo femenino en la tumba.
No es una escena arbitraria sino escogida inten-
cionalmente. Lo mismo podemos decir de la
segunda copa, cuya imagen complementa a
la anterior: la mujer acoge al joven representado
como un atleta, a quien recibe en su manifesta-
cién de triunfo. La muerte se simboliza a través
del mundo de los meliores, de la areté o estuerzo
noble, del ocio libre.

El modelo de la cueva, recargada simbélica-
mente de agujeros de libacién o de ofrendas, tra-
duce el espacio inicidtico. En la mitologia anti-
gua la cueva protectora es lugar de nacimientos
y de amamantamientos (la Dictea en Creta; el
Lupercal en Roma). La diosa que amamanta
puede tener su refugio, su morada, en la cueva.
El difunto, como un nifo en su llegada al allen-
de, recibe de la nueva nodriza o madre la leche:
es un nacido al nuevo espacio, un anagennoménos.
Todas las figuras femeninas se complementan.
Acogen, reciben al difunto de diversa manera. El
gran busto de tipo siciliota-ibicenco, de 47 cm
de altura, es imagen de la diosa infernal que
surge, como Perséfone, del fondo de la tierra. Va
coronada con cdlato o polos, pues es reina, Sefiora
de los infiernos. Sus brazos articulados, que co-
nocemos tan sélo por los grandes huecos que
apuntan de frente al espectador, estarian prestos
a moverse y a recibir. Es figura epifdnica ante el
difunto.

Los pebeteros, en nimero de tres, muestran
a la diosa en su manifestacion frugifera. La leche
se acompafa de cereales, como en las ofrendas
del templo B de La Encarnacién en Murcia. Y el
conjunto de cuatro —o, mejor— cinco terracotas,
que en la publicacién de Rubio apenas distin-
guimos, son mujeres de pie y en movimiento:
probablemente personajes del cortejo divino;
estdn prestas a servir en el espacio simbélico del
otkos o morada de la muerte.

La segunda tumba —F 100— puede leerse de
modo similar (Rubio, 1986: 114-115, fig. 39).
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Los tres documentos iconogrificos se comple-
mentan: un pebetero con busto de mujer coro-
nada de espigas; una mujer con nifio amaman-
tando; y la famosa estela con el encuentro —o
despedida— del varén y la mujer. Hay también
cinco ungiientarios ibéricos, pues los perfumes
convienen al amamantamiento. Aparentemente
mds simple, la estructura semdntica es prdctica-
mente idéntica a la de la tumba 127A.

Objetos e imdgenes cumplen similares fun-
ciones. La pequefa estela sustituye a las copas:
narra un encuentro. El varén acaba de llegar,
dobla la pierna, aguarda acompafiado de su lanza,
es recibido. A él se afronta la sefiora, con huso
y rueca, humedeciendo su dedo para hilar: es
mujer virtuosa. El cuadrito resume espacialmen-
te dos mundos, dos territorios. Ante la ambigiie-
dad de estas escenas creo de nuevo preferible ver
una llegada mejor que una simple despedida.
Hay cierta inspiracion formal de las estelas grie-
gas cldsicas del siglo 1v con la despedida del
difunto y sus allegados (por ejemplo, el esposo y
la esposa) pero su sentido se transforma. La estela
no estd pensada como monumentum o signo de
recuerdo del difunto por los que quedan. Su
pequefio tamaifio, y su disposicién probable en
el interior del enterramiento, apuntan a otra fun-
cién diferente, como las copas dticas de la tumba
127A: son imdgenes para el allende. Esta es hoy
mi propuesta: se representa al difunto, recibido
en el reino de la muerte. Como las nobles iberas,
las diosas de la muerte hilan, son hacendosas en
el oikos u hogar subterrdneo, como Perséfone.

La mujer que amamanta es una dama de pie,
con base acampanada que la sostiene erguida.
Lleva tiara alta y puntiaguda, de la que cuelga
un velo, como en el bronce Gémez-Moreno.
Sostiene al nifio en su brazo izquierdo, cuyo
cuerpo parece acogerse en el borde del manto,
pero sin quedar oculto. Es un nifio activo, mueve
una de sus manos para agarrarse. Es también
figura para mostrar. En la diestra la dama ense-
fia una paloma con el cuello erguido y el pico
vuelto al nifio. Es el repetido simbolo de la divi-
nidad femenina de la fecundidad. En una terra-
cota de una rumba punica de Ibiza (s. 1v a.C.)
la dama sentada da la leche al nifio no de su
pecho sino con una paloma-biberén que busca
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la boca del nifio (Olmos, coord., 1999: n.° 66.5;
Almagro Gorbea, 1980: 88, ldm. XXXI). Tal vez
los frecuentes vasos pldsticos de terracota en for-
ma de paloma, especialmente diseminados en el
dmbito ibérico del sudeste peninsular, como
el depésito votivo de El Amarejo o la necrépolis
de Coimbra del Barranco Ancho (Jumilla, Mur-
cia), son contenedor y vehiculo del perfume-
ambrosfa de la diosa. Los animales amamantan y
transmiten también el alimento a los humanos:
de su solidaridad hablaremos luego. En el mun-
do funerario el ave se dota de pechos, se convierte
en sirena para amamantar a los hombres, a los
que arropard con el velo de sus alas (Hofstetter,
1990: n. 1131, ldm. 31,1; V 33; V 35). No debe
extrafarnos, pues, que la diosa estante de La
Albufereta afronte, asocie al nifio con la paloma
en su diestra, fiel transmisora de la diosa. Una
devocién muy antigua, oriental e ibérica, enlaza
estas figuras con la tradicién de las damas seden-
tes con palomas.

Espera y acogida del varén por una virtuosa
mujer en ultratumba (estela), iniciacién en el
amamantamiento con leche (terracota), ofreci-
miento de las primicias de frutos y espigas que
surgen de la diosa de la tierra (pebetero con
busto frugifero): a la semdntica narrativa de la
tumba convienen los perfumes; se excluye de
nuevo el vino.

6. Reproducir y transmitir mediante moldes

Dos estatuillas sedentes de mujeres que ama-
mantan de la necrépolis del Cabecico del Tesoro
(Murcia), un fragmento similar del poblado de
Coimbra del Barranco Ancho (Murcia), un ejem-
plar, por dltimo, de Alcoy (Alicante) parecen
haber sido realizados por un molde originaria-
mente idéntico. El rasgo, puesto en valor por
diversos autores (Nieto, 1957; Marin, 1987; S4dn-
chez-Messeguer y Quesada, 1991; Gil y Hernén-
dez, 1995-1996), indica un fenémeno importan-
te: el motivo religioso se difunde, se multiplica a
través de vias de comunicacién, comerciales, de
la Contestania. Gil y Herndndez (1995-1996)
han trazado, incluso, un mapa de dispersiéon del
motivo por una extensa zona del sureste ibérico
y del sur peninsular, incluyéndose las damas
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nutricias: una estante; otra, mds fragmentaria,
sedente, de la supuesta necrépolis ibérica de
Ordn, que en realidad deben de proceder de algu-
na necrépolis contestana (Santos, 1983: 338, n.*
99 y 144, lim. II,6; Marin, 1987: 61, fig. 15).
El tema, sugestivamente abierto, no lo puedo
precisar mds. Habrd que comprobar caso por
caso la propuesta utilizacién de los moldes.

Multiplicar una imagen es propagar su culto
en el espacio y en el tiempo. El molde es vehicu-
lo de proselitismo en el Mediterrdneo, desde
época muy anterior a nuestros casos. La disper-
sién peninsular de la diosa que amamanta la atis-
bamos pero la conocemos mal, pues los materia-
les no han sido fechados con la precisién deseable
ni las fotos y dibujos son los mejores para con-
trastar los datos. Gratiniano Nieto, excavador del
Cabecico del Tesoro feché las dos tumbas con la
estatuilla de la diosa a partir del siglo 111 a.C.,
hasta la presencia romana (Marin, 1987: 59).
Pero el motivo es anterior: lo hemos visto en
La Albufereta a inicios del siglo 1v, una cronolo-
gfa que corresponde con los modelos del Medi-
terrdneo oriental como Efeso (Higgins, 1954:
551 y ss.). La historia es mds larga de lo que
suponemos.

El mapa de la dama que amamanta es amplio,
trasciende la Contestania. El sur (La Algaida en
Cddiz; Castellar, en Jaén, el valle de Abdalajis
en Milaga, etc.) documenta el tipo, general-
mente de pie (para la estatuilla de Abdalajis, cf.
Baena, 1976). Pervive en el mundo romano de
Mulva, Sevilla (Blech, 1993). El fenémeno tiene
conexiones con el mundo punico (Marin, 1987),
pero también con el mundo itdlico, y con la
amplia extensién del fenédmeno en el Mediterrd-
neo oriental.

La imagen de esta diosa sedente, que pode-
mos sintetizar en los ejemplares, mds conocidos,
del Cabecico del Tesoro, tiene una peculiaridad
formal: su cardcter epifdnico. Se ha dicho que el
trono de estas diosas se curva y abre pero lo que
vemos detrds de su rostro es el velo abierto,
enmarcdndolo, como si el aura que acompana a la
diosa inflara el tejido y lo abriera, para mostrarla.
Como los pies desnudos el velo es otro elemento
simbélico importante en las diosas que amaman-
tan: bronce Gémez-Moreno, Dama de Galera,
La Albufereta o ejemplos piinicos como en el
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pendiente de la necrépolis cartaginesa de Santa
Moénica: la diosa viste un velo que le cubre inclu-
so las manos con las que sostiene y acoge al nifio
(Picard, 1968: fig. 7). En una tumba puede indi-
car el encuentro, la aparicién repentina al difunto.
Pero también se conoce, como sugiere el contexto
de Coimbra del Barranco Ancho, en poblados.
Con la excepcidn, tal vez, del incierto ejem-
plo del Castellet de Bernabé, los nifios de nues-
tros ejemplos peninsulares suelen estar vivos. No
son adultos, no estdn muertos. Manotean con
las manos, tratan de agarrarse al regazo de la
madre buscando su alimento. Pero en el mundo
mediterrdneo no siempre es as{ y debemos de
estar en alerta, atender caso por caso. Voy a apo-
yarme en otros c¢jemplos mediterrdneos, para
atisbar las diversas historias, los relatos posibles
que se esconden detrds de lo que nosotros uni-
ficamos en estas diversas escenas de amamanta-
miento. En el santuario rural neopudnico de Thi-
nissut, en el Cabo Bon (Ttnez), una Dea Nutrix
con rostro de campesina quiere amamantar de
su seno derecho a un nifio que reposa inerte,
piernas y brazos caidos, en “attitude abandon-
née”, sobre su regazo (s. 1 2.C.). La mano de la
madre sostiene con cuidado la cabecita del nifio
(Fantar, 1993: 400; Yacoub, 1969: 25, fig. 28).
Muy anterior (;s. v a.C.?) la terrracota de diosa
madre de una tumba de Cartago con ambas
manos (hoy perdidas) hacia adelante, se muestra
solicita ante el cuerpo inerte de una nifia, en-
vuelta en panales, sobre sus rodillas: se ha indi-
cado el modelo de Isis y Horus; se ha evocado
a Deméter y Core; en fin, se ha hablado de
Tanit, diosa nutricia (Yacoub, 1993: 27, 16;
Cintas, 1976: 11, pl. XCI). La terracota de Thi-
nissut insiste en la accién de la madre solicita,
que con la mano oprime su pecho para que
salga la leche. Con su otra mano acerca la cabe-
cita del nifio, intentando que mame. En la
segunda pieza, de Cartago, no hay amamanta-
miento sino una simple mostracién. La inexpre-
sividad vital del nifio o nifia nos hace pregun-
tarnos si estd simplemente dormido o muerto;
en este caso, la madre contemplarfa su cuerpo en
una escena llena de dramatismo, ritual del llanto
y dolor de la préthesis, separacién previa a la
recuperacién del hijo que tendria lugar con su
amamantamiento en ultratumba.
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En algunos ejemplos itdlicos a veces no es un
pifio sino un adulto el que mama o duerme en
el regazo, arropado, envuelto en el manto de la
madre. Los rasgos del rostro llaman la atencién
extrafiamente: donde esperamos encontranos a un
bebé atisbamos una cara con arrugas. También, a
veces, el nifio se representa sin vida, inerte, bajo
el seno nutricio de la diosa. Friedh-Haneson
(1987) ha propuesto para estos ejemplos itdlicos
que el personaje amamantado —adulto o nifio—
representarfa al difunto adoptado por la diosa de
ultratumba quien le ofrece la leche de la inmor-
talidad. En los santuarios y en las tumbas la
ofrenda de estas terracotas sugiere la adopcién del
iniciado a la nueva vida a través de la materni-
dad divina: vuelve a nacer, es anagennoménos,
cambia de condicién y de estatus.

En el 4dmbito ibérico debe verse un didlogo
estrecho entre la creencia mediterrdnea y la local.
No tenemos la seguridad de si los escasos exvo-
tos en bronce de figuritas mumiformes de Des-
pefaperros (documentados exclusivamente en el
Collado) son caddveres amortajados o nifios (Pra-
dos, 1986: 133, fig. 57). El tejido —vendas o
pafiales— envuelven cuerpo y brazos. La ausencia
de brazos, tan importante en la gestualidad de la
siplica en los exvotos, es llamativa. Podrfa tra-
tarse de un motivo inicidtico. Se ofrece la ima-
gen del nifio —vivo o difunto, yo optaria por lo
primero pero no descarto lo segundo— en la
entrada de la cueva, donde puede ser adoptado
y alimentado por la diosa teldrica en su funcién
de madre. En el mundo mediterrdneo las cuevas
se relacionan con nacimientos y con las divini-
dades de los partos (Simon, 1990: 95). La divi-
nidad que acoge las stplicas de varones y muje-
res, de jovenes y adultos, también es capaz de
adoptar a nifios. El motivo de la madre —esque-
ma social de la familia— quedaria superado por
el de la diosa que acoge a grupos familiares
diversos.

La transmisién del motivo a través de los
moldes y del comercio a una amplia zona del
mundo ibérico a partir del siglo 1v a.C. puede ser
el camino en el proceso de asuncién urbana de
un motivo religioso. Al privilegio del amamanta-
miento divino ya no tiene sélo acceso el principe
o princesa —sacerdote o sacerdotisa— de la tumba
de la Dama de Galera. Acceden muchos miés.
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7. El grupo votivo de la Serreta de Alcoy
(Alicante)

El famoso grupo en terracota de la Serreta
de Alcoy, modelado a mano, fue hallado en Ila
ladera meridional del cerro, en el departamento
F-1 del poblado, junto con materiales significati-
vos cuyos sentidos se complementan y enrique-
cen mutuamente. Nos hallamos, probablemente,
en un lugar sagrado dentro de un poblado, una
habitacién singular diferente del santuario (Ara-
negui, 1994: 115 y ss., 124, fig. 3), lo que enri-
quece de sentidos el documento iconogrifico. Se
propone una fecha entre el s. 111 a.C. y princi-
pios del 11 a.C. (Grau, 1996: 116).

Este espacio concentra una singular riqueza
en torno a la divinidad curotréfica. Hay una
vajilla helenistica de barniz negro campaniense,
incluida una lucerna, y vasos que contienen
productos, como el conjunto de dnforas y los lla-
mados “cdlatos” y “pithoi” ibéricos, con gran
acumulacién iconogréfica adecuada a la exube-
rancia de la diosa. Algunos de estos cdlatos o
“sombreros de copa” se decoran profusamente
con decoracién vegetal (Grau, 1996: 89), como
el ejemplar de la gran ave epifdnica en medio de
un jardin: jardin de la diosa donde brotan las
adormideras, cuyo surgimiento milagroso con su
pico propicia. En este espacio se deposita tam-
bién el llamado Vaso de los Guerreros con una
flautista que celebra las cazas inicidticas, la del
joven a pie y en soledad, contra un lobo, y otra
de un ciervo, alanceado por dos varones a caba-
llo, cerrando una monomaquia la celebracién de
la memoria heroica.

A la iconografia cerdmica se afaden dos ele-
mentos fundamentales: una ldmina de plomo
con inscripcién en alfabeto ibérico levantino (la
escritura es aqui privilegio del espacio sacro y
comercial aristocrdtico, y corresponde al domi-
nio de la diosa); y una matriz de orfebre en la se
concentran simbolos, como diversas palmetas, la
insinuacién de una mdscara —unos ojos fronta-
les— y un caduceo enmarcado a ambos lados por
dos estrellas (Grau, 1996: 109-110, 115). La
matriz se deposita bajo la jurisdiccién de una
diosa de fecundidad. El trabajo del orfebre le
pertenece. El artesano asume, realiza una fun-
cién sagrada. En sus manos estd la difusion, la
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transmisién del imaginario divino que concentra
la matriz: los ojos que miran (que nos recuerdan
el ojo de la tumba, L127A de La Albufereta); el
caduceo, con las estrellas de la divinidad “Sefiora
de los astros” (Tanit astroarche), la roseta, la pro-
fusién de palmetas... La matriz difundird entre
los elegidos los simbolos de la diosa. Debe per-
manecer, por tanto, bajo su dominio. Este es el
contexto, sobrecargado de sentidos, del grupo en
terracota.

La disposicién pldstica del pinax, profunda-
mente original (Leén, 1988), dispone ante nues-
tros ojos un dmbito religioso exclusivamente
femenino: mujeres y niflos ante una dama que
los acoge y amamanta (excelente imagen en
Nicolini, 1973: 47, fig. 22). La escena se conci-
be desde la frontalidad: es cuadro para mostrar
(Erscheinungsbild), desplegado ante el espectador.

La diosa, en el centro, agrupa en su derredor
la representacién. Sobresale por su superior tama-
fio. Si convenimos ademds que es sefiora sentada
(el cardcter plano del objeto diluye o anula la pro-
fundidad y la diferencia entre figura estante y
sedente), la magnitud de la diosa destaca atin
mds. A ello se anadiria el rostro, hoy desapareci-
do, que se levantaba sobre un cuello poderoso.
Hubo voluntad clara de magnificarla. La diosa
acoge en su regazo, y con ambos brazos envol-
ventes, a sendos nifios con viveza de manos y
rostros, dispuestos a mamar. A nuestra derecha,
junto a los brazos de la diosa, un prétomo de
ave mira al exterior. En el lado opuesto hubo
de haber una segunda ave, simétrica, de la que
resta sélo el testimonio del espacio vacio. Nos
asoma al esquema del bronce de Gémez-More-
no: las aves son acompafantes, siervas de la divi-
nidad que anuncian y vigilan su entorno.

El grupo realiza un acto cultual, una fiesta.
A la izquierda se ha acercado una mujer con un
nifio. Ella reposa la mano derecha sobre el hom-
bro del pequefio, guidndolo; su otra mano se
dirige al trono, hacia el lugar donde estuvo un
dia la paloma. Lo mismo hace el nifio. Entran
en contacto con la diosa, tocdndola a ella 0 a su
trono. Pero miran de frente pues quieren estar
presentés a nuestra mirada, testimonio de su acto
sagrado.

A la derecha una mujer y un nifio, igual-
mente frontales, tocan la doble flauta, de tubos
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desiguales, el de la derecha algo mds largo, para
la melodia mds grave. La presentacién de los par-
ticipantes atiende simultdneamente a unas nor-
mas de género y de edad: son mujeres y nifios
ante la diosa. No hay varones adultos. Los ni-
fios van delante de las mujeres. El espacio sagra-
do queda sugerido por la diosa acogedora, las
aves, la procesién de los personajes, la musica.

La diosa asume aqui funcién de nodriza,
curétrofa. Puede haber una fiesta de culto
suprafamiliar en que las madres del lugar pre-
sentan a sus hijos a la diosa, que es capaz de
amamantar y acoger a muchos. Los nifios, mds
alld del parentesco, compartirdn un lazo comiin:
el de ser syntrophoi, el haber sido bendecidos el
mismo dfa y recibido la misma leche de la
diosa. La syntrophia vincula a los hombres. La
fiesta, que trasciende los vinculos familiares de
la paternidad, puede estar en la base cohesiona-
dora del oppidum, cuyo territorio y cuya memo-
ria colectiva aristocrdtica vemos representados
en el Vaso de los Guerreros depositado en esta
habitacién. Pero en el pinax los varones adultos
estdn ausentes pues la celebracién concierne al
dmbito exclusivamente femenino y de nifios.
Los nifios son de diversas edades, los lactantes
y los ya algo mayores, que se acercan a pie con
sus madres. Probablemente la diosa se ocupa del
desarrollo del nifio en su proceso completo,
mientras pertenece al dmbito de la madre, como
ocurre en el mundo griego donde la voz rrophds
otorga a la mujer varias funciones, las que se
inician antes del nacimiento con la formacién
del embrién en el interior del cuerpo materno
y las que contintan con la nutricidn, el creci-
miento y la educacién del neonato y del infan-
te (Chantraine, 1968, II: 1133-1135). La tutela
de la diosa se extiende hasta la autonomia del
nifio de su madre, cuando tendrd lugar la inte-
gracién plena del nifio en la sociedad de los
hombres (Vilatte, 1991; Capomacchia, 1994).
Asi también, posiblemente, en el mundo ibéri-
co, como parece sugerirnos las diferentes edades
de los nifios en el pinax.

No debe de ser muy diferente el ejemplo de
Alcoy de otros cultos de presentacién de los
nifios a la divinidad protectora, que conocemos
por numerosos rituales mediterrdneos, como el
de Locri, en el sur de Italia, donde se depositaba
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a los nifios en cestas (Sourvinou-Inwood, 1978),
o en diversos lugares de la misma Grecia (Kon-
toleon, 1974). El famoso relieve de Ino-Leuko-
thea en Villa Albani, que pudo ser esculpido en
Locri (Kontoleon, 1974: pl. VI), muestra a la
diosa sentada con un nifno, de pie, en su regazo.
Otros dos nifios, de edades diferentes, y una
mujer estdn también presentes: la mujer ofrece
una cinta sagrada a la diosa. También en la estela
de Icaria vemos a una mujer en trono con un nifio
en sus haldas (Kontoleon, 1974). Otros dos ni-
fios y dos hombres se acercan, los varones en
gesto de adoracién. En Icaria no se excluye,
en cambio, la participacién de los hombres, lo
que no encontramos en el grupo de la Serreta.

A la divinidad de Alcoy no le estd encomen-
dada tan sélo la funcién curotréfica. Fecunda el
lugar, posee también su propio jardin, de ador-
mideras. Le pertenecen también las fronteras del
territorio y la memoria de sus héroes. Ella presi-
de las fiestas de iniciacién de los jévenes cazado-
res. La gran ave sobre el cuadripedo herido
expresan el dominio de la diosa. Y estd presente
en los duelos al son de la flauta, rememoracién
posible de un culto a los antepasados. Bajo su
dominio estd la escritura y el comercio. La diosa
curdtrofa articula el oppidum aristocrdtico de

Alcoy.

8. La divinidad de rostro humano
y de mil nombres, una y diversa

Hasta aqui hemos tratado el motivo de la
divinidad nutricia desde su plasmacién antropo-
mérfica: en el didlogo del hombre con la divini-
dad, la diosa asume forma humana y amamanta. Es
un motivo ampliamente extendido y compartido
con todo el Mediterrdneo en época prerromana y
romano-republicana, con manifestaciones hetero-
géneas y miltiples segin lugares y contextos (en
Grecia: Hadzistelliou-Price, 1978; Burn, 2000).
La curotrofia trasciende la mera funcién biolégi-
ca y asume una funcién politica, lo que requiere
una explicacién especifica en cada sociedad (Chi-
rassi Colombo, 1983: 9-10).

En el dmbito ibérico es muy posible que el
motivo mantenga una especial relacién, primero
con el recuerdo de la presencia fenicia en época
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orientalizante —Cancho Roano, Galera...—, aso-
cidndose a personajes modélicos, privilegiados,
como sacerdotes o principes; y, luego, sobre
todo, a la presencia punica, al comercio y al
afianzamiento de las vias de comunicacién, que
facilitan la transmisién del motivo. En alguno
de los ejemplos citados —El Cabecico del Tesoro,
La Albufereta, la Serreta de Alcoy, etc.— pueden
rastrearse ecos de la Tanit curétrofa cartaginesa.
Los signos asociados coinciden en ocasiones con
el ambito de Tanit, como hemos visto en el con-
texto de la habitacién de la Serreta.

Bajo el tipo genérico de la diosa que ama-
manta pueden ocultarse formas, nombres y sig-
nificados multiples y diversos. Dispersién y
expresion local, si, pero también asoma una cier-
ta conciencia de “universalidad”, de unidad, de
alteridad y relacién con otros, de trascendencia.
Como Isis, la diosa puede ser myridnyma, de mil
nombres, y a su vez también una y diversa, ‘una
quae est omnia . Lo exdtico, lo lejano —y, por
tanto, valioso— puede actuar como un imdn y
poseer ya, en estos afios, una poderosa pregnan-
cia religiosa.

Es posible que esa sensacién creciente de que
puede haber una divinidad femenina que tras-
ciende el espacio concreto de un frupo familiar
o de un oppidum, o incluso de un territorio, trate
de articularse en el mundo ibérico del sureste en
los afios —segunda mitad del siglo 1v y, sobre
todo, siglos 11111 a.C.— en que se definen los san-
tuarios interétnicos, visitados por gentes de pro-
cedencias diversas. A través de las vias de comer-
cio se difunden los moldes; las ideas se extienden
junto con la imagen de la diosa. La divinidad
nutricia coincide, en parte, con otra imagen mds
extendida, la dea frugifera de los pebeteros cerd-
micos en los que pican aves; y también con las
palomas pldsticas, tal vez contenedores de perfu-
mes en terracota asociados a la divinidad que
nutre y fecunda. Los sentidos de todas estas imd-
genes se relacionan: ;pebeteros y diosas curétro-
fas cumplen funciones diferentes, complementa-
rias, el ofrecer a los hombres el alimento de la
leche y el don de los cereales? ;Anuncia y susti-
tuye —o acompafa— la paloma a la diosa?

El dmbito mediterrdneo del primer milenio
a.C. ha dotado de rostro antropomérfico a este
conjunto complejo de expresiones religiosas. La
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divinidad epékoos, benévola, se ha hecho presen-
te. Su rostro es sereno y serio; es bello, otra
forma de humanizar y borrar lo deménico, lo
horrible, lo que no tiene faz humana. Pero la
curotrofia puede expresarse por mediacién de
otros lenguajes: el cuidado de los recién nacidos
a cargo de monstruos o seres deformes —el enano
egipcio Bes asume funciones curotréficas y no lo
descartaremos un dia de nuestros listados (Hinz,
1998)— y a través de férmulas animales.

9. La nodriza de animales

Animales y hombres no estdn radicalmente
separados en el pensamiento religioso del mundo
antiguo. Les une un sutil lazo, la sympdtheia. Los
mamiferos alimentan a los humanos y, en res-
puesta, las mujeres acogen y dan la leche de sus
pechos a los animales. La mitologia griega cono-
ce bien estas historias. La ménade, nodriza de
Dioniso, da de beber al cervatillo en el sarcé-
fago etrusco della Tomba del Triclinio en Tar-
quinia (250-200 a.C.), en el Musco Britdnico
(Peruzzi, 1998: 97-108). En las Bacantes de
Euripides (vv. 699-702) las ménades llevan en
sus brazos cervatillos o lobeznos salvajes y los
amamantan con su blanca leche. Al amamantar
al animal se nutre, metaféricamente, al mismo
dios. El gesto transforma a la nodriza humana
en divina. De similar modo la pastora-panisca
ofrece su pecho adolescente a una cabrita en la
Villa dei Misteri de Pompeya (Simon, 1998;
Sauron, 1998: 125-126).

En el mundo peninsular dificilmente pode-
mos atisbar alguna escena parecida. Pero apenas
estdn estudiados los grandes bustos en terracota
de la necrépolis gaditana, probablemente del
siglo v a.C. Uno de ellos, una extrafia diosa
infernal, de aspecto sobrehumano, sobrecogedor,
da de beber a la cria de un cuadripedo, tal vez
un potro, de un gran vaso que sostiene en su
regazo (Alvarez y Corzo, 1993-1994: figs. 1-2).
Podria ser una diosa criadora de caballos, hippo-
trdphos. Por cierto, el término griego trdphos
iguala al animal y al mamifero en estos epitetos
de diosas nutricias: en ambos casos es una acti-
vidad noble (Chantraine, 1968, II: 1133-5). La

imagen conviene a una tumba.
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Al dmbito de los antepasados alude la ser-
piente que se desliza sobre el hombro izquierdo
de una muchacha de pie en el conjunto esculté-
rico del Cerrillo Blanco de Porcuna (Jaén) (Ne-
gueruela, 1990: 239-241). Tal vez la va a nutrir
con la leche de su propio pecho o con el cuenco
o pdtera (desaparecido) que un dfa pudo soste-
ner en su mano. La serpiente desvia su curso y
busca el seno de la muchacha. En Porcuna,
donde se representa la naturaleza y se retine el
tiempo de la historia en torno al linaje dindstico
alli exaltado, la concordia de los hombres y los
animales posee una funcién politica. El gesto de
la muchacha la acerca al 4mbito de los dioses, al
despotes o pdtnia, el oferente divino/a que sostiene
en sus manos dos grandes cdpridos, que rodean
por entero su cuerpo, pues le pertenecen (Negue-

ruela, 1990: 242-245).

10. “Ferarum lacte nutritus”: la iniciacién
a la realeza de Habis en Tartessos

Este es, en sintesis, el debatido relato del
compilador de historias Pompeyo Trogo, que
conocemos por el extenso epitome de M. Junia-
no Justino (XLIV,4), escrito a inicios del s. III
d.C.: el nifo Habis, nacido de los amores inces-
tuosos de Gdrgoris con su propia hija, serd aban-
donado y sucesivamente expuesto en lugares
agrestes y en caminos peligrosos donde le ace-
chard la muerte. Con ella se borraria la vergiien-
za y delito de sus progenitores. Pero al cabo del
tiempo, salvado por la Fortuna o por el previsor
numen divino, encontrardn al nifio sano y salvo,
alimentado por la leche de varias fieras (inven-
tum est vario ferarum lacte nutritus). En un suce-
sivo intento de darle muerte, arrojado a perros
hambrientos e incluso a cerdos, no sélo no reci-
bird de ellos dafio alguno sino que las ubres de
estos animales le nutrirdn. En esa época origina-
ria la tierra es espontdnea y fecunda: cualquier
ubre sirve para nutrir al nifio. Serd necesario,
pues, arrojar al nifio al mar, donde el don de la
leche es imposible, y asi obran con el pequefio
Habis. Pero, gracias de nuevo a la ayuda divina,
el nifio, milagrosamente, serd retornado a salvo
al litoral, donde una cierva que acude al lugar le
ofrece sus ubres y lo salva. Largo tiempo vivié el
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nifio saltando entre montes y barrancos, no
menos veloz que los ciervos cuya leche aligeraba
sus miembros. Hasta que un dia fue descubier-
to y finalmente reconocido por su padre y
abuelo Gdrgoris, que aceptdé con admiracién la
favorable sefial divina. Habis serd desde ese dia
el sucesor legitimo de Gdrgoris y se convertird
en fundador de una larga y fecunda dinastfa. Su
renovada exposicién en los montes y la insis-
tente proteccién de los nimenes divinos le han
iniciado en la realeza. Habis serd un héroe cul-
tural. Su padre habia inventado la recoleccidén
de la miel, que tan bien concuerda con la leche,
abundantemente brindada al nifio Habis por la
sympdtheia de una naturaleza exuberante. El
hijo ird mds alld: ensefiard a los hombres a uncir
los bueyes al arado y a abrir con ellos los sur-
cos de la tierra. Ofrecerd el don del grano a los
mortales.

La exposicién y abandono en el monte del
nifio singular es un motivo extendido que se ha
puesto en relacién con los rituales de iniciacién
y acceso a la realeza. El mismo Pompeyo Trogo
refirié la leyenda del monarca persa Ciro, conta-
da antes por Herédoto (I, 107 y ss.). Al episo-
dio, situado en el oriente, responde especular-
mente, en una geometria simétrica del mito, el
occidental de Habis, pero en un tiempo mds pri-
mitivo y salvaje, préximo a los origenes de toda
cultura. Ciro, abandonado en el bosque por el
rey Astiages, habia sido alimentado por una perra
y de este modo salvado. El mitema, estudiado
por A. Alfsldi (1951) con criterios comparatistas
etnoldgicos y, posterior y detenidamente, por
Gerhard Binder (1964), que lo asocia estrecha-
mente a la historia de Rémulo, trasciende el
antiguo Mediterrdneo y la misma Asia. El pri-
mero de estos investigadores lo supuso arraigado
en los estratos profundos del pensamiento huma-
no y lo asocié a ritos de iniciacién, a Mdinner-
biinden, a luchas con dragones y monstruos. Pero
se debe al gran historiador de la religién griega
M. P. Nilsson el anclaje del motivo en Grecia,
especialmente en el universo mitico tan peculiar
de Creta, donde se multiplican los nombres y los
episodios de los amamantamientos animales de
héroes fundadores: el mds famoso, el del nifio
Zeus (Nilsson, 1950: 540; 1955: 320) ;Estaba ya
presente en época minoica? (Nilsson, 1950: fig.
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250: sello de Cnosos con un nifo desnudo,
debajo de una cabra; pero no mama). Muchos
otros nombres hablan de la permeabilidad del
tema: Télephos, los gemelos Phylakides y Phi-
landros, Hippothoos, Aigisthos, Antilochos, Paris,
Atalante, los gemelos Pelias y Neleus, Aiolos and
Boiotos, etc., etc. (Hyginus, Fabulas, enumera
aquellos gui lacte ferino nutriti sunt; cf. Aelian,
Var. Hist., X1, 42).

No es de extrafiar que, como todo mitema
que arraiga en el trasfondo colectivo de la repre-
sentacion humana, la historia circulara por el
Mediterrdneo y se aplicara a otro imperio, real o
inventado: Tartessos. Pero cudndo se incorpora
la leyenda al imaginario tartésico, cudndo se
construye aquélla, es lo que no sabemos con cer-
teza y es y serd un tema de debate. Creo que el
momento de la mayor popularidad del motivo
es la época helenistica, pero no podemos asegu-
rar que el mitema no asomara en la Peninsula
antes. Faltan los datos, es cierto, pero asoman,
aqui y all4, leves indicios. ;Quién podria afirmar,
por ejemplo, que en el grupo escultérico de El
Pajarillo (Huelma), en torno al 400 a.C., no hay
latente una historia de este tipo? (Molinos ez alii,
1998). En la lucha del héroe con el monstruo
desempefia una funcién singular el nifio desnudo
que los excavadores hipotéticamente reconstru-
yen entre los dos contendientes, medio recosta-
do sobre la tierra, como si perteneciera a ella.
Las esculturas y su contexto espacial sagrado en
una via y en una frontera insindan la historia
mitica en relacién con un territorio y con una
iniciacién. Como se apunta por los autores, refe-
ritfan, tras el triunfo del guerrero sobre el lobo
en ese espacio limite o eschatid, la recuperacién
del nifio desnudo del lugar para el oppidum y su
acceso al poder, a la realeza. La desnudez del
pequefio, desprovisto de los vestidos de la cultu-
ra, condice bien con el reino de las fieras.

En la historia del nino Habis, el historiador
de época augustea Pompeyo Trogo se inspira, pro-
bablemente, como Estrabén, en la obra del gra-
mdtico estoico Asclepiades de Mirlea, que vivié
en la Bética en torno a los inicios del siglo 1 a.C.
(Garcia Moreno, 1979). Los historiadores del
siglo XX han considerado el motivo de modo
diverso (un estudio amplio, Bermejo Barrera).
Julio Caro Baroja (1971) vio en la historia, con
razén, un mito cultural tartesio —el descubrimiento
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de la miel, al que sigui6 el de la agricultura— pero
Luis Garcfa Moreno nos previene de que el moti-
vo, alimentado por la historiografia tardohelenis-
tica, es una trasposicién, un extendido #dpos de la
época y no sirve, no nos legitima para reconstruir
la anterior historia de Tartessos. Es —dice—~ un
tema querido de las utopfas helenisticas, tefiido
ademds por la concepcién divina del estoicismo,
al que eran adeptos filésofos y gramdticos como
Asclepiades de Mirlea.

No todos opinan asi: el ruso Cirkin, que ha
estudiado los indicios miticos de una Tartessos
fenicia, trata de ver aqui la plasmacién de un
viejo motivo oriental fenicio (1981): una cierva
habria alimentado también al nifio Melcart en
su acceso a la realeza, como muestra un bajorre-
lieve, de época romana, de Tiro (Seyrig, 1963:
23-24, ldm. II, fig. 1). La cierva, que se repre-
senta en las puertas del templo de Heracles de
Gades, tal como nos refieren las Punica del poeta
Silio Itdlico (HI, 32-44), aludiria tal vez bajo un
lenguaje mitico griego a la vieja historia de Mel-
cart. Se han aducido también argumentos antro-
poldgicos en apoyo de la antigiiedad del mito
(Tejera, 1997). Pero de nuevo surge la pregunta
clave: ;cudndo se crean, cuando se fijan y extien-
den estos motivos?, ;hay algin testimonio que
nos permita llevarlo mds atrds de la época hele-
nistica? Creo que no, por lo que debemos limi-
tarnos a las conjeturas. Intento argumentarlas.

Si Luis Garcfa-Moreno tiene razén al insistir
en que la leyenda de Gdrgoris y Habis no puede
utilizarse para trazar la vieja historia de Tartessos,
sin embargo si puede reflejar muy bien creencias
vivas de la Bética que recoge y transforma Ascle-
piades de Mirlea. Estoy convencido de que el
autor conoce muchas leyendas locales y no sélo
y puramente las inventa. Algunas de ellas —como
los relatos de fundacién y la explicacién etiolégi-
ca y etimolégica de los origenes miticos de los
lugares— se extienden sobre todo en época hele-
nistica, en los siglos 11 y 11 a.C. Silio Itdlico ha
debido beber en esta tradicién para sus Punica.
La historia del amamantamiento por un animal
del héroe fundador de un linaje se convierte en
esta época en un extendido motivo en todo el
Mediterrdneo. Afecta también a la peninsula Ibé-
rica. Ha podido influir el modelo de Rémulo y
Remo, criados por la loba, que en torno a un
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siglo y medio antes difunde en Iberia, como
veremos, Roma.

En este sentido creo posible la reelaboracién
tardfa de una leyenda, viva o latente, en torno al
motivo del origen de la realeza, leyenda que ha
podido conocer y reelaborar Asclepiades de Mitlea,
probable fuente de Pompeyo Trogo. Mi argumen-
tacién no puede ir més alld que la mera alusién a
los imprecisos indicios iconogrificos, como el
citado grupo de El Pajarillo, de interpretacién
conjetural. O por ejemplo, la estela de la cierva
de Osuna. Y el motivo de los animales, especial-
mente ciervos, que amamantan a sus crias en la
iconografia de época iberohelenistica y que apun-
tan a un imaginario del animal sagrado y fecun-
do, asumido por los aristécratas locales, dentro
de la sympdtebia de la naturaleza. La curotrofia
humana forma parte del amamantamiento de la
naturaleza. La leyenda de Pompeyo Trogo tiene
su correlato, su similitud, en la iconografia ibéri-
ca de época avanzada.

11. La cierva, que acaba de parir, de Sertorio

La complicidad del monarca con el animal
fecundo alcanza su expresién mds enigmdtica en
el episodio de la cierva blanca de Sertorio, que
nos relata Plutarco (Serrorio, 11,2). Su aparicién
trafa buen augurio y fortuna a las campafas del
caudillo romano, quien se servia de la cierva
como forma de relacién religiosa con unos ibe-
ros guiados por la supersticién o deisidaimonia
(R. Olmos, 2000). La historia responde bien a
la integracién y uso que realiza Sertorio no sélo
de las creencias sino también de las instituciones
indigenas. Un joven ibero habia cazado a la
carrera una cierva fugitiva que acababa de parir
(un élaphos neotokos), asombrado por la blancura
resplandeciente de su piel. La caza del animal
responde a un rito inicidtico del adolescente, que
conocemos bien por representaciones cerdmicas
ibéricas, como el Vaso Cazurro, en Barcelona
(Olmos, coord., 1999: n.c 82.5). Pero aqui nos
interesa el motivo de la hembra recién parida. Le
es arrancada la maternidad a cambio de formar
parte del entorno sagrado del caudillo romano. La
fecundidad del amamantamiento frustrado se tor-
nard en felicidad del monarca, en indicio divino
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a los ojos iberos. Hay, sin duda, una intenciona-
lidad en los dos adjetivos de la cierva: su blan-
cura resplandeciente, epifdnica; su condicién de
recién parida, neotokos. La cierva actuard como
una madre divina para Sertorio.

Neorokos es también el epiteto adecuado para
la loba capitolina que amamanta a Rémulo y
Remo. Fabio Pictor acuiié la leyenda durante la
segunda guerra ptnica. Dionisio de Halicarnaso
en sus Antigiiedades Romanas, 1, 79, 6, transmite
el tema: “y apareciendo una loba recién parida
(lykaina epiphaneisa neotokos), cargadas las tetas
con leche, ofrecia sus mamas a las bocas y con la
lengua les lavaba del barro con el que se habian
puesto perdidos”.

12. La loba amamanta a Rémulo y Remo:
propaganda romana en Iberia
durante la segunda guerra punica

Dos moldes discoidales en arcilla, probable-
mente de procedencia itdlica (;calena?), han
difundido el tema del amamantamiento por la
loba de Rémulo y Remo en el contexto del
mundo ibérico del sureste peninsular. Un ejem-
plar procede del Cerro de los Santos (Monteale-
gre del Castillo, Albacete) y se conserva en el
Museo Arqueolégico Nacional (Fig. 7). El segun-
do “procede de las faldas del monte de Santa
Catalina donde se pudo atisbar la existencia de
un poblado hispdnico” (Nieto, 1939-40: 138).
Se conserva en el Museo de Murcia. De ningu-
no de los dos, por desgracia, poseemos un con-
texto mds preciso que nos ilumine y expanda los
sentidos.

El molde del Cerro de los Santos, de 8,5 cm
de didmetro, es la pieza mds compleja (Bldzquez,
1960: ldm. I; Duliere, 1979: 74, n.°c 176; MAN,
n.° 37895). Su arcilla estd muy depurada y bien
cocida, con dureza apropiada para la multiplica-
cién del motivo. En el centro del reverso conserva
el arranque del originario mango cilindrico para
imprimir sobre el positivo. El molde se ha obte-
nido presiondndolo sobre un objeto metdlico. Fl
borde se eleva ligeramente en relacién con el
medallén. Ha debido, pues, estar tomado de una
superficie original convexa, como un umbo, y
son visibles ciertas irregularidades en los bordes,
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producidas por el gesto oscilatorio de la presién.
El motivo central se rodea de un cordén trenza-
do, una linea de puntos y un reborde de ovas-
lengiietas. El medallén del Cabecico del Tesoro,
en Verdolay, es similar pero no tiene la compleja
decoracién en torno al medallén y su borde es
mds irregular. Su ejecucién, también, mds tosca.
Se relaciona con las copas calenas.

En el ejemplar del Cerro la fina depuracién
de la arcilla consigue los detalles minimos del
original, las diminutas incisiones metdlicas (segu-
ramente en bronce) que marcan, por ejemplo los
trazos sueltos de la pelambre de la loba sobre el
cuello o sus marcadas costillas; o el perfil preciso
y anguloso de las orejas; o los delgadisimos bra-
zos de los gemelos en accién; o el plumaje de los
pdjaros. El artesano ha podido ademds retocar el
negativo sefialando, por ejemplo, con un pun-
z6én muy fino las incisiones de las garras de afi-
ladas ufias de la loba.

La loba estd de pie y vuelve la cabeza para
lamer a los gemelos, lingua lambentem pueros
segn la acufiacién de Tito Livio (I, 4,6). Ambos
rebosan actividad. Uno de ellos tiende las manos
hacia las ubres; el otro mama. Detrds se yergue
el drbol, con dos aves que anidan simétricamen-
te en sus ramas. Tienen marcado el ojo y el plu-
maje del cuerpo. Observan la escena. El drbol
es el Ficus Ruminalis de la tradicién mftica
romana, que se erigia en el antro del Lupercal,
bajo el cual la loba amamanté a los ninos, pero
que segun Plinio (4. n. 15,20) se veia en el foro.
Una de las aves es el famoso Picus, el pdjaro car-
pintero, ave de Marte que asiste a la loba para
salvar a los gemelos (sobre el Picus Martius,
Fabio Pictor, frg. 32 Jacoby), asociado ademds,
como descubridor de la miel, el alimento mds
antiguo, al poder de la nutricién (Carandini,
1997: 173, § 118). El segundo pdjaro, cuya pre-
sencia sélo se testimonia por el comentarista
Servio (ad Aen., 1, 273), es un ave augural difi-
cilmente identificable, acaso la parra (Carandini,
1997: 172, § 117). Las aves anuncian, volando
o cantando, el auspicio. El Picus, enviado por
los sumos dioses Marte y Jupiter, sefialarfa la
voluntad divina para fundar en el Lacio una dinas-
tia regia y una nueva cultura religiosa (Carandini,

1997: 158-159, $108).
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Ambos motivos se fechan con cierta preci-
sién en las ultimas décadas del siglo m1 a.C. El
motivo se documenta en la numismdtica roma-
no-calena, creada por los fieles aliados de Roma
durante la segunda guerra punica, pero afade el
drbol y las aves, ausentes en la moneda. Cécile
Duli¢re propone un modelo metdlico, mds que
el original monetario, y evoca los versos de la
sdtira de Juvenal de aquel primer soldado roma-
no, realmente bruto, de época republicana (Saz.,
X1, 100-107):

“El soldado rudo e incapaz de admirar el arte
griego, rompia las copas debidas a artifices ilustres
que encontraba en su parte del botin tomado en
las ciudades destruidas, para que su caballo lucie-
ra pequefios discos, para que su modelo cincelado
tuviera la figura de la loba de Rémulo amansada
por el destino del Imperio y el par de Quirinos
debajo de la roca, y para ensefiar al enemigo pron-
to a sucumbir la figura del dios desnudo que se
acerca con la lanza y el escudo” (trad. de Manuel
Balasch, Cldsicos Gredos, Madrid, 1991).

La rica ornamentacién del borde indica efec-
tivamente que el molde del Cerro de los Santos
estd tomado de un modelo metdlico, no de una
copa calena. Se trata, probablemente, del disco
de un casco o una falera, como el descrito por
Juvenal. Su funcién ha de ser propagandistica.
Se sitta en los afos de la segunda guerra puinica
y ha podido llegar con los mismos soldados. A
la propaganda militar de Anibal —que extiende
en la plata acufiada en Cartagena el elefante
guiado por el mahout o magister y la victoriosa
nave de guerra— responde el mundo romano con
la imagen de la Loba amantando a los hijos de
Marte. Esta simbologfa ha de causar terror en los
soldados enemigos. Es fecunda, triunfal, produce
espanto como los cascos de lobos que los solda-
dos romanos llevaban en época temprana (Virg.,
En., X1, 681; VII, 688, 785). Ante su vista los
punicos hufan como ciervos perseguidos.

La ofrenda del molde, reproductor de imdge-
nes, en el lugar sagrado del Cerro de los Santos
-y lamentamos aqui mds que nunca la descon-
textualizacién del documento— es un signo de
propaganda romana frente al punico. El santuario
ibérico se va a convertir en lugar politico interur-
bano de la ideologfa aristocrdtica ibérica abierta a
la romanizacién. El medallén multiplicador de la
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imagen, tomado posiblemente en Italia de un
motivo metdlico militar, adquiere un sentido
nuevo en el contexto balbuciente de la primera
Hispania republicana. Afirma su romanidad. Es
posible que estemos en los Gltimos afios del siglo
mr a.C.

Contar los origenes de Rémulo amamantado
por la loba tiene una funcién politica. Como debe
tenerlo la invencién, tal vez simultdnea, de la his-
toria mitica de Habis, amamantada por la cierva. El
relato de Pompeyo Trogo, se ve respaldado, esti-
mulado, por estos moldes que multiplican y difun-
den en Iberia la leyenda de Roma. Ello ha podido
ocurrir al menos un siglo antes de la presencia en

la Bética del estoico Asclepfades de Mirlea.

13. La palmera, la cierva
y el cervatillo de Osuna

En la conocida estela de Osuna (s. 11-11 a.C.)
una cierva, que corre hacia la derecha, vuelve
su cabeza en la carrera para comer de los ddtiles
de una palmera, a cuyos frutos acerca su hocico.
A los pies de la madre un cervatillo, con las pier-
nas dobladas, mama de las ubres maternas (Olmos,
coord., 1999: n.c 52.2).

La escena es un buen ejemplo de la preg-
nancia narrativa de la iconografia antigua en que
cada uno de los elementos desarrolla todas las
connotaciones propias de su naturaleza. Cada ser
despliega su ser, permanece en él: es la percep-
ci6én antigua de la vida. De este modo, la pal-
mera da frutos dulces, la cierva corre y no puede
ser de otra manera pues es animal temeroso, pero
al mismo tiempo come de la palmera, y alimenta
y protege a su cria. Tiempos y espacios diversos y
sintéticos en una estela cargada de significados.
La fecundidad se traslada, por contraste, al dmbito
del mds alld: resume un pensamiento ciclico. La
idea de la muerte se expresa desde su opuesto,
la transmisién de la vida. No sabemos quién es
el personaje que se entierra con esta imagen pero
todo apunta al mundo africano y ptnico en la
antigua Osuna.

El amamantamiento del cervatillo nos acerca
al de la vaca y el ternero, que esconde la nutri-
cién del nifio divino. Horus o Baal chupan de
las ubres de la vaca (Isis o Astarté) en las mirto-
logias egipcia y fenicia. El motivo, milenario, de
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los marfiles orientales, sirios y fenicios, se extien-
de por el Mediterrdneo (Lipinski, 1998). El
mundo de los pequefios objetos difunde el men-
saje. Incluida la numismdtica griega (M. Kraay,
1976: ldm. 24, n.> 446-451). Al occidente llega,
sobre todo, a través de la gliptica piinica y se
extiende en el dmbito de la muerte. Los escara-
beos son abundantes en Cartago y Cerdefia. Se
conocen también en Ibiza (Ferndndez y Padrd,
1986: 78 y ss. n.* 234-250; [ Fenici: 730, n.°
861; Lipinski, 1998). Y alcanzan la peninsula
Ibérica, especialmente su costa: Ampurias (Padré,
1982: 61-62), Gorham’s Cave (Padré, 1985:
148-149, ldm. CXLV), y Puente de Noy, Almu-
fiécar (Granada), fechado en la primera mitad
del siglo v a.C. Los escarabeos suelen repetir un
motivo, similar al de Osuna: detrds de la vaca y
el ternero, al que la madre lame, surge el eleva-
do loto (cf., por ¢j. amuleto de estetatita del
Museo Arqueolégico de Ibiza n.© 6809).

Pero la estela de Osuna reproduce otro moti-
vo centenario: el del herbivoro que torna la cabe-
za ante el drbol de la vida para comer de sus fru-
tos. Enraiza en la iconografia fenicio-oriental y
lo hallamos en la Peninula en diversos soportes.
En los marfiles orientalizantes suelen ser cdpri-
dos, como en la paleta de tocador de El Acebu-
chal (Sevilla) (Olmos, coord., 1999: n.c 19.2.6), o
en la matriz de orfebre, con cdpridos y 4rbol,
de Moillente (Alicante) (Olmos, coord., 1999:
n.° 19.2.7). Pero el huevo de avestruz de una
tumba de Villaricos (Almeria) muestra ya a un
clervo, que va a comer de una palmera (Astruc,
1951: ldm. LVII; Olmos, coord., 1999: n.°
53.2.2), un tema funerario que recoge también
una urna ibérica de Toya (Jaén): los ciervos en
torno al drbol de la vida (Olmos, coord., 1999:
n.° 53.2.3).

La sombra del drbol es un buen lugar de
nacimiento y de reposo tras el parto. Su origen
alude a Egipto. Pero la eficacia sagrada de lo ex¢-
tico propicia su extensién por el Mediterrdneo.
Mitos diversos hablan del nacimiento divino
bajo el 4rbol sagrado. La palmera y la cierva apa-
recen en una tetradracma de Efeso: alude al naci-
miento de la diosa, bajo una palmera, en la isla
de Delos (Baumann, 2000: 19, fig. 11). En Efeso,
como en Osuna, el prétomo de ciervo, en su
carrera, vuelve la cabeza hacia atrds, probable-
mente hacia los d4tiles. Un loto o 4rbol fecundo
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en el bosquecillo romano del Esquilino acoge a
Iuno Lucina amamantando a un nifo (Simon,
1990: 94-95). La diosa sostiene en su izquierda
al nifio y en su otra mano una antorcha, pues la
antorcha, atributo de Lucina, es signo de la puri-
ficacién obligatoria tras el parto. Representacién
animal o imagen humana representan, solidaria-
mente, lo mismo. Todos somos mamiferos.

La estela funeraria de Osuna representa, pues,
un nacimiento, una curotrofia. El difunto puede
ser acogido por la divinidad y alimentado en el
mds all4, bajo la sombra de la palmera. Sus fru-
tos son dulces como la miel, y su dulzor se trans-
mite a la leche de la cierva. La leche es compati-
ble con la miel y con la dulzura de los ddtiles
(leche y miel, Bettini, 1995: 231). Las virtudes
de la naturaleza se comunican solidariamente, se
transmiten. Del mundo vegetal pasan al mundo
animal; de la cierva madre al cervatillo; del cer-
vatillo, metaféricamente, al hombre que se entie-
rra con la estela.

La estela de Osuna traslada al reino de la
naturaleza animal y vegetal el mundo femenino
de la maternidad. El 4rbol asume una funcién
femenina, como en Egipto en que alimenta y pro-
tege al difunto, a veces transformdndose su tron-
co y sus ramas en brazos y en pechos nutricios de
mujer, en los que bebe el faraén. El drbol se iden-
tifica entonces con una diosa: Isis, Nut, Hathor
(Keel, 1992: 63 y ss.). El difunto pasa por el oasis
y a la sombra del sicomoro o de la palmera bebe y
toma alimento, lo que los cristianos llamarfan
siglos después refrigerium. Similarmente, en Osu-
na la cierva pasa, corre en su camino y alcanza,
para su cria y para ella, el refrigerium. ;Alude ese
paso a su camino hacia el allende?

En el mundo piinico y en Iberia, la palmera
puede ser uno de los simbolos de Tanit. La pal-
mera cargada de frutos es el signo de fecundidad,
drbol del allende en alguna de las estelas de Car-
tago (Ferron, 1975, 1I: ldm. CXLV). En un as de
Baria (Villaricos) Tanit y la palmera aparecen aso-
ciados (Garcfa-Bellido, 2000: 127 y ss., fig. 5). La
inmensa palmera, protegida por un leén y acom-
pafiada de un signo solar en el fragmento cerdmico
ibérico de Zama (Albacete), alude también proba-
blemente a la diosa Tanit (Olmos, coord., 1999:
n.° 10.4). En la estela de Osuna nos movemos
también en torno a este mundo, atn impreciso,
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de la divinidad pudnica, como en algunas de las
terracotas curdtrofas de la Contestania.

14. Amamantamientos de animales
en la escultura y en la cerdmica ibéricas

Pero el amamantamiento en las tumbas no
siempre es un signo acogedor del difunto. La
fecundidad puede expresar lo contrario: rabia,
furor apotropaico. ;Quién se atreve a acercarse al
grupo escultérico del Cerro de los Molinillos, en
Cérdoba? (Olmos, coord., 1999: n.c 52,2). La
loba madre, de expresién terrible, muestra sus
mandibulas pobladas de dientes. Sus ojos, gran-
des, rellenos un dfa de pasta vitrea, manan furia.
Cargada de mamas, amamanta a su crfa, mien-
tras con la garra delantera somete el cuerpo
muerto de un herbfvoro. La maternidad acentta
la ferocidad y actitud alerta de la loba que ampa-
ra al lobezno. Los démones que pueblan el allen-
de no se arriesgardn a acercarse a la tumba. El
amamantamiento protege efizcamente la tumba.

Acentuar la fecundidad de las hembras es
recurso frecuente en el mundo funerario. Como
la centauresa de la pdtera de plata de Perotito
(Santisteban del Puerto, Jaén) mitad monstruo,
mitad mujer humana, que en la procesién noc-
turna —fiesta que tiene lugar en ultratumba— coge
con sus manos los pechos en un gesto de fecun-
didad de tradicién oriental, bien conocido de la
toretitica ibérica (Olmos, coord., 1999: n.© 89.1).
Ofrece, tal vez, la leche que beberd el alli inicia-
do. La esfinge de Jédar (Jaén) (Olmos, coord.,
1999: n.© 47.2.3) o la de Segdbriga (Cuenca) van
cargadas de mamas (R. Olmos, coord., 1999: n.°
48.3). Son monstruos neotokoi, acaban de parir.
Protegen y alimentan. Estamos, de nuevo, ante un
compartido motivo mediterrdneo: asi, la tumba de
las leonas, de Tarquinia (Pallotino, 1952: 43); o la
pantera y grifos hembras pintadas en la tumba 34
de Andriuolo de Paestum (A. Pontrandolfo-A.
Rouveret, 1992: 146).

La cerdmica pintada ibérica ha recogido tam-
bién el tema del amamantamiento de animales.
Es una forma de expresién de la sympdtheia del
hombre y la naturaleza, propio de época helenis-
tica. Citaré dos ejemplos. El primero procede del
poblado de San Miguel de Liria (Valencia): es el
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gran vaso llamado de “recoleccién de granadas”,
recargado de escenas que resumen la riqueza y
fecundidad del territorio (Bonet, 1995: 114, fig.
44; Olmos, coord., 1999: n.** 76.3 y 83.1). A la
guerra (combates en el mar, monomaquias en
tierra), se yuxtapone la caza. Tres jinetes a caba-
llo con jabalinas asaetean a una cierva que, en la
huida, vuelve la cabeza hacia sus perseguidores.
La victima queda separada, aislada de la mana-
da, donde la vida continda: una pareja de cier-
vos estd paciendo, junto a una cria que acerca su
hocico para mamar de las ubres maternas. Se
expresa asi el contraste de la naturaleza: la pro-
creacién y continuidad de la vida, frente a la
muerte de la cierva elegida por los cazadores. El
don de la vida se equilibra con el don sacrificial
de la victima. La caza del aristécrata es posible
porque una naturaleza ubérrima la regenera. El
vaso expresa la riqueza del oppidum junto a la
memoria heroica: la caza y la guerra.

Un cdlato o “sombrero de copa” de Azuara
(Zaragoza) ofrece una variante del tema (Olmos,
coord., 1999: n.° 83.7). Una cierva es atacada por
dos lobos que clavan sus colmillos en el cuello y
en los cuartos traseros de la victima. Una gran
ave de presa, un buitre, vigila y anuncia la muer-
te. Un cervatillo mama en las ubres de la madre
herida. Como vimos similarmente en la estela de
Osuna la sintesis o concentracién temporal es
caracteristica de la narracién ibérica. La imagen
de la muerte coexiste y se complementa con la
transmisién de la vida. No son contradictorias.
Se introduce ademds el motivo del azar y de la
multiplicidad de la existencia. El ciervo con cor-
namenta que estd al lado de la victima no ha
sido elegido por la muerte. Se le asocian un drbol
esquemdtico y, encima, un ave. En el extremo
izquierdo de la escena, un conejo husmea a ras
de suelo con el hocico.

Quiero citar por tltimo una pieza tan cono-
cida como mal estudiada, el llamado Vaso de las
Cabras. Procede de la necrépolis del Cabecico del
Tesoro (Verdolay, Murcia) de las exvacaciones,
anteriores a la guerra civil, dirigidas por Cayeta-
no de Mergelina. La publicacién de Gratiniano
Nieto (1939: ldm. III) no dice de qué tumba pro-
cede ni su contexto pero describe la escena, deli-
mitada por las asas, como “cabrito que mama”. Los
investigadores nos hemos basado en el dibujo de
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esta primera publicacién —retocado y mejorado
por Antonio Garcia y Bellido (1980: 96)— que,
obviamente, sobreinterpreta la escena si la com-
paramos detenidamente con la fotograffa. El
cabrito no estd exactamente mamando, como pre-
tende indicar el dibujo, pero si acerca el hocico,
trata de erguirse, balbucea el gesto pues acaba de
nacer, busca las ubres, merodea, se orienta bajo
el cuerpo de la madre. El detalle, tal vez mds rea-
lista de lo que pensdbamos, es intencionado.
Llama la atencidn, en éste y otros vasos pintados
ibéricos, la observacion de la naturaleza y la fami-
liaridad con el mundo animal, pues asoma el pla-
cer en describir detalles concretos que trascien-
den las férmulas aprendidas.

La escena del Cabecico debe leerse en su
conjunto: un rebafio de cabras (el mundo préxi-
mo al ibero, su entorno econdémico y vital mds
inmediato) en el que se sefiala la diversidad de
edad y comportamientos. Se concibe como tal
grupo, pero cada animal tiene su virtud, su
cometido particular. Los animales se distribuyen
por jerarquia y edad. El gran macho, en el cen-
tro, se sale del marco. Su presencia vigilante y el
olfato de las crias articulan el friso. Los mds jéve-
nes estdn en relacién con los mayores, con las
madres: en el primer grupo, vemos a la madre y
al cabrito que olisquea en la parte posterior de
la cabra adulta. El cabrito recién nacido —el que
supuestamente mamaba— y su madre son los ulti-
mos del grupo. Se quedan rezagados.

El vaso, que es un pequefio microcosmos, se
completa con la alusién a la naturaleza del mar
en el friso inferior, que corre en esa misma direc-
cién, “con peces, pero éstos son ya convenciona-
les y rutinarios” (Garcfa y Bellido, 1980: 96). La
cuidadosa y original observacién de las cabras
se torna convencién y tradicién recibida, mero
esquema, en la naturaleza del mar, un probable
requerimiento de la simbologia de ultratumba.
El vaso retne la riqueza, la diversidad y la jerar-
quia de la naturaleza. El cabrito mamando no es
el centro, el principal argumento del vaso, sino
un simple detalle de la abundancia de la vida
transmitida, una acumulacién mds de riqueza.

El Vaso de las Cabras apenas sirve para resu-
mir la diversidad y algunas de las ambigiiedades
que hemos querido mostrar sobre la curotrofia
ibérica.
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