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RITOS FUNERARIOS Y ETNICIDAD 
EN LA HISPANIA PRERROMANA

Martín Almagro-Gorbea
Real Academia de la Historia

1. Introducción

Los vacceos ante la muerte. Creencias, ritos y prácticas de 
un pueblo prerromano aborda el complejo asunto del ritual 
de la muerte en la Hispania prerromana. Su importancia 
en el mundo vacceo es evidente, pero parece interesan-

te enmarcarlo en una visión general de toda la península 
Ibérica, la antigua Hispania, en la que durante el I milenio 
a.C. el ritual funerario ofrece profundas variaciones, tanto 
diacrónicas como regionales, cuyo origen y significado en 
muchos aspectos es difícil de comprender. Este interés se 
acrecienta por las claves que los ritos funerarios ofrecen 

Resumen: Análisis de los ritos funerarios en relación con las 
etnias de la Hispania prerromana. Las áreas atlánticas, inclui-
da la Meseta, ofrecen desde la Edad del Bronce ritos varia-
dos que dejan pocas evidencias arqueológicas, con tradicio-
nes que remontan al substrato campaniforme, cuya huella 
se percibe en tumbas individuales y en estelas de guerrero 
asociadas a la heroización, cambios que llegan hasta la con-
quista romana. A partir del siglo XII a.C., el rito de cremación 
o incineración originario de los Campos de Urnas del Nordeste 
se generaliza por el área ibérica y por la celtibérica, donde 
se asocia a la lengua celtibérica y a una organización gentili-
cia, que se expanden y presionan hacia el occidente sobre el 
arcaico substrato “proto-celta” atlántico. Este ritual de inci-
neración en urna también alcanzó a todo el mundo ibérico y 
turdetano, hecho que explica su progresiva generalización en 
la Hispania prerromana.

Palabras clave: Etnogénesis. Edad del Bronce. Edad del Hie-
rro. Incineración. Península Ibérica. Hispania prerromana.

Abstract: Analysis of the relation of funeral rites to ethno-cul-
tural groups in pre-Roman Iberia. The Atlantic areas, including 
the Central Plateau, offered since the Bronze Age individual 
warrior graves and a tradition of warrior stelae associated 
with heroization. These heroization traditions go back to a 
“proto-Celtic” bell-beaker substratum and lasted until the Ro-
man conquest. From 1200 BC, the cremation rite in an urn, 
probably originating in the Urn Field Culture of the Northeast 
Iberia, is generalized from the Mediterranean areas to Celti-
beria, in the Central Plateau, associated with the Celtiberian 
language and with a gentilitian organization. These elements 
expanded towards the western earlier Atlantic "proto-Celtic" 
substrate. The ritual of cremation in an urn also reached the 
whole Iberian and Turdetanian Mediterranean areas, a fact 
that explains its progressive generalization in all pre-Roman 
Iberia.

Key words: Ethnogenesis. Bronze Age. Iron Age. Cremation. 
Iberian Peninsula. Pre-Roman Hispania.
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para conocer importantes aspectos de la cultura material 
y la tecnología y, sobre todo, de la estructura social y del 
mundo ideológico de los pueblos prerromanos, puesto que 
reflejan su cosmovisión o concepción del mundo. Por todo 
ello, los ritos funerarios, por su carácter altamente simbóli-
co, deben considerarse uno de los elementos más significa-
tivos de una etnia o etnocultura, entendiendo ésta como el 
sistema cultural de toda cultura arqueológica.

Desde el inicio de las excavaciones sistemáticas en 
yacimientos protohistóricos en el siglo XIX, las necrópolis 
han atraído particular interés. Los objetos extraídos de 
ellas permitían conocer las armas y utensilios de la cultura 
material, generalmente conservados en mucho mejor es-
tado que los procedentes de los poblados, pues aparecían 
enteros en alta proporción, por lo que eran muy apreciados 
en colecciones y museos. De este interés inicial meramen-
te coleccionista, todavía por desgracia anacrónicamente vi-
gente, se pasó a organizar su estudio tipológico al observar 
cómo las tumbas permitían constatar la evolución de los 
ajuares, por ejemplo, en la necrópolis de Hallstatt (Krom-
mer, 1959; Hodson, 1990), observaciones que ya permitie-
ron a Flinders Petrie seriar a fines del siglo XIX con toda 
precisión las tumbas predinásticas egipcias de la cultura de 
Nagada y dar un paso definitivo para datar los ajuares y, a 
través de éstos, conocer la evolución de las tumbas y ritos 
correspondientes (Petrie y Quibell, 1896).

Con el paso de los años, desde la segunda mitad del 
siglo XIX, la arqueología de la muerte ha tendido a conver-
tirse en una disciplina casi autónoma muy influida por la 
antropología (Bachofen, 1859). Junto a otros aspectos, el 
estudio del ritual requiere planteamientos necesariamente 
interdisciplinares, ya que exige analizar la tipología de los 
ajuares y tumbas como testimonio de la cultura material, 
además de su organización espacial y del estudio de los 
restos humanos para documentar la antropología física, la 
demografía, la salud y la dieta e inferir de todo ello la estruc-
tura económica y social, desde la jerarquización a las formas 
de parentesco. A estos aspectos se añade el ritual propia-
mente dicho, que revela los mundos ideológico y simbólico 
de las creencias de ultratumba, la religión y la cosmovisión, 
aspectos que deben ser analizados a la luz de la Historia 
Comparada de las Religiones como un elemento más de la 
cultura, muchas veces el más importante para sus actores, 

tarea que exige evitar interpretaciones anacrónicas. Por 
ello, a partir de 1960, estos aspectos han suscitado un gran 
despliegue teórico y metodológico hasta la actualidad y han 
surgido diversas escuelas con sus propios enfoques teóri-
co-metodológicos sobre la arqueología de la muerte, tema 
sobre el que las discusiones distan mucho de estar agotadas 
(Chapman et al., 1981; Metcalf y Huntingron, 1991; Carr, 
1995; Steadman et al., 1996; Parker Pearson, 1999; Droz, 
2003; Fahlander y Oestigaard, 2008; Guilaine, 2006; Tillier, 
2009; etc.) y que han tenido su eco en la península Ibéri-
ca (Ruiz Zapatero y Chapa, 1990; García Huerta y Morales, 
2001; Andrés Rupérez, 2003; Chapa, 2006; etc.).

Al margen de las discusiones teóricas, que muchas 
veces relegan la rica experiencia del mundo clásico (Ne-
hring, 1917; Morris, 1987; Vernant, 1990; ThesCRA, 2004), 
imprescindible por su rica información, tan próxima a las 
sociedades protohistóricas de Europa, la arqueología de la 
muerte ofrece cuatro grandes líneas de estudio. Por una 
parte, la cultura material, que incluye el estudio tipológico 
y de la tecnología de las tumbas y los ajuares. En segundo 
lugar, el contexto funerario ofrece información económica 
y documenta aspectos sociales. Una tercera línea de análi-
sis son los datos bioantropológicos, que permiten conocer 
las características biológicas y demográficas. Finalmente, el 
ritual ofrece información directa sobre las creencias religio-
sas y la ideología. Estas informaciones son imprescindibles 
para conocer el mundo de los vivos y sus creencias esen-
ciales, pues el ritual funerario reflejado en las tumbas y en 
ceremonias y monumentos funerarios constituye un códi-
go de símbolos que revela la estructura del mundo de los 
vivos y su concepción de la sociedad y de la vida. De aquí 
su indiscutible interés.

2. Hispania: diversidad geográfica y diversidad etnocultural

Al abordar los ritos funerarios de la Hispania prerromana 
es esencial valorar su diversidad étnica y cultural, reflejo 
de su evidente diversidad geográfica. La península Ibérica, 
por su complejidad geográfica y su ubicación, desde una 
perspectiva etnocultural puede considerarse como un mi-
crocontinente, pues es una península que constituye el ex-
tremo de toda Eurasia, al estar situada en el suroeste de 
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Europa, entre el Mediterráneo y el Atlántico, y muy próxi-
ma a África, de la que queda aislada, más que por el estre-
cho de Gibraltar, por el vacío demográfico del desierto del 
Sáhara (Almagro-Gorbea, 2014a). 

En consecuencia, la marcada diversidad de la penín-
sula Ibérica se ve potenciada por su ubicación, que influye 
en sus contactos con el exterior, y por su diversidad, al es-
tar conformada por cordilleras y depresiones que articulan 
los territorios y dificultan las comunicaciones de unas re-
giones con otras.

A las diferencias orográficas se suman las litológicas 
y climáticas. Las regiones occidentales ofrecen suelos silí-
ceos paleozoicos, ricos en metales y más adecuados para 
la ganadería que para la agricultura, a lo que se añade su 
clima atlántico, húmedo y fresco. Por el contrario, en las zo-
nas orientales y en sus cadenas montañosas del plegamien-
to alpino predominan las calizas con formaciones kársticas 
acentuadas por la erosión fluvial, de clima mediterráneo, 
cálido y seco, por lo que la vida humana se concentra en 
pequeños valles, basada en el cultivo de huerta de regadío 
para mitigar la aridez. Finalmente, las depresiones del Gua-
dalquivir y del Ebro, las amplias llanuras de la Meseta y las 
llanuras litorales ofrecen formaciones arcillosas con suelos 
adaptados a lo largo del I milenio a.C. al policultivo medite-
rráneo de cereal, vino y aceite, que ha permitido desarro-
llar la vida urbana a partir de la segunda mitad del I milenio 
a.C., siempre completados por huertas de regadío. El mar 
rodea 6/7 partes del contorno peninsular, pero los más de 
4.000 km de costas son, en general, poco accesibles, pues 
la banda litoral es estrecha, salvo en algunos tramos del 
Este y Suroeste, ya que predominan litorales rocosos con 
acantilados que limitan el acceso al interior, sólo facilitado 
por los estuarios de algunos ríos, que raramente penetran 
más de 30 km y que en gran medida se han colmatado por 
la erosión, acentuada por la actividad humana.

La fuerte articulación orográfica incide en el clima y 
acentúa las diferencias medioambientales y culturales. Su 
articulada orografía da lugar a numerosos microclimas, con 
fuertes variaciones de temperaturas y precipitaciones, que 
superan los 2.000 mm en algunos puntos y no alcanzan los 
175 mm en Almería, con un claro gradiente de Noroeste al 
Sureste. Este cuadro general de la península Ibérica per-
mite distinguir dos grandes áreas climáticas: una España 

húmeda atlántica y otra seca mediterránea, que llega a ser 
subtropical y semidesértica en el Sureste. Además, el re-
lieve que rodea la Meseta acentúa su carácter continental, 
seco y extremado propio de zonas interiores, mientras que 
numerosas tierras y elevaciones situadas a más de 1.200 m 
s. n. m. ofrecen un clima de montaña. Estas características 
climáticas se conformaron a lo largo del Holoceno, pero a 
partir del 3250 cal BP, en la llamada Edad Fría del Hierro, 
se abandonan y desertizan las zonas montañosas por un 
descenso general de la temperatura y una creciente aridez, 
hasta la mejora del clima al inicio del Subatlántico, c. 2.500 
BP. Este cambio facilitó el desarrollo cultural y demográfico 
de la Edad del Hierro, pues entre el 500 a.C. y el 400 d.C., 
en el llamado Periodo Húmedo Ibero-Romano, se observa 
un retroceso de la vegetación arbórea que denota mayor 
aridez asociado a una creciente desforestación antrópica. 

El clima hace que los ríos sean poco caudalosos, 
salvo en las zonas atlánticas, con cursos muy irregulares, 
con enormes escorrentías, que superaban el 1 a 1.000 en 
el río Guadiana, lo que dificulta, frente al resto de Europa, 
su uso como vías de comunicación, hecho acentuado por 
los desniveles y abruptas márgenes que ofrece la topogra-
fía. En consecuencia, las vías de comunicación no siguen 
los ríos, sino que quedan determinadas por la orografía, 
como la vía Heraclea, la vía de la Plata, la “vía Céltica”, que 
comunicaba el valle del Ebro con el SO por el norte del sis-
tema Central, y la “vía de la Sal” que desde el SE alcanzaba 
el valle del Tajo (Almagro-Gorbea, 2011). Estas condiciones 
orográficas y climáticas han condicionado la flora y la fauna 
y en general el medio ambiente y, por tanto, la vida huma-
na al favorecer las diferencias culturales: zonas húmedas 
atlánticas de bosque caducifolio, que la acción antrópica 
transforma en prados; dehesa de las áreas silíceas occiden-
tales al transformarse el bosque de encina y alcornoque en 
pastos a partir del IV milenio a.C.; llanuras interiores en las 
que la desforestación se asocia a cultivos cerealistas; zonas 
mediterráneas de bosque de encina o carrasca o pinar y 
plantas aromáticas; zonas esteparias semidesérticas del SE 
carentes de vegetación arbórea; bosques galería y huertas, 
que concentran los cultivos y la vida humana desde el III 
milenio a.C., dada la aridez del clima; finalmente, a esta 
marcada diversidad se añade la cliserie propia de cada ca-
dena de montaña, según su ubicación y altura.
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En conclusión, las diferencias tan articuladas y com-
plejas señaladas en la orografía y la litología, acentuadas 
por el relieve, suelos, clima, medio ambiente y vías de 
comunicación, explican los fuertes contrastes geográficos 
entre unas regiones y otras y las diferencias existentes en-
tre las culturas y pueblos de las distintas regiones de la pe-
nínsula Ibérica, pues han contribuido de forma poderosa 
a conformar su personalidad. Como síntesis, la península 
Ibérica ofrece dos áreas climáticas esenciales: una húmeda 
atlántica y otra seca mediterránea, con un claro gradiente 
del Noroeste al Sureste. 

Estas diferencias geográficas se pueden relacionar con 
las diferencias observadas en el campo etnocultural, pues las 
dos grandes áreas lingüísticas de la península Ibérica que se-
para la conocida línea Untermann (1961), la Hispania Celtica 
y la Hispania Iberica (fig. 1), coinciden aproximadamente con 
la Hispania húmeda atlántica y la Hispania mediterránea. 
Esta división no es sólo lingüística, sino que refleja de forma 
sintética la marcada diversidad etnocultural, con una compo-
nente mediterránea que predomina en las zonas meridiona-
les y levantinas, abiertas a dicho mar, que corresponde a las 
etnoculturas tartesia e ibérica, y otra componente extendida 

Fig. 1. Áreas lingüísticas y etnoculturales de la península Ibérica (Untermann, 1961).
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desde el sistema Ibérico hasta el Atlántico, conformada por 
poblaciones célticas semejantes a las del Occidente de Euro-
pa, hecho que no supone ningún determinismo geográfico, 
sino que es el resultado de complejos fenómenos históricos 
ocurridos a lo largo de milenios, que han determinado la for-
mación etnocultural de la antigua Hispania. 

Estos datos se deben tener en cuenta al analizar los 
ritos funerarios, pues las diferencias geográficas entre unas 
regiones y otras se reflejan en las diferencias etnocultura-
les, que explican las marcadas diferencias que ofrecen los 
ritos funerarios de la Hispania prerromana, por reflejar su 
complejidad etnocultural, propia de un microcontinente, 
situado entre el Mediterráneo y el Atlántico, en el extremo 
suroeste de Europa, en el finis terrae de Eurasia. 

3. Corrientes etnoculturales de la Hispania prerromana

A las marcadas diferencias geográficas señaladas que ofre-
ce la península Ibérica y que la convierten en un pequeño 
microcontinente se añade su posición en el extremo de Eu-
rasia, entre el Mediterráneo y el Atlántico, separada y al 
mismo tiempo unida al resto de Europa por los Pirineos y 
muy próxima a África, aunque aislada de ella por el Sáhara. 
Esta situación explica las corrientes culturales y étnicas que 
en los últimos milenios a.C. interaccionan de forma cada 
vez más dinámica la península Ibérica con el exterior, co-
rrientes que influyeron de forma determinante en su desa-
rrollo cultural, por lo que son esenciales para comprender 
el origen y características de los ritos funerarios.

Tres son las principales corrientes etnoculturales 
que afectaron a Hispania en los últimos milenios a.C. y que 
conforman su cada vez más dinámico desarrollo histórico y 
cultural y, por consiguiente, los ritos funerarios de la Hispa-
nia prerromana.

Una la constituye el Mediterráneo, gran vía de in-
flujos culturales y demográficos del sur de Europa, por la 
que llegan contactos con los potentes focos culturales del 
Oriente Medio. Por esta vía llegó el Neolítico y la metalur-
gia inicial y, a partir de finales del II milenio a.C., los prime-
ros contactos precoloniales con el mundo micénico y orien-
tal y, ya en el I milenio a.C., las colonizaciones históricas 
de fenicios, griegos, púnicos y, finalmente, de Roma, que 

constituye el final de este gran ciclo histórico, caracterizado 
por la introducción progresiva de la vida urbana y con ella, 
de nuevos elementos culturales y nuevos ritos funerarios.

Otra corriente afectó mayoritariamente a las re-
giones atlánticas del occidente y del norte de la península 
Ibérica, cuyo apogeo se alcanza en la Edad del Bronce, en 
el II milenio a.C., seguramente continuando los contactos 
desde época megalítica. A partir del Campaniforme se in-
crementan estos contactos con el mundo atlántico e, indi-
rectamente, con la Europa Central y Nórdica y las estepas 
ucranianas, que supusieron una profunda transformación 
etnocultural al llegar nuevos elementos étnicos, lingüísti-
cos y genéticos indoeuropeos, básicamente “proto-celtas”, 
pues de ellos proceden la lengua, la cultura y la genética 
de las poblaciones “celtas” de la Edad del Hierro. En el I 
milenio a.C. esta corriente resulta menos activa, pero sus 
efectos explican la profunda “indoeuropeización” o “celti-
zación”, de la península Ibérica, como evidencian los da-
tos lingüísticos y la presencia mayoritaria del haplogrupo 
R1b del cromosoma Y en el ADN, pero estos influjos fueron 
igualmente determinantes en los campos social e ideológi-
co, como refleja el ritual funerario.

Una tercera corriente procede de más allá de los 
Pirineos. Esta vía ya se percibe desde el III milenio a.C. en 
el Campaniforme, pero alcanza su apogeo con los Campos 
de Urnas del Bronce Final originarios de Europa Central a 
fines del II milenio a.C. y prosigue en la Edad del Hierro, al 
acentuarse los contactos entre las poblaciones celtas del 
norte y del sur de los Pirineos, sin olvidar los contactos 
transpirenaicos a escala local por la trashumancia monta-
ña-llano. Con estos contactos se introduce la cremación en 
urna, nuevo rito funerario que progresivamente se extien-
de desde el noreste de la península Ibérica hasta las tierras 
vacceas en la Meseta, sin duda asociada a los cambios lin-
güísticos y culturales de la denominada “celtiberización”. 

Aún cabría señalar el papel del norte de África, se-
parada de la península Ibérica por los 14 km del estrecho 
de Gibraltar, pero, salvo contactos locales con claro predo-
minio de influjos de Norte a Sur sobre los de Sur a Norte, 
apenas existen influjos entre ambos lados del estrecho has-
ta la llegada de Cartago, dada la barrera demográfica que 
representa la creciente desertización del Sáhara a partir del 
Holoceno Reciente.
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Estas diversas corrientes culturales y étnicas, al 
actuar en fechas distintas y de modo y con intensidad di-
ferentes en diversas áreas culturales, contribuían a homo-
geneizar el substrato existente, pero, al afectar de modo 
diverso a las distintas regiones, también podían aumentar 
la diversidad del substrato. Estos influjos externos, suma-
dos al substrato cultural, que había asimilado previamente 
influjos anteriores, son esenciales para entender los pro-
cesos de etnogénesis de los pueblos prerromanos y los fe-
nómenos de intercambios étnicos y culturales y también 
de fagocitación, absorción y extinción de los grupos más 
débiles y menos dinámicos por los más potentes y cultu-
ralmente más eficaces, cambios en los que intervendría de 
forma activa los crecientes influjos de fenicios, griegos, pú-
nicos y, finalmente, romanos. Además, el mosaico de cultu-
ras y pueblos de la Hispana prerromana evidencia una clara 
evolución general hacia formas de vida urbana siguiendo 
un gradiente de Sur a Norte y del Mediterráneo hasta el 
Atlántico. Este proceso resulta evidente en los ritos fune-
rarios, pues las diferencias entre unas áreas y otras son 
graduales y muchas veces más formales que profundas, 
si se comparan con otras áreas exteriores de la península 
Ibérica, por lo que deben analizarse desde una perspectiva 
global, la única válida en una visión de síntesis. Como ten-
dencia general se advierte el avance hacia formas de vida 
cada vez más desarrolladas, pues la organización de las eli-
tes rectoras con nuevas fórmulas económicas, políticas e 
ideológicas permitían estructurar sociedades cada vez más 
complejas con una clara tendencia hacia la vida urbana, 
que cristalizó en el Imperio Romano, que contribuyó a su 
unificación, aunque elementos de los viejos substratos han 
perdurado hasta nuestros días (Moya, 2013).

Los contactos señalados, al incidir sobre los diver-
sos substratos etnoculturales, dieron lugar a procesos de 
simbiosis cultural que afectaron a los ritos funerarios. Este 
complejo proceso de etnogénesis explica la diversidad ét-
nico-cultural de la Hispania prerromana, que reflejan sus 
ritos funerarios, en los que se perciben claras diferencias 
entre unas áreas y otras, a las que se suman las relaciones 
externas e internas señaladas, aunque todas las regiones 
comparten características etnoculturales comunes, frente 
a las diferencias con cualquier región extrapeninsular, he-
cho igualmente evidente en los rituales funerarios.

El análisis del ritual funerario de la Hispana prerroma-
na se debe enmarcar, por lo dicho, en el complejo proceso 
de etnogénesis de los pueblos prerromanos. Este proceso, in-
tensificado a lo largo del I milenio a.C., es esencial para com-
prender la transformación de los ritos funerarios dentro de la 
tendencia evolutiva general hacia formas de vida urbana y la 
consecuente transformación económica, social e ideológica 
que culmina al integrarse toda Hispania en el Imperio Roma-
no, proceso que afectó profundamente a los ritos funerarios.

4. Ritos funerarios y etnicidad

Los ritos funerarios deben analizarse e interpretarse en su 
contexto arqueológico, pues ofrecen elementos muy im-
portantes para estudiar la cultura material y la tecnología 
y, sobre todo, la estructura social, la ideología y religión de 
los pueblos prerromanos documentados por los autores 
clásicos, puesto que reflejan su concepción del mundo por 
su carácter simbólico, por lo que son elementos muy signi-
ficativos de todo pueblo, etnia o etnocultura. 

No es fácil definir qué es un pueblo, etnia o etno-
cultura, pero es necesario precisarlo para conocer el papel 
que en ella juegan los ritos funerarios que conocemos bá-
sicamente a través del registro arqueológico. Desde el siglo 
XIX se ha intentado identificar los pueblos a través de los 
testimonios que ofrece la cultura material que estudia la 
Arqueología, basándose en la suposición de que cada etnia 
o grupo étnico posee rasgos de cultura material propios y 
característicos, que pueden correlacionarse con otros ras-
gos de su cultura. De este modo, es posible identificar una 
etnocultura y su evolución, en parte heredada de un subs-
trato precedente al que se suman los cambios producidos 
por su propia evolución, por su interacción con el medio 
ambiente y por contactos e influjos, a veces determinan-
tes, con otros grupos etnoculturales. 

Tampoco hay acuerdo en la definición de “etnia”, con-
cepto que procede de la antigüedad griega, pero que desde 
el punto de vista arqueológico es mejor denominar “etnocul-
tura”. Se considera que etnia es la identificación autocons-
ciente de un grupo social concreto que vive en un área deter-
minada y que tiene un origen preciso (Almagro-Gorbea y Ruiz 
Zapatero, 1992: 472 y ss.), idea simplificada de la definición 
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de Dragadze (1980: 207) tomada a su vez de Bromley (1974): 
«un firme agregado de gentes, establecidas históricamente 
en un determinado territorio, que poseen en común unas 
particularidades relativamente estables de lengua y cultura 
y que al mismo tiempo reconocen su unidad y diferencia res-
pecto a otras formaciones similares (autoconciencia), expre-
sándola con un nombre que se dan a sí mismos (etnónimo)». 

Una etnocultura no es estática, sino que es algo di-
námico (Clarke, 1978: 101 y ss., 363 y ss., figs. 15 y 76), 
ya que funciona como un sistema cambiante y abierto que 
sigue su propio proceso histórico (fig. 2), en el que inciden 
los cambios ambientales, demográficos, socio-económi-

cos, políticos e ideológicos y los contactos de todo tipo con 
otras etnoculturas, como se evidencia en la Hispania pre-
rromana y, en concreto, en sus ritos funerarios, que deben 
ser analizados y comprendidos desde esta perspectiva. 

El proceso de etnogénesis o formación de una etnia 
es continuo, con fases de crisis cuando se disuelven las etno-
culturas precedentes, que constituyen el substrato, y apare-
cen nuevas etnoculturas o a una más amplia, con sus propios 
subsistemas, siempre en parte heredados y en parte inno-
vados. En consecuencia, el substrato arqueológico permite 
conocer la evolución de una etnocultura y estudiar diacróni-
camente los procesos de su etnogénesis y los cambios pro-

Fig. 2. El ritual funerario en el sistema cultural (Clarke, 1978, modificado). 
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ducidos en los distintos subsistemas que la conforman, entre 
los que se incluyen los ritos funerarios. Las transformaciones 
etnoculturales son consecuencia del complejo proceso de 
adaptación al substrato cultural y al medio ambiente, a lo 
que se añaden las corrientes innovadoras externas y la ca-
pacidad de asimilación de todos esos estímulos, que pueden 
potenciar características específicas. De este modo se expli-
can los complejos procesos históricos que han conformado 
el no menos complejo mosaico étnico de la península Ibérica 
que reflejan sus ritos funerarios.

Las complejas relaciones entre etnicidad y cultura 
material se pueden interpretar con modelos cartográficos 
de los elementos culturales que documenta la Arqueolo-
gía y que se pueden asociar a los que ofrece la Lingüística 
para definir el territorio de un grupo etnocultural a través 
de los elementos característicos que conforman su cultura 
arqueológica, en la que, a su vez, se pueden incluir datos de 
su organización social y lingüísticos e ideológicos, como divi-
nidades, creencias religiosas y, en concreto, los ritos funera-
rios. El conjunto de todos estos elementos, interaccionados 
entre sí, permite identificar el territorio de una etnocultura, 
que puede variar a lo largo del tiempo. Toda etnocultura es 
dinámica, por lo que es la evolución de sus elementos lo 
que define su personalidad histórica y cultural, evolución 
que supone una síntesis histórica de su cultura material, su 
economía, sus estructuras social, política y religiosa, sus ele-
mentos lingüísticos y, si se conocen, los bioantropológicos, 
ya que todos, en su conjunto interaccionado conforman el 
sistema cultural de toda etnocultura (fig. 2). Estos análisis, 
que se completan con los datos que ofrecen las fuentes clá-
sicas, permiten analizar en profundidad los ritos funerarios y 
comprender su gran importancia en el proceso de formación 
e identificación de una etnocultura y también para conocer 
sus costumbres, su organización social, ideología y creen-
cias, hecho aplicable a todos los pueblos prerromanos de la 
península Ibérica dentro de las continuas transformaciones 
diacrónicas y variaciones geográficas que ofrecen.

La interpretación de una etnia como sistema cultural 
facilita el análisis de los ritos funerarios dentro de dicho sis-
tema, método que se puede aplicar al complejo panorama 
que ofrecen en la Hispania prerromana. La mayoría de los 
ritos funerarios se conocen por testimonios de la cultura ma-
terial, pero forman parte fundamental del sistema mental e 

ideológico, pues reflejan de forma más o menos consciente 
y explícita la visión sobre la vida y la muerte en esa sociedad, 
esto es, sobre su cosmología o concepción del mundo. Esa 
visión del mundo queda plasmada en los ritos funerarios, ya 
que éstos son un lenguaje simbólico (D’Agostino y Schnapp 
1982: 17 y ss.), que se debe desencriptar, lo que requiere 
relacionarlo con los restantes elementos de su sistema cul-
tural, ya que la cosmovisión se plasma en las creencias reli-
giosas, a través de las cuales se puede analizar el significado 
simbólico que tenían los ritos funerarios para las gentes que 
los practicaban. Este método ofrece evidentes dificultades, 
pero conviene recordar la advertencia dada hace 150 años 
por N. Fustel de Coulanges en La Cité antique (1864: 152): 
«si l'on veut connaître l'antiquité, la première règle doit être 
de s'appuyer sur les témoignages qui nous viennent d'elle», 
para evitar caer en el escepticismo o en visiones anacrónicas 
al aproximarse desde posturas actuales y confundir nuestra 
cosmovisión actual con la que se pretende conocer. 

No es fácil definir los ritos funerarios. Todo rito ―y 
hay que recordar que los funerarios son probablemente 
los ritos más antiguos practicados por el hombre―, es una 
actuación religiosa con un profundo simbolismo, que se re-
pite de acuerdo con unas normas tradicionales basadas en 
concepciones míticas que reflejan una determinada forma 
de comprender el mundo. En concreto, los ritos funerarios 
reflejan concepciones de la vida y de la muerte, pero tam-
bién de otros aspectos de la vida habitual y de la sociedad, 
como la personalidad del muerto, las clases de edad, el 
género y las clases y grupos sociales, etc., por lo que ex-
presan, mejor que ningún otro elemento, la personalidad 
social y étnica de una persona. 

El ritual funerario usa como símbolos distintos ele-
mentos, muchos de ellos perdidos y otros conservados en 
el registro arqueológico o en testimonios históricos, que 
pueden ser analizados por la Historia Comparada de las Re-
ligiones, pero su protagonista es siempre el difunto, un ser 
biológico de edad y sexo definidos. El simbolismo del ritual 
funerario, aunque parezca simple en el registro arqueo-
lógico, era amplio y complejo, pues incluye teóricamente 
diversas ceremonias desde antes de la muerte: sortilegios 
para evitar ésta; anuncio del fallecimiento; preparación del 
cadáver; despedida de la familia, de la casa y de la sociedad; 
purificación; traslado, tratamiento y deposición del cadáver 
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en la sepultura; inhumación o cremación/incineración en 
ustrinum o en bustum; disposición de la tumba, incluida la 
forma y estructura de ésta; lugar y organización del enterra-
miento en necrópolis, en tumbas aisladas o en heroa; obje-
tos depositados como ajuar, reales o simbólicos; ofrendas, 
incluidos el viático para el difunto, la comida fúnebre con 
éste celebrada por familiares y deudos y los posteriores ritos 
de recuerdo del muerto, incluido su culto funerario, en el 
que destacan los ritos de convivialidad y de heroización, en 
ocasiones en santuarios heroicos. A todos estos elementos 
rituales se deben añadir gestos y palabras de duelo y de ala-
banza, cantos, ensalmos y plegarias y actitudes y actos de ca-
rácter “mágico” que no dejan huella en el registro arqueoló-
gico a pesar de su importancia ritual. Además, hay que tener 
en cuenta que no todo el mundo tenía acceso a ritos fune-
rarios o el acceso dependía de su vinculación familiar, social 
o de cualquier otro tipo. Estos aspectos del ritual muchas 
veces son poco perceptibles en el registro arqueológico, lo 
mismo que la ausencia de ritos fúnebres en algunos indivi-
duos, con el complejo significado que cada caso supone. Y 
lo mismo ocurre con la tendencia general hacia la “isonomía 
funeraria”, que se manifiesta en la ampliación del número 
de individuos con derecho a ser enterrados, y con la calidad 
de las sepulturas y del ajuar acompañante, que reflejan cre-
cientes derechos personales en éste y en el “Otro Mundo”. 

Todos estos elementos simbólicos documentan la 
concepción del Otro Mundo y, a través de ésta, la cosmo-
visión y la concepción de la vida y de la muerte y las ideas, 
más o menos precisas, de la vida en el Otro Mundo, si éste 
se concebía de vida placentera o no, la creencia en pre-
mios y castigos, en la metempsicosis o en la resurrección, 
la relación entre vivos y muertos y entre muertos y dioses, 
así como la actuación de los espíritus o ánimas de antepa-
sados que, como numenes poderosos, pueden beneficiar o 
perjudicar a los vivos. Además, todo ritual funerario ofrece 
variaciones y adaptaciones a lo largo del tiempo, que refle-
jan evoluciones propias, pero también contactos con otros 
grupos etnoculturales, bien por proceder del mismo subs-
trato etnocultural, de un etnogrupo anterior o de cualquier 
tipo de influencias externas. 

Los múltiples rasgos y características que ofrece el 
ritual funerario permiten diferenciar diversos grados en su 
simbolismo:

—— Elementos rituales esenciales, cuyo profundo significado 
cultural y religioso refleja la cosmovisión, por lo que suelen 
ser comunes para todos los integrantes del grupo etnocul-
tural al que pertenece el difunto e, incluso, suelen ser com-
partidos por otros grupos etnoculturales de origen afín.
—— Elementos rituales no esenciales, que reflejan el género, 
la clase de edad, la riqueza, la clase social, etc., cuya va-
riación suele ser mayor a lo largo del tiempo y del espa-
cio. Estos elementos rituales suelen ser más útiles para 
identificar y diferenciar grupos etnoculturales, etnias o 
pueblos concretos.
—— Elementos rituales personales, cuyas características pa-
recen corresponder a un individuo determinado.

Si se prescinde de los elementos rituales personales, los 
elementos rituales esenciales y no esenciales pueden com-
pararse a la relación existente en el campo lingüístico entre 
una lengua y los distintos dialectos que la integran y, teó-
ricamente, pueden cartografiarse del mismo modo. Esta 
diferenciación permite precisar las características rituales 
propias de un pueblo y las distintas fases de su historia, por 
lo que define un grupo etnocultural o pueblo y su relación 
con una estructura etnocultural superior y con otras afines, 
por lo que documenta las relaciones existentes entre dis-
tintos grupos etnoculturales en un momento dado y a lo 
largo de tiempo. 

También es necesario valorar en toda etnocultura la 
posible presencia de rituales diferentes de los caracterís-
ticos, que lógicamente son predominantes. Estos rituales 
“diferentes” pueden reflejar la tendencia general al cam-
bio, como últimos testimonios del ritual de fases anteriores 
o como primicias de innovaciones en el ritual, pero también 
pueden testimoniar tradiciones funerarias de grupos etno-
culturales diferentes, bien originarios del substrato ante-
rior no totalmente asimilado o introducidos por contactos 
más o menos intensos con otros grupos étnicos coetáneos. 
Por último, también pueden existir ritos de enterramien-
to excepcionales, que siempre deben ser valorados, como 
sacrificios, ofrendas, ejecuciones, individuos dejados sin 
enterrar o tratados como basura, etc.

La interpretación de los elementos simbólicos del ri-
tual funerario es difícil, dado su elevado número y la dificul-
tad de que el registro arqueológico los documente suficien-
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temente. Además, un mismo elemento ritual puede ofrecer 
en distintos individuos, grupos o circunstancias diferente 
significado simbólico, lo que puede dar lugar a interpreta-
ciones equívocas. En consecuencia, se suelen analizar los 
aspectos más visibles y llamativos, que no siempre son los 
fundamentales, pero más raramente se estudia en profun-
didad el significado y el origen del ritual considerado como 
un complejo lenguaje simbólico, dos aspectos diferentes, 
pero muy interrelacionados. De ahí la profunda relación y el 
interés de la etnogénesis para estudiar los ritos funerarios, 
línea interpretativa que no pretende analizar los elementos 
concretos de los ritos funerarios, sino ofrecer una visión de 
conjunto de los distintos grupos etnoculturales para pro-
fundizar en su significado desde la perspectiva religiosa e 
ideológica que les da sentido y que explica su significado y 
su origen en relación con los procesos de etnogénesis. 

5. Ritos funerarios prerromanos de Hispania

El ritual funerario es un elemento de larga duración, al es-
tar enraizado en las creencias más profundas del hombre, 
por lo que el ritual de la muerte de los pueblos de la His-
pania prerromana hunde sus raíces en procesos de etnogé-
nesis ocurridos a partir del III milenio a.C., que dieron lugar 
a la formación de los pueblos prerromanos del I milenio. 
No es el lugar de analizar los distintos rituales funerarios 
existentes en la península Ibérica desde el III milenio a.C., 
pero se pueden señalar algunos datos esenciales, como la 
tendencia general al predominio de la incineración o cre-
mación sobre la inhumación, aunque con amplias variacio-
nes regionales en lo que respecta al modo y número de 
individuos cremados, al modo y el lugar para depositar el 
cadáver y al ajuar acompañante. Estas diferencias en el ri-
tual funerario tienen una clara lectura social y económica, 
pero sobre todo etnocultural, pues sus principales variacio-
nes dependen de su significado simbólico en los distintos 
pueblos de la península Ibérica. 

A lo largo del Calcolítico, la revolución neolítica se-
cundaria supuso un claro aumento demográfico, que “satu-
ró” las zonas colonizables en todas las regiones, incluidas las 
áreas montañosas, a la vez que permitía una creciente espe-
cialización en el trabajo, con el desarrollo de la metalurgia y 

la formación de sociedades más amplias y complejas, en las 
que el registro arqueológico indica la aparición de diferen-
cias sociales. Al final del Calcolítico se produce un cambio 
de gran trascendencia en Europa Occidental: la aparición 
de guerreros especializados en el Campaniforme. Sin en-
trar en el tema complejo y discutido de su origen, los datos 
genéticos indican la llegada de gentes indoeuropeas proce-
dentes de la Cultura de Yamnaya o de los Kurganes de las 
estepas de Ucrania a partir del 3.500-2.500 a.C. (Gimbutas, 
1970), que introducirían las lenguas y las correspondientes 
etnoculturas indoeuropeas. Estas gentes indoeuropeas de 
economía pastoril con elites guerreras se extendieron por la 
estepa póntica desde los Urales hasta Hungría y los Balca-
nes y por el Deniéster y Deniéper alcanzaron el Vístula y el 
Óder y, a través de la Cultura de Ánforas Globulares y de la 
Cultura de Hachas de Combate, desarrollaron la “Cultura de 
la Cerámica de Cuerdas”, que presenta estrechos contactos 
con la Cultura Campaniforme. Por ello, ya hace años, Marija 
Gimbutas (1970), seguida de J. P. Mallory (1989; Mallory y 
Adams, 1997), atribuyeron la Cultura de Yamnaya a los in-
doeuropeos, como han confirmado los recientes análisis del 
ADN-Y (Allentoft et al., 2015; Haak et al., 2015). 

En Europa Occidental esas lenguas y culturas in-
doeuropeas del III milenio se deben considerar “proto-cel-
tas”, pues son las antecesoras de los “celtas” históricos. Es-
tos cambios, de gran trascendencia, no parecen haber sido 
repentinos ni introducidos por migraciones numerosas, 
sino que se explican por la llegada de grupos minoritarios 
recientemente documentados por su ADN-Y, ya que po-
seen el haplogrupo R1b, originario de las estepas, asociado 
a la expansión de las lenguas Centum (celta, itálico y ger-
mánico y, probablemente, ilirio y albanés). Estas gentes de 
carácter guerrero parecen haber sustituido a gran parte de 
los hombres anteriores, pues su haplogrupo R1b se gene-
raliza e impone a partir de entonces por Europa Occidental 
(Olalde et al., 2018 y 2019), habitada en época histórica 
por los celtas, que lógicamente derivan de esos movimien-
tos etnoculturales del III milenio a.C. 

La expansión de estas gentes guerreras supuso un 
profundo cambio genético, lingüístico y cultural, asociado 
a nuevos conceptos ideológicos y religiosos, con una visión 
distinta del Más Allá que necesariamente se refleja en los ri-
tos funerarios. Miles de tumbas tumulares de los llamados 
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kurganes cubren una inhumación con las piernas encogidas 
cuyo ajuar incluye numerosas armas, entre las que destaca 
el hacha de combate, flechas, puntas de lanza y un puñal 
de cobre (Gimbutas, 1970). También son características las 
estelas de guerrero (Díaz Guardamino, 2010; Vilaça, 2011), 
relacionadas con la heroización o creencia en un antecesor 
heroizado en el Más Allá, concebido como un numen divino 
que recibe culto al ser el “héroe fundador”, padre y patro-
no del grupo social formado por sus descendientes, del que 
deriva el dios Teutates entre los celtas (Almagro-Gorbea y 
Lorrio, 2011), todavía venerado como Mercurio en el siglo 
VI d.C., según refiere Martín de Braga (De corr. rust., 7).

En Europa Occidental tumbas individuales con armas 
sustituyen la tradición anterior de enterramientos colec-
tivos. Este nuevo ritual funerario refleja la cosmovisión de 
una sociedad patriarcal con un dios supremo de carácter ce-
leste, identificado con el Sol, que gobierna el mundo como 
“padre” y es el modelo del paterfamilias en la sociedad. 
Esta concepción cosmológica se asocia a símbolos onfálicos, 
como estelas y túmulos, que resaltan el carácter individual 
del numen del difunto y lo identifican como numen loci, 
pues constituyen hitos “mágicos” en el territorio, mientras 
que símbolos solares como círculos, espirales, esvásticas, 
etc., denotan una concepción astral de la otra vida asociada 
a la idea de heroización, que prosigue hasta tradiciones del 
mundo centa atlántico, como las “Islas de los Bienaventura-
dos” (Peralta, 2003: 244), situada más allá de Okeanos, que 
se consideraba prolongado en la bóveda celeste. Al mismo 
tiempo, los nuevos ritos indican la aparición y expansión de 
la familia patriarcal de estructura gentilicia y de una socie-
dad pastoril con guerreros especializados, que se sustentan 
ideológicamente en el concepto mítico de héroe como divi-
nización del guerrero en este mundo y en el Más Allá.

Este profundo cambio etnocultural en la península 
Ibérica se refleja en el ritual funerario, asociado a cambios 
lingüísticos y genéticos que varían según áreas y épocas, 
pero sin apenas alterar su profundo significado cosmoló-
gico. La transformación debió producirse “en mosaico”, ya 
que variaría según las áreas, pero tuvo mayor repercusión 
en las áreas occidentales atlánticas de tradición ganadera, 
incluida la Meseta, donde transformó el substrato megalíti-
co precedente. La trascendencia de este proceso es induda-
ble, puesto que desde entonces se diferencia una Hispania 

indoeuropea (IE) y otra no indoeuropea (NIE) separadas por 
la teórica línea que Untermann (1961) propuso para las len-
guas prerromanas (fig. 1), pero que, como es lógico, refleja 
dos grandes áreas etnoculturales con sus propias creencias 
religiosas, sus ritos funerarios y sus culturas arqueológicas, 
que han llegado a perdurar en tradiciones etnológicas ances-
trales cuyo origen arranca de estos significativos cambios del 
III milenio a.C. (Moya, 2013). Estas dos grandes áreas lingüís-
ticas y culturales conforman sendos substratos, uno IE y otro 
NIE, que, a lo largo del tiempo evolucionaron, se influyeron 
mutuamente y se mezclaron en procesos de interetnicidad, 
hasta conformar los pueblos o etnoculturas de la Hispania 
prerromana del I milenio a.C., procesos de etnogénesis que 
necesariamente reflejan los ritos funerarios.

Desde esta perspectiva deben interpretarse los sig-
nificativos cambios en el ritual funerario que se generaliza 
por gran parte de la península Ibérica a partir del III milenio 
a.C. y cuyo origen, características y simbolismo proceden 
del imaginario campaniforme. Destaca la inhumación in-
dividual con las piernas encogidas, con distinta posición y 
orientación para mujeres y hombres, que recuerda tradicio-
nes campaniformes que se rastrean hasta las culturas de la 
Cerámica de Cuerdas y de Yamnaya. El cadáver se acompa-
ña de un “paquete de objetos de prestigio” que simboliza su 
pertenencia a una elite guerrera, en especial vasos para be-
bida y armas, como arcos y flechas y puñales de cobre, cuyo 
carácter simbólico refleja una ideología guerrera, como las 
“hachas de combate” de Balenkaleku y similares (AA.VV., 
2008: 17), originarias de la Cultura de la Cerámica de Cuer-
das, sustituidas en la Edad del Bronce por las alabardas. 

Sin embargo, el ritual funerario de todo el gran cua-
drante noroeste de la península Ibérica en la Edad del Bron-
ce plantea serios problemas. Repetidas veces se ha seña-
lado la escasez o, más bien, la ausencia de enterramientos 
detectables, que se acentúa en el Bronce Final, como ocurre 
en otras áreas del mundo atlántico. Esta ausencia de ente-
rramientos ha llevado a suponer que los hallazgos de armas 
arrojados a las aguas reflejan ritos funerarios que no dejan 
evidencias, pues el difunto, cremado o no, sería arrojado 
a las aguas (Bradley, 1990; Ruiz-Gálvez, 1998: 263; Galán, 
1993: 18), como todavía se practica en la India, hecho que 
pudiera relacionarse con otras creencias ancestrales, como 
la metempsicosis o transmigración del alma (López Mar-
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tínez, 1960: 139) o el suovetaurilium (Marco, 2005: 289). 
Aunque las espadas aparecidas en lechos fluviales pueden 
tener distintas interpretaciones (Ruiz-Gálvez, 1995: 21 y 
ss.), el “depósito” del Bronce Final de San Esteban del Río 
Sil (Almagro, 1960) constituye la panoplia de un guerrero 
del Bronce Final, formada por una espada, una lanza de 
estoque y otra arrojadiza (fig. 3), panoplia similar a la del 
depósito de Lanzahita en Ávila (Martín Ruiz, 2015) y a la de 
algunas tumbas de la Edad del Hierro (Lorrio, 2005: fig. 53), 
por lo que pudiera interpretarse como un ajuar funerario. 
La continuidad del ritual funerario campaniforme en la Edad 
del Bronce se manifiesta en variantes regionales y locales 
muy polimorfas, que llegan hasta la Edad del Hierro, en oca-

siones asociadas a tradiciones anteriores de enterramientos 
tumulares y reutilización de megalitos (Belén et al., 1991; 
Fábregas, 1993; Barroso et al., 2007), variantes entre las 
que deben incluirse las escasas inhumaciones de Cogotas I 
(Blanco, 2011; Esparza et al., 2012). A estos rituales se aso-
cia la larga tradición de estelas de guerrero (Díaz Guarda-
mino, 2010), representación y símbolo del numen loci, que 
finaliza en las esculturas de “guerreros lusitanos” (figs. 4A 
y B). Además, se relacionan con otros elementos del subs-
trato atlántico, como la ausencia de incineración, las arcai-
cas divinidades lusitanas, la tradición de altares y "saunas" 
rupestres y de ritos iniciáticos y otras prácticas guerreras 
ancestrales, como las ofrendas de armas a las aguas que 
prosiguen hasta época romana (Suet. Galba, 7, 12).

Fig. 3. Depósito del Bronce Final de San Esteban del Río Sil (Almagro, 1960).

Fig. 4. A, Estela de la Edad del Bronce de Valdefuentes de Sangusín 
(Salamanca). B, Guerrero lusitano de Lezinho.
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Esta tradición de ritos funerarios apenas visibles, de 
la que participa la Cultura de Cogotas I de la Meseta, sólo se 
aplicaba a un reducido número de enterramientos. El cadá-
ver era depositado en posición encogida en cúbito lateral, 
sobre el lado izquierdo las mujeres y sobre el derecho los 
varones (Esparza, 1990), dentro de una tradición campani-
forme (Esparza, Velasco y Delibes, 2012), pero también se 
enterraban en fosas y pozos (Blasco, 2004; Blanco, 2011). La 
carencia de testimonios arqueológicos del ritual funerario 
prosigue tras Cogotas I en la Cultura de Soto de Medinilla, 
ca. 800-400 a.C., característica de la Edad del Hierro I en 

la Meseta Norte (Romero, Sanz Mínguez y Álvarez-Sanchís, 
2008: 657 y ss.). Pero las cerámicas y otros elementos cultu-
rales de Soto de Medinilla se relacionan con los Campos de 
Urnas del valle del Ebro, como morillos (Blanco et al., 2007: 
23 y ss., fig. 9) e inhumaciones infantiles bajo el suelo de las 
casas (AA.VV., 1989) (fig. 8B), que también penetran hasta 
el Alto y Medio Tajo (Blasco, 2007a: 83; Cerdeño y García 
Huerta, 1983). Frente a esta tradiciones, hay que destacar 
la llegada de las necrópolis vacceas de incineración en la se-
gunda Edad del Hierro, a partir del siglo V a.C., dentro del 
paulatino proceso conocido como “celtiberización”.

Fig. 5. Expansión de los Campos de Urnas del NE de la península Ibérica (Ruiz Zapatero, 1984).
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Frente a las tradiciones funerarias atlánticas, poli-
morfas y mal definidas por ausencia de documentación su-
ficiente de sus ritos funerarios, a finales del II milenio a.C. 
se introduce en la península Ibérica el rito de incineración 
con los Campos de Urnas en el Noreste (fig. 5), originario 
de Europa Centro-Oriental, que progresivamente se fue ex-
tendiendo por gran parte de la península Ibérica (Ruiz Za-
patero, 1984 y 2014). Este rito funerario, que consistía en 
quemar al difunto en una pira y depositar sus restos en una 
urna de cerámica, se asocia a creencias y ritos domésticos 
indoeuropeos documentados en el mundo itálico (Quilici, 
1979: 160 y ss.) y védico (Dumézil, 1977: 277 y ss.). La inci-
neración suponía la purificación del cuerpo en el fuego de 
la pira, encendida con el fuego del hogar doméstico como 
numen engendrador de la vida humana, proceso por el que 
el difunto adquiría un estado heroico «sobrehumano», di-
vino o asociado a la divinidad (Benoit, 1969: 62), «heroiza-
ción» del difunto documentada en religiones indoeuropeas 
de Anatolia, Grecia, Italia, etc., y siempre asociada al culto 
al antepasado (Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011).

La tumba es individual, pero se entierra fuera del 
poblado junto a las demás tumbas en un “campo de urnas”, 
pues el rito es compartido por la población con cierto senti-

do colectivo, semejante al que indican los poblados de me-
dianiles comunes (Almagro-Gorbea y Martín Bravo, 1994: 
24 y ss.). Sin embargo, este ritual aparentemente simple 
de los Campos de Urnas refleja la ideología de la sociedad 
gentilicia, sustentada en un antepasado heroizado. Su éxito 
explica su progresiva extensión como “mancha de aceite” 
a partir de los Campos de Urnas Recientes, hacia el siglo 
X a.C., favorecida por una fuerte expansión demográfica. 
Este proceso supuso la generalización de la incineración, 
que, al extenderse, dio lugar a tradiciones regionales con 
rasgos rituales propios y otros compartidos, unos y otros 
con variaciones diacrónicas, por lo que, a pesar de su signi-
ficado social, ofrecen evidente significado étnico. 

A partir de la expansión de los Campos de Urnas 
Recientes, generalmente asociado a un proceso de coloni-
zación, el rito de incineración se extendió por el valle del 
Ebro Medio hacia el Alto Ebro hasta los berones en La Rioja 
y por el Levante hasta el río Palancia (fig. 5), proceso que 
en los Campos de Urnas de la Edad del Hierro refleja ya 
una creciente complejidad social, desde tumbas sencillas 
con ajuares simples a tumbas y ajuares cada vez más ricos, 
hasta el “horizonte de tumbas de guerrero” a partir del si-
glo VII a.C. (fig. 6), favorecidas por los contactos coloniales 

Fig. 6. A, Túmulo de los Campos de Urnas del Hierro del Matarraña 
(Teruel). B, Ajuar de la tumba de guerrero de Calaceite (Teruel) 
(Túmulos del Matarraña y Armada y Rovira 2011).
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(Graells, 2010), que ya evidencian el desarrollo de la so-
ciedad gentilicia, pues aumenta el tamaño de las tumbas 
y la riqueza de los ajuares, con importaciones suntuarias 
y elementos metálicos como cuchillos de hierro, bocados 
de caballo, fíbulas, broches de cinturón, elementos de ban-
quete y otros bienes suntuarios importados del mundo co-
lonial como símbolo de estatus, que evidencia el deseo de 
mantener la preeminencia social en el Más Allá. 

Sin embargo, al margen de su expansión general en 
“mancha de aceite”, se documentan otros focos menores 
introducidos en distintos substratos de la Edad del Bronce 
desde fechas antiguas. Una penetración temprana aislada 
de la incineración en urna llegó hasta el Sureste, donde no 

forma verdaderas necrópolis (Lorrio, 2008), pues apenas se 
conocen treinta cremaciones en una docena de yacimien-
tos de Alicante, Murcia, Almería y Jaén, que se fechan en 
los siglos X-IX a.C. Un fenómeno parecido ofrecen las pe-
queñas necrópolis de incineración del Bronce Final del cen-
tro de Portugal, como Alpiarça, Tanchoal, Paranho y Mei-
jão, datadas c. XI-IX a.C., aún mal conocidas (Coelho, 1925; 
Corrêa, 1936; Marques y Andrade, 1974; Kalb y Höck, 1988; 
Cruz, 1997: 90; Vilaça et al., 1999; Cardoso, 2000a; Vilaça, 
2015; etc.), que conviven en el Bronce Final con ritos de in-
humación en Roça do Casal do Meio, Casal de Santo Amaro 
y en la cueva de Medronhal, en Condeixa-a-Nova (Cardoso, 
2000b; Vilaça y Cunha, 2005; Vilaça, 2008: 82). Igualmente, 

Fig. 7. A, Tumbas alineadas de la necrópolis celtibérica de Luzaga. B, Tumba de guerrero con armas de Aguilar de Anguita (Marqués de Cerralbo).

A B



22

también se han señalado incineraciones del Bronce Final 
en el Bajo Guadalquivir (c. 1.200–800 cal AC), que prosi-
guen en el periodo orientalizante (Murillo et al., 2005: 27 y 
ss.; Brandherm y Kruegerb, 2017). 

Frente a estos grupos minoritarios, más importancia 
y mayor trascendencia tuvo la penetración a partir del siglo 
X o IX a.C. de pequeños grupos de los Campos de Urnas 
desde el valle del Ebro hacia las altas tierras del sistema 
Ibérico y del borde oriental de la Meseta (Cerdeño y Sagar-

doy, 2007), que alcanzaron la cuenca del Tajo (Carrobles et 
al., 2003; Blasco et al., 2007) y asimilaron la escasa pobla-
ción del substrato anterior de lengua y cultura “protocél-
tica” con afinidades atlánticas. De estos Campos de Urnas 
del NE (Ruiz Zapatero y Lorrio, 1999: 34), de lengua “pro-
to-celtibérica”, surgen las necrópolis celtibéricas a fines del 
siglo VII o inicios del VI a.C., con tumbas de incineración 
en urna a las que pronto se asocian ajuares de guerrero 
(fig. 7A-B), que representan la elite de la piramidal socie-

Fig. 8A, Organizaciones gentilicias de la península Ibérica. 
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dad celtibérica (Burillo, 1990; Lorrio, 2005: 111 y ss.). Estas 
necrópolis se asocian a la llegada de la lengua celtibérica, 
a divinidades celtas y a castros de medianiles comunes y 
otros elementos del sistema etnocultural celtibérico, en-
tre los que se incluye su organización gentilicia (fig. 8A), 
como evidencian los mapas de dispersión de todos estos 
elementos culturales (Almagro-Gorbea y Torres, 1999: figs. 
30 y 33), entre los que destaca el rito de incineración en 
urna. Esta cartografía documenta su expansión a partir del 

siglo V a.C. hacia áreas periféricas, en un proceso de pro-
gresiva “celtiberización” lingüística y cultural que alcanza 
toda la Meseta y parte del valle del Ebro (fig. 9), que afectó 
en especial a carpetanos (Pereira y Torres, 2015), vacceos 
(Sanz Mínguez, 1990 y 1997) y vetones (Álvarez-Sanchís, 
1999, 2003 y 2008; Sánchez Moreno, 2000; Barril y Galán, 
2007), cuyas tradiciones funerarias reflejan una progresiva 
aculturación celtibérica. Las mismas influencias alcanzan a 
las necrópolis de los célticos del Suroeste (Berrocal, 1992; 

Fig. 8B, Dispersión de los morillos y altares domésticos y de los enterramientos infantiles en la vivienda.



24

Hernández y Martín Bravo, 2017) y a los pueblos del Norte 
(Torres, 2011: 514 y ss.), como cántabros (Peralta, 2003: 
243 y ss.; Torres et al., 2017) y turmogos (Ruiz Vélez, 2001: 
13-47), además de autrigones, caristios y várdulos del País 
Vasco. Todos estos pueblos del área cantábrica, igualmen-
te de habla y cultura celta, apenas ofrecen testimonios ar-
queológicos de ritos funerarios desde la Edad del Bronce, 
hecho relacionado con la tradición atlántica, hasta la llega-
da de influencias del ámbito vacceo y celtibérico.

Al margen de esta tradición funeraria casi general, se 
han señalado discutidas cremaciones en cuevas de la corni-
sa cantábrica (Luis Mariño, 2014), además de la exposición 
de cadáveres (fig. 10), que documentaría la estela cántabra 
de Zurita (Peralta, 2003: 248 y ss., fig. 117), pues celtíberos, 
vacceos y cántabros practicaron excepcionalmente el rito 
funerario de exponer el cadáver de los guerreros caídos en 
combate para que fueran devorados por buitres y cuervos, 
aves consideradas sagradas, y ser de este modo llevados al 

Fig. 9. Expansión de la lengua/etnocultura celtibérica sobre el substrato “protocelta” (según Untermann, ligeramente modificado)
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Más Allá. Este rito, documentado por los autores clásicos y 
la iconográfica celtibérica y vaccea (Sopeña, 1995: 184 y ss.), 
puede considerarse otra tradición originaria de las estepas 
indoiranias, como refiere el Avesta (Sopeña, 1995, 186 y ss.). 

También deben considerarse tradiciones ancestra-
les las estelas y los túmulos, ambas procedentes del subs-
trato indoeuropeo precéltico. En Galicia y Asturias los tú-
mulos enlazan con la tradición megalítica (Fábregas, 1993; 
Blas Cortina, 1993), por lo que los verdaderos campos de 
túmulos son escasos, como el de Pajaroncillo (fig. 11), en 
Cuenca (Almagro-Gorbea, 1974) y quizás los de la sierra da 
Ouvida, en Castro Daire, datados entre c. 1450/1400 y el 
800 a.C. (Cruz y Vilaça, 1999; Vilaça, 2015: 86; Cruz et al., 
2000; Santos y Marques, 2007), aunque la tradición tumu-
lar y la de marcar con una estela la sepultura se mantuvo 
asociada a necrópolis de campos de urnas por su simbolis-
mo onfálico y de heroización.

Al margen de las necrópolis de incineración  de los 
Campos de Urnas del NE se debe considerar la tradición 
funeraria de incineración en “cromlechs” o círculos de pie-
dras de los territorios pirenaicos que se extienden desde 
Huesca hasta el río Leizarán y que se relacionan con las 

sepulturas tumulares de incineración del valle del Ebro y 
especialmente de la Aquitania, por lo que esta tradición ri-
tual puede atribuirse a los vascones, dada la afinidad entre 
la lengua vasca y la aquitana (Peñalver, 2005). 

Frente a la expansión paulatina de Este a Oeste del 
rito de incineración asociado a la lengua y demás elemen-
tos de la cultura celtibérica (fig. 9), las áreas más occidenta-
les de la Meseta (Esparza, 2011) y las regiones atlánticas de 
Portugal (Da Silva, 2007) y Galicia (González Ruibal, 2007), 
habitadas por los galaico-lusitanos, mantuvieron la tradi-
ción de la Edad del Bronce que no deja huella arqueológica 
de los restos funerarios, aunque sí se debieron mantener 
como representación del numen loci a lo largo de la Edad 
del Bronce las estelas de guerreros heroizados originarias 
del Campaniforme que llegan hasta las esculturas de “gue-
rreros lusitanos” (fig. 4B), ya del final de la Edad del Hierro 
(Schattner, 2003). Estas tradiciones funerarias se asocian 
a ritos ancestrales, igualmente originarios de la Edad del 
Bronce, a arcaicas divinidades y a una lengua no céltica, 
el “lusitano”, con claras afinidades con las lenguas itálicas 
(Prósper, 2002; Vallejo, 2013), que también parece proce-
der de una fase indoeuropea muy arcaica, próxima a la se-
paración entre el celta y el itálico. Estas gentes lusitanas, 
procedentes del substrato etnocultural “protocelta” de la 
Edad del Bronce, fueron crecientemente presionadas por 
la paulatina expansión de los celtíberos y su organización 
gentilicia, como evidencian los testimonios lingüísticos, las 
divinidades y, en especial, las necrópolis de incineración, 
que constituyen en el registro arqueológico la mejor prue-
ba de este proceso de celtiberización que sólo interrumpió 
la conquista romana (Almagro-Gorbea, 2014b).

Junto a estas tradiciones funerarias de la Hispania 
Celtica, no es éste el lugar para analizar con detalle las áreas 
mediterráneas, que ofrecen cambios en el ritual funerario 
igualmente significativos, tanto en el complejo mundo 
tartésico, que muy pronto asimila influjos coloniales feni-
cios (Torres, 1999), como en el mundo ibérico (Blánquez y 
Antona, 1992), en el que la incineración en urna tendió a 
sustituir las escasas inhumaciones de la Edad del Bronce, 
generalmente en cuevas en las zonas cársticas. Este proce-
so evidencia un fuerte influjo de los Campos de Urnas del 
NE, no sólo en los ritos funerarios (Almagro-Gorbea, 1994), 
sino en la ideología religiosa y la concepción de la socie-

Fig. 10. Estela de Zurita (Cantabria) con posible representación de un 
cadáver expuesto a los buitres.
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dad (Almagro-Gorbea, 2014c), pues el rito de cremación 
se asocia al culto del hogar doméstico, del que procede el 
antepasado heroizado, patrono y protector de la familia 
(Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011). Este culto tendió a am-
pliarse progresivamente a todos sus descendientes, reales 
o míticos, así como a clientes y al resto de la sociedad, por 
lo que constituía el sustento religioso e ideológico de la es-
tructura social y del poder político (Almagro-Gorbea, 1996; 
Almagro-Gorbea y Lorrio, 2011). El proceso fue paulatino, 
ya que se extendió hasta el norte de la llanura valenciana 

en el Bronce Final y posteriormente, en la Edad del Hierro, 
a partir del siglo VI a.C., acabó por generalizarse por todo el 
mundo ibérico, incluida Andalucía Oriental (Pereira, 1987; 
Ruíz, Rísquez y Hornos, 1992) y las áreas turdetanas (Gue-
rrero y Gómez Toscano, 1999), en ocasiones con fuertes 
influjos coloniales, como evidencian los heroa escultóricos 
(Neguerela, 1990) y las tumbas de cámara (Almagro-Gor-
bea, 1994). Esos influjos coloniales, de fenicios inicialmen-
te y de los greco-focenses a partir del siglo VI a.C., contribu-
yeron a generalizar el rito de incineración, aunque fenicios 

Fig. 11. Campo de túmulos de Pajaroncillo (Cuenca).
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(Ramos Sainz, 1990) y griegos (Almagro, 1953) practicaban 
también la inhumación.

Todo este complejo proceso, que evidencia la profun-
da relación de los ritos funerarios con la visión de la vida y la 
sociedad, al mismo tiempo, desde la perspectiva planteada, 
muestra la profunda transformación de la sociedad ibérica 
mediterránea a partir de los Campos de Urnas, en especial 
sus elites aristocráticas guerreras originarias de las zonas 
septentrionales (Almagro-Gorbea, 2014). Al mismo tiempo, 
la expansión de estas creencias y ritos también suponía una 
creciente y profunda “celtización” o “indoeuropeización” 
ideológica del mundo ibérico, originaria de los Campos de 
Urnas, que se extendió de Norte a Sur y que contribuyó a 
aproximar los ritos funerarios, las creencias y la visión de la 
vida de la Hispania Iberica y de la Hispania Celtica.
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