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Resumen

Entre las creencias escatologicas del cristianismo medieval europeo destaca la ima-
gen del infierno como un monstruo de grandes fauces que engulle las almas de los
condenados. En estrecha relacion con este tema, en ocasiones los difuntos fueron
representados siendo cocinados en grandes calderos como parte de su martirio.
Para tratar de explicar el porqué de esta iconografia, algunos autores han compa-
rado estas imagenes con las referencias veterotestamentarias acerca de Leviatan y
también del She’ol hebreo como ente que se alimenta de los pecadores. Junto a esta
propuesta, otra parte de los investigadores ha hecho lo propio tomando como re-
ferentes a varios seres hibridos documentados durante la Antigiedad en diferentes
tradiciones religiosas mediterraneas y proximo-orientales. En la presente publica-
cion se pone de relieve que tanto las referencias hebreas como las del resto del
ambito mediterraneo son expresiones religiosas de una misma idea ampliamente
extendida: la muerte como entidad devoradora de amplias fauces, anadiéndose nu-

evos ejemplos iconograficos anteriores al cambio de era.

Palabras clave:
iconografia, simbolismo religioso, arqueologia mediterranea, cristianismo medie-

val, seres hibridos, infierno

Abstract

In Medieval Europe, Hell was usually represented as a devouring monster. Also, the
souls of the deceased were represented as being cooked in large cauldrons to be
later ingested by the devil and his assistants. In order to explain the origin of this
view, some authors have compared these images with the Old Testament references
to Leviathan and the Hebrew She'ol as a place that devours dead people. Along with
this proposal, another part of the researchers has done the same considering several
hybrid beings documented during Antiquity in different Mediterranean and Near
Eastern religious traditions that engulfed the deceased. In this publication it is emp-
hasized that both the Hebrew references and those of the rest of the Mediterranean
area are religious expressions of the same idea: death as a devouring entity of vast

jaws, including new iconographic elements dated to before the Christian era.
Keywords:

iconography, religious symbolism, Mediterranean archaeology, Medieval Christia-

nism, hybrid beings, hell
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1. Introduccion

Desde la Edad Media hasta el presente, la escatologia cristiana ha representado en
numerosas ocasiones la imagen del infierno como una bestia zoomorfa de rasgos
hibridos cuya funcion era la de devorar las almas de los condenados. Las primeras
muestras iconograficas de este tema surgieron en Gran Bretana a raiz de la reforma
monacal llevada a cabo en el siglo X, si bien estando en un primer momento reserva-
das al ambito privado. Debido a la proximidad cronologica entre estas producciones
artisticas y el cambio de milenio, algunos autores han propuesto que la aparicion de
la ‘boca del infierno’ podria deberse a la preocupacion occidental por el milenaris-
mo y las consecuencias apocalipticas ligadas a esta efeméride (GULDAN 1969).

A pesar de esta temprana aparicion, no fue hasta el siglo XIII, en conexién con
profundas reformas en la mentalidad religiosa europea, cuando la imagen de este
infierno devorador se hizo mas compleja. A partir de esta época, dicha vision co-
menz6 a extenderse por Occidente ocupando espacios publicos con una finalidad
devocional (ScHMIDT 1995: 13-14, 85-87). Para ello se represent6 en ocasiones un
inframundo de multiples cabezas en el que las almas de los fallecidos eran some-
tidas a variados castigos y tormentos, segun la importancia de los pecados por los
que se les habia condenado (ScHMIDT 1995: 13-14; BAScHET 1983: 29; RODRIGUEZ
BARRAL 2010: 15; Quirico 2011: 134-135).

A pesar de que estos nuevos elementos iconograficos pueden relacionarse con
escenas e imagenes del averno anteriores al cambio de era, no han faltado propu-
estas mds presentistas que han tratado de relacionar el infierno como lugar igneo,
lleno de humo, con herramientas de tortura metdlicas y condenas constantes hacia
los humanos con la incipiente industria siderurgica de aquellos siglos y la vision
negativa que sobre ella se tuvo en dmbitos mas tradicionalistas (GARDINER 1993:
28-29). A las situaciones anteriormente descritas hay que sumar el uso de su icono-
grafia en ambitos paganos desde época renacentista, contando en ocasiones con un
matiz irénico (ScHMIDT 1995: 179-187).

Por ultimo, desde finales del siglo XIX ha ido en aumento el interés por parte
de los investigadores acerca del origen iconografico de la boca del infierno. En
algunos casos, se la ha tratado de vincular con referentes biblicos, mientras que en
otras ocasiones se ha hecho lo propio sobrepasando estos limites y conectandolos
con el imaginario religioso de otras tradiciones religiosas coetaneas e incluso ante-
riores a la propiamente hebrea.

Dentro de la primera corriente, algunas de las hipotesis mds tempranas trata-
ron de vincular su figura devoradora con pasajes del Evangelio de Nicodemo (WrL-
DRIDGE 1899) y con la serpiente que aparece en el Apocalipsis de San Juan (WALL
1904), mientras que las propuestas mas recientes han tratado de hacer lo mismo re-
curriendo a referencias veterotestamentarias sobre el She’ol hebreo como lugar que

engulle a los fallecidos y otras bestias devoradoras que aparecen mencionadas en
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pasajes biblicos, tales como Leviatan, el le6n y el Gran Pez de Jonas (vid. SCHMIDT
1995: 32-39; GOMEZ 2016: 407).

Junto a estas ideas, se ha venido llamando la atencién sobre un amplio conjun-
to de criaturas hibridas conocidas desde Proximo Oriente hasta el Mediterraneo
occidental que tuvieron el papel de devoradoras de los difuntos. Entre las mas fre-
cuentemente citadas se encuentran la bestia egipcia Ammit, el dios cananeo del
inframundo Mot, el gorgoneion griego, e incluso diversas bestias dentro de la litera-
tura musulmana (vid. LE Gorr 1981: 33; BaALTRUSAITIS 1994: 45-46; LINK 1995: 91;
GOmEzZ 2016: 55; GARciA ARRANZ 2019: 53).

A tenor de las diferentes hip6tesis planteadas en el debate historiografico sobre
el origen iconografico de la boca del infierno, el camino andado desde la arqueo-
logia precristiana puede aclarar algunas ideas y aportar nuevos datos acerca de sus
inicios. Para ello, se realizard en los siguientes apartados una comparativa entre
los detalles representados en las escenas medievales y las propias de los mundos
proximo-oriental y mediterraneo en momentos anteriores al cristianismo, desde

Mesopotamia hasta la peninsula ibérica.

2. La imagen del infierno devorador en el cristianismo
medieval y sus elementos asociados

La variedad de representaciones que tuvo el infierno en época medieval ha sido
analizada en varias ocasiones a lo largo de las ultimas décadas (vid. SCEMIDT 1995;
GOMEz 2009; GARciA ARRANZ 2019; BARRATT, SOLTES, TCHITCHERINE, ZAKULA, Z1-
oLKOWSKI 2022). Destacable es desde el punto de vista historiografico el estudio
de Schmidt (1995) por aportar claridad a su evolucion iconografica. A partir de
su analisis queda claro que la imagen del infierno fue ganando en complejidad y
matices desde su origen textual como pozo, pasando por la adquisicion de rasgos
zoomorfos, su asimilaciéon con Satanas como ser devorador y su asociacion con un
caldero, hasta su vision como un ente devorador de multiples cabezas. Para la expo-
sicion del presente apartado no solamente sera relevante la apariciéon del infierno
como monstruo de apetito insaciable, sino también los detalles de su anatomia y de
los elementos que acompanan a su figura, pues muchos de ellos estaban ya presen-
tes habitualmente en las representaciones de los monstruos infernales que devoran
las almas de los difuntos en diversos puntos del Mediterraneo en época precristiana.

Como se acaba de indicar, debido a dicho cardcter voraz otorgado al inframun-
do en esta época, su imagen fue asimilada con la de una bestia con rasgos zoomor-
fos propios de animales reales e imaginarios de gran capacidad devoradora como
leones, serpientes y dragones (vid. DURLIAT 1984: 75; ScHMIDT 1995: 32-39; GOMEZ
2009: 274; 2016: 407; D1 Sciacca 2019: 56). De ello hay constancia tanto en los pa-
ralelos iconograficos y textuales extrabiblicos, analizados en el siguiente apartado,

como en varios pasajes biblicos sobre los que se volvera mas adelante. Es el caso
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de Salmos (21,13-14) y de la primera Epistola de San Pedro (5,8) (DURLIAT 1984:
75). Igualmente, se la puede encontrar con multiples cabezas (LE DoN 1979: 363;
BascHET 1983: 16; ScHMIDT 1995: 79). Por otra parte, es posible observar a la de-
voradora de almas tanto en sentido horizontal, dirigiéndose los condenados hacia
ella a pie, como en vertical, precipitindose los fallecidos en esta ocasion dentro de
sus fauces (ScuMIDT 1995: 127-130; GOMEZ 2009: 275; GARCIA ARRANZ 2019: 55).

Por su parte, cuando aparece contextualizado, el infierno como ente devorador
suele ser insertado en las iconografias del Juicio Final. Esto ocurre especialmente
en los programas escultoricos que se representan en los timpanos de las principales
catedrales europeas a lo largo del romanico. En este caso, normalmente el mons-
truo se sitia con sus fauces abiertas en la parte inferior del conjunto, lugar hacia
donde se dirigen los condenados acompanados habitualmente de demonios que les
infligen diversos castigos y torturas (fig. 1) (GILABERT 2009: 327; GoNzALEZ 2015:
280; GArcia ArRraNZ 2019: 63). También pueden observarse escenas similares de
caracter salvifico en libros religiosos y retablos. En el primer caso es especialmente
conocida la escena incluida en el Bedford Book of Hours (ca. 1410-1430), donde se
van separando las almas de los salvados, que se encuentran ascendiendo, de las de
los condenados, que son empujados por seres grotescos hacia la boca del infierno,
situada en el registro inferior de la imagen (WARD vy STEEDs 2007: 141) (fig. 2). Otro
ejemplo puede observarse en el retablo zaragozano de La Resurreccion del Santo Se-
pulcro (siglo XIV), donde nuevamente se observa como Cristo, acompanado por los
angeles, extiende su brazo hacia la boca del infierno tratando de salvar a distintos
personajes del Antiguo Testamento mientras varios monstruos tratan de cerrar la
entrada al inframundo con cadenas y su propio peso sobre la mandibula superior
de la bestia (fig. 3).

También, aunque de modo menos frecuente, se incluye la boca del infierno
en el interior de la Tierra, el lugar mas alejado de las esferas celestes, y por tanto el
mas imperfecto de todos, dentro de esquemas cosmograficos generales (KAPPLER
1986: 33; Garcia ARRANZ 2019: 74). Ejemplo de ello lo encontramos en la Image du
Monde de Gossuin de Metz (siglo XIII), donde se observa como la boca del infierno
se encuentra ubicada en el centro, mientras la Maiestas Domini preside la imagen en
el registro superior (fig. 4).

En otras ocasiones, el voraz monstruo no representa con sus fauces abiertas la
entrada al infierno, sino que habita dentro de €l, bien solo o bien en compania de
otros hibridos que le ayudan o que se alimentan junto a €l. Si bien este asunto ha
hecho a algunos autores dudar sobre la identidad como ‘infierno devorador’ del
principal de los personajes (GARcia ARRANZ 2019: 55-61) (fig. 5), los datos apor-
tados en posteriores apartados permiten afianzar esta identificacion, toda vez que
tanto los paralelos veterotestamentarios como los procedentes de otras poblaciones
del Mediterraneo y Proximo Oriente durante la Antigiedad guardan claros parale-

los con las imagenes medievales.
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En torno al siglo XV, la imagen de la boca del infierno sufrié un proceso de
complejizacion que conllevo la introduccion de Satands (BAscHET 1983: 33-36). En
algunos casos, la inclusion de su figura en la iconografia cristiana de estos momen-
tos no supuso la supresion/sustitucion de dicha boca, actuando como un castigador
mas dentro del inframundo junto al monstruo devorador (ScHMIDT 1995: 88-89)
(fig. 6). En otros ejemplos, sin embargo, es la propia figura satanica la que domina
la escena engullendo a los difuntos en lo que parece ser una atribucion de funcio-
nes (ingesta de condenados) y de caracteristicas (multiples rostros) por parte del
demonio (WARDS Y STEEDS 2007: 10).

Otro de los elementos que aparece en época medieval relacionado con la boca
del infierno es el caldero, interpretado por algunos autores como la inclusién de
elementos cotidianos en la geografia del mas alla (Garcia ARrRANZ 2019: 56), y que
hay que entender como la pervivencia de objetos de tortura que aparecen ya en
la iconografia inframundana de época precristiana. Por lo general, este objeto se
representa siendo calentado por las llamas del infierno, conteniendo en su interior
las almas de los condenados (fig. 7).

Igualmente hay que destacar el papel otorgado a puertas, cerraduras y llaves
(LE DoN 1979: 863; BascHET 1983: 16). Estas pueden verse representadas entre
otros lugares en el salterio de Winchester (siglo XIII), donde sufren varios reyes y
eclesiasticos que han sido condenados mientras el arcangel Miguel trata de abrir las
puertas del infierno (fig. 8).

Por ultimo, junto a estas manifestaciones hay que mencionar igualmente a la
tarasca, criatura mitologica que segun la tradicion vivia en Tarascon (Provenza,
Francia). Su aspecto fisico estaba conformado por una cabeza leonina con orejas de
caballo, torso de buey, caparazén escamoso y cola terminada en forma de aguijon
de escorpion. La leyenda narra que era un ser devastador, motivo por el cual el rey
de Tarascon habia tratado sin éxito de darle muerte. Sin embargo, la presencia de
Santa Marta en la zona consigui6 que el animal acabase siendo domado por ella tras
lanzarle un encantamiento con sus plegarias. A pesar de haber domenado a la bes-
tia, los vecinos no se fiaban de la tarasca, por lo que acabaron matandola de noche.
Santa Marta, al enterarse de lo ocurrido, predicé un sermé6n que hizo que muchos
de los habitantes de la region se convirtieran al cristianismo. Mas alla de esta nar-
racion, la tarasca ha gozado de una enorme popularidad en el arco mediterraneo
occidental, sacandose en procesion durante la festividad del Corpus Christi desde
época medieval hasta nuestros dias. A pesar de las diversas formas que ha adopta-
do su figura, el aspecto hibrido ha sido una constante, caracteristica que ha sido
acompanada frecuentemente con la representacion de las mamas bajo su vientre,
asi como la imagen de seres monstruosos que parecen asistirla (fig. 9). Igualmente,
bajo sus patas delanteras y entre sus fauces se pueden ver cabezas y piernas de vic-
timas a las que devora como castigo. Por ultimo, para completar el vinculo con la

leyenda de Santa Marta, en ocasiones se ve la figura de esta beata sobre la bestia en
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senal de dominacion, si bien en otros casos son personajes de otra indole los que

aparecen sobre su lomo.

3. Principales hipotesis sobre el origen de la imagen del
infierno devorador

Los investigadores que han buscado antecedentes precristianos a la iconografia del
infierno devorador han venido dividiéndose entre aquellos que aceptan exclusiva-
mente influencias veterotestamentarias y quienes hacen lo propio sumando a estas
un amplio conjunto de monstruos devoradores que habitan en el inframundo a lo
largo del Mediterraneo. Si bien es cierto que ambas propuestas no son contradicto-
rias, en el presente estudio se ha optado por mantener la separacion entre estas dos

tendencias para clarificar el repaso historiografico.
3.1 Referencias biblicas

Tradicionalmente se ha llamado la atencion sobre diversas bestias devoradoras que
aparecen mencionadas en pasajes biblicos, tales como el leon, el dragon, el Gran
Pez de Jonas, Leviatan e incluso la personificacion del Ske'ol. Todas ellas han sido
propuestas como referentes veterotestamentarios para la configuracion de la ima-
gen medieval de la boca del infierno, si bien las dos ultimas son las que mds conexi-
ones tienen con los detalles iconograficos visibles en época medieval, como se vera

a continuacion.

3.1.1 Le6n

La imagen del leén ha mostrado en el mundo antiguo un cardcter claramente ambi-
valente. Su poderio fisico y su caracter fiero han servido tanto para vincularlo con la
proteccion de los difuntos, al aparecer por ejemplo como guardian en tumbas y mo-
numentos funerarios a lo largo y ancho del Mediterraneo, como para hacer lo propio
con los peligros de la muerte. Dentro de esta ultima posibilidad hay que incluir las alu-
siones biblicas a su caracter danino y devorador: «Sed sobrios, y velad, porque vuestro
adversario el diablo, cual le6n rugiente, anda alrededor buscando a quien devorar»
(1 PEDRO:5,8; REINA-VALERA 2009: 1948-1949). Por este motivo se ha relacionado su fi-
gura con la iconografia medieval de la boca del infierno (DURLIAT 1984: 75; SCHMIDT
1995: 32-39; GomEZ 2009: 274; 2016: 407; GonzALEZ 2015: 22; D1 Sciacca 2019: 56).

3.1.2 Dragén

Al igual que ocurre con el ledn, se ha senalado también una posible influencia del
dragén (ScHMIDT 1995: 41-42, 32; GOMEzZ 2009: 274; 2016: 407; GARCIA ARRANZ
2019: 51). Esta relacion se basa nuevamente en varios pasajes biblicos en los que se

hace alusion al caracter malvado de este:
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Y ella dio a luz un hijo varén que habia de regir a todas las naciones con vara de hie-
rro; y su hijo fue arrebatado hasta Dios y hasta su trono. Y la mujer huyé al desierto,
donde tenia un lugar preparado por Dios, para que alli la sustentasen durante mil
doscientos sesenta dias. Y hubo una gran batalla en el cielo: Miguel y sus angeles lu-
chaban contra el dragén; y luchaban el dragén y sus angeles, pero no prevalecieron,
ni fue hallado mas su lugar en el cielo. Y fue lanzado fuera aquel gran dragon, la
serpiente antigua, que se llama Diablo y Satanas, quien engana a todo el mundo; fue
arrojado a la tierra, y sus dngeles fueron arrojados con él.

(Apoc. 12:5-9; REINA-VALERA 2009: 1982).

Del mismo modo, existen otras referencias no veterotestamentarias destacables,
caso de la Vision de Santa Perpetua (siglo I1I), en la que se recoge la existencia de
un dragon debajo de las escaleras que llevan al cielo, lo que por contraposicion a
este podria estar representando al infierno (ScHmMIDT 1995: 42); y de la Homilia de

Macario, donde se menciona a un dragoén que devora almas (D1 Sciacca 2019: 81).

3.1.3 El Gran Pez de Jonas'

Por otra parte, se ha referido como posible influencia para el infierno devorador
medieval la imagen del Gran Pez que aparece en el relato biblico de Jonas (Jon.
1-2), asociandose su vientre con el infierno a modo de condena (GiLABERT 2009:
327; GomEZ 2009: 274; 2016: 407). Esta posibilidad se apoya en la relacion que esta-
blecieron autores de la Antigtiedad como Cipriano o Tertuliano entre la boca de un

gran pezy la entrada al infierno (vid. ScHMIDT 1995: 52-53; GoNzALEZ 2015: 280) .2

1. Agradecemos a uno de los revisores la siguiente aclaraciéon que dejamos de modo expreso recogida
en esta nota al pie: “Si bien es cierto que en el imaginario colectivo la criatura que aparece en los ca-
pitulos 1y 2 de Jonas ha sido asociada con una ballena, el texto hebreo nunca indica que se trate en
concreto de este animal, cuya palabra en hebreo moderno es precisamente 77 (“leviatdn”). El texto
biblico llama a la criatura 3177 /dag gadol/ pez grande”.

2. Queremos de nuevo dejar constancia de la informacion aportada por otro de los evaluadores sobre los
ecos medievales que el Gran Pez, esta vez si en forma de ballena, tuvo como simbolo del infierno devorador
de almas: “For consideration, the moral interpretation of the whale/cetus in the Physiologus and bestiaries
might be of interest. There, its open mouth attracts fishes/sinners to it through a desirable sweet smell; while
it is a different scene and context altogether, some texts do contain a comparison to the Devil’s mouth and
jaw of hell: the poem The Whale in the 10th cent. Exeter Book, a fragment of an Old English Physiologus:
“Then he [the Devil] attacks those who have listened to him in life / And taken his teachings eagerly to heart.
/ After the life- slaughter, he snaps shut/ His grim jaws, the gates of hell. / No one inside can ever escape— /
No exit, no return. Just like small fish, / Such seafarers cannot escape from the whale’s maw.” (The Whale, w.

82-88 in Craig Williamson transl., The Complete Old English Poems, 2017: 511)”.
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3.1.4 Leviatan

Leviatan se trata de un ser mitologico que guarda relacion con otros de similar
aspecto y funcioén, como Rahab, Tiamat o Lotan (vid. GUTMANN 1968: 224; Dikz
MacHoO 1984: 132; CHEVALIER 1986: 642; UEHLINGER 1999: 512; GiLABERT 2009:
327; SANTOS CARRETERO 2014: 123-125; GARCIA ARRANZ 2019: 47-48), todas ellas
criaturas marinas con forma de reptil. Precisamente, de este ultimo parece derivar
su nombre y su significado. Asi, mientras Lotdn aparece mencionado por primera
vez en un texto ugaritico como n, ‘retorcido’ (UEHLINGER 1999: 511), Leviatan
tiene conexion hebrea con la palabra liwyatha, ‘enroscado’, de ahi que su figura
suela vincularse con la imagen de una serpiente (WIKANDER 2017: 116-117; Garcia
ARRANZ 2019: 48). En cuanto a la presencia de este monstruo en el Antiguo Testa-
mento, son varios los pasajes en que aparece mencionado (Job 3:8; Job 41:1-22; Sal
74:14; Sal 104:26; Isa 27:1):

¢Sacards td al leviatan con anzuelo, o con cuerda sujetaras su lengua? [...] ¢Quién lo
despojara de lo exterior de su vestidura? ;Quién penetrara su doble coraza? ;Quién
abrird las puertas de sus fauces? Las hileras de sus dientes espantan. La gloria de su
vestido son hileras de escudos fuertes, sellados estrechamente. El uno se junta con
el otro, de modo que el viento no entra entre ellos. Pegado esta el uno con el otro;
estan trabados entre si y no se pueden separar. Sus estornudos dan destellos de luz,
y sus ojos son como los parpados del alba. De su boca salen llamaradas; chispas de
fuego saltan. De sus narices sale humo, como de una olla o caldero que hierve. Su
aliento enciende los carbones, y de su boca salen llamas. En su cerviz esta la fuerza,
cunde el desaliento delante de él.

(Job 41:1-22; REINA-VALERA 2009: 883-884).

El conjunto de todos estos pasajes biblicos muestra a Leviatin como un mons-
truo marino de enormes fauces que encarna los peligros del infierno al echar fuego
por su boca cual caldero. A partir de los detalles descritos en ellos, numerosos inves-
tigadores han pensado que el origen de la boca del infierno medieval podria encon-
trarse en su figura (vid. SHEINGORN 1985: 28; ScHMIDT 1995: 32; BARRAL 2003: 202;
WARD Y STEEDS 2007: 91; GiLABERT 2009: 327; Ruiz GALLEGOS 2010: 218; GARCIA
Garcia 2011: 7; Quirico 2011: 5; GaArcia ARRANZ 2019: 51). Igualmente, esta hip6-
tesis se encuentra parcialmente respaldada también por los paralelos establecidos
ya en época medieval por algunos autores como San Jeronimo o San Gregorio ‘el
Grande’, al asimilar a este ser mitologico con la figura del diablo y por analogia con
el infierno (SHEINGORN 1992: 6; GARciA ARRANZ 2019: 46-50).

3.1.5 She’ol

Por ultimo, son varios autores los que han propuesto relacionar la boca del infierno
con elinframundo veterotestamentario (LE Gorr 1981: 40; BERNSTEIN 1993: 140-145;
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ScHMIDT 1995: 32; GILABERT 2009: 327; GOMEZ 2016: 54). La expresion mas co-
munmente empleada en la Biblia hebrea para hacer referencia a €l es She’ol, X 61,
término para el que no hay acuerdo sobre su traduccion (vid. TRoMP 1969: 22; Po-
DELLA 1991: 145; JornsTON 2002: 73-79). Se trata de un nombre propio de género
femenino que aparece sesenta y seis veces mencionado en el Antiguo Testamento
e incluso fue usado como préstamo lingtistico en otras lenguas semiticas como el
sirfaco y el etiope (BARsTAD 1999: 768). A pesar de que se utiliza con frecuencia
en la Biblia, su empleo esta restringido a la descripcion de creencias escatologicas
particulares, de ahi que no aparezca esta voz recogida en textos legales de caracter
institucional (JounsTON 2002: 71-72).

Su significado posee una amplia variedad semantica. Entre las multiples refe-
rencias a su caracter, She’ol es descrito en numerosas ocasiones como una entidad
ctonica devoradora (Ex 15:12; Num 16:30-33; Num 26:10; Deut 11:6; Isa 5:14; Isa,
28:15; Hab 2:5; Sal 106:17; Sal 141:7; Prov 1:12), pero también como la regién don-
de se encuentran los cadaveres de los difuntos (Gén 37:35; Prov 5:5), como un re-
fugio donde reposar (Job 3:17-18; Job 14:13), como un lugar transitorio conectado
en ocasiones con las aguas primordiales (Gén 1:6; Amo6s 9:2; Jon 2:2-3; I Sam 2:6; 11
Sam, 22:5-6; Sal 139:8) y como lugar de clausura desde el cual no se puede alabar
a Dios (Sal 6:5; Isa 38:18) (vid. TRoMP 1969; SPRONK 1986; PODELLA 1991: 148-150;
JounsToN 2002: 69-124; GOMEZ 2016: 54-57).

3.2 Referencias extrabiblicas

En paralelo a las hip6tesis acerca de las influencias biblicas en la conformacion de la
iconografia de la boca del infierno medieval, son igualmente numerosos los autores
que han venido relacionando su figura con la de un conjunto de monstruos devo-
radores de enormes fauces que habitan en el inframundo y que existen en diversas
culturas coetaneas a la hebrea. Un repaso a sus caracteristicas fisicas y contextuales
permite observar que las caracteristicas vinculadas a Leviatan o al She’ol, entre otros,
no son en absoluto exclusividades de la tradicion veterotestamentaria, sino que res-
ponden a un conjunto de creencias presentes desde hacia siglos en Proximo Ori-
ente y en el Mediterraneo oriental (vid. GOMEZ PERNA, BERMUDEZ CORDERO 2022) .

3. Ademas de las referencias extrabiblicas aqui analizadas, algunos autores han llamado la atencién
sobre posibles influencias para este tema en la difusion a través de Alejandria hacia Occidente de las
mascaras chinas T’ao-t%ieh y en las esculturas indias de Kirttimukha (Link 1995: 91), en la mitologia
nordica a través de la figura monstruosa de enormes fauces que presenta en ocasiones el lobo Fenrir
tras las invasiones cristianas a tierras anglosajonas en el siglo X (SHEINGORN 1992: 7; Quirico 2011:
5; GArcia ARRANZ 2019: 53) y en la literatura musulmana difundida también en esta misma centuria

(GOMEZ 2009: 407; RODRIGUEZ BARRAL 2010: 8).
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Debido a las estrechas relaciones visibles entre todas estas ‘muertes devoradoras’, se
puede proponer sin muchos problemas que se esta ante manifestaciones homologas
(ramas) de una misma escatologia (tronco comun) que probablemente tiene sus

origenes (raices) al menos en la prehistoria reciente del Mediterraneo.

3.2.1. La muerte devoradora en el Antiguo Egipto

De todas las tradiciones, la mds ampliamente analizada por parte de algunos medie-
valistas ha sido la egipcia (GARCIA ARRANZ 2019: 53; LINK 1995: 90; GOMEZ 2009: 274;
2016: 55; LE Gorr 1981: 33; GonzaLiez 2015: 36-37). Probablemente tenga mucho
que ver en este interés la importancia y fama que tiene el Antiguo Egipto fuera de
los circulos académicos propiamente egiptologicos, asi como la gran cantidad de
referentes iconograficos que existen sobre sus creencias escatolégicas. Aunque en
alguna ocasion se han tratado de resaltar los vinculos del infierno devorador con
las figuras de Apofis y Sekhmet (vid. GOMEZ 2016: 182), lo cierto es que el vinculo
mas estrecho se puede realizar con la figura de Ammit, ‘m-mwt, ‘la devoradora de los
muertos’. Se trata de un monstruo hibrido representado habitualmente durante los
primeros siglos con cabeza de cocodrilo, cuerpo de felino y cuartos traseros de hi-
popotamo, y cuya funcién era la de devorar las almas de los difuntos que no habian
sido justos de pensamiento y actitud en vida.

Las referencias mas antiguas que atestiguan la existencia de esta bestia devora-
dora las encontramos en una serie de férmulas funerarias que Lepsius englob6 en
1842 bajo el nombre de ‘Libro de los Muertos’ (vid. ALLEN 1974; HORNUNG 1999;
SmritH 2009; TAYLOR 2010). Dentro de este compendio mitologico hay que destacar
el famoso capitulo 125, donde se narra como en la Sala de las Dos Verdades el co-
razon del difunto era pesado en una balanza junto a la pluma de Maat. Si se produ-
cia un equilibrio entre ambos, el fallecido podia continuar su viaje hacia al mas alla,
mientras que, si la pluma pesaba mas que el corazon, el difunto desaparecia para
siempre al ser engullido por un monstruo hibrido.

Como se acaba de indicar, a este ser hibrido se le conoci6 en los textos egipcios
bajo el apelativo de ‘la devoradora de los muertos’, haciendo énfasis en su caracter
voraz y mortifero, tanto de los difuntos como de la misma injusticia. Esto ultimo
fue especialmente recurrente a partir de época grecorromana, dado que se lleg6
a considerar que Ammit podia liberar al fallecido de las malas acciones que habia
cometido en vida al alimentarse de sus aspectos negativos (SEEBER 1976: 168-170).

En cuanto a sus caracteristicas iconograficas, la devoradora suele ser represen-
tada como se la describe en el papiro BM 9901 o como se la dibujé en la TT341
(Din. XIX, ca. 1295-1186 a.C.) (SEEBER 1976: 163-164): cabeza de cocodrilo, cuar-
tos delanteros de felino y parte trasera de hipopétamo (fig. 10). Se trata en todos
los casos de animales muy temidos en el ambito nil6tico debido al alto indice de
mortalidad asociado a ellos. Con el paso del tiempo, desde la Dinastia XXI hasta

época grecorromana (vid. SEEBER 1976; Sm1TH 2009; VENIT 2016), esta imagen de
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la devoradora fue evolucionando, adoptando multiples formas y variantes. En la
mayoria de los casos, Ammit fue representada como un protofelino, apareciendo
casi siempre con la mandibula abierta y la lengua fuera, pintada en tonos dorados o
amarillentos, posada sobre sus cuartos traseros, y con una cola en ocasiones como la
de una leona y en otras como la de un paquidermo. Por otra parte, para marcar el
caracter femenino de la misma, se opt6 por representarla a partir de la Dinastia XXI
con las mamas en su vientre. En cuanto a sus atributos, se la puede observar junto a
plumas o cuchillos en sus patas delanteras, asi como con las cabezas de los difuntos
entre sus garras (SEEBER 1976: 164-171). Igualmente, se advierten en las escenas en
las que aparece representada Ammit otros elementos presentes en la iconografia
medieval cristiana. Es el caso de la balanza para pesar las acciones de los difuntos y
en época grecorromana las llaves, que probablemente permitieran cerrar la tumba
a los malos espiritus o abrir las puertas del cielo al fallecido (vid. GOMEZ PENA,
BERMUDEZ CORDERO 2022).

3.2.2 La muerte devoradora en la tradicion mesopotamica

Una bestia devoradora similar a la Ammit egipcia se encuentra también en otras re-
ferencias literarias del area proximo-oriental, caso de la denominada como Vision del
inframundo de un principe asirio (ZA 43) (VON SODEN 1936; LIVINGSTONE 1989: 71-74).
En esta narracion se cuenta el descenso al averno en un sueno del principe Kummay,
Kummad, y su presentacion ante los reyes del lugar, Nergal y Namtartu. Es interesante
la descripcion que se realiza en este relato de varios seres hibridos, presentando la
mayoria de ellos divisiones tripartitas, mostrando la cabeza, los brazos y las piernas
de animales diferentes. De este modo, se menciona a un genio maligno, alluhappu
(?), un defensor del mal, Humut-tabal el barquero, un fantasma, un espiritu maléfico,
Sulak (?), blastemia, Nedu como portero del inframundo, el maligno total y Muhra (?),
entre otros. El hecho de que todos ellos habiten en el inframundo permite establecer
sin problemas un paralelo con la escatologia egipcia. Ademas de ellos, se encuentra la
figura de la Muerte, mu-u-"tu (ZA 43 r3), término que comparte raiz con ‘m-mwt. De
¢l se menciona que poseia cabeza de dragéon y manos humanas, desconociéndose la
forma de sus pies puesto que no se ha conservado dicho fragmento, aunque si se esta-
blece un paralelo formal con los amuletos de Hadatu, que se analizan posteriormente,

podria haber presentado escorpiones en sus extremidades inferiores.

3.2.3 La muerte devoradora en la escatologia cananea

La tradicion literaria cananea, tanto para el periodo ugaritico (Tromp 1969: 6-19;
XELLA 1991) como para el fenicio-ptinico (RiBicHINI 1991), permite analizar con
relativa profundidad su escatologia religiosa. Ejemplo de ello lo tenemos en las ta-
blillas procedentes de Ras Shamra (Siria) (vid. del OLMo LETE 1995: 45-222), donde
se menciona al dios del inframundo Mot, Motu (vid. HEALEY 1999), cuya raiz es

facilmente relacionable con el término egipcio que designa a la muerte, mwt, con el
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acadio, mu-U-"tu, y con los términos empleados en hebreo y arameo. Precisamente,
en favor de esta traduccion hay testimonios sobre Mot en la Praeparatio Evangelica,
obra de Eusebio de Cesarea realizada entre ca. 314-324 d.C., donde se dice que los
Jenicios le llaman Muerte y Pluto (PE 1.10.34). El dios Mot, al igual que Baal, era uno
de los hijos de 7lu, el ‘padre de la humanidad’. En tanto que divinidad de la muerte

y de la esterilidad de la tierra reinaba en el inframundo.

Asi, pues, poned cara / hacia su ciudad ‘Fangosa’, / (pues) una poza es el trono de
susede, / un lodazal la tierra de su posesion. /Y prestad atencion, heraldos divinos:
/ no os acerquéis (demasiado) al divino Mot, / no os ponga como un cordero en su
boca, / como un lechal en la abertura de su es6fago quedéis triturados. (KTU 1.4
VIII 10-20; trad. del OLmo LETE 1998: 91).

A esta deidad se la suele representar con unas grandes fauces, apetito voraz
y unos labios que abarcan desde la tierra a los cielos (detalle que suele asociarse
también con la muerte devoradora en la tradiciéon hebrea), de los cuales tuvo que

rescatar Anat a su hermano Baal en el Inframundo:

Mensaje del divino Mot, / Palabra del amado de El, el Adalid: / -Mi apetito, si, es el
apetito del le6n de la estepa, / o, si se quiere, la gana del tiburén (que mora) en el
mar; / o bien (el ansia de) la alberca que buscan los toros salvajes, / (de) la fuente
(que anhela), si, la manada de ciervas. / O, (dicho) sin ambages, / mi apetito devora
amontones. /Y es verdad que a dos manos yo engullo / y que son siete las raciones
de mi plato / y que mi copa mezcla (vino) a raudales. / Invitame, pues, Baal, junto
con mis hermanos, / convidame, Hadad, junto con mis parientes / a comer con mis
hermanos viandas / y a beber con mis parientes vino. / ¢;Has acaso olvidado, Baal,
/ que yo voy de veras a destruirte, / que [voy a machacar (?)]te? / Aunque aplas-
taste [a Leviatan, la serpiente] huidiza, / acabaste [con la serpiente tortuosa], / el
‘Tirano’ [de siete cabezas], / (y) se arrugaron (y) [aflojaron los cielos] / [como el
cenidor de] tu [tinica], / [yo te pienso devorar a palmos, / a trozos de dos codos. /
iVenga, pues, desciende a las fauces del divino Mot, / al sumidero del amado de El,
el Adalid!] (KTU 1.5 1 13-35; trad. del OLmo LETE 1998: 102-103).

[Cuando ponga Mot un labio en la ti]Jerra y otro en el cielo, / [cuando extienda]
(su) lengua a las estrellas, / entrara [Baal] en sus entranas, / en su boca caera cuan-
do se agoste el olivo, / el producto de la tierra y la fruta de los arboles. (KTU 1.5 IT
2-6; trad. del OLmo LeTE 1998: 104).

En estrecha relacion con el mundo cananeo hay que analizar los amuletos de

Hadatu mencionados anteriormente. Se trata de dos piezas fechadas por criterios
paleograficos en torno a los siglos VII-VI a.C. (vid. LOPEZ PARDO 2009: 49-51, con
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bibliografia asociada) y halladas al norte de Siria, regiéon conquistada por los asirios
en el siglo IX a.C. El primero (fig. 11) se trata de un ejemplar que presenta en su
verso un personaje con cuerpo humano, cabeza de dragoén y pies de escorpion, al
igual que el descrito por Kummay anteriormente. Dicha figura se encuentra devo-
rando a un individuo, del que solo se pueden observar las piernas, y junto al cual
se encuentra una inscripcion que hace referencia a atributos oculares, lo que se ha
interpretado como un posible hechizo contra el mal de ojo. El segundo amuleto
(fig. 12) se trata de una placa de 8,5 x 7 cm en la cual se muestran representados
dos monstruos hibridos, ademas de inscripciones en arameo de dificil interpreta-
cion. En la parte inferior se encuentra un ser mixto, engullendo a una figura de la
que unicamente quedan visibles las piernas, que presenta testa de dragén y cola de
escorpion, identificada esta ultima por su segmentacion y el aguijon. Por su parte,
en la zona superior se ha grabado una esfinge con las alas desplegadas. Mientras
tanto, en el verso, se ha representado una figura antropomorfa con atributos que

permiten vincularlo a dioses/monarcas guerreros.

3.2.4 La muerte devoradora en el mundo celta

Dado que la iconografia del infierno devorador en la escatologia medieval cristiana
se concentra principalmente en Europa, la investigacion sobre el origen de su figura
ha puesto sus miras en posibles precedentes indoeuropeos. Especial relevancia ha
tenido en esta cuestion la conocida como Tarasca de Noves. Se trata de una escul-
tura datada en torno al siglo II a.C. que representa a una bestia sentada sobre sus
patas traseras mientras devora a un hombre. Por este motivo, algunos especialistas
han planteado que este hibrido mitolégico podria ser el precedente del averno de
grandes fauces que se ha venido representando en el arte medieval cristiano (D1-
DRON 1907: 115; DURLIAT 1984: 77).

Ademas de centrarse en este ser mitologico, los estudios protohistoricos liga-
dos a la tradicion celta han venido llamando la atencion desde el siglo XIX en una
serie de textos y piezas de origen indoeuropeo en los que se observa un monstruo
devorador que habita en el inframundo. Por lo general, su iconografia ha tendido a
vincularse con la de un lobo, aunque otros autores han llamado la atencién sobre su
posible identificacion con leones, osos y jabalies, cuya funcion seria la de devorar a
los muertos (REINACH 1904: 221-224; MacCuLLocH 1911: 218; BENorT 1946; 1948a;
1948b: 182-183; 1955; RENARD 1949: 257-258; ALMAGRO-GORBEA y LORRIO 2011: 55).

Ejemplos de este depredador androfago se reparten por varios puntos del con-
tinente europeo donde la tradicion celta estuvo presente. Entre otras piezas, puede
identificarse su figura en el Museo Arqueologico de Arlon (Francia), donde se ha
conservado en un sillar la figura de una loba, cuyas mamas denotan un cardcter fe-
menino y que se encuentra devorando la figura de un humano (fig. 13, 1). También
se pueden establecer paralelos con la ‘tarasca de Noves’ (fig. 13, 2), el bronce de

Oxford (Inglaterra) (fig. 13, 3), el de Fouqueure (Francia) (fig. 13, 4), y una de las

100



v
“““'i’“ Nim. 19 (Primavera 2022), 87-123 | ISSN 2014-7023

placas del vaso de Gundestrup (Dinamarca), donde se muestra un ser mitologico
de varias cabezas que se dispone a devorar a un personaje abalanzandose sobre el

mismo (fig. 13, 5).

3.2.5 La devoradora en la tradicion griega

Al igual que en ejemplos anteriores, la tradicion griega ha sido propuesta como
precedente escatologico de la boca del infierno en el cristianismo medieval a partir
del gorgoneion (LOPEZ DE OCARIZ Y ALZOLA 1992: 260; LINK 1995: 90; BALTRUSAITIS
1994: 45-46; GOMEZ 2009: 275; GoNzALEZ 2015: 293; GARciA ARRANZ 2019: 53). Se
trata de una representacion de la cabeza de una Gorgona, ser mitologico vinculado
al mundo infernal y que destaca por sus temibles atributos, como una gran bocay
afilados dientes (AGUIRRE 1998: 22-23). Esta figura del gorgoneion se ha relacionado
especialmente con las imdgenes en las que aparece un infierno devorador de multi-
ples cabezas. Por su parte, Baltrusaitis (1994: 45) ha establecido el origen del mismo
en la iconografia de un escarabeo procedente de Tharros (siglo IV a.C.), en la que
se observa una gran boca que se forma por la union de dos caras. Asi pues, esta
iconografia del gorgoneion griego pudo haberse conocido en la cultura occidental
medieval e influir en la creacién de la iconografia de la Boca del Infierno a través
de la gliptica grecorromana. No obstante, no es la inica posibilidad, dado que tam-
bién se pudo haber transmitido su imagen a partir de inventarios como el realizado
por Matthieu Paris en la abadia de Saint Albans (BALTRUSAITIS 1994: 45-46; Gomez
2009: 275); igualmente, en el caso del infierno devorador de triple fauce, algunos
autores como Guldan (1969) o Gémez (2016: 55) concuerdan en buscar paralelos
con la figura de Cerbero, perro que custodia la entrada al Infierno segun la mitolo-
gia griega y que presenta tres cabezas; por ultimo, cabe senalar que también se han
establecido paralelos dentro del mundo clasico con la figura de Ketos, monstruo ma-
rino que presenta cuerpo de serpiente (D1 Sciacca 2019: 53), y con el antropofago
romano Orcus (GOMEZ 2009: 274; 2016: 182y 407).

Mas alld de estas propuestas, la tinica referencia dentro del ambito griego que
puede equipararse por sus caracteristicas con el monstruo devorador analizado en
anteriores secciones se encuentra en la descripcion que proporciona Pausanias (si-
glo I d.C.) sobre la representacion del Hades realizada por Polignoto (siglo V a.C.)

en la ciudad de Delfos. En ella se dice de Eurinomo, Evpdvopo, lo siguiente:

“La segunda pintura: el descenso de Odiseo al Hades. Los Paidosos de Catane. Ejemplos de
piedad hacia los dioses. El demon FEurinomo.

En la pintura de Polignoto, cerca del hombre que maltraté a su padre y por eso
sufre males en el Hades, hay otro que sufre castigo por haber cometido sacrilegio. La
mujer que lo castiga conoce, entre otros, los venenos para desgracia de los hombres.

Los hombres tenian todavia un interés extraordinario por la piedad de los dioses,

como lo demostraron claramente los atenienses cuando se apoderaron del santuario
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de Zeus Olimpico en Siracusa sin remover ninguna de las ofrendas y dejando al sa-
cerdote siracusano como guardian de ellas. Lo mostr6 también el medo Datis con las
palabras que dijo a los delios, y por lo que hizo cuando, habiendo encontrado una
imagen de Apolo en una nave fenicia, la devolvi6 a los de Tanagra en Delio. Tanto
honraban todos los de entonces a la divinidad, y por esta razén pinté Polignoto al
que cometi6 sacrilegio.

Mas arriba de lo que he comentado esta Eurinomo. Dicen los guias de Delfos que
Eurinomo es un demon del Hades y que come las carnes de los cadaveres, dejando
s6lo sus huesos. El poema de Homero relativo a Odiseo, la llamada Miniada y los
Nostos, aunque citan el Hades y los horrores de alli, no conocen a ningtin demon
Eurinomo. A pesar de ello describiré como era Eurinomo y con qué figura estaba
pintado: su piel es entre azul y negra, como la de las moscas que se posan sobre
la carne, ensena los dientes, esta sentado y bajo €l se extiende una piel de buitre”
(Paus. X, 28, 7; trad. HERRERO INGELMO 2008: 430-431).

La informacioén aportada por Pausanias en este fragmento es reveladora dado
que la apariencia de este demon le resulta absolutamente desconocida, teniendo que
recurrir a los guias de Delfos para que le expliquen su funcién. Probablemente, lo
extrano de su figura le hiciera consultar otras referencias al Hades en la tradicion
griega sin éxito alguno. A pesar de la escasa informacion aportada, las caracteristi-
cas atribuidas a otras devoradoras previas y sus zonas de acciéon permiten conectar
a Eurinomo con ellas. Entre otros detalles, Polignoto la pinta en el Hades junto a
los individuos castigados, y Pausanias la describe mencionando sus dientes (signo
de que presenta las fauces abiertas), su caracter sedente (probablemente sobre sus
cuartos traseros), su color entre negro y azul (quizas no la puede identificar con
ningun animal conocido por su caracter hibrido) y alimentandose de la carne de los
difuntos hasta dejar sus huesos.

A partir de esta descripcion, algunos protohistoriadores han tratado de relaci-
onar esta descripcion con la de la loba céltica, especialmente a partir de los colores
que se le atribuyen y la tradicion grecorromana en la que se inserta el texto de Pau-
sanias (ALMAGRO-GORBEA, LOrRRIO 2011: 57).

3.2.6 La devoradora en la Iberia prerromana y romano-republicana
Por lo que respecta a la presencia de la devoradora en la protohistoria de la peninsula
ibérica, son varias las publicaciones desde mediados del siglo XX en las que se ha pro-
puesto relacionar su figura con diversas esculturas ibero-romanas. En todos los casos,
su perfil se ha venido vinculando con los lobos andréfagos de la tradicion indoeuro-
pea mencionados anteriormente. No obstante, a pesar de esta convergencia de crite-
rios, han existido matices a la hora de interpretar el porqué de estas representaciones.
Estos paralelos fueron propuestos en un primer momento por protohistoriado-
res galos como Renard y Benoit (RENARD 1947; BENOIT 1948a; 1948b; 1949; 1955),
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para quienes habria existido un grupo heterogéneo de esculturas que se podria
vincular con animales como el lobo o el leon. Entre ellas se encontrarian los ejem-
plares del ‘oso’ de Porcuna (Coérdoba), asi como los ‘monstruos’ de Cordoba, Baena
(Cordoba), Balazote (Albacete) y Bocairente (Valencia). Se trataria de bestias que
comparten por lo general sexo femenino, rasgos hibridos, y un caracter negativo li-
gado con el mundo de ultratumba, asunto visible en la ingesta de los fallecidos para
simbolizar su paso al mas alla. Ademas, dado que algunas de estas esculturas tienen
agarradas cabezas humanas entre sus zarpas, ambos investigadores relacionaron los
conjuntos escultoricos con la tradicion celta de las tétes coupées (RENARD 1947: 312-
317; BENOIT 1949: 139-145; 1955). Mas recientemente, autores como Blanco Freijei-
ro (1960: 40-42), Chapa (1986: 181-183), Olmos (2004: 62-64), y Almagro-Gorbeay
Lorrio (2011: 55-57) han establecido igualmente paralelos entre diversas esculturas
del sur de la peninsula y el mundo celta e indoeuropeo, al denotar un caracter de-
vorador en las mismas.

Ademas de estas esculturas, por los paralelos iconograficos analizados en epi-
grafes anteriores hay que destacar aqui el conocido como ‘relieve del banquete’,
integrado en el monumento funerario de Pozo Moro (Chinchilla de Montearagon,
Albacete) (siglo V a.C.). Su hallazgo se produjo de manera casual en 1971 durante
unas labores agricolas, avisando el propietario de los terrenos sobre los hallazgos
producidos al Museo Arqueologico Nacional, y siendo excavado posteriormente en
1973. Desde las primeras publicaciones, Pozo Moro se convirtié en uno de los en-
claves mas relevantes de la protohistoria peninsular, interpretandose en un primer
momento por Almagro-Gorbea como la tumba de un monarca ibero del que halla-
ron su bustumy su ajuar (ALMAGRO-GORBEA 1976; 1978; 1983).

En lo referente al plano simbélico, Almagro-Gorbea ha propuesto desde las pri-
meras interpretaciones que el monumento turriforme representaria el nefesh del di-
funto, que habria seguido presente entre los vivos (ALMAGRO-GORBEA 1983: 189). En
conexion con esta idea, la iconografia de los frisos de Pozo Moro reflejaria escenas
de un culto a la monarquia sacra. No obstante, la aparente variedad y complejidad de
los relieves, asi como su estado de fragmentacion, dificultaban relacionar claramente
unas escenas con otras desde un unico paralelo literario, ya fuera mediterraneo o
proximo-oriental (ALMAGRO-GORBEA 1978: 267). En consonancia con este posible
culto a la monarquia sacra, Blazquez intento6 identificar en los frisos escenas concre-
tas del mito de Gilgamesh y del ciclo de Baal (BLAzQUEZ 1979). En la misma linea se
pronuncié Olmos, para quien Pozo Moro refleja la legitimacion de la dinastia gober-
nante, visible a través del culto a un antepasado heroizado tras su muerte (OLMOS
1996). A esta hipoétesis, entre las numerosas que se podrian mencionar aqui, le ha
seguido la realizada por Lopez Pardo, quien interpreté el monumento también des-
de una optica funeraria, pero en esta ocasion en clave cananea (LOPEZ PARDO 2006).

En cuanto a la escena del ‘relieve del banquete’ (fig. 14), en su superficie

se representan varios seres monstruosos entre los que sobresale por tamano y
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caracteristicas fisicas el que se encuentra en el extremo izquierdo. El hecho de apa-
recer entronizado, con dos cabezas y con un apetito voraz a punto de engullir a un
humano conecta estrechamente su figura con la de los seres devoradores analizados
anteriormente, y mas concretamente con la informacion aportada para el caso de
Mot. En el apartado dedicado a esta divinidad cananea se indico que reinaba en
una ciénaga cuyo trono estaba en una poza (KTU 1.4 VIII 10-20; igualmente, KTU
1.6 VI 23-32) y que engullia con apetito devorador a dos manos (KTU 1.5 1 13-35).
Estos detalles cuadran con los mostrados en la escena de Pozo Moro. Por una parte,
el monstruo de doble cabeza devora humanos y jabalies con ambas manos, mientras
que por otra aparece sentado en un trono posado a su vez sobre un suelo de plantas
acuaticas que denotarian el cariacter cenagoso del lugar. Por ultimo, cobra especial
interés por la tematica analizada en apartados anteriores la aparicion de calderos so-
bre las llamas para torturar a los fallecidos, quienes por cierto presentan un tamano

sensiblemente inferior al de Mot y sus sirvientes.
4. A modo de conclusion

En los apartados precedentes se ha analizado la iconografia del infierno como ente
devorador en la Europa medieval y sus posibles precedentes en el Mediterraneo en
€poca precristiana. En cuanto a la primera de ambas cuestiones, el averno fue repre-
sentado como una gran cabeza devoradora ayudada por demonios que en ocasiones
retenian las almas de los fallecidos en su interior y en otras las cocinaban en grandes
calderos. En otros casos también se represento a Satan, aunque no necesariamente
como sustitutivo de dichas fauces monstruosas. En cuanto a la segunda cuestion,
los investigadores han venido debatiendo durante décadas acerca de la inspiracion
exclusivamente biblica o extrabiblica de la iconografia de la boca del infierno me-
dieval. Para los primeros, las figuras mas probables serian las de Leviatan y el She’ol
hebreo como lugar que devora a los fallecidos o una mezcla de ambos, presentes
en el Antiguo Testamento. Para los segundos, los antecedentes habria que buscarlos
tanto dentro como fuera de los pasajes biblicos, proponiendo como referentes di-
rectos las devoradoras egipcias, proximo-orientales e incluso indoeuropeas.
Teniendo presente esta informacion, se han analizado en profundidad los pun-
tos en comun que conectan estrechamente tanto a los monstruos biblicos como
a los extrabiblicos. Dicha revisién, basada en los textos egipcios, mesopotamicos,
cananeos, hebreos y griegos, asi como en las iconografias nil6ticas, asirias, célticas e
iberas, permite proponer que en época precristiana existio entre el Mediterraneo y
el mundo mesopotamico una koiné escatolégica que creia en un hibrido devorador
que engullia a las almas de los difuntos que habian sido injustos en vida. La raiz
linguistica m¢ que comparten como nombre algunos de estos monstruos, la mezcla
de varios animales claramente perniciosos para los humanos, los cuerpos de los con-

denados siendo engullidos, la cercania en ocasiones de los calderos para martirizar
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a los difuntos y las representaciones de ayudantes demoniacos que martirizan a las
almas son elementos transversales que conforman un mismo lenguaje iconografico
para la mayoria de las dreas aqui estudiadas. Y, lo mas importante para el presente
analisis, estas caracteristicas permiten trazar claros paralelos con las representacio-
nes del infierno devorador de época medieval.

Teniendo presente ambas propuestas, se propone en estas lineas que el ima-
ginario medieval cristiano adapt6 iconograficamente muchos de los detalles y ele-
mentos descritos acerca del She'oly, especialmente, de Leviatan. No obstante, no es
menos cierto que los referentes hebreos en época precristiana se basaron en mons-
truos devoradores propios del drea mediterranea y proximo-oriental, y mas estrec-
hamente en la escatologia fenicio-punica. En apoyo de esta idea, numerosos pasajes
veterotestamentarios hacen alusién a la prohibiciéon expresa de mantener cultos y
creencias de poblaciones vecinas, especialmente de raigambre cananea. Esto es vi-
sible, por ejemplo, en las exhortaciones realizadas por los lideres hebreos para que
(1) se acabara con los cultos cananeos, destruyendo sus altares, cortando las asherim,
derribando las masebot y quemando las esculturas de sus dioses (Ose. 13:1-3; Deut.
7:5; Deut. 16:21-22; 1Reyes 14:22-23) (GOMEZ PENA 2018); (2) se terminase con la
practica de lacerarse en publico y en privado para llorar la muerte de un difunto,
con mencion expresa entre otros pueblos al fenicio (Lev. 19:28; 21:5; Deut. 14:1;
1Reyes 18:17-40) (EscAacENa CARRASCO, Gomez Pena 2015); (3) y se pusiera fin a
la costumbre de realizar rituales como el de la apertura de la boca para purificar
imagenes de culto y permitir que la esencia de las deidades se expresara a través de
ellas (Jer. 10:1-15; Hab. 2:17-20; Sal. 115:2-9; 135:13-21) (GOMEZ PERNA, CARRANZA
Peco 2020; 2021).

A todas estas relaciones con las tradiciones religiosas cananeas habria que su-
mar la imagen de un infierno devorador que guarda estrechos paralelos con los dos
monstruos por antonomasia del imaginario fenicio. Por una parte, Mot, la personifi-
cacion del mal ligado a la tierra y las profundidades. Por otra, Lotan, la encarnacion
de los peligros del mar en forma de bestia acuatica. Ambas criaturas guardan claros
paralelos con las figuras de Behemot (Job 40:15-24) y Leviatan (Job 41: 1-22), seres
engendrados por Dios para demostrar su omnipotencia y su capacidad de captu-
rarlas sin ayuda de nadie, pero a la vez para los que busca un héroe que pueda do-
menarlos y demostrar asi dicho personaje su condicion sobrehumana (como trata
precisamente de hacer Baal queriendo demostrar que esta a la altura de los dioses
en el ciclo mitico baalico al luchar contra Lotan y Mot, matando al primero y teni-
endo que huir del segundo). Sobre Leviatan se ha escrito en epigrafes anteriores,
haciéndose hincapié en que comparte raiz consonantica y atribuciones con Lotan.
En cuanto a Behemot, su enorme tamano, su apetito voraz, su relacion con la som-
bra y la tierra himeda, y sus caracteristicas fisicas le acercan notablemente al Mot
cananeo (vid. supra), tanto que en ocasiones las dudas que genera su identificacion

con un animal en concreto (vid. Day 1985: 75-87) han hecho que algunos autores
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vean en €l a un ser hibrido, cualidad de la que bien podria derivar el término ‘bes-
tia’, b&hemot (plural de b&hema), aunque toda alusion a Behemot en estos pasajes

biblicos hace referencia a él en masculino singular dado su caracter individual (vid.
BaTTOo 1999: 165-169).
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Ilustraciones

Fig. 1. Escena del Juicio Final en el timpano de la catedral de Leon. Ca. 1260-1280 (Fuente:

Wikimedia Commons).
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Fig. 2. Glorificacién del paraiso. Bedford Hours. Ca. 1410-1430 (British Library, Add MS
18850, f. 157r) (Fuente: © British Library Board).
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Fig. 3. Descenso de Cristo a los infiernos. Convento del Santo Sepulcro (Zaragoza). Ca. 1361.

Obra de Jaume Serra. (Museo de Zaragoza, n° inv. 10005) (Fuente: Wikimedia Commons).

Fig. 4. El universo segiin Goussin de Metz. Ca. 1245 (Biblioteca Nacional de Francia,
Fr.14964, fol. 117) (Fuente: Bibliothéque Nationale de France).
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Fig. 5. Salterio dorado de Munich. Ca. 1210 (Bayerische Staatsbibliothek, Clm 835, fol.

30v) (Fuente: daten.digitale-sammlungen.de).
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Fig. 6. Infierno del Poliptico de la vanidad terrestre y la redencion celeste. Ca. 1485. Hans

Memling (Museo de Bellas Artes de Estrasburgo) (Fuente: Wikimedia Commons).
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Fig. 7. Infierno representado en la Ciudad de Dios. Ca. 1460. Maestro del Ayuntamien-
to de Rouen (Francia) (Biblioteca Nacional de Francia, Ms Fr. 28, Fol. 249v) (Fuente:

Biblioteque Nationale de France).
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Fig. 8. Boca del Infierno del Salterio de Winchester. Mediados del siglo XII (British Library,
Cotton, Ms. Nero C 1V, fol. 39) (Fuente: © British Library Board).

118



A
K"‘“'i’i‘ Num. 19 (Primavera 2022), 87-123 | ISSN 2014-7023

i
e
i A

SEane

Fig. 9. La Tarasca en diversas representaciones desde el siglo XIV d.C. hasta la actualidad: 1) Taras-
ca realizada por Opicino de Canistris durante su estancia en Avignon (1320-1359) (Fuente: mm-
filesi.com/tcabaret/la-tarasca). 2) Santa Marta domando a la Tarasca segun el Libro de las Horas
de Enrique VIII por obra de Jean Poyet. Ca. 1500 (Biblioteca y Museo Morgan de Nueva York, MS
H.8, fol. 191v) (Fuente: Wikimedia Commons). 3) Pintura de José y Mateo de Barahona con ima-
gen de la tarasca para la procesion del Corpus de Madrid (1693) (Biblioteca Digital de la Memoria
de Madrid) (Fuente: memoriademadrid.es). 4) Dibujo autoria de Nicolas de Le6n Gordillo de la
procesién de la Tarasca durante el Corpus de Sevilla de 1747 (Fuente: http://www2.ual.es).
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Fig. 10. Representacion clasica de Ammit en una escena del pesaje del corazén. Pa-
piro de Ani (Din. XIX) Ca. 1275 a.C. (Museo Britdnico, EA 10470/3) (Fuente:

britishmuseum.org).

Fig. 11. Amuleto n° 1 de Arslan Tash (siglos VII-VI a.C.) (LOPEZ PARDO 2009: 52).
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Fig. 12. Amuleto n° 2 de Arslan Tash (siglos VII-VI a.C.) (LOPEZ PARDO 2009: 50).
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Fig. 13. Imdgenes de andréfagos devorando en la protohistoria céltica: 1) Loba andréfaga de
Arlon (siglo IV a.C.) (RENARD 1949: lam. VI, fig. 1). 2) Tarasca de Noves (Bocas del Roda-
no, Francia) (siglos II-[ a.C.) (Fundacion Calvet, n® inv. N51) (Fuente: Wikipedia Commons)
3) Lobo andréfago de Woodeaton (Oxford, Reino Unido) (época galorromana indetermi-
nada) (DURHAM 2014: fig. 11a). 4) Bronce de Fouqueure (Francia) (época galorromana
indeterminada) (a partir de REINACH 1904: fig. 3). 5) Bajorrelieve del caldero de Gundes-
trup (Himmerland, Dinamarca) (siglo Il a.C.) (a partir de REINACH 1904: fig. 4).
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Fig. 16. Fragmentos del sillar de Pozo Moro con la conocida como escena del banquete (ela-
boracién propia a partir de LOPEZ PARDO 2009: 82, fig. 1y 46, fig. 13).
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