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ARTE MEGALITICO

Un problema crucial en la investigacién prehistérica atafie a la definicién de lo
que representa el arte y la arquitectura megalitica. En la amplia literatura exis-
tente sobre el tema, han primado las cuestiones técnicas y formales frente a una
aptitud mas centrada en los aspectos sociolégicos implicitos en esta manifesta-
cién cultural. Lo que se ha dado en denominar «megalitismo» implica muchos
mas aspectos y factores que los meramente aludidos por este término. El empleo
de una arquitectura monumental funeraria, por parte de las sociedades prehisté-
ricas del 1V y Il milenio a. C., no es mas que un referente externo que encubre
realidades de otro orden. La ruptura que implica la aparicién del megalitismo se
entiende mejor desde pardmetros explicativos que contemplen su l6gica correla-
cién con otras transformaciones que atafien al funcionamiento y ordenacién de
esas sociedades. Sélo desde el plano del papel jugado por la nueva superes-
tructura ideolégica y de sus interrelaciones con la estructura econdmico-social se
puede entender el rol desempefiado por el nuevo ritual funerario megalitico.

El megalitismo implica una nueva cosmovision, un nuevo orden de creencias
exteriorizado a través de la arquitectura y el arte megalitico. El arte megalitico es
el registro gréafico que poseemos de la ideologia que impulsé la construccién de
tales monumentos, constituye el medio a través del cual aquellas sociedades
expresaron sus mitologias. El estudio del arte prehistérico, entendido como
soporte de una mitologia y vehiculo de significados religiosos, plantea, pues, una
ardua problematica, la de su lectura.

El arte ha de concebirse como un sistema linglistico con una finalidad expre-
siva, es decir, un sistema de signos que expresa ideas. El lenguaje es esencial-
mente finalidad significativa y no puede considerarse independiente de tal finali-
dad. Un acercamiento al registro artistico megalitico desde el plano del significa-
do exige la definicion de ese sistema de signos, abordandolo desde el doble
parametro del significante y del significado (Saussure, 1983). Por ello, el proble-
ma que se plantea es doble:
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—Por un lado, conseguir una definicién del registro artistico al nivel de los sig-
nificantes.
—En segundo lugar, acceder a los niveles de significado del significante.

Si aplicamos estos conceptos al arte megalitico, al nivel del estudio del regis-
tro artistico, es decir, de los significantes, de su andlisis se desprenden algunos
puntos de interés. El arte megalitico se caracteriza por constituir un cédigo bien
definido, formado por una serie limitada y constante de temas: antropomorfos,
serpentiformes, soliformes, hachas, baculos, cazoletas, circulos concéntricos,
espirales, zoomorfos. Estos temas conforman el repertorio habitual de las mani-
festaciones megaliticas. Podemos decir que la arquitectura megalitica y el arte
que contiene responden a una serie de pautas y convencionalismos que confor-
man un modelo (Vazquez Varela, 1992-93; Bueno y Balbin, 1995 b), sujeto a
ciertos matices o peculiaridades regionales.

Dentro de este repertorio temético, destaca por la relevancia que debié pose-
er en la religiosidad megalitica, la denominada «divinidad» megalitica. El culto a
la Diosa Madre era un elemento integrante de la civilizacién megalitica. Las
representaciones de la diosa son conocidas a través de un importante conjunto
de estatuas-menhir. En los sepulcros, es frecuente la aparicidon de esta diosa
femenina, cuyos atributos mas distintivos suelen ser el collar y los senos.
Creemos importante detenernos en ella, dado el papel central que debié ocupar
en la mitologia, y puesto que su presencia se adapta a una serie de pautas que
es fundamental conocer para poder alcanzar una definicién de los rasgos que
caracterizan a esta divinidad y evaluar el papel desempefiado en el sistema ide-
olégico.

Nos interesa conocer el lugar que frecuentemente preside esta diosa dentro
del marco de la sepultura megalitica. ‘

En los hipogeos de la cuenca parisina conocemos las representaciones mas
naturalistas de esta diosa. La diosa es figurada con el collar y los senos, aso-
ciandose al hacha. El lugar que ocupa en el sepulcro suele ser siempre el mismo,
se sitlia en una antecamara, precediendo la entrada a la camara.

—Les Houyottes, Courjeonnet, Marne (Shee, 1981: 197, fig. 193).

La diosa presenta una forma bastante esquemética, apareciendo bajo
ella el hacha. Se encuentra en la antecamara, precediendo la entrada a la
camara.

—Razet, Coizard, Marne (Shee, 1981: 197-198).

Hipogeo 23 (Shee, 1981: fig. 195). La diosa presenta el collar y los senos.
Aparece en una situacion similar, en la antecadmara, precediendo el acceso a la
camara. Al entrar en la cdmara, a ambos lado de la entrada, encontramos la
representacién del hacha.

Hipogeo 24 (Shee, 1981: fig. 196). Precediendo el acceso a la antecamara se
encuentra la figura de la diosa con el collar. En el muro oeste de la antecamara
aparece de nuevo la diosa con el collar. Sendas representaciones de hachas
flanquean la entrada al pequefio corredor que lleva a la camara.

Las galerfas de la cuenca parisina ofrecen una imagen mas esquematica de
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la diosa, la cual queda reducida a los senos y al collar, presidiendo la entrada a
la camara.

—Aveny, Dampsmesnil, Eure (Shee, 1981: 194, fig. 183).

La diosa precede la entrada a la camara, en un lateral del vestibulo, en el
ortostato en contacto con la entrada a la camara. Se la representa mediante los
senos y el collar.

—La Bellée, Boury, Oise (Shee, 1981: 194, fig. 184).

Los senos y el collar de la diosa se identifican en un lateral del vestibulo, en
el ortostato que se halla junto a la entrada de la cdmara. Unicamente los dos
senos se observan en el muro de enfrente, pero en un ortostato anterior.

—Le Bois Couturier, Guiry, Val d’ Oise (Shee, 1981: 194, fig. 185).

En el vestibulo, en los ortostatos que flanquean la entrada de la camara, en
cada uno de ellos se divisan los senos y el collar.

—Dampont, Us, Val d’ Oise (Shee, 1981: 195, fig. 186).

Se localizan dos senos en el vestibulo, en un ortostato lateral, previo a la
entrada de la camara.

—La Pierre Turquaise, St. Martin du Tertre, Val d’ Oise (Shee, 1981: 195, fig.

187).

En las jambas de la entrada de la camara, en cada una de ellas aparecen los
senos y el collar.

—1L e Trou-aux-Anglaise, Epbone, Yvelines (Shee, 1981: 195, fig. 188).

Diosa mas naturalista, situada en una jamba que forma la entrada a la cdma-
ra. La diosa presenta sus atributos habituales, los senos y el collar.

En Bretafa, en las galerias, la diosa adquiere un aspecto muy esquematico,
limitdndose a la representacion de los senos y el collar, o incluso Unicamente los
senos. La zona de entrada a la camara es de nuevo una de las zonas escogidas
para su ubicacién, en otros casos se escogen otros puntos clave del sepulcro,
como la zona de entrada del sepulcro o la cabecera de la camara. En las galeri-
as acodadas la divinidad adopta una forma de representacién muy abstracta,
como ser amorfo. La zona de inflexién del corredor suele ser el punto predilecto
en su ubicacién, pero, cuando el tema se repite con frecuencia a lo largo del
sepulcro, puede aparecer en otras localizaciones.

Galerias

—Tressé (Shee, 1981: 183-184, fig. 149).

En la zona del umbral de la cdmara se divisan en una losa el collar y los
senos. En la cdmara, en el muro lateral, en el ortostato préximo al anterior, de
nuevo aparecen los senos y el collar.

—Kergintuil, Trégastel (Shee, 1981: 184, fig. 150-151).

En dos ortostatos, en el lateral de la galeria, aproximadamente en el tramo
central, se identifica el tema de la divinidad, representada por los senos y el
collar.

—Prajou Menhir, Pleumeur-Bodou (Shee, 1981: 184, fig. 152-153).
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En la camara se divisan los pechaos y el collar de la diosa en el primer ortos-
tato lateral de la camara a partir del umbral. En otro ortostato de la camara, cer-
cano a la cabecera se distinguen Gnicamente los senos.

—Mougau-Bian, Commana (Shee, 1981: 185, fig. 155-157).

Un ortostato en la zona de entrada a la galeria muestra en relieve lo que
podria identificarse como Ios senos de la diosa.

—Mein Goarec, Plaudren (Shee, 1981: 1886, fig. 158).

En el ortostato de cabecera se identifican los senos de la diosa.

—Crec’h Quillé, St. Quary-Perros (Shee, 1981: 1886, fig. 160).

En el ortostato que se sitda enfrente de la entrada, aparecen los senos y el
collar de la diosa.

Galerias acodadas

—Goérem, Gavres, Morbihan (Shee, 1981: 179, fig. 134-136).

Diversas representaciones abstractas de la divinidad se identifican en el
tramo del sepulcro comprendido entre la inflexién de la galeria y la camara.

—Luffang, Crac’h, Morbihan (Shee, 1981: 181, fig. 139).

En la zona de inflexion de la galeria, se reconoce la imagen de la divinidad
megalitica en su representacién abstracta. En el tramo final de la galeria, en un
lateral, junto al ortostato de cabecera aparece otra representacién abstracta de
la divinidad.

—Le Rocher, Le Bono, Morbihan (Shee, 1981: 181-182, fig. 141).

Flanqueando la entrada a la camara, en la zona de inflexién de la galeria,
aparecen dos ortostatos con la representacién esquematica de la diosa, uno
frente al ofro.

—Les Pierres Plates, Locmariaquer, Morbihan (Shee, 1981: 182, fig. 143-

144).

La representacion abstracta de la divinidad constituye el tema bésico de la

decoracidn del sepulcro, repitiéndose a lo largo de la galeria.

En la Peninsula Ibérica tenemos noticia de una estatua-menhir en el domen
de galeria de Soto | (Huelva) (Obermaier, 1924; Shee, 1981: fig. 70-71). Se loca-
liza en un lateral, coincidiendo con un punto donde se inicia el ensanchamiento
de la galeria. Se conoce otra representacién de la diosa en el sepulcro de gale-
ria de El Toconal (Céadiz), en un lateral, sin poder precisar su situacién
(Redriguez Ferndndez, 1990).

Los casos resefiados nos permiten definir los rasgos mas sefieros que carac-
terizan a esta diosa. El tema de la divinidad megalitica, en unos casos, se pre-
senta bajo canones mas naturalistas, presentando como atributos el collar, los
senos y el hacha. Esta modalidad se da en las cuevas artificiales. En otros casos,
la estilizacién lleva a la representaciéon de la diosa Unicamente mediante los
senos y el collar, variante propia de las galerias. El proceso de abstraccidn segui-
do convierte a la divinidad en una especie de ser grotesco o amorfo, tal y como
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suele aparecer en las galerias acodadas. Los elementos gue en este caso sue-
len definir a estos ideomorfos son un eje central corporal, a cuyos lados se dis-
ponen circulos, & modo de senos/ojos; a veces este disefio central es sustituido
por un disefio arboriforme; sobre los circulos se sitlian bandas paralelas forman-
do un rehundimiento que evoca el disefio del collar, caracteristico de la divinidad.

Es comun la situacion de esta diosa marcando la zona de acceso a la cama-
ra, ubicacion que se registra en ia mayoria de los casos. En algtn sepulcro apa-
rece en otros puntos, podemos citar como méas sefieros, la cabecera, zona de
ensanchamiento del corredor o la zona de entrada al sepulcro. En aquellas tum-
bas en las que su imagen aparece registrada en un buen nimero de ocasiones
podemos advertir su presencia en otros puntos de la sepultura. Este hecho pare-
ce indicar que esta situacién que ostenta la divinidad en relacién con zonas que
marcan una inflexion, interseccién o transito, en especial, el paso o entrada a la
camara, puede convertirse en un atributo esencial de esta diosa y que probable-
mente haga alusion a algun ritual de trénsito.

En relacién con este punto, creemos que hemas de sefialar la coincidencia
existente entre la situacién de la divinidad megalitica en las tumbas, con la obser-
vada en las esculturas antropomorfas con decoracion de serpientes localizadas
en fa Peninsula Ibérica, caso de Navalcan (Toledo) y de Guadalperal (Caceres)
(Bueno y Balbin 1994). En ambas tumbas la estatua antropomorfa, situada en la
zona de acceso a la camara, es recorrida en vertical por un serpentiforme.
Navaican permite identificar los serpentiformes como esquematizaciones de ser-
pientes (Bueno y Balbin, 1994; 1995 a), ya que el citado sepulcro ofrece una
representacion naturalista de este reptil, cuyo proceso de esquematizacion
seguido se observa en el otro sepulcro de Guadalperal.

Bueno y Balbin (1994) han sefialado la importancia que poseen determinados
sectores de la tumba en la colocacion de las estatuas-menhir, siendo la zona de
acceso a la entrada de la camara o el sector del atrio, previo a la entrada de Ia
sepultura, los puntos habitualmente escogidos.

La coincidencia en ubicacién de las citadas estatuas-menhir con decoracion
de serpiente con la situacién que caracteriza a la diosa megalitica y la importan-
cia que parece poseer esta zona en el espacio dolménico, nos lleva a defender
una posible identificacion o equivalencia de la diosa megalitica con la serpiente.

El tema de la serpiente junto con el tema solar son una de las constantes que
caracterizan las decoraciones dolménicas. Es ampliamente conocido en las mito-
logias la dualidad sol-serpiente, dualismo que parece desprenderse de algunas
representaciones dolménicas.

En la estatua-menhir de Bulhéa (Monsaraz, Alentejo) (Shee, 1981: fig. 75), en
la parte superior, se encuentra figurado un sol, siendo cubierto el resto del men-
hir por figuraciones serpentiformes. Una representacion similar se detecta en
Barclodiad y Gawres (Anglesey) (Shee, 1981: fig. 268), en la parte superior apa-
rece un sol que adopta la forma de espiral, ocupando el resto del menhir la repre-
sentacién de los serpentiformes. También sigue unos canones similares el ortos-
tato del museo de Porto (Shee, 1981: fig. 69), en cuya parte superior vemos un
sol, flanqueado por serpentiformes verticales.
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Los casos citados, dejan entrever la posible dualidad existente. Esta probable
dualidad toma cuerpo si tenemos presente el ortostato de Antelas (Oliveira de
Frades, Viseu), en el que se ha reproducido la figura de un sol junto a un cre-
ciente lunar (Shee, 1981: fig. 38). En el ortostato de Tachen Pol (Ploemeur)
(Shee, 1981: fig. 82) aparece un sol junto a una cazoleta, siguiendo un modo de
representacion similar. La dualidad sol-luna registrada en estos ortostatos quizas
pueda revelar el significado de la oposicidn sol-serpiente, principalmente si nos
atenemos a lo que se desprende del estudio de las mitologfas, puesto que la
identificacion de la serpiente con la luna, la tierra y con lo femenino es un rasgo
caracteristico de las culturas agricolas.

Para L. Cencillo la serpiente es un simbolo lunar-vital-funerario femenino con
raices en la época megalitica en la que seria una divinidad teldrica, ctdnica, que
se opondria al hacha, simbolo del sol, divinidad diurna. Las imé&genes de ciervos
asociadas al sol halladas en la Peninsula Ibérica hacen suponer la asociacién de
este animal y el astro diurno, documentada de igual modo en la religion celta y
germana, en la que el ciervo simboliza al sol (Cencillo, 1970: 83-84; Bueno,
Balbin y otros, 1994). Esta dualidad se refleja igualmente en el culto al arbol
escandinavo, el fresno del mundo édico, Yggdrasil. La copa del arbol se asocia
al aguila, al cielo y al ciervo, mientras que la raiz se relaciona con la tierra 'y la
serpiente {Davidson, 1964: 193; Campbell, 1992: 519). Los casos citados nos
permiten deducir ciertos conceptos:

plano superior=sol=masculino
plano inferior=serpiente/luna=femenino

No podemos dejar de mencionar de entre los motivos propios del arte mega-
litico, la importancia que ostentaron ciertas formas laberinticas: espirales, labe-
rintos, circulos concéntricos. En algunos sepulcros aparecen con tal densidad
que constituyen la decoracién integral del monumento, como es el caso del
monumento de Gavrinis (Shee, 1981: fig. 110, 111). En otros casos, como en
Sess Kilgreen o en Knockmany, estos disefios integran la decoracién principal de
la camara. La amplia extension del motivo hace que lo reconozcamos en el sur
de [a Peninsula ibérica, en la tumba de Arroyo de las Sileras (Cérdoba) (Cabrero,
1988, T. |: 638-639), e incluso en la necrépolis de Montefrio (Granada), en la
tumba XXVI (Shee, 1981: fig. 73). El tema se extiende a la arquitectura megaliti-
ca de Hal Tarxien (Malta), e incluso a las cuevas artificiales de Cerdefa
(Biedermann y otros, 1967: 54; Bosch Gimpera, 1975: 365-368).

Podemos, por tanto, admitir ciertos rasgos caracterizadores del arte megaliti-
co que nos llevan a plantear una definicién de los significantes:

—La idea de la caverna. Se desprende de la forma que adquiere la sepultu-
ra al ser cubierta por un monticulo de arena.

—Importancia de la cdmara dolménica. Conteniendo la mayor parte de la
decoracién dolménica, lo cual le dota de un valor simbdlico.

—Existencia de una diosa megalitica, definida por su situacién en el sepulcro,
asociada de algin modo al valor ritual que posee el umbral o la zona de
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entrada a la cdmara; su asimilacidén o equivalencia con la serpiente e inclu-
S0 su caracterizacion como ser amorfo.

—Existencia de una dualidad de principios: sol-luna. Dualidad que polarizaria
los temas caracteristicos del arte dolménico y que se reflejaria en la mayo-
ritaria presencia de ciertos temas en los sepulcros, bajo la forma de: este-
liformes, soliformes, cazoletas, crecientes, serpentiformes. Incluso podria-
mos hablar de la asimilacién ciervo-sol, identificacion que conocemos a tra-
vés de la mitologia y constatada en el arte rupestire por la frecuente aso-
ciaciacion de ciervos y soles.

—El valor ritual que debieron poser ciertos objetos como el «hacha».

—El valor simbélico que debié poseer la espiral/laberinto, dada su frecuente
aparicién y la relevancia que posee en algunos sepulcros.

Mitologia Megalitica

Para intentar abordar una iectura de los significantes megaliticos resulta
imprescindible hacernos eco de una «mitologia megalitica», superviviente al
paso del tiempo y que alin se mantiene en nuestros dias. Nos referimos en pri-
mer lugar a una serie de mitos, transmitidos a través de la tradicion oral, y que
hacen referencia tanto a las sepulturas megaliticas como a uno de los motivos
mas importantes de la ideologia doiménica: la serpiente.

Diversos autores se han pronunciado sobre el caracter prehistérico de estas
leyendas, sin que se pueda llegar a asegurar si estos mitos pueden ser pervi-
vencias de la originaria mitologia megalitica (Lopez y Bouza, 1992; Criado,
1986).

En estas tradiciones, las serpientes u otros seres fantasticos aparecen en los
déimenes como guardianes del tesoro oculto, siendo la cueva su morada mitica.
En estas leyendas, la serpiente suele ser considerada como un ser femenino,
guardiana del tesoro, encargada de espantar o castigar a todos aquellos que
intentan apoderarse de él. Sélo el héroe, cumpliendo el ritual, logrard vencer o
desencantar a la serpiente, alcanzando asi el tesoro (Criado, 1986; Lépez y
Bouza, 1992; Mohen, 1989: 20; Amades, 1941: 130-132; Mélida, 1913: 7, 9).

Este tipo de leyendas, que se hallan muy extendidas en el folklore europeo,
poseen una remota antigliedad y podemos atestiguar que se encontraban conec-
tadas a los délmenes desde tiempos ancestrales. En textos escandinavos anti-
guos, en el poema épico sajon Beowulf, el rey-héroe Beowulf tuvo que dar muer-
te al dragén-serpiente para apoderarse del tesoro que se hallaba en una cama-
ra megalitica bajo un timulo (Alexander, 1973: 79, 120, 121-123, 133, 136-138,
148; Pijoan, 1934: 195; Davidson, 1964: 159-161). Segtin Davidson este relato
puede dar cuenta de algun ritual efectuado en la tumba (Davidson, 1964: 161).

El tesoro es la inmortalidad y la serpiente o dragén (derivacién de la serpien-
te) ha figurado en tradiciones legandarias de muiltiples culturas como el guardian
de la inmortalidad (Chevalier y Gheerbrant, 1986: 428; Beresniak y Random,
1989: 14). Esta asociacion de este mito con las sepulturas megaliticas la pode-
mos constatar del mismo modo en el sepulcro megalitico de Maes Howe
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{(Orkney) (Daniel, 1972: 23; Sharkey, 1989: 78), donde hallamos el disefio de un
dragbn grabado por los vikingos acompafiado de un texto en runas que dice que
se habian apoderado del tesoro.

La tradicién legendaria de la blsqueda de la inmortalidad por el héroe ha
gozado de notable relevancia en la mitologia europea. En las sagas escandina-
vas, el dragén Fafnir, que guarda tesoros en una caverna, muere a manos del
héroe Sigurd (Beresniak y Random, 1989: 22). Sélo el héroe, el elegido por los
dioses lograra dar muerte al dragdn, valiéndose de ardides y de la ayuda de una
mujer, lo que le permitird apoderarse del tesoro, que simboliza el acceso a la
inmortalidad.

La pregunta que cabe plantearnos, tras constatar estos hechos, es si estos
mitos estuvieron conectados a las sepulturas megaliticas desde sus origenes.

La etnografia nos proporciona un importante testimonio sobre las practicas
rituales y la mitologia que en nuestros dias se encuentra asociada a los déime-
nes. El estudio de sus tradiciones nos puede permitir hacer un examen compa-
rativo que nos permita trazar los origenes de esta mitologia y explicar las razo-
nes que llevan a su asociacién con las construcciones megaliticas.

En Melanesia, en Nuevas Hébridas, se ha conservado el ritual y la mitologia
megalitica hasta nuestros dias. J. Layard (1942) estudié el ritual megalitico en el
area de Nuevas Hébridas, especialmente en tierras de Malekula.

El complejo megalitico de esta zona se inserta en un contexto de ceremonia-
les, conocidos como los Maki. El Maki es una instituciéon de grados, en la que a
través del sacrificio y del ritual prescrito los hombres adquieren rango (Layard,
1942: 257). Se trata de un sistema complicado de ritos realizados en la capillas
megaliticas que implican el sacrificio de muchos cerdos sagrados (Campbell,
1991: 502-504). Estos ceremoniales confieren considerable prestigio a los que
los practican y a través de ellos los hombres consiguen elevarse en status
(Layard, 1942: 270, 282, 363). Innumerables jabalies son sacrificados en estos
ritos, tanto a la muerte de un individuo, como a lo largo de toda su vida.

L.a sepultura megalitica es el marco de la mitologia del «Viaje a la Tierra de
fos Muertos» (Layard, 1942: 220-222). El doimen simboliza la caverna por la que
han de pasar los muertos para ganarse una nueva vida en el volcan, logrando asi
convertirse en inmortal (Layard 1942: 265, 392). Representa asimismo el Gtero
materno en el cual renacen a otra vida los individuos.

El dolmen posee una naturaleza femenina (Layard, 1942: 392). El «espiritu
guardian», es uno de los principales aspectos de esta mitologia, es concebido
como un ser asexuado, en algunas zonas es considerado un ser femenino. El
prefijo Le- que suele acompafiar a la denominacién de este personaje, asi como
la naturaleza femenina del dolmen, son indicativos del probable origen femenino
de este personaje (Layard, 1942: 218, 732).

El rito ante el dolmen tiene lugar cuando un hombre que busca elevarse en la
escala de poder se acerca ceremonialmente a imitacién del alma que se acerca
a la entrada de la caverna al otro mundo.

La mitologia dice que cuando un hombre muere (Campbell, 1991:504-507)
empieza su viaje a la tierra de los muertos. Se dice que en la entrada de la caver-
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na que conduce al mundo subterraneo se encuentra el espiritu guardian (Layard,
1942: 220-222, 272, 732). Este espiritu bloquea la entrada al muerto e impidira
su camino en el momento de la muerte. El guardian es diosa de la noche y de la
oscuridad. A veces descrita como un monstruo.

La mujer guardiana de la cavernosa entrada al otro mundo dibuja un laberin-
to sobre el suelo, en medio del camino, y a medida que el muerto se acerca borra
la mitad. Para pasar el hombre debe saber como reconstruir el laberinto. A aque-
llos que fallan se los como la guardiana del umbral, los que por el contrario cum-
plen con el ritual conseguiran llegar a su destino inmortal en el «volcan»
(Campbell 1991: 94). Lo que permite pasar al hombre es la ofrenda del jabali. El
rito del sacrificio es lo que permite al mortal acceder a la vida tras la muerte.

El rango alcanzado por el individio depende del valor de las ofrendas. Cuando
el aspirante ha hecho su Ultimo sacrificio logra identificarse con el halcén, sim-
bolo asociado con el cielo (Campbell, 1991: 509; Layard, 1942: 732-733). La
palabra «halcdn» puede ser utilizada como nombre personal por el hombre que
ha alcanzado tal rango.

Delante del doimen se erige una imagen de madera que representa a los
ancestros que practicaron el rito en el pasado. A la diosa se la sitda en la entra-
da a la caverna y, en otras versiones, sobre una roca junto al mar (Layard, 1942:
272-274). Ta-ghar es el dios masculino, dios de la luz, asociado con el sol
(Layard, 1942: 255-2586). Es el dios que intercede por el individuo (Layard, 1942:
227). La luna, las cuevas y la tierra son, por el contrario, considerados femeni-
nos (Layard, 1942: 732).

El ritual del laberinto es la forma de iniciacion por la que el candidato deseo-
so de resolver los misterios de la muerte y el renacimiento debe pasar. Medio por
el que se prohibe el acceso a la tierra de los muertos a todos, excepto a aque-
llos que a través de la ejecucién del ritual y de los conocimientos requeridos con-
siguen el derecho a entrar (Layard 1942: 652-654; Chevalier y Gheerbrant, 1989:
620). De ahf la importancia de aprender el secreto del laberinto antes de la muer-
te, y por qué la ensefianza de este secreto de inmortalidad es la preocupacion
principal de los ceremoniales religiosos de Malekula (Campbell, 1991: 94).

Relaciones entre infraestructura y superestructura ideoldgica

El ritual descrito es un sistema competitivo, en el que los hombres compiten
por conseguir un status tanto en este mundo como en el mundo de los muertos,
a través de la cria y sacrificio de jabalies (Campbell, 1991: 503-504). Los jabali-
es son un elemento de riqueza, poseen valor de dinero. Proporcionan el estan-
dar basico de toda riqueza monetaria (Campbelil, 1991: 507-508). Se gana un
poder magico segun el sacrificio que se hace. El sacrificio final debe medirse
segun los sacrificios llevados a cabo a lo largo de la vida del individuo y por los
realizados por los allegados tras la muerte, en la fiesta mortuoria.

Es importante conocer el tipo de organizacion en el que se enmarca este com-
plejo ritual. Debemos tener en consideracién un factor esencial, conocer en qué
medida el estado actual de organizacion de estos grupos es reflejo de cambios
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acontecidos con el transcurso del tiempo o si la situacién actual reproduce las
caracteristicas organizativas propias de las sociedades megaliticas prehistéricas.

Segun Layard, existen muchas similitudes entre muchos de los hechos ideo-
I6gicos registrados y aquellos que en otros lugares estan exclusivamente aso-
ciados con una aristocracia hereditaria y con jefes (Layard, 1942: 738). El pro-
blema reside en que en la actualidad se ha producido un proceso de cierta demo-
cratizacion de esta institucion, dandose un énfasis en el aspecto timocratico del
rito. Para este autor, la cuestién que se plantea es si nos hallamos en la actuali-
dad ante un primitivo nivel de cultura que precede y conduce a la jefatura o si,
por el contrario, estos hechos representan un estado de sociedad en el que la
jefatura se ha degradado y convertido en una plutocracia.

Si bien, en la actualidad se advierte una mayor movilidad social y un incre-
mento del aspecto timocratico del rito, segln indica Layard, estas instituciones
fueron en sus origenes de tipo aristécratico, como lo son aln en ciertos puntos
de las Nuevas Hébridas (Layard, 1942: 268).

En Arue el sacrificio de jabalies es prerrogativa de los jefes. Entre los Big
Nambas del norte de Malekula, sélo los jefes hereditarios adquieren rango
(Layard, 1942: 268, 739-741). Por otra parte, en aquellas sociedades donde se
observa una mayor democratizacién, en las que tedricamente todos los indivi-
duos tienen derecho a alcanzar los més altos rangos, en la practica se observa
que cada poblacién contiene como regla una familia dominante, la cual mantie-
ne una posicién dominante con respecto a la ejecucion de los rituales. Esta fami-
lia es la mas rica en cerdos (Layard, 1942: 297-298) y, en consecuencia, sus
miembros se encuentran en una posicién para conseguir los mejores sacrificios
individuales y asi conseguir los mas altos rangos. Por lo tanto, el hombre que
consigue los mas altos rangos pertenece al mismo tiempo a la familia dominan-
te, por lo que el rango en gran medida se puede decir que es hereditario.

No es éste el Unico caso conocido en el que la arquitectura megalitica se
encuentra asociada a familias o linajes nobles. En Madagascar o en Japén estos
monumentos eran sepulturas colectivas de familias nobles (Mohen, 1989: 52-58).

Hay que tener muy en consideracion el papel que juega esta mitologia en el
mantenimiento de una sociedad de rangos y en la legitimacién de una élite a tra-
vés del control y acceso a estos rituales. Una superestructura ideolégica se halla
imbricada con la infraestructura econémico/social de una sociedad (Godelier,
1990: 50, 218-219). Este funcionamiento del sistema no ha sido muy tenido en
cuenta en la explicacion del fendmeno megalitico.

Creemos que no se ha valorado suficientemente el cambio estructural que
debid suponer el inicio de las practicas megaliticas en la Prehistoria. La aparicién
de importantes tranformaciones en la superestructura ideolégica, que conlleva la
construccién de tumbas monumentales, un importante gasto de energia emplea-
do en el rito mortuorio, una capacidad de movilizacién de la poblacién, una depo-
sicién o atesoramiento importante de cultura material en los ajuares y un culto
inusitado hacia los muertos, que hasta entonces no tenia precedentes en la
Prehistoria, nos remite a otros cambios efectuados en otros niveles de organiza-
cion de esas comunidades. Debieron acontecer tranformaciones estructurales de
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considerable importancia en esas sociedades que expliquen la adopcién de las
nuevas practicas rituales. Los cambios superestructurales sancionan las modifi-
caciones econémico-sociales operadas en esas comunidades.

Childe plante6 la problematica de quiénes eran las personas que tenfan dere-
cho al enterramiento en las tumbas megaliticas. Sus estudios en la isla de
Rousay (Childe, 1968: 142-143) le llevaron a concluir que estas debieron perte-
necer a los linajes considerados nobles. Hacia estas ideas apuntan los estudios
realizados por R. Chapman en la necrépolis de los Millares (Chapman, 1981:
255-267). Este autor deduce, a partir de estimaciones estadisticas, que no toda
la poblacion de Millares era enterrada en las tumbas megaliticas.

En nuestra opinién, el importante cambio superestructural que supuso la
irrupcidén del megalitismo puede mantener una relacién directa con el cambio
en la organizacién social de aquellos grupos y con la emergencia de élites
sociales que, a través del culio a los ancestros y mediante la delimitacién de
genealogias, logran justificar y legitimar su status social y sus privilegios de
ultratumba.

En las sociedades primitivas, el rango y la situacion social es un factor que
determina los ritos funerarios y la suerte del alma del difunto en ultratumba. Los
ritos funerarios mas complicados son reservados a los sectores privilegiados de
la comunidad, mientras que la muerte de los hombres comunes reviste poca o
nula importancia, lo cual revierte en una sesgada informacién obtenida a través
del registro arqueoldgico. En ultratumba, lo mismo que ocurre en la vida terrenal
solo los hombres de rango elevado y de situacion notable tienen derecho a una
nueva vida feliz en un paraiso especial, puesto que el otro mundo es una repro-
duccién de la sociedad terrenal existente, validando asi la ordenacién en grupos
sociales de esas comunidades. Los privilegios de que se ha gozado o que le han
sido rehusados en vida se mantienen en el ultramundo y se traduce en un trata-
miento diferencial de sus restos y del destino futuro del alma.

En muchas sociedades (Mair, 1988: 64) se considera que las personas que
pertenecen a determinadas lineas de descendencia son superiores a otras, otor-
gandoles el derecho a recibir determinados signos de respeto y pudiendo a
veces tener otros privilegios. El caso més claro es el de las familias descendien-
tes de jefes o reyes. Una sociedad puede estar dividida simplemente en indivi-
duos «nobles» y «plebeyos».

En Samoa cada familia proclama el derecho a un titulo hereditario, estando
todos los titulos clasificados por oden de procedencia sobre las base de genea-
logias que se recitan en las ceremonias.

Los tsuana de Bechuanalandia reconocen las diferencias de origen y dividen
la poblacién en categorias con nombres que pueden traducirse como «hijos de
jefes», «siervos de jefes», «refugiados». Los hijos de jefes son hombres que des-
cienden de jefes. Su rango sigue el orden del lugar que ocupan en el arbol gene-
alégico.

Un estado tipico de Africa oriental y meridional (Mair, 1988: 127) reconoce a
un determinado linaje el derecho a proporcionar el gobernante y este derecho se
apoya en una leyenda (la carta mitica) que relaciona a los miembros de este lina-
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je con el origen de la nacién. Legitima las pretensiones de los descendientes a
ejercer autoridad politica o espiritual.

En Tikopia (Firth, 1971: 72), los jefes y los que les siguen inmediatamente en
el linaje constituyen una clase reconocida de casas de jefes que se diferencian
de los comunes por diversos privilegios, por los mitos sobre su origen ancestral,
por diferente acceso al poder.

Los linajes dominantes normalmente justifican esta situacion de control politi-
co apoyandose en sus supuestos origenes divinos (Tejera, 1992-93). Mantienen
relaciones con los dioses a las que no pueden tener acceso los plebeyos, legiti-
mando asi sus derechos a exigir tributos. En Hawai, la divinidad de los jefes rei-
nantes es demostrable genealdgicamente, descienden de dioses. Su situacién
social en vida es algo asi como una refraccion sobre la tierra y cuando mueren
se les deifica mediante un ritual especial (Sahlins, 1972: 175).

El mantenimiento de las genealogias ha sido siempre una importante preocu-
pacion entre los «aristoi» {Fried, 1967: 127), es el medio del que se valen los
nobles para establecer la linea de descendencia (Kirchhoff, 1977: 57) y reclamar
sus derechos. La evocacién a los antepasados y, en general, la superestructura
ideolégica, empleada como arma de coercion, han desempefiado una funcién
muy decisiva en el desenvolvimiento de procesos de jerarquizacién social
(Godelier, 1974: 351-354). Con el surgimiento del megalitismo, nos encontramos
con una situacién nueva en la que se produce una importante transformacién en
el orden de las creencias que lleva aparejados un buen nimero de cambios en
esas sociedades. El auge alcanzado por el ritual y culto de los antepasados nos
obliga a preguntarnos por el papel que cumplié este culto a los ancestros y por
las causas que lo motivaron.

El contexto ideolégico del megalitismo

Si situamos a la religiéon megalitica en el contexto ideoldgico de su época
debemos tener presente lo que supuso la ideologia egipcia asociada a las gran-
des construcciones funerarias. No hemos de olvidar la filiacién que mantienen las
piramides y las mastabas con los monumentos megaliticos, siendo las diferen-
cias mas de orden técnico que ideoldgico. El culto de las piramides giraba en
torno al viaje del faradn a la tumba y la bdsqueda de la inmortalidad. Los textos
inscritos en las paredes de las camaras funerarias de las piramides se refieren
basicamente al goce de la inmortalidad de la élite alli enterrada a través de la
reintegracion a la madre (Garcia Font, 1987: 24-25).

El sistema estatal egipcio era una teocracia estructurada en torno a un monar-
ca divino (Diez de Velasco, 1995: 144-149). Los reyes que gobernaron Egipto
eran los descendientes de las dinastias de dioses. La muerte del rey significaba
su renacer como ser divino y ese era el principal proposito de las ceremonias y
ritos que rodeaban su muerte y sepultura. Los textos funerarios detallan los cami-
nos de la muerte, narran los encuentros con monstruos, acertijos y enigmas, y
contestaciones correctas a las preguntas de los guardianes con los que se ha de
topar.
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El dogma de la inmortalidad era el que legitimaba la teocracia egipcia. Las
tumbas y el culto solar pasaban por ser los garantes de la estructura social pira-
midal (Eliade, 1978: 101-102, 110-114, 126-129). Para el faraén la muerte se
convertia en el punto de partida de su viaje celeste y de su inmortalizacién. El
faraon, al descender al mundo subterraneo, se convertia en el trasunto de Osiris-
Ra.

El mito funerario de Osiris aparece estrechamente unido a la monarquia, a la
vez que instituia un modelo de sucesién. Las dinastias egipcias eran legitimadas
a través del mito (Frankfort, 1988: 56, 125).

La cuestion gque se plantea es si debemos seguir analizando el megalitismo
prehistdrico como un fenémeno aislado o si hemos de encuadrarlo en su con-
texto, contemplandolo en conjunto con la religiosidad que corrié pareja a la cons-
truccion de grandes monumentos funerarios en otras civilizaciones, como la egip-
cia. En este segundo caso, deberiamos considerar la posiblidad de que la impor-
tancia que adquiere la veneracion de los ancestros se entendiese como un medio
de mantener los privilegios y el control social por parte de una élite, los enterra-
dos en las tumbas megaliticas. Los jefes y las familias o linajes nobles pudieron
convertirse en antepasados venerados. Héroes o personajes inmortales, eleva-
dos al rango divino después de su muerte, a los cuales remontan sus origenes
ciertas familias.

CONCLUSIONES

Segun hemos podido observar, existen estrechas correlaciones entre el ritual
melanesio, el folklore europeo y el registro artistico megalitico. Los elementos
esenciales de la ideologia dolménica melanesia son los que caracterizan al regis-
tro prehistdrico: el simbolismo de la caverna, la diosa guardiana de la entrada, la
espiral o laberinto, la dualidad del sistema. Estos elementos interrelacionados
constituyen un sistema, mitologia que parece intrinsecamente vinculada a la cul-
tura dolmeénica.

En el Il milenio a. de C. era ya conocido el tema mitico de la busqueda de la
inmortalidad. No sélo lo conocemos a través de la religiosidad egipcia, la religion
mesopotamica nos ofrece relatos miticos como las andanzas de Gilgamesh. El
héroe Gilgamesh quiso alcanzar la inmortalidad, para lo cual tuvo que enfrentar-
se al guardian de los cedros, Huwawa, al que vencié, empleando el til sacro, «el
hacha» (Kramer, 1985: 191-198). En otro episodio del poema se narra el encuen-
tro que tuvo Gilgamesh, tras penetrar en un oscuro ttnel, con la ninfa Siduri, la
cual se encontraba a la orilla del mar y que habria de informar al héroe sobre su
propésito de lograr la inmortalidad (Eliade, 1978: 95; Campbell, 1992: 110-112).
Narraciones éstas que evocan en muchos puntos al folklore melanesio y al euro-
peo y que pueden encontrar su traslacién en el arte y rito mortuorio del megali-
tismo.

La figura del laberinto juega un papel crucial en estas creencias sobre el viaje
iniciatico a la tierra de la muerte en el Antiguo Egipto y en el Mediterraneo. Teseo
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tuvo que internarse en el laberinto para vencer al Minotauro. Eneas para encon-
trar a su padre, Anchises, en el Hades, tuvo que visitar a la sibila que guarda la
entrada, cerca de la cual esta pintado la representacién del laberinto (Layard,
1942: 653).

Nuestro propésito ha sido mostrar las estrechas similitudes que presentan las
«mitologias megaliticas», que en distintas zonas del mundo aparecen conecta-
das a los déimenes, y la perfecta adecuacién que mantienen con el arte dolmé-
nico prehistérico. Paralelismos éstos, imposibles de explicar bajo la etiqueta de
«convergencias». Por ello, defendemos la filiacion genética de estas formas miti-
cas con la mitologia original megalitica. La mitologia del viaje al Hades pudo ya
cobrar vida en las sepuituras megaliticas, convirtiéndose en el antecedente de
posteriores derivaciones, tales como los ritos y mitos proserpinescos del mundo
clasico.
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