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Arte rupestre en Las Bojadillas (Nerpio,
Albacete) y en el Campo de San Juan
(Moratalla, Murcia) - mitos y ritos en el

arte rupestre levantino -

Resumen

Juan F. Jordan Montés*

Andlisis de diversas escenas de la estacion de arte rupestre postpaleolitica de Las Bojadillas (Nerpio, Albacete)
en la que aparecen: toros enfrentados, toros reconvertidos en ciervos, ciervos rampantes que tutelan a antropomorfos,
ciervas hibridadas con ave y toro, damas en posicion de parto, seres sobrenaturales,...

Summary

Analysis of scenes of postpaleolithic art station of Las Bojadillas (Nerpio, Albacete), where do appear depicted
confronted bulls, bulls metamorphosed into reindeers, rampant reindeers watching over anthropomorphic beings, deers
hybridized with birds and bulls, ladies giving birth, supernatural beings.

PREAMBULO

Hay en la estacidn rupestre de Las Bojadillas
(Alonso, 1996) una serie de muy interesantes es-
cenas o asociaciones de figuras que merecerian,
ademas de la realizacion de nuevos calcos o la ac-
tualizacion de los antiguos, una revision de sus po-
sibles contenidos. Creemos que durante afios he-
mos trazado, con mayor o menor fortuna, una linea
de investigacion o de hipétesis de trabajo (Jordan)
con la intencion de desentrafar los significados de
las principales escenas del arte rupestre levantino
desde las perspectivas de la antropologia o de la
historia de las religiones, basandonos en obras de
Mircea Eliade, Campbell,...; o incluso desde el hori-
zonte del chamanismo (Hamayon, 1990; 2003; Po-
veda, 1997). El tiempo y la historia de la investiga-
cion futura seguramente serdn mas contundentes
gue nuestros mas acerrimos criticos o silenciadores
actuales.

Tras prestarle atencion al espectacular tea-
tro rocoso de Solana de las Covachas (Nerpio, Al-
bacete), donde se hallan impresionantes escenas
(arquero-divinidad rodeado de una cohorte de ar-
gueritos; damas-divinidades femeninas que tocan a
ciervos, animales que se constituyen en alegorias
de la fecundidad y que poseen un caracter psico-
pompo, queriamos tantear las posibilidades que
ofrecian Las Bojadillas y comprobar si se repetian
ciertos modelos iconograficos y si existian analo-
gias de caracter mitolégico.

LOCALIZACION (FIG. 1)

El conjunto se encuentra frente a la aldea
de Las Bojadillas (Mapa Topogréfico Nacional de
Esparia 888-1V) y consta de siete abrigos. Para su
analisis y descripcién pormenorizada remitimos a
los excelentes trabajos y calcos de Anna Alonso
Tejada y Alexandre Grimal.
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Figura 1. Vista general del conjunto rupestre de Las Bojadillas, desde el Mediodia (© A. Alonso y A. Grimal).

La estacion rupestre se localiza en la
vertiente meridional del Riscal de las Bojadillas,
que en la hoja del mapa indicado aparece con el
topénimo de El Rabillo, en la margen derecha del
arroyo Blanco, en un cingle muy atormentado por la
erosion y repleto de covachas, oquedades, alvéolos
y recovecos, a unos 1150 metros de altitud. Justo al
pie de la estacion rupestre el Arroyo Tercero, que
acaba de abandonar un estrecho cenajo, se une
con el arroyo Blanco y ambos desembocaran un
poco mas adelante (casi 3 kilometros después) en
el rio Taibilla, a su vez afluente del Segura. Es, en
consecuencia un espacio magico e hierofanico por
las dichas confluencias y por el estrechamiento de
la orografia en cércavas y entre farallones.

Desde las covachas de Las Bojadillas se
divisa un amplisimo horizonte hacia el Mediodia,
cerrado muy a lo lejos por murallas de sierras de
gran altitud: Sierra de Villafuerte, con el pico de
Salvalejo (1662 metros sobre el nivel del mar) y
la de Los Frailes, con el pico de San Juan (1699
metros).
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HISTORIA DE LA INVESTIGACION (ALONSO,
2002; MATEO, SAURA, 1996; 2007)

Los primeros trabajos que divulgan el con-
tenido de esta extraordinaria estacion rupestre se
deben a Ramoén Vifias y Joaquim Romeu (Vifias,
Romeu, 1975-76; Vifas, Alonso, 1978), quienes
habian sido enviados por el director del Museo
Arqueoldgico de Albacete, Samuel de los Santos
Gallego, para que corroboraran la importancia del
hallazgo, y quien también presentaria su aportacion
(de los Santos, Zornoza, 1975). El hallazgo habia
sido realizado, sin embargo, por el maestro nacio-
nal Carlos Garcia Rddenas, hacia 1973. Ambos
investigadores citados, por su parte, emprendieron
varias expediciones de prospeccion en el término
municipal de Nerpio. La historia de la investigacion
se encuentra bien tratada y resumida por Alonso
(Alonso, Grimal, 2002).

Viflas y Romeu observaron, con buena
intuicién, que habia una serie de rasgos que
singularizaban Las Bojadillas, pero que a la vez
la relacionaban con estaciones rupestres muy
alejadas:
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a. Con frecuencia las figuras negras se
superponian a las rojas y que las negras
ocupaban “posiciones marginales vy
complementarias”.

b. Detectaron ciertos paralelismos en la
técnica del rayado con figuras de Solana de
las Covachas (Alonso, 1980), por ejemplo,
también en Nerpio, pero igualmente con
Minateda (Hellin, Albacete) y cueva de La
Vieja (Alpera, Albacete), asi como con La
Sarga (Alicante) e incluso con La Valltorta
(Castell6n).

En efecto, Beltrdn ya habia afirmado que la
técnicadelrayado interior delos animalesy personas
se encontraba en las estaciones meridionales del
arte rupestre levantino y cuya cronologia coincidia
con la fase Il plena, que el abate Breuil planteé en
Minateda, y en la que los toros habian menguado
su trascendencia y se observaba la eclosion
de los ciervos y de las cabras como especies
dominantes en el imaginario de aquellos cazadores
y recolectores.

c. Metamorfosis de toros en ciervos, a
semejanzade lo que ocurriaen Cantos de la
Visera Il (Yecla, Murcia) y La Vieja (Alpera,
Albacete). Esta mutacion coincidia con el
area ocupada con la técnica del rayado, lo
gue le conferia una posible vinculacion y
un interés extraordinario al conjunto.

El gran trabajo de conjunto, sin embargo,
procede de Ana Alonso Tejada (Alonso, 1996). No
hemos de olvidar las aportaciones de Lya Dams,
aunque hayan sido muy criticadas (Dams, 1984).

De todos modos, tampoco hay que olvidar
nunca los trabajos que sobre estaciones rupestres
cercanas, en el término municipal de Moratalla,
diseminadas por todo el Campo de San Juan,
una enorme planicie rodeada de montafias,
muy apta para la caza en la Prehistoria, se han
estado realizando en los Ultimos afios, a partir
de una sucesion incesante de descubrimientos
gue complementan y proporcionan la necesaria
cobertura a Las Bojadillas (Alonso, Grimal, 1985;
1989; 1996; 1998; Beltran, 1970; Beltran, 1972;
Bernal et alii, 1986; 1995; 1996; 2002; Carbonell,
1969; Garcia, 1986-1987; Mateo; 1991; 1999;
2005; Mateo, Bernal, 1996; 1997; Mateo, San
Nicolas, 1995; Vifas, Romeu, 1975-76; Santos,
Zornoza, 1973; Alonso, Vifias, 1977; Vifas, Alonso,
1978; Walker, 1969... Y un largo etcétera que no
incluye todos los descubrimientos realizados en el
colindante término municipal de Nerpio (Albacete).

Para tal cuestion hay un buen resumen en Alonso,
2002.

ESCENAS COMENTADAS. SELECCION

LAS BOJADILLAS |

Toros enfrentados y reconvertidos en ciervos
en bojadillas i y chamanes en danza sobre
animales guia. ¢Contactos entre la serrania y
los altiplanos? (Figs. 2, 3, 4)

La semejanza formal entre los toros enfrenta-
dos y los toros reconvertidos en ciervos de La Vieja
(Alpera, Albacete), de Cantos de la Visera Il (Yecla,
Murcia) y de Las Bojadillas (Nerpio, Albacete), nos
obliga a preguntarnos primero por las causas de la
similitud. La semejanza iconogréfica quizas permita
afirmar que dicha similitud no pudo generarse por
el contacto de grupos de agricultores neoliticos ya
gue, en principio, al ser sedentarios y vinculados
a sus campos de cultivo, una distancia de mas un
centenar de kilometros en linea recta, atravesando
decenas de sierras y dos rios importantes como el
Mundo y el Segura, parece excesiva para perpetuar
la homogeneidad de los relatos y la coincidencia de
los temas.

En cambio, si las escenas fueron realizadas
por pueblos cazadores y recolectores, de grupos
errantes de ndmadas, persiguiendo animales
0 realizando acopio de alimentos, seria mas
facil pensar en influjos o en préstamos. Aunque
sabemos que los grupos depredadores también
asumen fronteras entre ellos (Silberbauer, 1983).
Ademas, los arquetipos mentales, asentados en
leyendas y descritos en mitos, se transmitirian con
enorme facilidad entre los grupos de cazadores y
recolectores quienes, de valle en valle, a través
de los cursos fluviales, acabarian por difundir una
serie de relatos y de ideas de gran semejanza.
Estas circunstancias abren la ventana a la
admision de las interpretaciones antropolégicas y
a la cronologia elevada del mesolitico. O al menos
a unos relatos de caracter mitico sumamente
arcaicos que sobrevivian en torno a las hogueras
en las comunidades del mesolitico.

Hay que recordar que el enfrentamiento entre
toros ya se observa en la serrania de Albarracin
(Teruel) y en Villar del Humo (Cuenca), aunque
aqui, en el Sistema Ibérico, no hay hibridacion de
animales. ¢Cual es la causa, entonces, de que
los animales hibridos+enfrentados se encuentren
Unicamente en los altiplanos de La Mancha
oriental?
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Figura 2. Zona central de Bojadillas I. Véase el enfrentamiento entre toros (centro abajo), como acontece en La Vieja 'y
en Cantos de la Visera. Observar como al ciervo central le sigue un toro metamorfoseado en ciervo de una forma tosca
—centro- (© A. Alonso y A. Grimal).
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Figura 3. Detalle del toro reconvertido en ciervo. Bojadillas | (© A. Alonso y A. Grimal).
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Figura 4. Posible arquero chaman que levita sobre un toro, como ocurre en La Vieja y en La Arafia. Bojadillas |
(© A. Alonso y A. Grimal).

La hibridacién de animales ya se expresaba
en el arte rupestre paleolitico (Bégouén, 1993). Re-
cordemos, entre otros muchos, los casos de Trois-
Freres donde un reno, tras el cual danza un antro-
pomorfo, muestra una cabeza de bisonte (Groenen,
2004, 35, fig. 6); o los caballos con astas de bisontes
o de bovidos de Les Combarelles (Barriere, 1991,
403-405, fig. 449); o la superposicion intencionada,
en aparente postura de apareamiento, entre un toro
y un caballo del abrigo de Montastruc (Tarn-et-Ga-
ronne) (Welte, Lambert, 2004, 210, fig. 7). Muchos
mas espectacular e interesante para nuestras in-
tenciones es el caso de una plaqueta de Chaleux
(Bélgica), donde la silueta grabada de un toro se
superpone a un ciervo (Otte, 2006, 49, fig. 27 b;
Delporte, 1995, 101, fig. 77). Igualmente, en Chau-
vet, unos renos aparecen intimamente vinculados
a un auroch o gran bdvido, no superpuestas sus
siluetas, pero si juntos topograficamente (Chauvet,
Deschamps, Hillaire, 1995, fig. 65). No hemos de
olvidar que en el extraordinario conjunto paleolitico
de Altamira, junto a la manada de bisontes pinta-
dos, en la época de cria, excitados sexualmente,
aparecen dos ciervas pintadas y decenas de gra-

badas, también representadas en la época de celo
ya que entre ellas hay un macho bramando en la
berrea (Freeman, 2005, 172 ss.).

Por tanto, la union en un solo cuerpo entre un
toro y un ciervo en La Vieja de Alpera, en Cantos de
la Visera Il de Yecla o en Las Bojadillas de Nerpio,
pensamos que estuvo motivada, no por razones
econdmicas o por alteraciones en los ecosistemas
de antafio (Jorda, 1966, 60; 1976, 197, 200), sino
porque con el polimorfismo se trataba de relatar un
mito en el que intervenian ambas especies, aca-
SO aunando sus cuerpos y potencias espirituales,
ya fueran para facilitar un viaje extatico o para fa-
vorecer la fecundidad césmica. Por otra parte, la
unién mistica, hibrida, en la misma anatomia o en
el mismo panel rocoso, de un ciervo y de un bévido
(toro o bisonte), nos anima a pensar que el universo
mental de nuestros cazadores del mesolitico penin-
sular, procedia del universo mental del magdale-
niense francocantabrico. Esto no significa que los
artistas del levantino o naturalista sean continua-
dores directos de los paleoliticos, ya que es posible
gue exista entre ambos conjuntos varios miles de
afos. Lo que si afirmamos es que, aunque la icono-
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grafia del arte levantino fuera creada ex-novo, los
contenidos miticos de los relatos transmitidos entre
los cazadores de ambos ambitos, el cantabrico y el
mediterraneo, se mantuvieron. Es decir, pudo des-
aparecer durante un paréntesis la representacién
de las figuras en los paneles rocosos; lo que nun-
ca se extinguio fue la transmision por medio de la
palabra de los mitos que entre aquellas gentes se
expresaban para explicar el cosmos y la creacion.

Hay mitos en la antigua Grecia que de forma
muy sutil también aluden a un contacto antagénico
entre el ciervo y el toro, vinculando al primer animal
con la castidad y la pureza (Hipdlito, adorador
y devoto de la casta Artemis) y al segundo con
la lujuria (el linaje cretense de Europa, Pasifae,
Ariadna y Fedra) (Graves, 2004, 349 ss.; Grimal,
1998, 272... etc.). La muerte de Hipdlito, el héroe
asociado al culto del ciervo, mientras conduce una
cuadriga (cuyos animales, los caballos, le guian
hasta su sacrificio y que son siempre psicopompos),
a causa de la persecucion de un enorme toro
enviado por Poseidén a peticion de su padre Teseo,
incrementa la intensidad de los contactos entre
ambos herbivoros.

En definitiva, en el arte rupestre levantino,
aunque estamos convencidos de que existid una
estrecha relacion semiética (Baldellou, 2001) entre
ciervos y toros, todavia no somos capaces de dis-
tinguir el nexo de unién, seguramente muy sutil por
la distancia de milenios que nos separa a nosotros
de aquellos cazadores. Pero existié y lo encontra-
remos.

Entre tanto, establecemos tres hipétesis de
trabajo:

- Como primera aproximacion a la relacién
entre toros y ciervos y a las mutaciones entre
ambas especies, diremos que se trataria de una
duplicidad de los animales guia a los que recurren
los chamanes en sus éxtasis, trances y viajes por
las esferas celestes. Si observamos detenidamente
los toros de La Vieja, descubrimos que el personaje
emplumado con arcos y flechas que no usa para
combatir o para cazar, sino para danzar y entrar en
arrebatos misticos, solo danza sobre los toros que
se han metamorfoseado en ciervos; o que han sido
sustituidos por ciervos. Esos tres toros que son su
vehiculo trascendente se enfrentan a uno que no
sufre mutacién y que por tanto creemos que actla
como opuesto y rival.

Afiadamos que los chamanes consideran en
ocasiones que sus poderes se incrementan si son
capaces de reunir las potencialidades y cualidades
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de varios animales guia (Diez De Velasco, 1995). Y
tal podria ser la situacion de La Viejay de Cantos de
la Visera, en especial si atendemos a la presencia
de la grulla sobre las cabezas de los animales, ave
gue se vincula con suma frecuencia a los chamanes
y sus trances, segun la literatura antropoldgica. En
cualquier caso, la bicefalia espiritual, deducida de la
anatémica, incrementa el poder fisico y trascendente
del ser hibrido resultante y del chaméan que recurre
a su amparo.

- Hamayon (1990, 493ss.; 2003), por su
parte y como segunda hipdtesis, nos explica con
sumo detalle los enfrentamientos rituales de los
chamanes en diferentes tribus siberianas, quienes
simulan agredir a sus rivales, imitando gestos,
posturas y mugidos de ciervos, a la vez que se
acoplan astas de toros o cuernas de ciervos. Tales
escenificaciones que evocan alos ciervos pretenden
ademas potenciar la fertilidad c6smica.

Igualmente Huisheng Tang (2001-2002) ha
resaltado el valor sacral del dualismo en la icono-
grafia y arte de ciertas culturas, dualidad que suele
mostrar un caracter de unidad binaria en ritos de
caracter chamanico.

- Un problema no menos irresoluble se
plantearia si, como tercera hipoétesis, otorgaramos
a cada especie animal un valor sexual, como realizé
Leroi-Gourhan con el arte francocantabrico (Leroi-
Gourhan, 1983; 1984). No sabemos si durante el
mesolitico se mantuvieron tales diferentes valores
sexuales para cada especie animal. Sabemos que
durante el paleolitico superior el caballo y el ciervo,
por ejemplo, conservaron un valor masculino, a la
vez que el bisonte y el toro, se vincularon a un valor
femenino. ¢ Esa dualidad podria explicar la mutacion
de toro en ciervo en Cueva de La Vieja (Alpera),
Cantos de la Visera (Yecla) y Bojadillas (Nerpio),
indicando con ello que los chamanes-arqueros que
levitan y danzan sobre ellos se impregnan de la
perfeccion del inicio del cosmos (Mircea, 1984) al
asumir las energias de ambos sexos? De hecho, en
Gabillou aparece un bisonte en posicion de celo y
dentro de su silueta surge, en su vientre, un caballo
(Otte, 2006, 110; fig. 72; Gaussen, 1964).

Otra semejanza iconogréfica detectada en la
serrania del Alto Segura respecto a los altiplanos,
es la aparicion de un arquero varén, que no usa
sus armas y que las porta en actitud de reposo o
de marcha, a grandes zancadas sobre las defensas
de los toros (como ocurre en La Vieja) o sobre
los ciervos (como sucede en Minateda). En Las
Bojadillas, las figuras 38 y 39 de Alonso y Grimal
corresponden a dicho modelo.
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Figura 5. Imagen de la supuesta cierva cazada, rodeada de los ramajes de la trampa. Pero hay elementos discordantes
con una escena cinegética: las patas traseras de la cierva presentan dedos de avecilla; la cola es de un toro. En
consecuencia, se trata de una hibridacién sobrenatural y de un ser con potencias sagradas, vinculada ademas a la
metamorfosis del toro en ciervo, a los enfrentamientos entre bdvidos y a un posible chaman sobre toro. Bojadillas I.
(©A. Alonso y A. Grimal).

Cierva entre ramajes de las bojadillas I: ¢una
trampa o un emblema de la resurreccion de la
vida? (Fig. 5)

Fue descrita esta escena por Vifias y Romeu
(Vifias, Romeu, 1975-1976) como la representacion
de una trampa para capturar animales; y en
principio es dificil objetar alguna critica ante dicha
sugerencia ya que encaja dentro de un esquema
general perfectamente factible. En el arte paleolitico
de Font de Gaume encontramos, por ejemplo, un
gran mamut encerrado en una estructura que se ha
considerado también como una trampa (Gonzalez,
2005, 232), por lo que el motivo detectado en Las
Bojadillas no seria algo extrafio. Es cierto que
Alonso (Alonso, Casanova, 1984), ya enumero y
expuso varios casos de cabras, ciervas y ciervos
con las patas replegadas bajo el cuerpo (serrania
de Albarracin, por ejemplo) y que existen casos
muy proximos de cabras y ciervos con los miembros
flexionados en la estacion de La Hoz y en la Fuente

del Sapo (Nerpio, Albacete). Por otra parte, el
modelo iconografico de las piernas plegadas,
en aparente dormicién, lo hallamos ya en el arte
paleolitico de Altamira, donde se distinguen hasta
cinco bisontes tumbados (Apellaniz, 1983).

Pero si atendemos a las otras escenas
ya indicadas y aludimos a ciertos detalles, seria
licito plantearnos una serie de hipoétesis de trabajo
complementarias.

Sabemos que en el Barranco Estercuel
(Alcaine, Teruel) (Beltran, Royo, 1994) un ciervo
aparece asociado a un arbol en un rito de ascensién
chamanica (Jordan, 2001) y vinculado a una serie
de hombrecillos introducidos como embriones en
bolsas que penden de la copa del arbol.

En Tinada del Ciervo (Nerpio, Albacete) (Soria
et alii, 2001), las cuernas de un ciervo, que actla
como guia de un arquero que le persigue, se han
transformado en un magnifico arbol, delatando la
comunién mistica y mitica entre el ciervo psicopompo
y el arbol primordial de la vida (Jordan, -).
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Si observamos detenidamente a la cierva
de Las Bojadillas, descubrimos que la tematica
podria parecer diferente. El animal aparece con las
patas replegadas, indicando seguramente suefio
o0 muerte. Al mostrarse de esta manera y rodeada
de ramas, la deduccion Idgica podria orientarnos a
la de una captura, como ya se ha indicado. Pero
también es verdad que hay una especie de collarin
en blanco alrededor del cuello: ¢indica que se le
ha roto en la trampa? Recordemos que en Santa
Maira (Alicante) (Centre d'Estudis Contestans,
1998; Hernandez, Segura, 2002, 138), en una
extrafia escena de occision de un jefe, en la que
un personaje masculino es sujetado por otros dos y
atravesado con una lanza, aparece un ciervo con el
cuello retorcido, como indicando la muerte o el rito
de transito de aquel individuo (Jordan, Gonzalez,
2006), en una sintonia de magia simpatica.

Los sacrificios de animales en la prehistoria
europea estan suficientemente atestiguados y sur-
gen en contextos religiosos indudables. Es suficien-
te citar, como ejemplo, los trabajos de Nikoloudis en
el mundo micénico (Nikoloudis, 2001). Pero decapi-
taciones rituales de animales las hallamos incluso
en los Andes (Rofes, 2000). Las decapitaciones ob-
servadas en la cultura maya, ya sea en sus pintu-
ras y bajorrelieves, ya sea en las inscripciones de
sus textos sagrados, tuvieron como causa, segun
Stuart (2003) el despertar de la vida. Todo sacrificio
ritual, toda inmolacion, “conduce a la formacion de
un nuevo orden...” (pag. 27), ya sea politico o cos-
mogonico. En Europa, en el mundo mediterraneo
de ambito cultural griego, también aparecen tum-
bas con restos humanos acéfalos (Mercuri, 2001).
Los investigadores surafricanos vinculan en ocasio-
nes la muerte de los antilopes con ritos chamanicos
y momentos de trance, ya que el sacrificio real del
animal o su estado de moribundo, se relaciona con
la muerte simbdlica del chaman a la vez que capta
los poderes y energias, a partir de su sangre y le-
che, que emanan del animal que sufre la occision
(Lewis-Williams, Loubner, 1986, 273-275). Quizas,
la cierva de Las Bojadillas, anuncia o sirve para im-
petrar, con caracter magico y religioso, una nueva
estacidn climatoldgica. Pero esto es Ginicamente un
apunte indemostrable.

Anadamos el tema de los ramajes en torno a
la cierva de Las Bojadillas. Existen precedentes:

- En la cueva francesa de Lascaux
(15.000-12.000 aC), hay pintado un caballo al
que se superponen un par de signos ramiformes
notorios, uno de ellos en su vientre hinchado (no
necesariamente es una yegua prefiada, sino un
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rasgo del estilo de ese periodo).

- Un ramiforme une a un bisonte y a un caballo
en Le Portel. Modelo semejante se reproduce en
Lascaux.

- Un estilizado ramiforme se cruza en el
cuerpo de un caballo en El Castillo. Semejante
composicioén se repite en Niaux.

- Un par de gruesos ramiformes se sitdan
tras un bisonte de Altamira, pero también en
Marsoulas.

- En un cuchillo hecho del marfil de un
mamut, hallado en la Cueva de La Vache (Ariege,
Francia), y fechado hacia el 10.000 a.C., aparece la
cabeza de un bovido ante cuatro ramas. Semejante
composicion, mas sencilla, aparece grabada en una
costilla de Isturitz, pero también en una varilla de
La Madaleine donde un ramiforme se sitla tras la
cabeza de un 0so, mientras que en Massat parece
gue el oso engulle con su boca el ramiforme.

En todos estos casos ¢ las ramas se podrian
vincular a los arboles y a la fertilidad o hay que con-
siderar el motivo como una estrecha vinculacion de
principios masculinos y femeninos tal y como sefiala
Leroi-Gourhan al estudiar diferentes signos (Leroi-
Gourhan, 1984, 373 ss.; 1984, 351 ss.)? ¢En Las
Bojadillas la muerte de la cierva rodeada de ramas,
alude a la regeneracion de la vida tras una occision
ritual, como ya hemos indicado antes, ocasionada
por su decapitacién, o perviven simbolismos del
mundo paleolitico?

Si entendemos los ramajes como simbolos
falicos, masculinos, tal y como parece ocurrir en
la cueva del Castillo, donde un ramiforme aparece
rodeado de escutiformes vulvares (Cabrera,
1978), el significado podria variar y orientarse, de
nuevo, hacia cultos de fertilidad de la cierva, lo que
enlazaria bien con la decapitacion ritual del infeliz
animal, encaminada del mismo modo a un rito de
creacion cosmica, de revitalizacion de la existencia.
De esta manera, la cierva de Las Bojadillas,
rodeada de unos seis 0 siete ramajes, seria una
reiteracion multiple de un mensaje de fertilidad, de
potenciacion de la fecundidad del cosmos.

La combinacion de animales de estilo
naturalista con signos abstractos o emblematicos,
con fuerte carga simbdlica, podria entenderse como
una reminiscencia cultural del mundo paleolitico;
pero también como un afiadido cultural de otro
periodo del mundo esquematico o de sedentarios.
Aunque asi fuera, el hecho de aunar ambos
elementos iconograficos, revela una intencionalidad
cuyo significado s6lo alcanzamos a intuir.

Hay otro detalle de extremo interés en la
cierva moribunda de Las Bojadillas: sus pezufias
traseras no son propias de herbivoro, sino de ave. Y
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no creemos que tal circunstancia sea por impericia o
descuido del artista, sino porque se estaba tratando
de narrar un relato en el que la cierva experimentaba
una mutacion anatomica. Afiadamos otro detalle
anatémico: el rabo que muestra la cierva tampoco
es de dicho animal, sino que pertenece a un toro.
Entonces: ¢nos encontramos de nuevo ante una
metamorfosis experimentada entre un ciervo y
un toro, como sucedia en La Vieja y Cantos de la
Visera? El tema creemos que es fascinante porque
la hibridacion es evidente y se produce en un
animal moribundo. Tal vez las patitas de ave estan
anunciando un vuelo iniciatico.

Ciervos rampantes con antropomorfos en Boja-
dillas I. ¢Ceremonias sagradas y manifestacio-
nes de la divinidad? (Fig. 6)

Hay determinados animales en las culturas
de los cazadores y recolectores que alcanzan una
relevancia extraordinaria. Asi ocurre, por ejemplo,
con los antilopes entre los San (Lewis-Williams,

129

130

N\

1995, 73). Entre nuestros cazadores de serrania
del arco mediterraneo de la peninsula Ibérica tal
veneracion pudo existir hacia el ciervo (y en menor
medida hacia el toro y el caballo), ya que el elevado
ndmero de veces que es representado y, sobre todo,
en escenas dificilmente calificables de cinegéticas,
impide considerar al ciervo como una simple presa
venatoria, y anima a pensar en valores espirituales
y religiosos (Maggs, 1967, 102).

Nos instalamos en Las Bojadillas. Las figuras
130y 131 de Alonso (y probablemente la 129) son en
si mismas extraordinarias, por su vinculaciéon mutua
y por su contenido. La 130 es un ciervo rampante,
macho, de pobladas y poderosas cuernas, que
protege con sus patas delanteras a un ser humano
con rostro (posiblemente mascara) de ciervo (figura
131). Lafigura 129 consiste en un antropomorfo con
complicado tocado ritual que deforma su silueta y le
oculta y separa de lo mundano. Dicho tocado es un
rasgo caracteristico de ciertas figuras humanas del
Alto Segura.

\\

5%

Figura 6. Ciervo rampante que tutela y protege a un antropomorfo con cabeza o mascara de cierva. Esta asociado a una
posible divinidad con tocado de ramajes. Bojadillas |, parte derecha del panel (© A. Alonso y A. Grimal).
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En Cafiaica del Calar Il (Moratalla), aunque
no sea un modelo tan explicito, el esquema se
reproduce entre una cabra montés rampante y un
arquero (figuras 31y 33 de Mateo Saura).

Ante estas expresiones, procedemos a
diferentes lecturas. En primer lugar, la actitud
rampante del ciervo o de la cabra podria indicar que
el artista pretende humanizar o presentar al animal
con rasgos humanos. La posicién vertical, de pie,
es sinbnima de Humanidad. En consecuencia,
cuando el pintor representa al animal en posicion
rampante o erguida, manifiesta su deseo de
identificar y comunicar ambos mundos: el animal y
el humano, porque probablemente no existié6 una
barrera infranqueable entre ambos en la mentalidad
de aquellos cazadores y recolectores (Mircea,
1973, 54 ss.). En efecto, entre los Aranda de
Australia, los animales actian y piensan realmente
como hombres. Si a ello afiadimos la presencia
de mascaras, como acontece en Las Bojadillas,
donde el hombrecito protegido lleva una de cierva,
la osmosis es completa. Entre los San es frecuente
escuchar que sus chamanes sienten, ven y oyen
como animales cuando se encuentran en trance,
cuando se transforman en ellos a la vez que se
apropian de su poder (Lewis-Williams, 1988, 17)

Recordemos que en el arte paleolitico,
como nos indica Otte (2006, 77, fig. 52), ya existia
ese modelo iconografico de animales rampantes
y aparecen caballos (los de la Galeria Axial de
Lascaux) levantandose sobre sus patas traseras,
no en actitud de cabriolar, sino como reflejo de su
trascendencia y manifestando que actian como
humanos, en una elegante alegoria. Semejante es
el bisonte vertical del Salon Negro de Niaux (Ariege),
asociado a circulos de puntos y cuyo dorso no lo
constituye la pintura sino la propia roca (Anati, 2002,
21, fig. 9) o el gran caballo de Trois Fréeres frente al
0S0 que sangra por la nariz (Anati, 2002, 28, fig. 14).
Igualmente un bisonte del Castillo (Puente Viesgo,
Cantabria) adopta semejante “posicion” humana en
una estalactita, asi como otro de Chauvet que se
incorpora sobre una vulva y piernas de mujer (Otte,
2006, 93, fig. 59; Ripoll, 2002, 27). En la cueva de
Las Monedas de Puente Viesgo (Cantabria), al
inicio de la gruta, aparecen de “pie” un bisonte y
luego un caballo y un reno, ambos mutuamente de
espaldas (AA.VV, 1989, 67, fig. 69; Ripoll, 2002,
19). En consecuencia es un modelo iconografico
gue hunde sus raices en el mundo y mentalidad del
paleolitico superior y creemos que estas pinturas
del Campo de San Juan y de Las Bojadillas son
herederas proximas a la mentalidad paleolitica.

En las pinturas rupestres de los San de
Sudéfrica aparece este tipo de teriantropos con
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multitud de variantes: hombres con rostros y
cabezas de antilopes (Parkington, 2003); hombres
con brazos que se asemejan a alas y que parecen
emprender un vuelo o bien correr. Los conjuntos
de estudiados en 1874 por Orpen (Archivo WARA
W02358) o los de Catedral Peak (KwaZulu-Natal
Drakensberg) (Archivo WARA W02359) muestran
nitidamente el modelo. Solomon (2001-2002)
debate estas extrafas figuras del Africa meridional
y considera varias posibilidades interpretativas:

a.- Ciertos relatos miticos de los San nos in-
dican la existencia de seres antropomorfos porque
en una primera creacidn apenas si se mostraban
diferencias entre los animales y los seres humanos;
en consecuencia no seria extrafia la simbiosis ana-
tdmica y la sintesis corporal entre bestias y seres
humanos. Tras una segunda creacion, cuentan los
bosquimanos, los humanos comenzaron a diferen-
ciarse y a mostrar signos de cultura, de civilizacién,
de conductas no animales.

b.- La segunda opcion interpretativa, segin
Solomon, seria muy sencilla: relatos de cacerias
y cazadores con mascaras que imitaban a los
animales que deseaban abatir; las mascaras y
disfraces les permitirian aproximarse hasta una
distancia cercana y disparar contra la presa.

c.- Expresiéon de criaturas mitoldgicas. En
esta linea Le Quellec ya sugirié que ciertos relatos
miticos de los pueblos del Sahara podrian estar
contenidos en las pinturas y grabados del desierto
(Le Quellec, 2004).

d.- Indicacidon de espiritus de la muerte y
creencias de difuntos (Lee, Woodhouse, 1964;
Vinnicombe, 1976).

e.- Manifestacion de experiencias chama-
nicas y de éxtasis y alucinaciones, que implican
intimas simbiosis con animales (Lewis-Williams,
1980; 1981; Lewis-Williams, Dowson, 1988; 1989).
El artista, que es el chaman, refleja en los paneles
rocosos sus visiones y sus estados alterados de
conciencia.

Como es facil comprobar, las posibilidades
son multiples, ajustadas a lo verosimil... y no
necesariamente excluyentes.

Regresamos a Espafia. El hombre con cabe-
za de cierva de Las Bojadillas, estd custodiado
y revestido por el cuerpo del ciervo macho. La
inmersion del hombre (figura 131) en el seno del
ciervo (figura 130) podria indicar, por otra parte,
siguiendo la estela de Eliade, una muerte ritual que
permite la regeneracion y la resurreccién salutifera
del individuo humano, ya iniciado en los ritos
sagrados del grupo cazador, porque el ciervo es
un animal oracular, genésico y psicopompo. No de
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otro modo se entiende, creemos, la extraordinaria y
Unica escena del Cerro Barbaton (Letur, Albacete),
a apenas unos miles de pasos de Las Bojadillas,
donde una enorme diosa-dama alberga en un cesto
gue pende de su codo una criatura embrionaria,
cuya posicién de manos y tocado ritual imita a la de
un compafiero masculino, arquero, que acompafa
a la diosa, pero a un nivel topogréafico inferior,
indicando con ello la sumision del hombre ante
la divinidad femenina (Jordan, Molina, 1997). El
nifiito esta siendo iniciado en la bolsa y en el seno
maternal de la divinidad femenina.

En la relativamente cercana cueva del Gitano
(Yeste, Albacete), descubierta por Pérez Burgos en
el rio Zumeta (Mateo, 2003, 37, fig. 8), se encuen-
tra un par de antropomorfos esquematicos, uno de
ellos con cabeza y cuernas de cérvido, el cual pare-
ce tutelar al ser humano sin rostro de animal y que
se sitla en una posicion topografica subordinada.
Ello evidencia una continuidad del modelo icono-
grafico, ya que se repite de modo muy semejante
en las pinturas rupestres esquematicas del Arroyo
del Santo (Santa Elena) (Mateo, 2003, 37, fig. 64,
2), o0 bien la figura humana con cabeza y cuernos
de macho cabrio de Los Letreros (Vélez Blanco, Al-
meria) o con cabezas de insectos de Los Organos
(Despefiaperros, Jaén).

El modelo iconografico de ser humano con
rostro de animal, no con simple careta, tal y como
aparece en Las Bojadillas, es también un arquetipo
que se origina en el paleolitico. Recordemos unos
pocos ejemplos: el llamado brujo de Trois-Fréres,
con cornamenta de ciervo y ojos de buho (Ripoll,
2002, 47; Anati, 2002, 33, fig. 15; Archivo WARA
WO02056); o el brujo también de Trois-Fréres,
danzarin con cuerpo y cabeza de bisonte de
cuyas fosas nasales brota una sustancia (algunos
autores ven un arco en dicha figura) y que se sitla
tras dos renos, uno con cabeza de bisonte (Ripoll,
2002, 73; Anati, 2002, 74, fig. 46; Archivo WARA
W00200); o los otros muchos ejemplos citados por
Groenen (2005) o por Otte (2006, 73, fig. 47) como
el itifalico con rostro de ave de Altamira (Santander)
(Anati, 2002, 90, fig. 54; Archivo WARA W00201) o
el antropomorfo, acaso brujo, de Gabillou (Ripoll,
2002, 147, fig. 43; Anati, 2002, 33, fig. 13; Archivo
WARA WO07170). No olvidemos el teriantropo con
cuerpo humano y cabeza de leona de Hohlenstein-
Stadel (Lewis-Williams, 2005, 207, fig. 46). O los
hombres con mascaras de aves de Addaura en
Sicilia (Graziosi, 1973).

De especial interés para el asunto que
tratamos es el precioso analisis que realiza Freeman
con las mascaras que muestran rostros humanos
y de bisontes en la Galeria Final de Altamira

(Freeman, 2005): “las mascaras representan una
transicion gradual de representaciones que son
simplemente bisontes o simplemente humanos a
representaciones de hibridos mezclando naturalezas
humanas y animales, que evoca las metamorfosis
simbdlicas del anterior al ultimo...”

El modelo es universal, porque en Ouan
Mellen de Tassili-n-Ajer (Argelia) se repite. Alli
cazadores con arcos que disparan, fechados en
el neolitico del VI milenio, muestran rostros de
antilopes (Anati, 2002, 62, fig. 41; Archivo WARA
WO01142). Transformaciones de seres humanos
en animales (o0 viceversa) y seres terantropos se
encuentran en el Sahara de forma muy abundante
(Le Quellec, 1995; Scarpa, 2002). ElI modelo
iconografico se extienden hacia el desierto gemelo
del Kalahari en Sudéfrica donde, como en Alpera,
un chaman corre y enarbola sus armas, a la vez
gue muestra una cabeza de antilope y un ave sobre
el craneo del animal (Lewis-Williams, Dowson,
Deacon, 1993, 285, fig. 7).

En Espafia hay otros ejemplos en el arte
levantino naturalista que podrian recordar al ser
antropomorfo con cabeza de ciervo. Uno de ellos
esta muy proximo: en el abrigo del Molino, donde
una de las damas de una pareja femenina, asociada
a un bévido, con tocado globular, parece mostrar
sobre dicho tocado una cabecita de cierva (salvo
gue sea desperfecto de la pintura) (Mateo, Bernal,
1997, 175, fig. 6A). El otro caso se encuentra muy
distante, en El Cingle de Castellon (Vifias, 2000,
59, fig. 6), donde un danzante que se acompafa
de un antropomorfo con cabeza de toro, también
bailarin, muestra sobre el tocado que le cubre, una
cabeza de cervatillo. En consecuencia, el mostrar
rostro de ciervo por parte de aquellos cazadores
y recolectores, debié ser relativamente frecuente
en algunas de sus ceremonias y, en apariencia,
asociados sus ritos al toro.

Los berserkir (Eliade, 1985, 21ss; 29 ss)
constituyen una figura que podria resultar intere-
sante para estas enigmaticas y muy interesantes
escenas. No se trata aqui, muy probablemente,
de una fraternidad guerrera de tipo indoeuropeo
o0 irania. Mas bien podriamos asistir a un preludio
y precedente precisamente de tales asociaciones,
con un caracter mistico. Para los germanos y los in-
doeuropeos, segun Mircea Eliade, se producia una
transformacion de los jévenes guerreros en 0sos 0
en lobos y que les impregnaba con un estigma reli-
gioso a la vez que adquirian sus cualidades fisicas
y espirituales.

Igualmente, las esfinges, 0sos y leones
apotropaicos de las necrépolis ibéricas, entre cuyas
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patas aparece el torso o la cabeza del difunto al
gue protegen, desvelan un mismo arquetipo, por el
cual el individuo halla amparo y calido regazo bajo
un animal mitico, benefactor, protector, aunque
sea entre sus garras o mordido por sus fauces. Es
suficiente revisar el catdlogo de Chapa Brunet (1986)
para percatarse de la pervivencia del arquetipo
iconografico. Asi, el ledn de Bienservida (Albacete)
(pagina 69); el ledn de Torres (Jaén) (pagina 75); el
0so de Porcuna (Jaén) (pagina 115); la esfinge de
Elche (Alicante) (pagina 116);...etc.

El ciervo pintado en Las Bojadillas, por otra
parte, puede ser entendido como la materializacion
de la divinidad, del espiritu del bosque. Se nos
presenta y manifiesta con un tamafio muy superior
al que corresponderia a la escala ldgica entre
un ciervo y un hombre. El hombre se representa
diminuto, sometido amorosamente al calido regazo
protector del animal guia. EI hombre no va armado,
no caza, no combate.

El ciervo rampante de Las Bojadillas | (o
la cabra de Cafiaica del Calar) transmite, como
deciamos, esa sensacion de benévola y paternal
proteccién, pero también transfiere su sacralidad,
su energia. El contacto de las patas delanteras
del ciervo macho sobre la cabeza del hombre con
rostro de ciervo, sugiere que actda imponiendo
sus “manos” sobre su hijo espiritual, adoptado. No
sabemos si le bendice para una futura caza; si le
confiere los poderes de un chaman; si le prepara
e inicia para una ceremonia de madurez. Eso no
lo podemos leer en las imagenes; solo intuir. Pero
si advertimos y vemos que algo sagrado, algo muy
especial, esta sucediendo en esos instantes. No se
trata de una sangrienta y cotidiana escena de caza.
No... de momento. La sacralidad impregna todo
el tiempo contenido en esa instantanea, en la que
ambos, animal y persona, se entregan: el hombre
enmascarado, en una atmoésfera ajena a su vida
cotidiana, abre sus bracitos en éxtasis, arrobado
para recibir las emanaciones de lo sagrado; el
ciervo impone sus brazos sobre la cabeza de su
protegido. Esta actitud de ambos recuerda a la del
Milano (Mula, Murcia), cuando la diosa que brota de
la pareja de ciervos, toca por la espalda al arquero
itifalico y en trance. No aparece con un gesto tan
arrobado como acontece con el arquero de El
Milano (San Nicolas, Alonso, 1986; San Nicolas et
alii, 1986-1987; 1987), a quien una diosa le toca
por la espalda, brotando ella de una epifania de
ciervo+cierva; pero si da indicios de abandono
espiritual. Ambos, ademas, en Las Bojadillas y en
El Milano, miran en idéntica direccion, hacia un mas
alla trascendente, y son por unos breves momentos,
la misma cosa, idéntico ser (Jordan).
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Elvardén de Las Bojadillas con rostro de animal,
se inicia y se prepara para ser cazador, depredador
precisamente del animal guia y mitico que le acoge y
protege. No es una contradiccion. Como nos explica
Eliade, el animal primordial y custodio puede devorar
a los hombres iniciados y luego, una vez resucitados
estos, puede ser sacrificado e inmolado, asumiendo
el humano la personalidad del animal, con lo que
provoca, a su vez, la resurreccion de dicho animal.
Eliade concluye: “... el animal mitico resucita a la que
vez que el iniciante. Semejante complejo mitico ritual
esta claramente atestiguado en las culturas africanas
de cazadores, pero aparece también en otros ambitos
culturales” (Mircea, 1989, 60 ss., 66 ss.). En efecto,
en mesoameérica, la figura del jaguar, ademas de ser
usada como emblema de personajes de la realeza
o de linajes notorios, simboliza alguna divinidad,
pero también la presencia de un chaman o de un
curandero (Cabello, 1980). Semejantes creencias
aparecen en las selvas bolivianas. Los trabajos de
Veronica Aldazabal (2005) nos indican que en los
relatos cosmogoénicos de los Mocetene se dice:
“Antes, cuando no habia eterno (...) toda clase de
animales se volvian gente”. O bien: “Antiguamente,
muy antiguamente no habia gente, pero los animales
eran gente”.

En consecuencia, creemos que en Las
Bojadillas y en el Campo de San Juan, pero también
en las estepas y planicies del reborde meridional
de La Meseta, donde los chamanes emplumados
sobrevuelan los toros-ciervos, en concreto en La
Viejay en Minateda, también la imbricacion de seres
humanos con animales y la hibridacién fueron una
constante antropolégica y mitica de incalculable
antigiiedad, seguramente con raices paleoliticas, y
de extraordinario valor religioso.

Volvemos a la escena de Las Bojadillas.
La enigmatica figura (nimero 129), con tocado
ritual, que aparece tras ellos podria indicar la
propia divinidad, no metamorfoseada en ciervo, su
esencia misma. Su aspecto recuerda a una especie
de choza iniciatica con ramajes que caen a doble
vertiente. Es posible afirmar también que asistimos
a una hierogamia en la que el vardon es engullido,
fagocitado y reasumida su condicién de humano en
la de animal del bosque. Como afirmaba Eliade, se
produce una solidaridad mistica entre el cazador
y la supuesta presa; tal circunstancia es siempre
presidida por una divinidad, acaso la figura 129
con tocado ritual. Esta escena de Las Bojadillas
podria hallar un lejano paralelo en Barranco Hellin
(Chiclana de Segura, Jaén) (Jordan, 2006), una
extraordinaria escena donde un arquero varon y
una hermosa joven se superponen, ambos, a un
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espléndido ciervo macho. Debe ser interpretada
muy probablemente como una alianza alegérica
entre el “cazador” y la “hija del Sefior del Bosque”,
cuyo emblema es el propio ciervo que les sirve
de vehiculo, de espacio y cuerpo sacral donde
representar y realizar su hierogamia.

Hemos de afadir todavia que en Las Bojadi-
llas VII aparece un extraordinario ciervo de pobla-
das cuernas entre las que se insert6 un hombrecito
con los brazos abiertos en cruz, perdido en el bos-
gue de candiles (figuras 52 y 50 de Anna Alonso).
Esta singular escena recuerda sin duda a los dos
hombres que se encaraman en Barranco Estercuel
(Teruel) a un arbol que crece a partir de un ciervo,
en una escena que nosotros siempre defendimos
gue se trataba de un acceso a lo trascendente, ya
que sobre aquel arbol pendian dos bolsitas repletas
de pequefios individuos en gestacion (Jordan, Mo-
lina, 1997-1998).

Arqueros levitando sobre toros en Bojadillas .
Los arqueros ecologistas de bojadillas I. Los
cazadores que no cazan (Fig. 4)

Igual que ocurre en La Vieja (Alpera), en
Monje II (Jumilla, Murcia), en el Abrigo Grande de
Minateda (Hellin, Albacete) y en La Arafia (Bicorp,
Valencia), hay aqui también, tanto en Las Bojadillas
de Nerpio como en La Risca Il de Moratalla, ambas
del Campo de San Juan, una serie de arqueros
varones que parecen levitar o danzar sobre las
siluetas y cornamentas de toros (figuras 38 y 39
de Alonso) o de ciervos (figura 30 de Mateo), pero
gue en ningln momento agreden a los grandes
animales, ni les acosan ni les capturan. Este
modelo iconografico se extiende hacia el norte,
en estaciones tan alejadas como Villar del Humo
(Cuenca) y la cueva del Chopo (Obdn, Teruel).

Son cazadores que no cazan, por lo que
podemos afirmar, practicamente sin posibilidad de
error, que las escenas de animales y supuestos
acosos de los arqueros, son alegorias o emblemas
iconograficos cuyo significado podria ser absoluta-
mente distinto y distante a los intereses del mundo
cinegético (Beltran, 2000, 11). En efecto, Beltran
declaraba que entre los indigenas del noroeste de
México, la representacion pictdrica de la caza del
jabali pretendia impetrar y propiciar la lluvia.

Como deciamos, el personaje de Las
Bojadillas de Nerpio, el marcado por Alonso con el
namero 38, se limita a levitar sobre un toro (ndmero
39). Semejante actitud y composicién parecen
reproducir las figuras 136 (ciervo) y 137 (hombre
con tocado ritual) de Alonso, en la misma covacha
| de Las Bojadillas. En La Risca Il de Moratalla

se repite el modelo: un varén con las piernas muy
abiertas, acaso en danza o carrera, y con tocado
ritual, levita sobre un ciervo.

Es cierto que tales instantaneas con ausencia
de caza y muerte podrian representar Unicamente
un tabu, un miedo a indicar de manera explicita que
el cazador ha derramado la sangre de un animal
y que, en consecuencia, le aguarda un castigo
si no realiza determinados ritos de exculpacion
(Zimmerman, 1997, 79; Campbell, 1991, 338 ss.;
Levy-Bruhl, 1986, 28 ss.; Maringer, 1962, 142-143;
Jordan, 2001-2002).

Pero el sentido trascendente y religioso de
estas composiciones parece fuera de toda duda, ya
gue ni una sola flecha parte de sus arcos y ni un
gesto amenazador se desprende de sus gestos. Al
contrario, el arquero o chaman que se sitla entre
los ciervos de La Araiia en realidad parece marchar
escoltado por ambos animales guia. Los arqueros
chamanes de La Vieja, con gorros y tocados de
plumas, inician un salto o danza sobre las cabezas
y cuerpos de los animales, como si fueran vehiculos
sagrados. En efecto, entre los San, se considera
gue los chamanes, por medio de las danzas, son
capaces de convocar a los espiritus de los animales
y obtener de ellos las necesarias energias para sus
misiones (Lewis-Williams, Dowson, 1990, 14). Los
arqueros de grandes dimensiones de Minateda,
por su parte, que cruzan sus siluetas con los
cuellos y pescuezos de los ciervos, igualmente no
manifiestan ninguna hostilidad con los animales. Se
diria que estan en perfecta comunién mistica con
ellos... 0 que son ellos mismos, hibridados en una
leyenda o en un mito.

Para corroborar lo que sostenemos, es
suficiente recordar algunas escenas pintadas
egipcias en las que el dios Osiris en forma de toro
transporta sobre su lomo o espalda el alma del
difunto hacia el Mas Alla (Campbell, 1959, 57, 3).
En consecuencia, esa representacion iconogréfica
es un arquetipo universal.

Del mismo modo, entre los San del Kalahari
son muy frecuentes escenas de humanos que
lucen en sus ropas flecos que imitan de alguna
manera las plumas de las aves y que se sitlan a
lomos de antilopes (Lewis-Williams, 1988, 12, fig.
5). Pero resultan muy significativas las imagenes
de la estacion de Wilhelmina (eastern Orange
Free State), donde seres humanos flotan sobre las
siluetas de los antilopes o caen cabeza abajo sobre
sus dorsos (Lewis-Williams, Loubner, 1986, 256,
fig. 5.1A; 257, fig. 5.1B).

En Solana de las Covachas (Nerpio,
Albacete), son las mujeres y las damas con tocados
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globulares las que, aungque no se superponen a los
ciervos, si les tocan o palpan la anatomia (no los
hombres), probablemente en un rito asociado a la
potenciacion de la fertilidad (Fig. 12). Semejante
actitud muestra una dama del Cafaica del Calar Il
(Moratalla, Murcia), la cual, con semejantes falda
acampanada y tocado ritual que en Solana de las
Covachas, sigue y toca a un animal: dama nimero
14 siguiendo a un céprido, nimero 15 de Mateo
Saura. Sabemos por investigadores surafricanos
que los antilopes orix presentan un fuerte caracter
simbdlico relacionado con ceremonias de pubertad
de las jévenes y en los ritos de matrimonio entre los
ikung vy los antiguos /xan (Lewis-Williams, Biesele,
1978). No creemos, en consecuencia, que las damas
de Solana de las Covachas que se acercan para
tocar alos ciervos, sean “ojeadoras” como defienden
algunos investigadores, porque el propio cazador
ya es en si ojeador en las sociedades primitivas
y adopta lenguajes extremadamente complejos
en el silencio de los gestos cuando se comunican
con sus compafieros de partida. Pensamos que
en Solana de las Covachas se intent6 expresar un
ritual de potenciacion de la fecundidad femenina,
impregnandose alegéricamente del poder genésico
que brotaba de los cuerpos de los ciervos. La
presencia de una gran dama-divinidad femenina, la
cual muestra sus senos y su sexo lateralizado, y
que preside en medio de las otras mujeres, acaso
jovenes, las diferentes escenas de contacto de las
manos con los ciervos, incrementa las opciones de
la hipotesis de trabajo que ofrecemos aqui.

Dama en posicién de parto. ¢Presencia de una
Dea Mater en el campo de San Juan? (Fig. 7)

La extraordinaria figura 27 de Alonso en Las
Bojadillas | expresa una muy singular actitud. Se
trata de un gesto que, si lo comparamos con otras
figuras esquematicas de Pefia Escrita (Fuencaliente,
Ciudad Real) (Klink, 1983, plano 79; Jordan, 2001,
112), nos podria remitir a posiciones de parto y a
escenas propiciatorias de la fecundidad humana, sin
descartar la posibilidad de alusiones a divinidades
femeninas dispensadoras de la fertilidad (Gimbutas,
1996, 251 ss.). En Pefia Escrita, las figuras femeninas
con las piernas abiertas y las rodillas plegadas, acaso
indicando un parto, real o alegérico, mas también
una metafora de las aguas fluyentes de la vida, van
siempre acompafiadas por otra figura masculina, en
unos casos pectiniformes, en otros itifalicas, como
indicando la existencia de una pareja primordial,
capaz de promover la fecundidad cosmica.

Con gran acierto Olariai Puyoles (2006) habla
de“Venus”cuandoserefiereaunasfigurasfemeninas
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en posiciones de parto o en actitudes eréticas que
se encuentran en La Valltorta (Castellén); incluso
considera que, al aparecer varias de dichas “venus”
en una misma covacha, se trataria de centros o
santuarios destinados a potenciar la fecundidad
de las madres, una especie de paritorio. La idea
no es, en absoluto, descabellada, porque nosotros
encontramos en Fortuna, en concreto en Cueva
Negra, en prospecciones etnolégicas, una cueva
donde las jovenes de dicha localidad murciana
acudian a parir, al amparo de sus aguas y plantas
medicinales que alli brotaban y crecian (Jordan,
Molina, 2003; Fernandez, 2003). Por otra parte,
sabemos que en el arte paleolitico francocantabrico
son relativamente frecuentes las asociaciones de
damas con animales (Chirica, 2004). Asi, en Pech
Merle una mujer de exuberantes senos cruza su
silueta con un mamut; en La Magdelaine des Albis
sendas mujeres semiyacentes, como las esculturas
de Miguel Angel para las tumbas de los Medici,
muestran sus senos y se asocian a bdvidos y a
équidos.

Pero la figura 27 de Las Bojadillas, en
principio, no parece disponer de un acompafante
varon, ya sea mortal o héroe primordial. Es mas,
aqui se destaca muy especialmente, en esta
figura naturalista que no esquematica, las piernas
abiertas, sensuales, con la intencion de mostrar los
genitales. Dicho gesto, acaso de procacidad ritual,
podria recordar los miticos de Bauvo (Deveraux,
1984, 30, 32, 40, 57, 73-74, 75 ss., 80 ss...), de
la vieja lambe y de otras divinidades femeninas
como Hathor del antiguo Egipto, Amaterasu en
Japon (Shahrukh Usain, 2001, 64 ss), y cuyo fin
ultimo era provocar el regreso de la fertilidad de los
campos y de la naturaleza, perdida tras cometer la
humanidad o ciertas divinidades una traicion o una
alteracion y amenaza del equilibrio césmico. Las
danzas orgiasticas, los bailes eréticos, los gestos
libidinosos e insinuantes, el exhibicionismo del
acto de desnudarse, lo aparentemente impudico,
provocar la hilaridad, facilitar la lujuria,... Todos
estos rasgos confluentes en las divinidades y mitos
antes aludidos, generan un ambiente de alegre
esperanza.

Se nos podra arglir que semejantes
razonamientos mitoldgicos eran ajenos a la
mentalidad de pueblos cazadores y recolectores
de la serrania. Pero de momento, a falta de otras
explicaciones mas convincentes que nos ofrezcan
otros investigadores, mantenemos la propuesta,
considerando ademas que aquellas gentes
de montafia disponian sin duda alguna de un
amplio catalogo de relatos miticos y de leyendas.
Comprobamos, por afiadidura, que el concepto
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Figura 7. Dama en posicion de parto, con tocado de flecos, propio del Alto Segura. Bojadillas |, parte izquierda del panel
(©A. Alonso y A. Grimal).

se mantiene desde el arte rupestre levantino de
Las Bojadillas hasta el arte rupestre esquematico
de Pefa Escrita, durante miles de afios en la
mentalidad de los artistas.

La expresion de la fecundidad en el Campo
de San Juan es casi omnipresente, si exceptuamos
la extraordinaria escena del Cerro Barbaton (Letur,
Albacete) (Alonso, Grimal, 1996), donde la mujer
No muestra sus Senos, sino que expresa, segun
nuestra opinion, una Terra Mater iniciadora de
nedfitos en un rito con rasgos chamanicos de
gestacion y resurreccion (Jordan, Molina, 1997).
Algo semejante ocurre con la diosa dama del Milano
(Mula, Murcia): esta tan ocupada en proteger al
arquero que tutela, con un entrafiable gesto de su
manita que se apoya en el tocado ritual del varén,
gue no muestra ningun signo o deseo de mostrarse
como divinidad o fuerza de la fertilidad. Acta como
protectora, como guia del hombre cazador (que

no esta cazando en ese instante) y emerge de su
propia epifania, de una pareja mixta de ciervos.

Pero algunas de las principales damas de ese
paisaje de montafia del Campo de San Juany del rio
Taibilla, en especial las de Solana de las Covachas
(Nerpio, Albacete), pueden ser interpretadas como
alegorias de la fecundidad. Las damas de Solana
de las Covachas tocan, como hemos dicho antes, a
ciervos que son animales genésicos (nimero 149,
153, 156, 159,... de Alonso).

La lectura de un muy interesante trabajo
de la investigadora Erica Couto Ferreira, leido en
Internet y que fue presentado en el XIll Coloquio
Internacionalde laAEIHM -LaHistoria de las Mujeres:
perspectivas actuales-, celebrado en Barcelona
en 2006 por la Asociacion AEIHM (octubre 2006),
nos abrié unas sugerentes perspectivas (el trabajo
sera publicado, segin nos comentd su autora,
tras solicitarle permiso para citarlo, en la revista
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Asclepios, en el afio 2008). La citada investigadora
trabajaba algunos textos asirios y babilonios en los
qgue se indicaba que las formas y tamafios de los
senos femeninos, asi como de sus caderas, indicaba
la bendicion de las divinidades y la buena fortuna.
En efecto, segun las fuentes mesopotamicas,
los pechos grandes y caidos eran alegoria de la
fecundidad y de la mirada benévola y protectora de
la divinidad hacia esa mujer, porque indicaban que
habian amamantado a diversas criaturas tras varios
embarazos y partos. Del mismo modo, caderas y
nalgas prominentes, anchas, significaban también
fertilidad, capacidad de procreacion.

Pero en el Campo de San Juan esas expre-
siones e indicaciones de exuberancia sexual no
aparecen de forma nitida; o al menos plantean du-
das. Las damas de La Risca o del Milano no mues-
tran senos desnudos, Sino que se ocupan y preocu-
pan por la tutela del varén o de la Creacion. Hace
muchos afios, el doctor Beltran (1988, 66) sugeria
gue la figura central de Solana de las Covachas, en
cambio, era una mujer con los senos prominentes,
uno a cada lado del térax, sobresaliendo por los
laterales. Anna Alonso, por el contrario, afirmaba
gue se trataba de un vardn con los brazos doblados
sobre el pecho (comparandola con la figura central
emplumada de La Vieja de Alpera) y que varias da-
mas menores le rodeaban. Lo que para Beltran se-
rian senos, para Alonso eran codos.

Nosotros afirmamos, como el doctor Beltran,
gue muy probablemente esta figura de Solana de
las Covachas es femenina, porque vemos senos
y no codos. Y que, en efecto, se halla rodeada
de diosas damas menores que tocan a ciervos,
animales genésicos. La propia dama central a la que
aludimos igualmente se vincula a un ciervo. Pero lo
gue en apariencia es un falo doble en realidad es...
una vulva femenina, tal y como se ve perfectamente
en una escena de Azerbaijan (Anati, 2002b, 12),
donde el varbn muestra su sexo por medio de un
ramaje y la mujer mediante dos labios o “penes”
paralelos. El artista que intervino en Solana de las
Covachas no disponia de otro modo nitido para
expresar el sexo femenino, en una silueta oscura
y plana, que lateralizar el sexo femenino, sus dos
labios, para hacerlo evidente y visible.

De este modo, tanto en Las Bojadillas como
en Solana de las Covachas, disponemos de dos
espléndidas figuras que resaltan y destacan la
fecundidad femenina. Una, la de Solana de las
Covachas, en posible danza iniciatica o presidiendo
el conjunto de damas que tocan a los ciervos para
empaparse de la fertilidad que emanaba de esos
animales; la otra, la de Las Bojadillas, en posicion
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de parto. En aquellos cingles y covachas seria
posible rogar por la fecundidad femenina a la vez
que por la prosperidad de la horda de cazadores y
recolectores.

De cualquier modo, se advierte que en todas
las estaciones del Campo de San Juan de Moratalla
y en sus aledafios territoriales, ya sea hacia el valle
del Taibilla hacia el suroeste o hacia el altiplano
de Socovos hacia el noreste, los cazadores y
recolectores mantuvieron con intensidad una serie
de creencias relacionadas con la Diosa Madre
(Janette Orr, 1997; Graves, 1946; James, 1960;
1989).

Las Bojadillas IV. La modestia y humildad de
una liebre

La originalidad de esta escena confiere a
Las Bojadillas una personalidad muy evidente. La
presencia de una liebre pintada en el abrigo IV de
Las Bojadillas fue analizada por Garcia del Toro
(1984). Mateo Saura recoge otro caso en la Fuente
del Sabuco | (Mateo, 2005, 114; fig. 134).

Indiguemos para comenzar, que el caracter
funerario y lunar de la liebre estd ampliamente
atestiguado (Chevalier, Gheerbrant, 1986, voz:
liebre, conejo, 645 ss.). Segun declaran ambos
investigadores “liebres y conejos estén vinculados
a la vieja divinidad Tierra Madre, al simbolismo
de las aguas fecundantes y regeneradoras, de la
vegetacion,...”. Tales elementos estan presentes en
el paisaje de Las Bojadillas. Las liebres y conejos,
al introducirse en las madrigueras bajo tierra y
escarbar el suelo y luego salir de sus escondrijos,
se convierten en una especie de transmisor de
los conocimientos ocultos y trascendentes del
mundo subterraneo, alcanzando incluso el grado
de intercesor y de demiurgo para nuestra especie.
Es también animal prolifico, potenciador de la
fecundidad y capaz de atraer las benéficas lluvias
(paginas 646 ss. de Chevalier). Cuestion mucho
mas dificil es saber si el artista de Las Bojadillas
intentd indicar cuestiones tan complejas, que
reflejan ritos de transito hacia el mas alla, con ese
humilde animal.

La posible relacion de un arquero con la
liebre, la cual corre sobre una linea roja, afade
mayor interés a la escena, porque asistiriamos
a una representacion de una caza de caracter
mistico y mitico ante un animal cténico. El cazador
gue acosa se convertiria asi en un iniciado que
alcanza el conocimiento gracias al animal guia.
Los investigadores surafricanos conceden especial
relevancia a la presencia de lineas rojas asociadas
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a los animales y a los cazadores y si bien admiten
que podria tratarse de caminos o rutas de los
humanos, también consideran la posibilidad de que
se trate de lineas espirituales de fuerza (Lewis-
Williams, 1981). En ocasiones, dichas lineas
recorren los espinazos de los antilopes o de las
jirafas de Sudafrica y son también consideradas
como expresion de poderes sobrenaturales de los
animales (Eastwood, Blundell, 1999, 21, fig. 8) Es
cierto que estas lineas en la peninsula Ibérica son
escasisimas y que uno de los escasos ejemplos
aparece aqui, en Las Bojadillas.

Sabemos que en un escultura funeraria del
mundo ibérico, en concreto en un cipo funerario
de la necrépolis de Coimbra del Barranco Ancho
(Jumilla, Murcia), en la tumba 70, fechada entre el
350 y el 325 aC, un jinete pisa con su caballo una
liebre (Mufioz, 1983, 1987; Garcia, 1994, 1997).

Ciertas leyendas cosmogonicas vinculan a la
liebre con el robo del fuego sagrado y su entrega y
difusién entre los hombres (Fernandez, Hernandez,
1999).

Laliebre de Las Bojadillas o la de la Fuente del
Sabuco I, en consecuencia, ¢ muestran un caracter
funerario o de trascendencia hacia el mas alla? ¢, Se
trata de una sencilla escena venatoria? ¢Es una
metéfora del camino iniciatico del chaman?

Seres sobrenaturales: laestéticadelos peinados
y tocados y los seres geminados (Fig. 8)

La existencia de los enormes y amplios
tocados que lucen tanto los varones como las
mujeres en el arte rupestre del Campo de San Juan
y de su entorno, permite afirmar que se trata de una
caracteristica iconografica de dicha area cultural del
Alto Segura. Los cazadores y recolectores de las
serranias que recorrieron los territorios montafiosos
de las actuales provincias de Albacete y Murcia,
difundieron dicho modelo como una manera de
expresar, acaso, la sacralidad, las emanaciones de
lo divino, la presencia de los seres primordiales y
NuUMINOSOS.

Algunos autores como Anati (2002a, 46) han
considerado que este tipo de representaciones
fantasticas de seres humanos, con mascaras
faciales o con cabezas de flor, segiin casos, podrian
derivar de alucinaciones a partir de la ingestion
de estupefacientes o ser la antropomorfizacion
de energias naturales y de espiritus de héroes
ancestrales. Los casos en el continente africano
y, en concreto, en las estaciones del Sahara, son
multiples (Dupuy, 1999). Hay autores que rechazan
toda relacion de los tocados singulares con el
chamanismo y prefieren vincularlos a conceptos

proximos al animismo (Soleilhavoup, 2005). Otte
(2006, 28), por el contrario, defiende la idea de que
los tocados dobles y singulares podrian aludir a que
el ser humano que lo ostenta esta poseido por la
divinidad; o que se trata de un simbolo que expresa
la emanacion y surgencia del alma del chaman, que
emerge del cuerpo.

Hace muchos afios, Wernert (1916, 34)
y luego Hernadndez Pacheco (1918, 22 ss), ya
plantearon la posibilidad de que determinadas
figuras extrafias o monstruosas del arte levantino
se representaran difuntos o antepasados. No
sabemos cuantas figuras o escenas del arte
rupestre levantino pudieran ofrecer un significado
funerario, que es uno de los aspectos basicos en
la antropologia de nuestra especie y cuyo temor ha
afectado a los seres humanos desde las primeras
culturas de Mesopotamia, como demuestra Erica
Couto (2005). Los seres con ramajes en la cabeza
del Campo de San Juan podrian caer dentro de esa
tipologia de personajes inquietantes.

= 131

Figura 8. Ser sobrenatural con tocado de ramajes y ante
un ciervo, acaso su epifania. Bojadillas VII (© A. Alonso
y A. Grimal).
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En Las Bojadillas | de Nerpio, los tocados
rituales aparecen en la figura femenina nimero 27,
la que muestra una probable postura de parto o de
fecundidad. En las masculinas las que presentan
los nimeros 13, a la izquierda y arriba de la
composicion; el 137, a la derecha y arriba, como
cerrando un diptico; el 38, un varén con arco no
violento que levita sobre un toro, hacia el centro
izquierda de la composicion; y la 95, hacia el centro
derechay asociado a un ciervo.

En las Bojadillas Il, los tocados se complican 'y
agrandan segun la escala que mantienen respecto a
la anatomia humana femenina (caderas anchas, ya
gue no hay visualizacion de senos): figuras 1y 3.

En las Bojadillas VIl un arquero con
espectacular tocado, el numero 86; el varon con
arco, numero 125, bajo dos espléndidos ciervos; y la
figura, probablemente femenina, 131, situada frente
a un ciervo, acaso aludiendo a ritos de propiciacion
de la fecundidad.

El modelo de los tocados especiales se
multiplica por doquier. Como deciamos, esta moda
del tocado se expande lejos. Sabemos que en
Barranco de la Mortaja (Minateda, Hellin, Albacete),
unas pinturas esquematicas lo reproducen (Breuil,
1935). Pero es una irradiacion Gnica y extrafia;
al menos hasta el presente, ya que Alonso ha
reconstruido en el llamado Abrigo de Los Cortijos,
una figura naturalista de arquero varén con dicho
tocado.

En la zona del Campo de San Juan, el
tocado globular se repite en la pareja de posibles
divinidades femeninas de La Risca (Moratalla,
Murcia). Javier Garcia del Toro afirma que se trata
de dos damas en danza, sin descartar una posible
escena familiar de madre e hija o una plasmacion
de una dea con su sirvienta; incluso una escena
de tauromaquia (Garcia del Toro, 1986-1987). Pero
si atendemos a las sugerencias de Mircea Eliade
(2001, 185 ss) encontramos que con frecuencia
en las mitologias primitivas los gemelos divinos o
humanos participan activamente en ritos y en mitos
de creacion coésmica y se muestran con frecuencia
como antepasados miticos de los grupos humanos.
Que tal tema fuera pintado en La Risca es posible;
pero no hay nada seguro.

Sin desestimar esas opciones, nosotros
gueremos destacar que los peinados esferoides
aparecen asociados a un tipico gesto de los brazos
y manos: uno replegado sobre la cabeza, otro
parcialmente dobladoy dirigido haciaadelante, como
entregando una ofrenda o mostrando una dadiva
divina a los mortales. Los gestos de ambas damas
de La Risca son exactamente iguales a los que
descubrimos en el Cerro Barbatén (Letur, Albacete)
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(Alonso, Grimal, 1996) y que nosotros interpretamos
como una magnifica escena de hierogamia (Jordan,
Molina, 1997) de un valor incalculable, Unica en
toda Europa. Iguales a los descubiertos en Solana
de las Covachas (Nerpio, Albacete) (Alonso, 1980)
y que nosotros consideramos una reverencia o
admiracién de una cohorte de arqueritos cazadores
ante una divinidad masculina de la caza (Jordan,
1998; 2001). Semejante actitud y posicion de brazos
y manos, vinculada a grandes tocados, la muestran
también figuras femeninas (nimero 140, 149, 153,
159) de Solana de las Covachas cuando tocan con
SuUS manos a ciervos pintados.

Otras damas que aparecen con esos tocados
rituales, a tenor de los calcos y trabajos de Alonso,
las encontramos en El Rincén de las Cuevas y en
Benizar O (Moratalla) (Alonso, Grimal, 1998, 1, 3y
4). Pero también, siguiendo los calcos de Mateo
Saura, en Fuente del Sabuco I (Fig. 12) y en La
Risca IIl (Fig. 30). Incluso llega a comarcas tan
lejanas como la de Mula, en concreto en la estacion
rupestre de EI Milano.

En el Calar de la Santa (Moratalla, Murcia)
(Beltran, 1972), el arquero que acecha de rodillas
a una cierva no luce un tocado singular, sino un
elemento mas discreto como un gorrito, tal vez con
plumitas, semejante al que adorna la cabeza de uno
de los chamanes de La Vieja de Alpera, el situado
a la izquierda del gran chaman emplumado de esa
estacion. Su propio arco, grande y de triple curva,
es comparado también por Beltran como semejante
a los usados por los cazadores de Alpera. Ambos
elementos nos podrian indicar que hubo contactos
directos entre ambas comunidades y zonas; 0 que
se conocian; o que visitaban ambos territorios de
caza y recoleccion.

En algunas de nuestras prospecciones, en
dias nitidos de otofio o de primavera, después de
las lluvias que limpian la atmésfera, la visibilidad
desde los calares y cumbres de Moratalla alcanza
sin problemas, desde los 1300/1400 metros de
altitud, la lejana comarca de Hellin y Tobarra
(600/700 metros de altitud), e incluso se adivinan,
en el remotisimo horizonte azul, las montafias que
rodean la ciudad de Almansa. Justo detrés esta La
Vieja de Alpera. Tanto en Cafaica del Calar, como
en Alpera, las principales escenas no creemos que
sean de caza, sino que reflejan ritos de caracter
chamanico, ritos de transito y contactos con lo
sagrado.

De singular valor son las parejas de dobles
damas de La Risca | y lll. La presencia de damas
duplicadas es un arquetipo y un mito repetido en
numerosos pueblos de cazadores, entre ellos los
australianos (Eliade, 1973,99ss.;107ss.). Lasdamas
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gemelas en gestos, ropajes, tocados y actitudes de
La Risca, que brotan ademas de ciervos entendidos
como epifanias de su poder (Mateo, 2005, 62, 72;
fig. 65, 74), pueden estar indicando una dualidad
permanente en el pensamiento humano: vejez/
juventud; virginidad/maternidad;... Las llamadas
“hermanas” son las que ensefian a los humanos
los ritos de iniciacién y en los misterios sagrados
(Eliade, 1973, 61 ss.).

Los tocados en ramajes y flecos. La roca que
llora (Fig. 8)

Determinados tocados de figuras esquemati-
cas que aparecen en los abrigos de la espectacular
meseta de Benizar (Alonso, Grimal, 1997), toda ella
horadada por decenas de amplios y grandiosos co-
vachones, ya sea en el Abrigo de la Fuente (Mateo,
1991; 2005, 3, 32) o en el de Benizar Il (Mateo,
2005, 117, 101), muestran una tipologia diferente
a la de los tocados antes aludidos en forma glo-
bular o de cofia. Se trata de tocados a modo de
ondas, flecos o ramas que cuelgan de la cabeza
de los antropomorfos y cuya explicacion, a causa
de las ondulaciones o sinuosidades que muestran
sus lineas, podria vincularse a una exaltacion o ve-
neracion por las aguas. Bader nos ofrece dos ex-
celentes mapas con la distribucion del motivo de
los tocados de ramajes en la region geogréfica que
abarca desde el Alto Segura hasta el rio Jicar y la
serrania de Alicante (Bader, 2004, 63, fig. 12; 66,
fig. 16). Estos tocados de ramajes y ondas apare-
cen en Concejal lll, Solana de las Covachas (Ner-
pio, Albacete), Hornacina, Bojadillas Il 'y VII (Nerpio,
Albacete), Benizar Il (Moratalla, Murcia).

Pero ondas no vinculadas a seres humanos
también surgen y brotan en Cantos de la Visera Il
(Yecla, Murcia), en La Vieja (Alpera, Albacete) y en
La Arafia (Bicorp, Valencia).

Lo que exponemos ahora carece de demos-
tracion; pero nuestra observacion detenida e intima
del paisaje, con una experiencia en la montafia de
décadas (desde los quince afios), creemos que nos
ha forjado una sintonia con los paisajes de serra-
nia, semejante, en cierto modo, a la que ttde aque-
llos cazadores y recolectores. Con frecuencia de
las hendiduras de los cingles surgen rezumaderos
por donde es parida el agua de manantiales o por
donde chorreay destila en lagrimas. En aquellos lu-
gares son habituales plantas adaptadas a vivir col-
gadas en las rocas (higueras, hiedras...), bebiendo
del liquido que mana de la piedra y mostrando un
aspecto de flecos... como los antropomorfos es-
guematicos. ¢Son en consecuencia dichas figuras
representaciones de divinidades de las rocas y de

las aguas? Mateo Saura también sugiere esa posi-
bilidad (Mateo, 2005, 31). Y, en efecto, en el abrigo
de La Fuente de Moratalla (Mateo, 1991, 236, fig. 5)
se observa perfectamente como junto a una serie
de lineas onduladas en paralelo, emerge, surge, un
antropomorfo con tocado ritual de lineas onduladas
en paralelo, indicando con ello que el ser, proba-
blemente una divinidad o una manifestacion de la
naturaleza, comparte la sustancia y las cualidades
de las ondas.

Las Bojadillas VI. El gran toro central y latécnica
del rayado

El caracter central y emblemético del toro
de Las Bojadillas VI se asemeja a lo que ocurre
con las estaciones rupestres del Abrigo Grande de
Minateda (Hellin) y del Pico Tienda, en la misma
localidad albacetense, donde sendos toros presiden
el panel rocoso, con un caracter numinoso, sacral,
de expresion de la divinidad que se manifiesta y
refleja en la piedra. Quizas no podemos afirmar que
las grandes figuras centrales del arte levantino son
las mas antiguas... pero si parecen emblematicas,
primordiales, por ocupar esa parte central del
panel.

Hay igualmente, segun detectaron en su dia
Viflasy Romeu (1975-1976, 242), una semejanza de
la técnica del relleno de pinturas mediante lineas en
el interior de los cuerpos y siluetas de los animales,
entre lo que se observa en Las Bojadillas y lo que
se aprecia en la cercana estacion del Cafiaica del
Calar, pero también con las lejanas de Minateda
(Hellin), La Vieja (Alpera), Cantos de la Visera
(Yecla), La Sarga (Alcoy, Alicante), alcanzando La
Arafia (Bicorp, Valencia), La Valltorta (Castellon).
Esta técnica del “relleno con trazos”, como sefialan
los autores citados, abarcaria un gran triangulo
geogréfico que desde la Sierra del Segura se va
abriendo hacia el Levante.

Las Bojadillas VII. Los arqueros nadadores
(Fig. 9)

Hay una muy singular composicion en Las
Bojadillas VII. Se trata de una serie de arqueros
cuya posicion no es la “logica”, en vertical, sino
gue aparecen en horizontal, sin una causa racional
que justifique esa navegacion o vuelo por el panel
rocoso (figuras 161 a 180 de Anna Alonso). Autores
gue han analizado esta extraordinaria orientacion
con frecuencia se limitan a decir que se trata de
figuras cuyos cuerpos “ son paralelos a la linea de
la base del abrigo”.
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Figura 9. Arqueros flotantes, que ni cazan ni combaten. En Sudafrica estas figuras son consideradas por ciertos
investigadores como expresiones de los trances y alucinaciones de los chamanes. Bojadillas VII.
(©A. Alonso y A. Grimal).

Semejantes “despropositos” pintados por
los artistas del mesolitico ya aparecian en el Cerro
Barbatdn de Letur, estacion rupestre muy proximay
visible desde el paraje de Las Bojadillas, lo que nos
indica que se trata de un motivo o recurso propio del
Campo de San Juan y sus aledafos. Aqui, en Cerro
Barbatdn, hay varios hombres que aparentemente
caen al vacio de cabeza, en posicion invertida, con
Sus arcos. Se encuentran junto a la escena de la
gran Dama-Diosa que tutela la crianza y gestacion
del nifio introducido en una bolsa de iniciacion que
pende de su codo y que aparece acompafiada de un
vigoroso arquero varén que le protege o mantiene
con ella una hierogamia. ¢Podria estar indicando
gue la Diosa-Madre, al mismo tiempo que es capaz
de crear vida, y de protegerla, también asume
una funcidon mitolégica complementaria, como es
la de la destruccion de los seres, cuyo sacrificio,
precisamente, permite la creacion de nueva vida?
(Eliade, 1994, 159-169).

En Las Bojadillas VII, dichos arqueros “vol-
cados”, que flotan o nadan en el éter, no rodean a
ningun animal, sino que parecen cercar la nada,
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incrementando asi la sensacion de onirica espiri-
tualidad. La ingravidez corporal anuncia o presa-
gia el viaje del espiritu hacia otras dimensiones
para realizar diversas tareas que la tradiciéon en-
comienda al chaméan o al hombre medicina. Es
cierto que en Las Bojadillas, a la izquierda de los
hombres que “vuelan”, fueron pintados dos hermo-
sos y grandes animales: un caballo corpulento y
un ciervo de pobladas cuernas, cuya vinculacion
iconogréfica parece evidente, como si el caballo
emergiera de las cuernas del ciervo (figuras 138
y 140 de Anna Alonso). Y que tras ellos hay otro
cuadrupedo incompleto (figura 160). Pero en el in-
terior del circulo que generan esos 19 hombres, no
hay nada que indique presencia del reino animal o
vegetal.

Pero hay otros casos en Las Bojadillas VII:
El nimero 85 que levita sobre un extraordinario ser
con tocado ritual globular de ondas (nimero 86) de
evidente caracter sacral. El nimero 42, junto a un
rebafiito de cabras. EI nimero 34, sobre un ciervo
macho de pobladas cuernas. El nimero 67 vy el
69.... etc.
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Estas composiciones de seres humanos levi-
tando, en aparente caos para un hombre occiden-
tal envuelto en la informéatica, las encontramos en
estaciones rupestres sudafricanas: Ezeljagdspoort
(Lewis-Williams, Dowson, Deacon, 1993, 275; figs.
1, 6); y también en el yacimiento De Hoeck, pero con
animales (Thackeray, 1990, 142; fig. 3). Incluso en
Tanzania, en Cheke (Anati, 2002b, 72). Thackeray
considera que las filas de animales que ascienden
o descienden vertiginosamente a lo largo de lineas
imaginarias, se asocian a trances y constituyen me-
taforas de experiencias chamanicas. Los antilopes
gue en apariencia se precipitan en estaciones ru-
pestres de Sudafrica no perecen en su desbocada
carrera, Sino que recuperan su posicion inicial y se
mantienen con vida.

Otros seres humanos flotan sobre las siluetas
de los antilopes o caen cabeza abajo sobre los
dorsos de los animales (Lewis-Williams, Loubner,
1986, 256, fig. 5.1A; 257, fig. 5,1B).

Probablemente semejante conjuncién, que
trataba de resaltar la intima unidad y la simbiosis
entre el chaman y el animal guia, se podria
establecer para Las Bojadillas. Sobre los aspectos
chamanicos de nuestra pintura rupestre en Espafia
ya hemos insistido bastante (Jordan, 2000); aunque
haya sido hablar en desierto. Lewis-Williams
(1988, 18; fig. 8), asocia esas extrafias posiciones
con instantes de trance y alucinaciones. Como
deciamos, el aparente desorden de las figuras que
flotan y la acumulacién de animales sin jerarquia
racionalmente advertida, no debio ser entendido asi
entre los cazadores de nuestro arco mediterraneo:
el supuesto disparate seguramente constituia
una extraordinaria gramatica o texto visual para
entender la mitologia y captar la cosmovision.

Los grandes combates

Se trata de uno de los temas clave del
arte rupestre levantino y que, en apariencia, no
admite una interpretacion alegérica, ya que es
perfectamente posible que reflejen tales escenas
la competencia por los recursos cinegéticos de
las montafias entre las bandas de recolectores
y cazadores. Escaramuzas espectaculares del
Campo de San Juan son las de la Fuente del
Sabuco, en la aldea del Sabinar, y la del Torcal
de las Bojadillas, con varias decenas de arqueros
combatientes (Beltran, 1970; Molinos, 1986; Mateo,
1997...).

Otras escenas de combate proximas son
las del abrigo Sautuola o Molino de las Fuentes
(Nerpio, Albacete) y la de Minateda (Hellin,
Albacete). En su dia, Beltran Lloris admitié, para

entender el significado de estas luchas, razones
antropolégicas, con las que nos mostramos de
acuerdo: occisiones de jefes ancianos; destruccién
simbdlica de espiritus malignos... (Beltran Lloris,
1970). Sin desestimar un conflicto bélico por moti-
VOS mas prosaicos: la defensa y alimentacion de un
grupo humano frente a otro (Beltran, 1972). Pero es
cierto que en ocasiones las razones que motivan
las contiendas y la agresividad entre bandas, son
dificiles de determinar y pueden oscilar desde el
dominio sobre la mujeres hasta el control sobre
territorios y su caza, pasando por la aparicion
imprevista de plagas. En cualquiera de los casos
se pueden producir reasentamientos y traslados de
grupos humanos (Junquera, 1992).

De todos modos, nosotros propusimos para
la ejecucion de Minateda, donde unos arqueros
pintados con rayas asaetean a un individuo con
faldas, una interpretacion en la que se admitia un
ritual chamanico de iniciaciéon (Jordan, 1996-1996,
62 ss.).

COMENTARIOS FINALES

Comencemos por recordar unas considera-
ciones muy antiguas de Levy-Bruhl (1938, 38 ss.),
cuando indica que la observacion de lo extraordina-
rio y de lo insélito en los pueblos primitivos significa
gue la divinidad se hace presente y se manifiesta.
Probablemente, entre aquellos cazadores y reco-
lectores de serrania del Campo de San Juan, de
Benizar o de Las Bojadillas, la contemplacién de
ciertos parajes, singularizados por la geologia y la
armonia salvaje de los cingles, les sugeria que los
espiritus, lo hierofanico, se manifestaban en ellos.
Seguramente una sensacion mistica recorria su
pensamiento cuando elegian un paraje y unas ro-
cas para plasmar sus pinturas rupestres. Las cova-
chas del Cerro Barbaton, de La Risca, de Solana de
las Covachas o de Las Bojadillas, por ser sucintos,
evocan inmediatamente, tanto por su cadticay a la
vez armonica disposicion y distribucion en el cingle,
como por su belleza geolégica, la presencia de lo
numinoso (Otto, 1994).

De hecho, Mircea Eliade (1983, 42 ss.; 62 ss.;
1994, 119 ss.; Martin, 1991) recuerda que los pue-
blos primitivos consideran que de la roca emergen
la vida y las divinidades, ya que se encuentra en
contacto con el seno de la madre tierra, la que pro-
picia la vida y nutre a los seres (tellus mater; te-
rra mater), tanto los sobrenaturales y divinos como
los humanos. Hay una verdadera geografia mitica
donde es posible la reencarnacion de los antepa-
sados y donde se realizaban ritos de recreacion
del mundo. Asi, los hombres y animales pintados
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en los paneles rocosos habrian nacido y madura-
do en el amparo de los cingles y de los barrancos
que penetraban profundamente, cual vaginas, en
el corazon de las montafias, y se manifestaban en
las covachas como parte de la creacion. Segln
Elkin, los aborigenes australianos afirman que de
las rocas y colinas sagradas puede brotar la vida,
porque no son Unicamente piedras, materia, sino
que gozan de existencia propia (Elkin, 1961, 200)
Como indica Otte (2006, 13), los pueblos primitivos
de cazadores y recolectores se hallan impregnados
de una relacion muy intima entre la naturaleza y el
espiritu, creativo y trascendente; y también gene-
ran una apropiacion mistica y religiosa del paisaje
(Otte, 2006, 18; 41). La restauracion reiterada de
las pinturas contribuia también a mantener con vi-
gor la creacion y a expandir la fertilidad césmica.

Por otra parte, no sabemos a ciencia cierta
si en el arte rupestre levantino ocurria como en
el paleolitico, donde con relativa frecuencia las
sinuosidades, las rugosidades, las fracturas y
contornos naturales de las rocas en el interior
de las grutas, sugerian la apariciéon de siluetas y
perfiles de animales, como si en verdad brotaran
de las entrafias de la tierra o procedieran del mas
allad, con un caréacter cténico, sobrenatural, como
auténticas visiones capaces de otorgar el poder a
los chamanes (Lewis-Williams, 1997). De hecho, en
el Campo de San Juan, en concreto en La Risca ll,
Miguel Angel Mateo Saura y Juan Antonio Gomez
Barrera observaron que ante el rostro de la elegante
dama mayor se distingue, segun la incidencia de
una luz difusa, la presencia de un signo estrellado,
no pintado ni grabado, sino labrado por azar por la
erosion. La presencia de la doble pareja femenina
de La Risca en aquel punto concreto tuvo, sin duda,
una intencién sacral, aprovechando la geologia y la
topografia de la covacha.

Igualmente hay en las escenas del arte rupes-
tre levantino no sélo una sensacion de misticismo,
sino evidencias o vestigios de relatos cosmogoéni-
cos, miticos, aunque se nos muestren ininteligibles
porque carecemos de parte de los cédigos y porque
otra parte sea rescatada o reconstruida mediante
analogias o coincidencias culturales y mitolégicas.
Pero, ya sea de forma fragmentaria o mediante al-
gunos segmentos, aquellas imagenes transmitieron
y fijaron una cosmovision. Es posible que desde el
paleolitico superior se haya producido, como sefia-
la Otte (2006, 98), una paulatina desacralizacion
de los animales, porque comienzan a representar-
se escenas cotidianas, actitudes naturales y situa-
ciones reales, no miticas. Quizas. Pero en el arte
rupestre levantino del mesolitico espafiol quedaban
numerosos vestigios en la pintura del caracter sa-
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grado de la fauna; y de algunas especies podemos
afirmar que dicho aspecto sacral permanecia prac-
ticamente intacto: toros y ciervos de la cueva de
La Vieja y de Cantos de la Visera; caballos, toros y
ciervos del Abrigo Grande de Minateda; ciervos del
Milano... Los cazadores y recolectores epipaleoli-
ticos no habian olvidado a los seres primigenios ni
a los ancestros.

La figura femenina en posicion de parto de
Las Bojadillas, por ejemplo, no hace sino repetir e
imitar el parto natural de la tierra; excitar por la se-
mejanza las energias de la fecundidad de la mon-
tafia y de las covachas; reiterar el gesto cosmico
de la Creacion. La fertilidad teltrica y humana se
hallan imbricadas muy intimamente y se influyen y
alimentan (Eliade, 1994, 124 ss.). Trabajos de an-
tropologia han demostrado la existencia de ritos de
incubacion y de nacimiento en algunas cuevas de la
region de Murcia (Espafa), en concreto en Cueva
Negra (Fortuna, Murcia), en épocas tan recientes
como inicios del siglo XX (Jordan, Molina, 2003).
Las jovenes de algunas aldeas, como Caprés, acu-
dian a alumbrar a sus hijitos en la penumbra protec-
tora del antro humedo y umbroso de Cueva Negra,
donde ademas le preparaban el primer bafio en el
manantial de la misma cueva, acaso recordando ri-
tos ancestrales que procedian de época romana e
incluso ibera (Fernandez, 2003). Alli, al amparo de
inscripciones romanas, pintadas en la pared, que
exaltaban el amor y la pasion, las mujeres parian
la descendencia de sus familias, cobijadas por la
piedra, bendecidas por el agua santa y hasta ali-
mentadas por las hierbas santas que brotaban en la
dicha Cueva Negra. Es mas, las parejas de recién
casados acudian a la fuente de la Cueva Negra a
beber de sus aguas en la primera noche de novios,
segun nos cuenta Santiago Fernandez Ardanaz. En
consecuencia, cualquier covacha con arte rupestre
prehistorico, pudo disponer en la prehistoria de se-
mejantes virtudes genésicas y salutiferas. Campbell
(1991, 70) destacaba la trascendencia que la diosa
adquiere en la mentalidad y en el inconsciente de
los pueblos primitivos, aspecto que creemos muy
desarrollado en los cazadores y recolectores del
Campo de San Juan de Moratalla. Y resaltaba como
se vinculaba la idea de la diosa muy especialmente
con la sensibilidad adquirida hacia el paisaje y la
tierra, entendida como amplio concepto cosmico.

Los estudios de Baring y Cashford (2005)
revelan la presencia de la Diosa en nuestro in-
consciente desde el paleolitico, con las estatuillas
de damas fechadas al menos desde el 22.000 aC.
Ambos autores insisten en el significado religioso
de las citadas “Venus” (Baring, Cashford, 2005, 27).
En efecto, las parejas femeninas de La Risca, la
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dama con tocado globular que gesta en su bolsa al
infante del Cerro Barbaton y que aparece acompa-
flada de un espléndido arquero vardn subordinado
a ella, la dama con idéntico parecido que tutela al
arquero arrobado de El Milano,... etc., constituyen
verdaderas expresiones del pensamiento trascen-
dente y religioso de aquellas bandas de cazadores
y recolectores del mesolitico. Y son, indudablemen-
te diosas que no realizan ninguna tarea doméstica
ni de crianza como pretende Escoriza (2000a), sino
que presiden rituales o que expresan hierofanias
de lo sagrado.

No tratamos aqui de negar la indudable y
extraordinaria participacion en el mundo laboral,
social y material de la mujer en las culturas
prehistéricas, como muy bien demuestra la
citada autora (Escoriza, 2002b), ni de negar su
protagonismo, ni su esencial contribucion, (o “el
dominio del patriarcado en la ciencia arqueologica”
-sic-), sino de resaltar precisamente uno de sus
valores fundamentales frente al varon: sus elevados
contenidos espirituales por cuanto es dadora
de vida, figura maternal y acogedora, protectora
de cazadores y dispensadora de fertilidad y de
prosperidad para los que la veneran. Y tales
elementos se vinculan muy estrechamente con
la religion de las comunidades prehistdricas, por
mas que el pensamiento materialista intente en
vano negar los aspectos religiosos, ocultarlos o
silenciarlos, en una obsesion ideoldgica dificilmente
sostenible desde la perspectiva de un andlisis
cientifico.

No sabemos nada, tampoco, de qué canti-
dad de signos grabados en las rocas o de restos
del llamado paleoarte (Bednarik, 2003) se pueden
0 se podrian hallar en el Campo de San Juan. Es
verdad que la Cueva del Nifio (Higss et alii, 1976;
Davidson, 1980; 1983) no estd muy alejada en li-
nea recta hasta alcanzar el rio Mundo. Las pintu-
ras paleoliticas Almagro-Gorbea (1971) las fecha
a fines del solutrense e inicios del magdaleniense
(aproximadament 16.500-15.500 aC); si bien For-
tea las retrasd hasta un 18.000 aC. Igualmente, es
muy probable que hayan desaparecido restos de
manifestaciones artisticas y espirituales en objetos
y utensilios de madera o realizados en cuernas,
dibujos en pieles... (Otte, 2006, 41ss.; Bru, 1993)
Los tatuajes o pinturas corporales de los arqueros
del Abrigo Grande de Minateda constituyen un in-
dicio importante.

Nuestra preparacion académica y personal,
amén de otras numerosas lagunas, tampoco nos
permite detectar las posibles alusiones astronomicas
y de los cuerpos celestes que pudiera haber
representadas en las escenas de pinturas rupestres

del arte rupestre levantino o en los grabados sobre
las rocas (Codebd, 1995; 1997; Domingo, 2000).
Estamos totalmente ciegos para ver estrellas y
constelaciones en las rocas.

Estamos convencidos, por otra parte, que
no todas las escenas que surgen en el arte rupes-
tre levantino son indicadoras de caza; aunque son
frecuentes dichas instantdneas (Blasco, 1974).
Esta circunstancia, la escasez de animales heridos
0 cazados también es propia del arte paleolitico:
segun Laming-Emperaire y Leroi-Gourhan, menos
del 2,50 por ciento para el caso del bisonte, animal
gue padece el mayor indice de escenas de caza.
Por el contrario, no estamos en condiciones de afir-
mar nada respecto a posibles “animales de agua”,
tal y como aparecen en Sudafrica o en el Sahara
(Maarten, 2003; Ouzman, 1995; Lewis-Williams,
1988).

Del mismo modo, existen innegables esce-
nas de escaramuzas o de batallas (Bojadillas, Sa-
buco, abrigo Sautuola,...) entre grupos y hordas,
probablemente por las piezas de caza ante un au-
mento demogréfico y la rarificacion de las especies,
sin desdefiar los primeros sintomas de una aridez
del clima (Martinez, 2003) o por otras razones no
cinegéticas ya aludidas (Junquera, 1992), ya que
la variedad de fuentes de aprovisionamiento para
nuestra especie son extraordinarias en el estadio de
los cazadores y recolectores (Politis et alii, 1997).

Al margen de las escenas cinegéticas, sabe-
mos que los pueblos primitivos muestran una es-
pecial reverencia por los animales salvajes cuando
los abaten o los consumen, alcanzandose incluso
entre ellos la creencia de que los animales son en-
carnaciones de la divinidad y que gracias a su pre-
sencia se obtienen visiones que iluminan el camino
de los seres humanos (Baring, Cashford, 2005, 47).
Autores tan racionales como Leroi-Gourhan (1983)
no han dudado en destacar la existencia de seres
sobrenaturales en las pinturas paleoliticas, ni han
negado el caracter extraordinario de los seres, hu-
manos y animales, acéfalos, apodos, hibridos, en-
mascarados, deformes, cornudos o disfrazados,
como reflejo del imaginario del pensamiento de
aguellos cazadores. Imaginario que con toda pro-
babilidad era transmitido de fuego en fuego y de
encuentro en encuentro.

Los interesantes trabajos de Rozoy (1988;
1994), indican que en ocasiones los pueblos
cazadores practican sus actividades cinegéticas
lejos de sus areas de habitat estacional y en
aguellas, donde cazan, marcan los territorios con
sus expresiones artisticas. Rozoy observo ese
fendmeno en el magdaleniense francés, cuando
advirti6 que grupos paleoliticos abandonaban
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a finales de primavera su habitat invernal de la
cuenca de Paris, donde los hallazgos de arte son
extremadamente raros, y marchaban hacia las
Ardenas, donde los hallazgos de manifestaciones
artisticas son muy frecuentes, para depredar sobre
los renos durante el verano. Asi, aparecian territorios
ocupados habitualmente como morada, territorios
visitados como espacios de aprovisionamiento y
territorios transitados episodicamente. Es dificil
determinar, en nuestro mesolitico, si el Campo
de San Juan, con todo el conjunto de decenas de
estaciones rupestres, fue un inmenso cazadero
donde ademas las bandas de arqueros vy
exploradores representaban sus anhelos, sus mitos
y la fauna que observaban o abatian. Otros parajes,
como el valle de Socovos y las montafias de Férez,
inmediatamente al norte del Campo de San Juan,
en apariencia y de momento, se muestran vacios
de poblamiento mesolitico y hay total ausencia
de grabados y de pinturas de arte levantino (si
aparece la estacion esquematica de Solana del
Molinico de Socovos). El tema de los desiertos
artisticos y/o poblacionales y sus causas, se nos
muestra extraordinario. Pero nos faltan, ademas
estudios que aborden las relaciones sociales, sus
jerarquias,... (Costopoulos, Vaneeckhout, 2005).

Las escenas que se contemplan en los
rincones de las covachas constituyen auténticas
narraciones de caracter religioso y exposicion
iconografica de mitos de diversa complejidad. Poco
0 nada hay de decorativo (Lewis-Williams, 1988, 1-
2), sin negar por ello la sensibilidad estética de los
artistas del arte rupestre levantino. Su bestiario, que
seguramente ha pervivido en el folklore popular en
multitud de cuentos y leyendas, constituye en parte
un conjunto de alusiones alegdricas que no siempre
alude a necesidades perentorias de subsistencias o
de expresiones de relaciones sociales.

Muy probablemente aquellos cazadores del
Campo de San Juan no eran ya paleoliticos, pero
determinados rasgos de su mente y de sus mitos
(hierogamias, hierofanias, androginia, la trascen-
dencia de lo femenino en el arte, chamanismo, la
veneracion por las figuras de los animales, meta-
morfosis en animales...) todavia les vinculaban al
mundo paleolitico, al menos al magdaleniense tar-
dio, donde aparecen seres hibridos y cuando el
ser humano no domina totalmente la creacién y es
representado de forma disimulada y marginal. Por
otra parte, los artistas del arte rupestre levantino
muestran rasgos novedosos que le podrian aproxi-
mar a modos de vida neoliticos (proximidad a los
valles fluviales donde seria posible sembrar deter-
minadas semillas; luchas y guerras entre bandas
por los recursos y los espacios vitales del paisaje
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porque ya no existe una abundancia extrema de
caza, protagonismo de los arqueros como seres
humanos...). No estamos capacitados tampoco
para determinar con precisién cronologias absolu-
tas ni relativas. Para ello y los debates que generan
las adscripciones cronoldgicas remitimos a articu-
los especializados (Mateo, 2005; 2006; Marti, Ca-
banilles, 2001; Hernandez, 2000; Rodriguez, 1997;
Llavori, 1988;... etc.).

Desde el comienzo de nuestra singladura
nos inclinamos muy favorablemente por la hipotesis
del chamanismo (Lewis-Williams, 1997), fruto
de nuestras lecturas antropoldgicas, y siendo
conscientes de que hemos recurrido también a las
analogias como método orientativo y valido (Lewis-
Williams, 1991). Y si bien, entendemos que existen
otras muchas posibilidades teoricas para captar y
comprender el arte rupestre postpaleolitico -(ritos de
transito; arrobamiento ante la creacion; expresion
de relatos miticos y cosmogoénicos)- y aunque
somos conscientes de los trabajos que critican esa
apertura de horizontes interpretativos, de una forma
radical (Martinez, 2003) o matizada (Layton, 2000),
no abandonamos ni obviamos esa puerta.

El estudio de las figuras y de los estilos en
el arte rupestre levantino, por otra parte, nos ha
proporcionado en los dltimos afios una magnifica
serie de monografias realizadas por investigadoras
muy metddicas y disciplinadas que destilan
preciosos datos etnograficos, de localizacion, de
superposiciones de las figuras, de composiciones
de las escenas y de posibles escuelas o nucleos
artisticos. Nos referimos, por ejemplo, a los trabajos
de Inés Domingo Sanz (2005) o a los de Sara Fairén
(2004; 2006). Nosotros, es inutil negarlo, somos
absolutamente incapaces de tan fundamentales
aportaciones, frutos de una observacion paciente
y de un método riguroso, y derivamos hacia los
piélagos de las interpretaciones, tan labiles y sutiles
como atrayentes y escurridizos.

Pero estamos convencidos, aunque nuestras
propuestas nunca pretenden ser excluyentes y
Unicas, que hay detras de numerosas escenas del
arte rupestre levantino una serie de mensajes de
contenido mitico y mistico. Esos mensajes seran
casi opacos en la lectura de su gramética. Mas la
acumulacion de modelos iconograficos constantes
y extendidos por amplios territorios, a veces con
raices paleoliticas, sin caracter aleatorio o fortuito,
en realidad reducidos a escasas variantes, indican
un lenguaje patrimonial y comdn entre bandas,
coherente, y una trascendencia y espiritualidad en
las representaciones artisticas, apenas traslucidas.
La iconografia de aquellos cazadores y recolectores
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del mesolitico peninsular, es una permanente
metéfora de su cosmovision.
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