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El mito de Telepinu y el altar primordial en forma de piel de toro.
The myth of Telipinu and the primordial oxhide shrine.
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Resumen

La eschara o altar doméstico, que tiene su origen en el hogar doméstico, ocupaba el centro del megaron o habita-
cion rectangular que constituia el elemento esencial del anaktoron o palacio heladico del rey o basiléus, relacionado
con el culto dinastico a sus antepasados. Esta eschara paso al interior de algunos templos al desacralizarse la monar-
quia, templos en los que suele aparecer asociada a un banco corrido que revela su origen en los banquetes regios
del basiléus con sus clientes.

En el mito hitita de Telepinu, el hijo del Dios de la Tormenta se convierte en un “rey-dios”, archegéta o rey-fundador
de la ciudad y del reino. En su palacio encendié el primer fuego de la ciudad, acto que constituyé su fundacién ritual,
tras la que dicho hogar pasé a ser el centro onfalico de la nueva ciudad. Este primer fuego se realizaba sobre la piel
de un buey o toro sacrificado, extendida en el suelo, como primera eschara o altar, al ser alli donde se cocind la carne
del primer banquete sacrificial. En este primer banquete los dioses participan y se sentaban junto al rey y la reina,
pues el bovido, perteneciente a los dioses, sélo podia ser comido por los hombres si entregaban una parte a los dio-
ses, por medio del sacrificio primordial. Este hogar tenia también caracter cténico, como béthros que comunica con
el mundo subterraneo y su fuego se apagaba al desaparecer Telepinu bajo tierra, mientras que volvia a arder al rea-
parer el dios.

Palabras clave: altar de piel de buey, banquete sacrificial, Hititas, Telepinu, Tartessos

Summary

The echara or domestic shrine, which has its origin in the domestic hearth, occupied the center of megaron or rectan-
gular room, which was the essential element of the anaktoron o Helladic palace of the king or basiléus, related to the
dynastic cult to their ancestors. This eschara was transfered inside some temples when the monarchy desacralize,
usually associated with a long bench, that reveals its origins in the royal banquets of the basiléus with his patronage.

In a well known Hittite myth, Telipinu, son of the Storm God, “god-king”, archegéta and king-founder of the city and
the kingdom, lit in his palace the first fire of the city, which thus became its ritual foundation and the the new city’s cen-
tral omphale. This first fire took place on the skin of a sacrified ox or bull, spread on the ground, which became the
first eschara or shrine to cook the meat of the first sacrificial feast. In this first feast the gods take part and sat beside
the king and queen, because the sacrificial ox, belonging to the gods, only could be eaten by men if they give a por-
tion to the gods, through this primordial sacrifice. This fire had a chthonic character, acting as a béthros that commu-
nicates with the underword and it was extinguished when Telipinu disappear underground, while returning to burn
when the god reappeared.
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En estos udltimos afios han suscitado un cre-
ciente interés los altares en forma de “piel de
toro”, caracteristicos de la cultura tartesia e ibé-
rica. Estos altares fueron localizados en el pala-
cio fortificado de Cancho Roano (Celestino,
1994 y 2001) (fig. 1), pero ya anteriormente esa
forma habfa sido identificada en el monumento
funerario de Pozo Moro (Almagro-Gorbea,
1983: fig. 6, lam. 13). La misma forma ofrecen
algunas joyas dureas (Carriazo, 1959, 1970 y
1973; Kukahn y Blanco, 1959; Nicolini, 1990)
(fig. 2a) y algunas bandejas de bronce tartesias
(Jiménez Avila, 2002: 1am. 23) (fig. 2b-c), lo
que evidencia que es un elemento simbdlico
caracteristico de la Peninsula Ibérica (Bendala,
2000: 92-93; Escacena, 2001).

Sin embargo, nunca se ha llegado a abordar su
significado. Inicialmente, fue considerado como
un keftiu o lingote de cobre de tipo chipriota
(Celestino, 1994; Lagarce y Lagarce, 1997: 95),
pero posteriormente ha sido reinterpretado como
una “piel de toro” (Escacena e Izquierdo, 2000:
21; Escacena, 2001: 87; Maier, 2003: 99; Marin
Ceballos, 2006: 52; Celestino, 2008: 322; Gémez
Pefia, 2010: 140), interpretacién ya generalmente
aceptada, aunque hasta ahora nunca se ha llegado
a conocer el significado que tendria y que expli-
carfa su amplia generalizacion.

Eschdrai con la peculiar forma de “piel de
toro” han aparecido en Coria del Rio (Escacena,
2001: 87-88, 87 lam. 7, 88 fig. 6; Escacena e
Izquierdo, 2000: 20-22, 37-38 1am. 3-5, 39 fig. 2
y 2001: 131, 133 fig. 6, 150 1am. 5, 151 1am. 7-9)

(fig. 3a-b), El Carambolo, en Sevilla (Fernandez
Flores y Rodriguez Azogue, 2005: 123-124 y
2007: 120, 136-137) (fig. 4a-b), Cancho Roano
(Celestino, 1994: 297-301, 299 fot. 5y 2001: 40,
41 fig. 16, 42 fig. 17-18) y bajo el templo polia-
dico de Nertobriga, en Badajoz (L. Berrocal,
com. pers.), ademds de en Neves, Portugal
(Maia, 1985-1986). Igualmente también se han
identificado en el altar B de la excavacién efec-
tuada en C/ Cister 3 de Madlaga (Arancibia y
Escalante, 2006: 338 s., lam I-II, fig. 3), el Cerro
de la Mesa, Alcolea de Tajo, Toledo (Ortega y
del Valle 2004: 178 lam. 2; Cabrera, 2010: 142,
fig. 3,VI1,4), El Oral-111J1, San Fulgencio (Abad
y Sala, 1993: 179, fig. 1), y La Tallada, Caspe
(Melguizo, 2005: fig. 18 y 19), en Alicante,
Castellet de Banyoles, Tivissa, en Tarragona
(Alvarez et al., 2008), El Vilars de Arbeca, en
Lérida (Alonso et al., 2005: 656 s., fig.2a5)y
Tur6 de Ca n’Olivé, Cerdanyola del Valles,
Barcelona (Alonso et al., 2005: 664).

Alguna de ellas, como la de Coria, ofrecen en
la esquina o junto al borde de la eschdra un agu-
jero con funcién de bothros para las libaciones,
probablemente de sangre (Almagro-Gorbea y
Lorrio, 2011), detalle que confirma su probable
funcidn para ofrecer la sangre del animal sacrifi-
cado (Ekroth, 2000: 272 s.). Este tipo de bothros
asociado a eschdrai también aparece en la fase A
de Cancho Roano (Celestino, 2001: 28-29, 29
fig. 7, 32 fig. 8) (fig. 5), en el altar B de la C/
Cister 3 (Arancibia y Escalante, 2006: lam. I-11),

Figura 1: Altar en forma de piel de toro de la regia de Cancho Roano, Badajoz (Celestino, 1994 y 2001).
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Figura 2: B, Fuente ritual de

broce de El Gandul, Alcala de

Guadaira, Sevilla (Fernandez
Go6mez, 1989).

Figura 2: C, Fuente ritual de la
tumba 16 de La Joya, Huelva
(Garrido y Orta, 1978).
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Figura 3 A-B: Altar con bothros de Caura, Sevilla, con orientacidn solar al solsticio (Escacena, 2001).
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Figura 4 A-B: A-B. Altares de la regia de El Carambolo, Sevilla, de las fases IV y III, con orientacién solar al solsticio
(Fernandez Flores y Rodriguez Azogue, 2007)
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Figura 5: Altar de forma circular con bdthros de la regia de Cancho Roano, Badajoz (Celestino, 1994 y 2001).

en la eschdra rectangular de Castro Marim
(Arruda, 2005: 48) y en la de ‘piel de toro’ de
Neves (Maia, 1985-1986). La misma forma ofre-
cen algunas estructuras funerarias, como témenos
del monumento de Pozo Moro, Albacete
(Almagro-Gorbea, 1983: fig., 6, 1am. 13) (fig. 6a)
y de la tumba regia n° 20 de Galera, Granada
(Rodriguez-Ariza et al., 2008: 175 s.) (fig. 6b), y,
quizés, de la cdmara de la Dama de Baza (Ruiz et
al., 1992: 411, 415, fig. 8), asi como busta ibéri-
cos como el del timulo 18 de Los Villares, Hoya
Gonzalo, Albacete (Bldnquez, 1992: 1dm. 2a) y
otros de Castillejo de los Baios, Fortuna, Murcia
(Garcia Cano, 1992: 321) y Cabezo Lucero,
Guardamar del Segura, Alicante (Uroz, 2006: 29,
fig. 9). A estos casos puede quizds afadirse un
hipogeo punico de Malaka, Mélaga.

En Hispania prerromana existian otros “hoga-
res rituales” procedentes del substrato de la
Cultura de Campos de Urnas, que se extendieron
desde el drea ibérica del Noreste (Almagro-
Gorbea y Lorrio, 2011). Generalmente, estdn
hechos con una placa de arcilla, en ocasiones
decorada, elemento que se extendid desde el
Languedoc hasta el Valle del Ebro y el Levante
(Yavis, 1949; Cassimatis et al., 1991; Moneo,
2003: 355; Py, 2009: 246 s.) y que también pene-
tr6 en la Meseta. Su uso aparece muy generaliza-
do en la Hispania prerromana, como lo atestigua
el heroon acropolitano del templo poliddico dedi-
cado al Héros Ktistes de Tiermes, situado en la
acrépolis de dicha poblacion celtibérica de Soria
(Almagro-Gorbea, 2005: 175; Almagro-Gorbea y
Lorrio, 2011), con una eschdra tallada en la roca
cerca de un bothros abierto en la pefia umbilical
aneja que constituye el punto culminante de la
ciudad. Esta tradicidn ritual tan arraigada necesa-
riamente tuvo que estar asociada a una explica-
cién mitica muy generalizada, hasta ahora desco-

nocida, que debe ser la clave para comprender la
forma de “piel de toro” de los numerosos altares
tartésicos extendidos desde Andalucia hasta
Cataluiia, asi como de las sepulturas con planta de
“piel de toro” y de las joyas y bandejas rituales
que ofrecen esa misma forma simbdlica. La clave
para comprender el significado de esta forma
debe radicar en su funcién ritual, pues el simbo-
lismo originario de este elemento debe estar rela-
cionado con las creencias miticas que han dado
origen a esa forma tan peculiar.

En la Peninsula Ibérica cabe diferenciar las
eschdrai u “hogares rituales” de tradicién de los
Campos de Urnas y las del dmbito tartesio-ibéri-
co con la caracteristica forma de “piel de toro”
(Celestino, 2008). Tanto los hogares rituales de
tradiciéon de Campos de Urnas como orientali-
zantes, en ocasiones asociados a un bdthros para
la libacién al ancestro, se caracterizan por estar
construidos a nivel del suelo con barro o adobe,
lo que permite interpretarlos como eschdrai
(Stengel, 1890: 14), entendiendo como tal un
hogar doméstico de  cardcter ritual.
Habitualmente, suelen ocupar la parte central de
una habitacién con funcién de “santuario genti-
licio”, integrado en una vivienda de prestigio,
que en algunos casos cabria identificar como la
regia o ‘palacio’ del poblado (Moneo, 2003:
272-275), pues en ella residiria y ejerceria su
poder el dinasta que lo gobernaba, aunque en
ocasiones se hayan confundido con simples san-
tuarios, como es el caso del palacio rural fortifi-
cado de Cancho Roano.

Este “hogar ritual” tenia una doble funcién, al
ser utilizado como cualquier hogar, pero tenia al
mismo tiempo funcién ritual, basada en creencias
miticas que hasta ahora apenas han sido analizadas,
aunque son la clave de estos ritos y de su profundo
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Figura 6 B: Témenos de la tumba regia 20 de Galera, Granada
(Rodriguez-Ariza et al., 2008).
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significado ideoldgico. Este hogar ritual, como
eschdra o altar ctonico, estaba destinado a los
sacrificios del culto doméstico, fueran de tipo
familiar, gentilicio o regio (Almagro-Gorbea y
Lorrio, 2011) y tenia caracter cténico, como evi-
dencia su contexto ritual y funerario. Este simbo-
lismo, a su vez, debe estar en estrecha relacion
con el culto al antepasado, ya que estos altares
bajos o eschdrai, situados a ras del suelo, son pro-
pios de los sacrificios a divinidades cténicas del
culto al ancestro, y, en especial, al Héroe
Fundador (Ekroth, 2002: 63; Hom., Od., X, 508-
537; Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011). Eschdra,
culto cténico al ancestro y el simbolismo de la
“piel de toro” son, por tanto, tres elementos pro-
fundamente interrelacionados, que, por tanto,
deben estar relacionados también en su significa-
do mitico.

La eschdra o altar doméstico parece tener su
origen en el hogar doméstico, cuyo culto evolu-
ciond al mismo tiempo que la sociedad, por lo que
pas6 del dambito familar al gentilicio y al dinésti-
co regio y, finalmente, al dmbito poliddico, hecho
fundamental para comprender su funcidn y signi-
ficado. La eschdra ocupaba el centro del megaron
o habitacién rectangular que constituia el elemen-
to esencial del anaktoron o palacio helddico, pues
tenia cardcter onfdlico y en muchos casos se deco-
raba para darle monumentalidad, ya desde el
Heladico Inicial II, ¢. 2500-2300 a.C., como la de
Lerna (Caskey, 1990: 13, 15 fig. 4-5) (fig. 7a) o la
de Berbati (Sédflund, 1965: 95, fig. 78; Caskey,
1990: 13, 16 fig. 7) (fig. 7b). Esta eschdra pasé al
interior de algunos templos al desacralizarse la
monarquia, templos en los que suele aparecer aso-
ciada a un banco corrido que revela su origen en
los banquetes regios del basileus con sus clientes.
En la evolucién socio-ideoldgica de Grecia, al
conformarse la polis, dicha eschdra pasé a ser la
Hestia (Dumézil, 1954 y 1977a) del Prytaneion
(Miller, 1978), asociada a banquetes rituales ori-
ginarios de la citada tradicién regia. En conse-
cuencia, el ritual de la eschdra era un ritual origi-
nariamente doméstico de la casa del rey o basi-
leus, relacionado con el culto dinastico a sus ante-
pasados. Este culto al Heros Ktistés explica el
cardcter ctonico del altar y que el sacrificio se rea-
lizara en una eschdra o altar bajo (Pdlux I, 8),
situado a ras de tierra como el hogar doméstico
(Stengel, 1890: 14), del que sin duda procedia.

Tambén los cultos hititas documentan el
mismo ritual, que relaciona al Héroe Fundador
con el hogar, que era el altar, ara o ha$3a-, “fuego,
hogar sobre el que se queman las victimas”
(Archi, 1975: 80; Gregory, 1974). Dicho altar,
generalmente circular como los altares micénicos,
tenia cardcter sacro y era simbolo de la unidad
familiar y lugar de intermediacion con los dioses
(Archi, 1975: 87), ya que estaba relacionado con
los numenes de los antepasados familiares y con
las deidades cténicas (Archi, 1975: 79), por lo que
en €l se libaba a los reyes en su ritual funerario
(Archi, 1975: 86). En el ritual hitita parecen docu-
mentarse tres hogares (KBo XI, 32), dedicados a
la Luna (noche), las Parcas y Malija de los genii
virili (Archi, 1975: 81-82), lo que evidencia su
caracter cténico.

Este ritual es similar al del hogar doméstico
del Pritaneo o casa del rey en Grecia, enraizado
en la Tierra (Detienne, 2001: 120 y 187 s.), idea
recogida en la figura de Hestia Domatitis
(Esquilo, Agamenon, 968), que era la Hestia
“constructora de la casa”, hogar que pasé a la
Hestia inaugural de la ciudad (Ogylvie, 1989).
Este fondo mitico confirma la estrecha relacion
cultual y ritual entre Hestia y Apolo Ktistés, pro-
tector y modelo del Héros Ktistés o Héroe
Fundador, como divinidad relacionada con la
fundacién de la ciudad como trasposicion y fun-
dacién del hogar doméstico del Prytaneion o
casa del rey, donde Hestia tenia su sede
(Ampolo, 1971). El fuego inicial de este hogar o
eschdra se transportaba en un foculus o chytra
(Detienne, 2001: 116) para el sacrificio funda-
cional, lo que explica la aparicion de foculi en
los santuarios relacién con altares rituales de
Capote, Garvao, etc.

El sacrificio en la eschdra estaba asociado a
libaciones (Hom., Od., X, 518-520: libaréis a
todos los muertos vertiendo, primero, una mezcla
de leche con miel y después vino dulce, y final-
mente agua pura), entre las que destacaba la de la
sangre del animal sacrificado, normalmente cabe-
za abajo y sobre el agujero o bdthros abierto en
tierra junto a dicho altar (Rohde, 1993: 1V, § 2,
262; 1V, § 5, 273; Ekroth, 2002: 60 s.), tal como
recoge Homero (Od., X, 517-518: una fosa abri-
rds como un codo de ancha y en torno libaréis),
tradicion mantenida en los casos ya citados de
Cancho Roano, Castro Marin, C/ Cister 3 de
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Figura 7 A-B: Altares rituales, con receptdculo central, en forma de piel de toro de Lerna (Caskey, 1990)
y Berbati con bdothros (Siflund, 1965).

Malaga y Coria del Rio (vid. supra). Este bothros,
como el que existe en el suelo del Erechtheion de
la Acrépolis de Atenas (Ekroth, 2000: fig. 1-2),
comunicaba con el mundo cténico, pues servia
para que llegara al héroe la sangre del sacrificio,
de modo que el héroe pudiera saciarse con la san-
gre del animal sacrificado en su honor (Pind.,
Olimp. 1, 90; Plut., Arist. 21), rito denominado
haimakouria (Ekroth, 2000: 265), que, etimoldgi-
camente, significa “saciamiento de sangre”. Este
es el ritual que aparece representado en el bronce
arcaico ibérico de La Puerta de Segura, datado c.
490 a.C. (Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011; fig. 1

y 2), en el que un rex ibérico aparece en el acto de
sacrificar el carnero y libar su sangre en honor del
antepasado, representado a sus pies saliendo del
agua del Mas Alld en forma de cabeza lobuna. De
este modo, el Héroe Fundador, alimentado y revi-
talizado, podia ejercer su poder divino en benefi-
cio de sus descendientes (Ekroth, 2000 y 2002: 60
s.). Aunque el rito se realizaba habitualmente en
un bothros (Paus., V, 13, 2; X, 4, 10), que conec-
taba miticamente con la tumba del Aéros, el sacri-
ficio del bronce ibérico citado, lo mismo que el
del culto a Pelops como héroe fundador de
Olimpia, se realizaba en las aguas de un rio
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(Pind., Olimp. 1, 90-92), pues uno y otro elemen-
to eran puntos de paso al Mas Alla.

Tras la ofrenda de sangre o haimakouria el
ritual proseguia con la theoxenia, en la que parti-
cipaba miticamente el Héroe Fundador (Ekroth,
2000: 293 s., 303, 341), dentro de cuyo rito se
celebraria el banquete del sacrificio o thysiai
(Ekroth, 2000: 266 y 2002: 140, 177 s.). En con-
secuencia, estos altares suponian la celebracion
de banquetes rituales de tradicidn ancestral, origi-
nados en el banquete sacrificial regio con sus
comensales, como en la Iliada (Hitch, 2009) y
como los que parecen documentar el anaktoron o
basileia de Toumba, en Lefkandi, Eubea
(Popham, Galligas y Sackett, 1993). Entre estos
banquetes destacaban los banquetes funerarios
celebrados en honor y conmemoracién del rey o
héroe difunto, normalmente en el Prytaneion, edi-
ficio que recogid esa tradicion originaria de la
casa del basileus, banquetes que estaban asocia-
dos a la Hestia u hogar, que pasé a tener caracter
colectivo, pero que en ocasiones mantuvo su aso-
ciacién a la tumba del héroe (Ampolo, 1971;
Miller, 1978: 13 s.), como en el caso citado de
Toumba. Este banquete de tradicién ancestral
constitufa un elemento ideoldgico esencial para
aglutinar la sociedad en torno a su Héroe
Fundador o “Patrono”, hasta el punto de que se
suponia que éste participaba en estos rituales de
sacrificio y banquete de origen ancestral, que soli-
an constituir la festividad principal de la polis,
como ritual conmemorativo de sus funerales.

Las eschdrai u hogares rituales representaban,
por consiguiente, un elemento esencial del clan
gentilicio, pues en ellos residia el antepasado, que
era su guardidn y protector y quien garantizaba su
futuro (Haudry, 1981: 96; Wright, 1994: 57).
Dicho hogar era el centro de la vida doméstica,
pues servia para preparar el alimento, pero tam-
bién era el punto de unién con el mundo cténico
y, por consiguiente, constituia el ara del culto
doméstico, como el hogar-altar de Vesta en Roma
y de Hestia en Grecia (Fustel de Coulanges, 1864:
166 s.; Gernet, 1968: 382 s.; Melkelbach, 1980;
Ampolo, 2005), divinidades protectoras del hogar
y del oikos, la casa (Parker, 2005: 9 s.), culto com-
parable a la Agni védica en la India (Wilamowitz,
1931: 155 s.; Deroy, 1950: 34 s.; Fustel de
Coulanges, 1864: 25 s.; Hommel, 1972: 407 s.;
Gernet, 1980: 337; Dumezil, 1977: 319 s.). La

Hestia u hogar poliddico tenia en Grecia funcién
simbdlica de centro cosmolégico, semejante al de
Vesta en Roma, pues ese hogar era el centro onfa-
lico de la ciudad y estaba relacionado con la gene-
racién del fundador y la proclamacién de la reale-
za, pues tenia la capacidad de engendrar héroes,
como indican diversas leyendas (Gernet, 1981:
327). Este hogar ritual a su vez se relacionaba con
el culto a los Lares y Penates (Brelich, 1949: 17,
75 s.), estrechamente vinculados al hogar como
numenes o espiritus de los antepasados converti-
dos en divinidades protectoras de la casa en la
religién romana primitiva, por lo que estos “hoga-
res rituales” se deben considerar testimonio del
culto familiar a los antepasados. Igualmente, en
Grecia tenia cardcter onfélico la tumba del Héros
Ktistes de la ciudad con su bdthros (Herrmann,
1959: 21 y 80 s.), asi como la Hestia u hogar del
Prytaneion, heredero de la residencia real del
basileus, que mantuvo las funciones de lugar de
proclamacién de la autoridad publica, semejan-
te a la inauguratio del rex en la Roma arcaica o
en la Irlanda celta, y en ellos se celebraban los
actos publicos legales, como adopciones, casti-
gos ancestrales como la exposicion de condena-
dos, etc.

Las significativas analogias que ofrece el
fuego del hogar en Roma con la India védica ayu-
dan a comprender su significado y funcién origi-
narios. El hogar era uno de los elementos de culto
mads sagrados y antiguos de la religién romana,
encomendado a Vesta, divinidad comparable con
la Agni védica y con la Hestia griega (Fustel de
Coulanges, 1864: 25; Dumezil, 1977: 278 s.), de
origen ancestral en la religién indoeuropea (Huth,
1943; Brelich, 1949: 10 s.). Cada hogar tenia su
Vesta propia (Quilici, 1979: 194, 204), numen o
divinidad originariamente anicOnica, ya que su
representacion era el fuego, pues etimoldgica-
mente se relaciona con Hestia y la idea de quemar
(Dumezil, 1977: 286). El hogar doméstico de la
ciudad de Roma era el ignis Vestae, garantia de su
arraigo en la tierra y de su pervivencia, por lo que
nunca se podia dejar apagar. Su fuego se conser-
vaba en la aedes Vestae, edificio redondo, como el
hogar, que era aedes sacra, pero no templum.
Sélo se apagaba una vez al afo, el 1 de marzo,
cuando se renovaban los laureles en la Regia y la
Curia (Ov., Fast., 3, 143-4; Macr., Sat., 1,12, 6),
tras lo que se debia reencender por friccion (Paul.
p. 228 L2). Con este hogar se relacionaba una
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actividad que confirma su origen doméstico: salar
la mola o harina para las ofrendas (Fest. p. 276
L2), a su vez relacionada con la cria del ganado
(Dumezil, 1977: 283). En Roma dicho hogar era
también el lugar de relacién con las divinidades
familiares, los Lares, Manes y Penates (Brelich,
1949: 17, 75 s.), nombre de Penates que a veces
englobaba colectivamente a todas ellas (Serv., Ad.
Aen., X1, 211: ara deorum penatium est focus),
estrechamente relacionados con Vesta (Macr. Sat.
III, 4, 11), pues tanto Catén (Agr., 143) como
Plauto (Trin., 139) identifican el hogar familiar
con el Lar familiaris, constituyendo todos estos
elementos los sacra gentilicia (Altheim, 1951: 71
s.; De Francisci, 1959: 169 s.; etc.).

Este ambiente cultual refleja un mismo fondo
mitico indoeuropeo relacionado con el hogar
como centro césmico, que acabé por pasar de la
philé o clan gentilicio al dmbito de la polis
(Marzahn, 1991: 73). Dicho hogar ritual, de
cardcter sacro, poseia la virtud engendradora del
calor del hogar doméstico, hecho de especial
importancia ideolégica, pues dicho hogar se
suponia que habia generado al antepasado heroi-
co de la gens o grupo gentilicio, que podia llegar
a convertirse en el Héros Ktistes de todo un pue-
blo o ciudad. Por ello, resulta muy significativa
la relacién del hogar de Vesta con la fecundidad
humana, pues Plinio (N.H., 28, 39) sefiala que en
la penus (la parte mas profunda o “despensa” de
la casa) de la aedes Vestae se custodiaba un pha-
llos, idea que se puede relacionar con la tradi-
cién mitica de héroes engendrados por un falo
surgido del hogar doméstico personificado en la
divinidad del fuego.

De este mitema existen numerosas versiones,
como la conocida de Rémulo y Remo (Plut., Rom.
2), mito similar al de Servio Tullio, hijo de una
sierva de Tarquinio Prisco fecundada por un falo
(Vulcano) salido del hogar de la Regia (Dion.
Hal., IV, 2, 3; Plut., Fort. Rom. 10, 323; Ovid.,
Fast. 6, 625-636; Plin., N.H., 36, 204), que llegd
a ser rex; el mismo mitema ofrece el mito de
Caeculus en Preneste, también concebido por una
Ilama del hogar (Virg., Aen. VII, 678-681; X, 544;
Serv., Ad Aen. VII, 681), personaje cuyo nombre
se relaciona con la ceguera que produce el humo.
La misma idea refleja el nombre Tarchon-
Tarquinus, como rey-dios del fuego, relacionado
con el del Tarku hitita, el “herrero divino”, hijo de
Vulcano. Caeculus, héroe fundador mitico de

Preneste y de la gens Caecilia (Brelich, 1939: 40
s. y 1949: 70, 97-98; Dumezil, 1977: 288;
Champeaux, 1982: 442), llevé vida de latro,
como Rémulo y Remo, hasta fundar la famosa
gens Caecilia y la ciudad de Praeneste y convir-
tirse en su Heéros ktistes o Conditor, como
Rémulo en Roma, por lo que estos mitos del
Héroe Fundador reflejan, al mismo tiempo, el
paso de Chdos a Kosmos que supone la aparicion
de la vida urbana. Ademas, estos mitos laciales se
pueden relacionar con otros conservados en la
épica védica (Dumezil, 1977: 64), en los que
Agni, como dios del Fuego fecunda a damas
nobles por medio de las llamas del hogar domés-
tico (gdrhaptya), lo que indica un mismo fondo
mitico indoeuropeo, relacionado con la capacidad
engendradora del calor del hogar doméstico.

La Hestia u hogar sacro como omphalds
(Herrmann, 1959), era el centro cosmoldgico de
la poblacién, como el hogar de Vesta en Roma.
Como omphalds se consideraba la morada mitica
del ancestro y el centro del kdsmos y punto de
contacto con los difuntos, como el mundus latino.
Por ello, el omphalos de Delfos, situado en el ady-
ton del templo, ademds de ser el ‘centro cosmol6-
gico’, tenia cardcter ctonico y funerario, del que
derivaba su funcion oracular. Dicho omphalds era
la tumba de Python y por la grieta que alli habia
salfan vapores desde el mundo cténico que hacian
entrar en trance a la pitonisa, como también tenia
cardcter cténico el omphalds existente en Eleusis,
cuya divinidad era Deméter (Herrmann, 1959:
100-116). Estas creencias ideoldgicas también
sustentaban practicas legales, pues la diosa Gea,
custodia del santuario de Delfos, se denominaba
Themis, nombre de la primitiva “Justicia” impar-
tida por reyes sacros (Gernet, 1981: 322 s.), lo que
evidencia otra importante funcién de estos puntos
onfalicos.

Todas las tradiciones sefialadas de los hogares
domésticos rituales, procedentes en su mayoria de
la Edad del Bronce, reflejan una tradicion indoeu-
ropea de culto al antepasado ubicado en el hogar
doméstico, culto vinculado al Héroe Fundador o
progenitor mitico del grupo familiar o clan genti-
licio, por lo que este culto al antepasado pasé a ser
caracteristico de los grupos gentilicios surgidos al
inicio de la Edad del Hierro, favorecidos por los
contactos coloniales, pues los dinastas prerroma-
nos encontraron en dicho culto el elemento ideo-
l6gico esencial para fundamentar su prestigio y su
poder social, al pertenecerles en exclusiva como
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su ‘Patrono’, por ser sus descendientes, frente a
extrafos y clientes, que carecian de divinidad pro-
pia, pues habian renunciado a su culto familiar
(Fustel de Coulanges, 1864: 131 s.; Torelli, 1988:
241 s.; Massa-Pairault, 2000: 255 s.). Estos cultos
heroicos aseguraban la presencia y la fuerza del
antepasado divinizado a sus descendientes
(Brelich, 1988: 18 s.), por lo que garantizaban la
propiedad de la tierra y el control y proteccién del
territorio frente a peligros externos, asi como la
salud y la fecundidad del propio grupo gentilicio
y de sus posesiones y las de sus clientes, tierras y
ganados (Vernant, 1978: 167), todo lo cual cons-
titufan elementos imprescindibles para la supervi-
vencia y la perduracién de la poblacién.

Este contexto ideoldgico permite abordar el
significado de los altares en forma de ‘piel de
toro’ tartesios e ibéricos a partir de la constatacion
de que todo rito tiene una obligada corresponden-
cia en el plano mitico. Desde esta perspectiva, una
posible clave puede ser el mito hitita de Telepinu,
que retne elementos orientales e indoeuropeos
(Haas, 1994: 626). Telepinu es un joven Héroe
Civilizador, hijo del Dios de la Tormenta (CTH
324 ARo 121, KUB XVII 10: Telepinu vino enfu-
recido, con el reldmpago iba tronando), desposa-
do con Hatépinu, Diosa de las Aguas, hija del
Dios del Océano (CTH 322 A1 14-17). Telepinu,
estd asociado a la abeja como simbolo de realeza
(CTH 324 E, G y H, KUB XXXIII 5,9 y 10),
como el rey tartesio Habis (Bermejo, 1982), y rea-
liza su iniciacién en una zona agreste, que cabe
interpretar como saltus, terreno adecuado para
iniciarse lejos de la sociedad, como los curetes en
el mito de Habis (Just., Epit. Hist. Phil., 44, 4-16;
Almagro-Gorbea, 1996). Telepinu, como Rey-
pastor, se inicia en una paridera (Mazoyer, 2001:
54) y se convierte en un “rey-dios”, Archegeta o
rey-fundador de la ciudad y del reino, lo que evi-
dencia su cardcter heroico y divino. Como Héroe
Fundador abre el surco primordial con el arado
(Sol. B 1,30), como Habis en el mito tartésico
(Just. 44 4), institucionaliza el sacrificio, al recla-
mar su parte en el mismo y al libar con vino (CTH
414 A III 1-2; KUB XXIX 1): ;Que venga
Telepinu (...)! ;Que traiga vino (...)!) y va en
busca del Sol subterrdneo (CTH 324 A1V 13-17,
KUB XXXIII 3): por el camino del dios Sol sub-
terrdneo. Ha abierto el portero las siete puertas,
ha retirado los siete cerrojos. Abajo, en la oscura
tierra (...) Lo que (alli) entra, ya no sale mds), lo
que indica su caricter cténico, pues es él quien

abre la fosa o bdthros que comunica con el mundo
subterrdneo y el primero que sale de €l.

Telepinu aparece estrechamente vinculado a la
fiesta de Purilliya (Mazoyer, 2001: 54; 1142/z +
KUB 25.31), relacionada con el hogar, en la que
se sacrificaban 6 machos cabrios negros y 6 blan-
cos para afirmar la autoridad del rey y propiciar la
fecundidad de la familia real (CTH 414 A 111 39-
IV 28). Los dioses participan en la construccién
del hogar (CTH 414 A III 39-40), en especial, la
Dama que construye la casa, que cabe identificar
con la Hestia Domatitis de Esquilo (Agamenon
968). También indica la vinculacién de Telepinu
al hogar, cuyo fuego se apaga al desaparecer el
dios bajo tierra, mientras que volvia a arder tras su
reaparicion (CTH 324 A IV 20-22, KUB XXXIII
3: Telepinu volvié a su casa (...) el hogar dejo
(arder) el lefio). Este hogar estaba ‘enraizado en
el suelo’ y ocupaba un lugar esencial en el ritual
regio hitita, pues “;Los dioses se sitiian en el
hogar! (...) Los dioses se sientan con los propie-
tarios de la casa, el rey y la reina, las mujeres, y
las esposas secundarias” (CTH 413 111 43) y bajo
él, en su base, se disponia para la estabilidad del
reino una piel de toro (CTH 414, KUB XXIX 1,
III 37-1V 28). Esta referencia precisa a la ‘piel de
toro’ como base del hogar debe relacionarse con
el mito del primer fuego de la ciudad, encendido
en la casa del rey o en el pritanco. Este fuego,
encendido en toda nueva ciudad con brasas trai-
das del hogar regio o del Pritaneo de la metrépo-
lis fundadora, pasaba a constituir el centro onfali-
co de la nueva pdlis, rito que constituia el acto
definitivo de la fundacién y que daba inicio al
nuevo tiempo de la ciudad y a su calendario.

En consecuencia, el hogar en forma de ‘piel de
toro’ se relaciona con el mitema de la institucion
del sacrificio primordial (Almagro-Gorbea,
2002), que documenta el pasaje de la institucio-
nalizacion del primer sacrificio por Gilgamesh
tras matar al Toro Celeste, mitema que debia ser
ampliamente conocido en la Antigiiedad. La ver-
sion sumeria del poema narra como Inana pide a
su padre Anu:

“Padre mio, manda el Toro Celeste contra el
Principe, el Toro debe hacer frente al Sefior,
el Toro debe hacer frente al Sefior, al Sefior
Gilgamesh, el Sefior debe hacer frente al
Toro”. El Toro desciende y arrasa la hierba,
el agua de rios y canales y los drboles, pero
faltan las lineas 76-80, que describirfan la
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muerte del Toro a manos de Gilgamesh. La
version neobabilonia del poema narra con
mads detalle el episodio en los versos 115y
siguientes: “Anu escuchd las palabras de su
hija Istar / y le confi6 el Toro Celeste. / Istar
lo cogid y lo guid a la tierra. / Cuando el
Toro Celeste llegé al pais de Uruk, /comen-
70 a arrasar la hierba y el canal / (120) se
acercé al rio (Edfrates) / se sumergio siete
veces en el rio. / Al primer bufido del Toro
Celeste se abri6 una fosa / y cien hombres
jovenes de Uruk cayeron en ella. / A su
segundo bufido, se abri6 otra fosa / y otros
doscientos hombres jévenes de Uruk caye-
ron en ella. / Al tercer bufido, se abrid otra
fosa / y Enkidu cay6 en ella. Pero Enkidi
sali6 de ella. / Enkidu afronté al Toro
Celeste y lo aferr6 por los cuernos. / El Toro
Celeste se escupi6 en la cara su baba/y con
su espesa cola le arroj6 sus excrementos. /
(130) Enkidu abri6 la boca y dijo: / Habld
asi [a Gilgamesh]: / “Amigo mio, yo he
visto el Toro Celeste / y mi fuerza [ha sido
anulada], / yo quiero abatirlo, / yo [...],/ yo
quiero agarrar [al Toro Celeste por la cola],
/ quiero llenar [la tierra con su sangre] /
(140) en [...]. / Entre los tendones de la nuca
y los cuernos / introduce tu espada”. /
Enkidu afronté al Toro Celeste / y lo cogi6
por su [espesa cola]; / [Enkidu lo sostuvo
firme con] sus [dos manos] / y Gilgamesh,
como un matador heroico, / [hirié al Toro
Celeste con la mano] firme [y segura] / y le
[introdujo] su espada entre los cuernos y los
tendones de la nuca. / Cuando hubieron
abatido al Toro Celeste, le extrajeron su
corazén / (150) y lo depositaron delante de
Shamash”.

Este conocido episodio mitico aparece repre-
sentado en un cuenco de bronce fenicio de
Lataquia conservado en el Museo de Alepo
(Falsone, 1988: 99, fig. 29 y 1992: fig. 1, ldam. 2-
4) y en una placa de marfil de Medellin, lo que
indica la llegada de estos mitos a través del
mundo fenicio hasta Tartessos en el extremo
Occidente, probablemente asociado a Melgart,
como Dios-Héroe Fundador protector de la casa
real (Almagro-Gorbea, 2002). La esencia de este
mito es que el héroe mata al animal enviado por
la divinidad como castigo a los hombres, pero,
tras liberar a éstos del Mal, como el animal es pro-

piedad divina, en compensacién el héroe entrega
una parte de su carne a los dioses, mientras que el
resto lo consumen los hombres, con lo que insti-
tuye la idea de sacrificio a la divinidad. En conse-
cuencia, este pasaje debe considerarse una expli-
cacion mitica del origen del sacrificio asociado al
primer fuego, en el que el animal, perteneciente a
la divinidad, puede ser comido por los hombres,
aunque, al mismo tiempo, éstos entregan una
parte a la divinidad, de acuerdo con la ley sacra
instituida por el Héroe Fundador en este sacrificio
primordial, que exige rendir los honores debidos
a los dioses por medio del sacrificio. Este mitema
tuvo eco en mitos griegos, como el de Prometeo,
héroe introductor del fuego entre los hombres y
que institucionaliza el primer sacrificio al matar
un buey del que ofrece parte a Zeus dejando el
resto para los hombres (Hesiod., Theog. 545-
557), mientras que el mito del Toro de Creta y
del Toro de Maratén, considerados como un “tra-
bajo” de domesticacién, a juzgar por su origen,
deben considerarse igualmente una trasposicidén
del mito oriental del héroe que elimina un casti-
go divino al tiempo que institucionaliza el sacri-
ficio primordial.

En este contexto, el mitema de Telepinu puede
explicar el simbolismo de los hogares rituales
aparecidos en ambientes regios desde el Helddico
Inicial de forma circular con la “piel de toro” en
su interior, como el de Lerna, forma que hasta
ahora se habia considerado como una doble hacha
(Caskey, 1990: 13, 15 fig. 4-5), y cuyo carécter
ritual confirma que estos hogares, en ocasiones,
aparecen asociados a un hoyo o bothros situado a
su lado.

También deben considerarse reflejo del mismo
mito las esculturas chipriotas de bronce de una
divinidad dispuesta sobre una piel de toro, hasta
ahora erroneamente interpretadas como divinida-
des de la metalurgia, pues no parece tratarse de
Nergal-Reshef sobre un lingote (Schaeffer, 1965
y 1971: 506-510; Lagarce y Lagarce, 1997: 86,
95), sino de un dios sobre su altar o eschdra
(Gémez Pena, 2010: 139; Escacena, 2011: 173),
en concreto, deben considerarse la representacion
de la divinidad propia del hogar sagrado regio
(fig. 8a-b), que no es otra que la divinizacion del
numen familiar ancestral, en el caso de Enkomi,
seguramente el numen de su Héroe Fundador. La
vigencia de estas creencias en Oriente parecen
testimoniarla algunas representaciones hasta
ahora mal explicadas, como el relieve de
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Figura 8 A-B: Divinidades chipriotas sobre altares en forma de ‘piel de toro de Enkomi, Cyprus Archaeological
Museum, Nicosia (Schaeffer, 1965) y Chipre sin procedencia, del Ashmolean Museum, AN1971.888 (Catling, 1971).

Amenhotep II asaeteando una piel de toro en una
escena de batalla, en la que, probablemente, sim-
boliza el altar regio de la ciudad vencida (fig. 9).

La huella de este mitema también se rastrea en
el mito de la fundacién de Tebas por el fenicio
Cadmos (Vian, 1963: 79), quien, después de
derrotar a los Gigantes, sacrifico sobre un altar,
hecho para honrar a los dioses, una vaca délfica
(...). Y mientras Teoclimeno cogia a la becerra
por los cuernos y tiraba de su cuello para atrds,
Tiestes le asestaba un golpe con su hacha de
doble filo sobre la vena yugular. Al punto, el

pétreo altar de Atenea Oncea se enrojecia con el
sangriento chorro de la vaca (...) sus flancos
separados con el cuchillo fueron repartidos y
simultdneamente se despojo a la vaca del duro
cuero que se extendia sobre ella. Después de des-
plegar sobre el suelo su brillante manto (...) sepa-
ro la carne cruda de los vigorosos miembros; la
cubrio con doble capa de grasa y la fue cortando
en pequerias rebanadas: luego extendio sobre las
brazas las entraiias ensartadas en puntas de hie-
rro y las retiré una vez cocidas durante un buen
rato a fuego lento. Inmediatamente, un criado que
las trinchaba, atravesadas al medio con un pun-
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Figura 9. Relieve de Amenhotep II asaeteando un lingote de "cobre asidtico”
de un palmo de grosor, segin indica la inscripcién, muestra de su poderio fisico,
que podria simbolizar también, por su forma de piel de toro,
su victoria sobre las ciudades asidticas.

tiagudo bronce, las llevé en orden y las puso
sobre una mesa (...) una vez que hubo levantado
los espetones que chirriaban sin interrupcion (...)
Terminado el sacrificio, llego el festin; Cadmo
cogio y repartio la comida elegida, dando a cada
uno porciones semejantes (...). A lo largo y a lo
ancho se trazaron muchos surcos para repartir el
terreno; con un agudo diente de hierro tirado por
bueyes se marcaron los asientos (Non., Dyonys.,
V, 5-55). Esta naraciéon permite interpretar que
también en este caso la piel del toro sacrificado,
extendida en el suelo, paso a ser la primera eschd-
ra o altar en el que se cocind la carne del primer
banquete sacrificial.

El mismo mitema aparece en la fundacién de
Cartago por Elyssa (Scheid y Svenbro, 1985: 330-
331) segin la referencia anticuaria de Virgilio
(Aen., 1, 366-368: compran alli terreno, el espa-
cio que podia abarcar la piel de un toro —de ahi
el nombre de Byrsa [piel curtida, cuero] que le
dan), lo que parece refrendar su origen oriental
difundido a través del mundo fenicio, que en su
expansion por el Mediterrdneo debi6 llegar hasta
Tartessos en el extremo Occidente, siempre en
estrecha relacién con mitos de fundacion.

Igualmente, en Atenas se realizaba un sacrifi-
cio anual del primer buey, “era necesario que un
buey fuera inmolado por la ciudad (...), una per-
sona entrego el hacha, otra golpeo al buey y otra
lo degollo; otros a continuacion, lo desollaron y
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forma que tuvo cuando vivia;
lo uncieron, ademds, a un
arado, como si estuviera tra-
bajando (...). Una vez vez lle-
naron la piel (...) arrojaron el
cuchillo al mar (Porph., De
abstinentia, 11, 29-30). Al
conservar su piel, Atenas tam-
“ti.¢| bién era denominada Byrsa
SN S (Scheid y Svenbro, 1985:
333). También en la funda-
cion de Roma, Romulo (...)
ordend que se hicieran hogue-
ras delante de las tiendas y
saco al pueblo para que saltara
sobre las llamas como purifica-
cion de sus culpas (...) y dibujé la figura de un
cuadrado alrededor de la colina trazando
mediante un arado, compuesto de un buey uncido
junto a una vaca, un surco continuo que debia
recibir la muralla (...) Hecho esto, sacrifico al
buey y a la vaca (Dio. Hal., I, 88).

ey

fH: = Ji
BTl 2009 Yk

TR e

RERT LR R Pt

At
)iz
.uf-f;‘ 5
et

25

P

Dentro de este grupo de tradiciones cabria
incluir también la recogida por Diodoro Siculo
IV, 18, 3), segtinla cual Herakles deja parte del
ganado robado a Gerién a un rey de Hispania, que
los recibe y los dedica al propio Heracles, el
Héroe Fundador griego por excelencia, y al que
cada afio sacrifica el mejor toro del rebafio, mito
que pudiera estar relacionado quizd con la gene-
ralizacién de los altares de piel de buey en los
ambitos ibérico y tartésico.

Todos estas narraciones miticas parecen refle-
jar la misma idea, aunque la clave mas explicita
puede considerarse el mito de Telepinu, quien
funda el hogar doméstico y el primer sacrificio
sobre una ‘piel de toro’, con lo que se convierte en
el Héroe Fundador y protector del reino y de sus
fronteras, lo que representa una figura mitica
similar a la griega del Héros Ktistes y a la de
Teutates, ‘Padre del Pueblo’ entre los celtas
(Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011), con cardcter de
keros ctonico. A través de estos mitos, la “piel de
toro” pasé a ser el simbolo del animal inmolado
en el sacrificio fundacional, como indican las
narraciones citadas, que sefialan como el fuego
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primordial se encendia sobre la piel del toro pre-
viamente sacrificado, lo que aseguraba la estabili-
dad del reino. En ese sacrificio, segtn el mito hiti-
ta, participaban los dioses, que se sitian en el
hogar y se sientan con los dueiios de la casa, el
rey y la reina (CTH 413 111 43). Esta participacién
de los dioses refrenda la institucionalizacién del
sacrificio, pues, al dar a los dioses una parte del
animal, los hombres podian consumir el resto del
mismo, al mismo tiempo que este banquete esta-
blecia las relaciones entre dioses y hombres que
todo sacrificio entrafia.

Este mitema de la piel de toro y el sacrificio
primordial también pudiera explicar el significa-
do de los llamados ‘morillos rituales’,
Mondidolen o Mondhorner del Bronce Final, que
ofrecen forma de “cuernos” mas que de “crecien-
tes lunares”, aunque se discute su significado con-
creto, tradicion que se ha relacionado con los
“Cuernos del Altar” que de forma reiterada cita la
Biblia (Loré, 2004: 51) y que, indirectamente,
pudiera estar relacionada con el mito de Telepinu
y el ‘Toro Celeste’ del mito de Gilgamesh. La

misma tradicion pudiera explicar los morillos de
Akrotiri con prétomos bovinos del Ciclddico
Final TA, antes del 1628 a.C. (Almagro-Gorbea y
Lorrio, 2011: fig. 46A) (fig. 10), asi como los
morillos de hierro teriomorfos de La Téne Final
(Piggott, 1971; Gallay y Spindler, 1972; Steuer,
1994: 393 s., fig. 58), pues todos estos elementos
parecen relacionarse con la institucionalizacion
mitica del primer altar o fuego de la poblacién
sobre la piel de un toro sacrificado por el Héroe
Fundador. La evolucién de este mito puede verse
en los “morillos votivos” de la Edad del Hierro
con cabezas de carnero o de caballo, que suponen
la continuidad de los del Bronce Final y que reve-
lan una clara relacién con el hogar doméstico, con
el culto al antepasado y con la heroizacion
(Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011).

Este conjunto mitico y ritual referente al ‘altar
primordial’ es el que permite explicar la forma de
piel de toro de las eschdrai regias, de los monu-
mentos funerarios regios y de las joyas y bandejas
tartesias e ibéricas rituales citadas. El marfil de
Medellin y la generalizacién de elementos rituales

iile

Figura 10. Morillos de Akrotiri, Tera, en forma de toro, del Cicl-dico Final I, Museum of Cycladic Culture,
Santorini n? 161-162 (Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011).
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con forma de “piel de toro” en la Hispania pre-
rromana evidencian la llegada hasta la lejana
Tartessos de este complejo ritual y de los mitos
que los sustentaban, cuya importancia parece evi-
dente, pues ayudan a comprender el papel del
hogar ritual en las creencias de la Hispania pre-
rromana, donde era simbolo y garantia de la
dinastia segutn las tradiciones ancestrales sefiala-
das, cuyos mitos, dotados de un profundo signifi-
cado ideoldgico, permiten entender el profundo
arraigo de las eschdrai en forma de piel de toro.
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