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Resumen: Se presenta en este articulo una hip6tesis sobre el significado y funcién dentro del mundo
del mito de las denominadas “pefias sacras”. Se trata de establecer el proceso de sincretizacién reli-
giosa entre las conceptualizaciones romana e indigena en los momentos finales de la Edad del Hierro
en la Peninsula Ibérica a lo largo de los tltimos siglos del I milenio a. C.
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INTRODUCCION

Una de las manifestaciones monumentales méds destacada e interesante den-
tro del mundo indigena de las tierras peninsulares, es la de las denominadas
“pefias sacras”, cuyo volumen de hallazgos crece conforme avanzan los afios,
dejando abiertos hasta la fecha algunos interrogantes acerca de su interpretacidn.
Estas manifestaciones, que pueden incluirse dentro del marco simbélico-religioso,
adolecen, no obstante, de un cuerpo epistemolégico que sustente las hipétesis de
interpretacién que en alguna ocasién se han enunciado (Alf6ldy, 1995; 1997;
Alvarez Sanchis, 1999).

En varias ocasiones se ha tratado de sefialar la posible incardinacién de este
tipo de representaciones en el horizonte cultural del substrato celta/indoeuropeo,
sin que por el momento se haya profundizado demasiado en el andlisis de su
significado y simbolismo dentro de dichos desarrollos culturales. Considero que
la posibilidad de presentar algunas premisas de trabajo, as{ como el poder avanzar
ligeramente en la interpretacién de su significado, especialmente en los momentos
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sincrénicos a la romanizacién de la Penfnsula Ibérica, debe servir como pretexto
para reivindicar la necesidad de ubicar este tipo de manifestaciones dentro de los
desarrollos cosmogénicos, filoséficos o religiosos que les corresponden. Ampara-
do en esta idea, y tal y como sefialé en numerosas ocasiones M. Eliade, creo que
es como debe desarrollarse la labor de construccién de explicaciones globales de
la caracterizacién de los pueblos y su proceso de etnogénesis.

Las lecturas que nos ofrecen las denominadas “pefias sacras” son diversas.
Por una parte, su distribucién parece sefialarnos la existencia de una relacién entre
estas y la consecuente realizacién de una serie de ritos, ligados tal vez no sélo con
la expresividad “religiosa” de los grupos indigenas, sino con su comportamiento
territorial, marco éste dltimo dentro del cual pudieron funcionar a modo de
“congregadores culturales” (Alvarez Sanchfs, 1999: 311). Por otra parte, es
destacable la posterior “sincretizacién” de esos ritos dentro de los propios del
mundo romano. La existencia de este sincretismo religioso, en algunos casos,
como parece ser el de Pandias (Vila Real, Portugal), derivado de una iniciativa
mds o menos privada — a nivel religioso — (Alféldy, 1995) nos estd sefialando,
indirectamente, la existencia de claras relaciones entre los sistemas cosmogoénicos
de los grupos indigenas y romanos que, sin muchas dudas, debieron favorecer esa
compleja labor de sintesis religiosa.

El andlisis de las “pefias sacras”, por tanto, debe ser abordado desde una
doble vertiente. Por una parte, deben analizarse de forma minuciosa las evidencias
morfolégicas que definen el campo “pefia sacra” con la intencién de delimitar, en
la medida de lo posible, el conjunto de evidencias a estudiar. Esto no significa que
una “pefia” sea considerada como tal debido tan sélo a sus caracteres morfolégicos,
sino por el contrario, se trataria de iniciar un esquema de presentacién que ayude
al investigador de cara a la sistematizacién de las evidencias, al tiempo que
facilita la localizacién de otras nuevas. Por ello, esta primera aproximacién
tipolégica ha de ser tratada de modo orientativo, quedando abierta a los cambios
y modificaciones que los diferentes especialistas consideren oportunas a medida
que se incrementen los hallazgos.

MORFOLOGIA TIPOLOGICA DE LAS “PENAS SACRAS"

Teniendo en cuenta el conjunto de pefias que he podido analizar, considero
que existen una serie de elementos reiterativos que no obstante no aparecen en todos
los ejemplos y cuyas variables pueden ser analizadas de un modo independiente.

—La “pefia” se presenta como un elemento que destaca visualmente sobre
las restantes formaciones que la acompafian, bien sea debido a su mayor altura,
bien a su especial conformacién volumétrica. En algunos casos la pefia es, como
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sucede en Pandias (roca III), Ulaca (Solosancho, Avila), o la Pefia del Gato
(Argaiiin, Zamora) el referente espacial por antonomasia. Esta puede ser
visualizada desde pricticamente cualquier punto, y lo que es mds importante,
desde el emplazamiento superior de la “pefia” se tiene un amplio control visual
del territorio circundante.

— Presencia de escaleras talladas en la superficie de la roca. Por lo general,
estos escalones suelen presentar una talla ligeramente imperfecta — redondeamiento
de aristas —, asi como una notable estrechez de los peldafios. Esta morfologia, que
considero la propia de los monumentos méds antiguos, contrasta con la presencia
de escalones de factura mds perfeccionada, y mayor anchura, propias de los
monumentos mds tardios, asi como de aquellos que, tal vez de nueva planta, se
encuentran presentes en algunas construcciones o ‘“resacralizaciones” romanas
(por ejemplo, Panéias, rocas 1 y 2). Dentro del conjunto de pefias conocidas,
empiezan a individualizarse algunas variantes, como pueden ser aquellas que
presentan entalladuras de menor tamafio' que parecen suplantar a los escalones de
acceso a la parte superior, que han de ser, no obstante valoradas con cautela. Esta
llamada de atencidén se centra en el conocimiento que he tenido, a lo largo del
trabajo de campo desarrollado en las provincias de Madrid y Ciceres?, de las
practicas desarrolladas por los canteros y entre las que se incluye la realizacién
de pequeiias entalladuras para facilitar el acceso a la parte cenital de los aflora-
mientos rocosos, especialmente en los bolos graniticos, para proceder, posterior-
mente a la extraccién de las lajas de piedra. Por todo ello, muchas de estas pefias
en las que aparecen pequefias concavidades, a menudo combinadas con cazoletas
de origen erosivo y natural, en la parte superior, deben ser tomadas con extrema
precaucidn, tratando, a la hora de adjudicarlas una validacién histérica y/o cultu-
ral, de aplicar de forma exhaustiva, el mdximo criterio en lo que respecta a la
clasificacién.

— Presencia de cazoletas, canaletas y cubetas excavadas en la roca. Por lo
general éstas aparecen en la parte superior de la pefia, a la que se tiene acceso a
través de las escaleras talladas. Esta disposicién particular ha motivado la inter-
pretacién de algunas cubetas de tamafio destacado como altares (Alf6ldy, 1995;
1997; Benito del Rey y Grande del Brio, 1990), en contra e la opinién de algunos
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especialistas que las consideran como “lagaretas” o lavaderos de mineral (Benito
del Rey y Grande del Brio, 1990: 11). Si atendemos a las indicaciones que ofrecen
los epigrafes de las pefias de Pandias (Alfoldy, 1995; 1997) resulta posible habi-
litar una diferenciacién funcional para cada tipo de concavidad. De nuevo consi-
dero que, a parte de la diferenciacién apreciable en cuanto al uso de cada uno de
estos elementos, puede arbitrarse una diferente cronologia para algunos tipos en
los que, de manera hipotética, el aprovechamiento de las cazoletas y concavidades
naturales, ligeramente modificadas por el hombre y tendentes en la mayor parte
de las ocasiones a las morfologias circulares unidas por canaletas estrechas,
pertenezcan a las manifestaciones iniciales. Por el contrario, el trabajo concienzudo
y dentro de un aparente canon de las cavidades, tendentes en muchos casos a la
morfologia ciibica, as{ como a la concatenacién de elementos secundarios como
parrillas para facilitar el uso ritual (Alfoldy, 1995), pueden responder a un mo-
mento epigonal, tal vez en relacién directa con la romanizacién de la Peninsula
Ibérica, asi como con la sincretizacién del rito indigena.

— La orientacién de las principales “pefias” resulta variable. No obstante, a
falta de culminar el estudio arqueoastronémico de todas las evidencias localiza-
das, puede sefialarse una clara predisposicién por orientaciones sobre el horizonte
— montafias, vados, puntos estratégicos —, si bien la mayor parte de las “pefias
sacras” presentan las escalas en su drea septentrional. Esto, unido a la reiterada
relacion entre la ubicacién de las pefias en paisajes serranos, relaticamente domi-
nantes sobre dreas de influencia hidrogréfica, permite reforzar la explicacién
“teldrico/animista” referente a la simbolizacién religiosa de las “pefias”.

De modo secundario, y por lo general relacionado con el proceso de
romanizacién y consiguiente sincretizacién del culto, es posible que aparezcan
elementos como los epigrafes — caso de Panéias y Pefialba de Villastar (Teruel)
— y construcciones anejas, como agedes ubicados en la misma pefla o en pefias
anejas — caso igualmente de Pandias y tal vez la Pefia de Valonsadero (Soria)
(Jiménez Guijarro y Torres Ortiz, e.p.) —.

Respecto a estos tltimos elementos, por lo general aparecen unidos y for-
mando parte, como he sefialado, de la expresién de una nueva ritualidad — quizés
mds vistosa y fastuosa — asociada al proceso de romanizacién. Extremo este
puntualizado por Alf6ldy, quien considera, de forma brillante, que los ritos rea-
lizados no implicaban tan sélo a la “pefia sacra”, si no a toda un 4rea sacra en la
que ésta y el resto de las construcciones se hallan inmersas, y en cuyo seno se
desarrolla el rito. Esta evidencia parece que pueda remontarse sin problemas a la
concepcién “teldrico/animista” que algunos autores han defendido respecto a la
concepcién religiosa de los grupos indigenas de la Peninsula Ibérica y que, sin
duda, tiene su parangén y origen en las concepciones de los respectivos grupos
de substrato. Concepcién que los romanos puntualizaron, en el caso de Pandias,
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bajo la advocacion de la pefia a los “numina” de los Lapiteae, tal y como sefiala
el epigrafe n® 3 (Alfoldy, 1995: 256), o la mencién explicita a la deidad céltica
Lug en el caso de Pefialba de Villastar (Marco, 1993: 493). No estd atin aclarada
la ideacién religiosa de los grupos indigenas de la Lusitania y la Celtiberia, pero
el uso de la denominacién “rumina” podria llevar implicita en si esa idea “teldrico/
/animista” que sefialé en lineas anteriores.

Las evidencias de Pefialba de Villastar permiten sefialar que el sincretismo
religioso se produce desde los primeros instantes del contacto entre los invasores
romanos vy la poblacién indigena. Al menos asf lo hacen suponer algunas eviden-
cias como el uso de caracteres ibéricos en el epigrafe de Pefialba, o la presencia
de la forma arcaica de la E latina (II) en el mencionado texto.

El deseo de sincretizar los desarrollos rituales de las poblaciones indigenas se
pone de manifiesto una vez mis en el momento en que algunas de estas pefias —
quizés elementos referenciales de varios clanes distribuidos por extensos territorios,
como puntualizaba en lineas precedentes — presentan, en un momento sincrénico a
la romanizacién, claras alusiones a los grupos indigenas, a los que se trataba de
ganar como aliados de Roma. Sin duda esta es la lectura que se extrae del epigrafe
de Pefialba — escrito, a mi entender, por un lapidi indigena romanizado — en carac-
teres indigenas y latinos. Igual interpretacién podemos dar a algunos de los epigrafes
de Pandias, en especial al n° 3 (Alfcldy, 1995) en el que el lapidi — en este caso
romano, o cuando menos conocedor del canon epigrafico romano — sefiala, para ser
recordado por el mystes, la referencia explicita a los numidi indigenas, a quienes
equipara a la divinidad suprema de los Infiernos Hypsistos Serapis, dentro de los
ciclos de iniciacién déricos del siglo II-III d.C., bien conocidos por Gaio Calpurnio
Rufino, del orden senatorial, quien mand6 grabar los epigrafes de Panéias (Alfoldy,
1995). Por lo tanto, esta asimilacién serdpica, infernal, de los ritos llevados a cabo
en Pandias, podemos pensar que formase parte méas de la intencionalidad original
del mencionado senador, que de la correcta coincidencia entre los ritos desarrollados
por los grupos indigenas y posteriormente por los romanos. Esto significa que no
debia ser estrictamente necesaria la existencia de una clara asimilacién entre
Hypsistos Serapis y los numidi, sino mds bien una coincidencia en el desarrollo
general del rito, asimilando las formas — elemento visible y trascendente del mito-
por medio de las cuales se unificarfan los criterios ideoldgicos y religiosos. Tan
s6lo de este modo puede explicarse la relacién entre el infierno y el rito de
ascension, ain cuando la asociacién del “infierno” con el fuego y su simbologia
ascendente bien podria suponer una via de explicacién alternativa. No obstante,
me inclino mds hacia la idea de que la relacién entre el rito mistérico asociado a
la figura de Serapis y las celebraciones indigenas no debieron pasar de lo mera-
mente formal. De ello se deduce que la multiplicacién de elementos implicados
en el rito de iniciacién desarrollado en torno a algunas pefias sacras se produzca
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precisamente con la consolidacién de la romanizacién, al tiempo que se complica
la elaboracién del rito en si, por otra parte algo que se repite de forma reiterada
en el mundo grecorromano.

Puede suponerse, por tanto, que la igualacién formal del rito externo tras-
ciende a la idea suprema del culto serdpico no solo como deidad funeraria — e
“infernal” en el mundo grecolatino — sino como dios de la fertilidad cuya muerte
y resurreccién, en la base egipcia de Osiris, simboliza el crecimiento ciclico, el
cambio de estacién, y con ello, un sistema de cémputo temporal. No obstante
estamos aun lejos de establecer una visién clara del concepto religioso que se
desarrollé durante el I milenio b.C.

De este modo, la referencia explicita del mundo romano es la de admitir y
respetar a los dioses indigenas a través de su asociacién con los del panteén
grecolatino, al tiempo que se introducen las alteraciones e innovaciones necesarias
para un correcto proselitismo religioso por parte de los grupos coloniales proce-
dentes del mundo romano. Dentro de este marco interpretativo encajaria sin gran-
des dificultades ese senador, “fundador peregrinante de religién” como nos lo
presenta Alfoldy (1995: 258), y encargado por tanto de ganar las mentes de los
grupos indigenas a través de un complejo proceso de iniciacién, vistoso, mistérico,
que conllevaria la paulatina sustitucién de la expresividad religiosa indigena por
la adopcién de la nueva influencia simbélica romana. Un perfecto ejemplo éste
del desarrollo conseguido por los romanos, quienes, sabedores de que uno de los
elementos mds complejos de cambiar de un grupo humano son sus creencias
religiosas, deciden asimilar, como hard posteriormente el cristianismo, esos dioses
indfgenas con los suyos propios a través de una serie de igualdades que se expresan
al nivel simbdlico del mito y su desarrollo teatral a través de los ritos de iniciacién.

PENAS SACRAS, ESCALERAS Y EL SIMBOLISMO DE LA
ASCENSION Y EL DESCENSO A TRAVES DEL “EJE COSMICO”

La concepcién primigenia de la pefia sacra, como hemos visto, gira en torno
a tres elementos siempre reiterados: afloramiento rocoso, escaleras de ascenso y
recipientes y conducciones talladas en la parte més alta del afloramiento, o aquellas
otras en las que en la zona superior se advierte la existencia de una organizacién
de espacios, cazoletas y cubetas, dirigida a la colocacién de estructuras a modo
de aedes, como parece ser el caso de Panéias (Alf6ldy, 1995: 256; 1997), o de
cardcter més effmero, como en el caso de Valonsadero (Soria) (Jiménez Guijarro
y Torres Ortiz, e.p. fig. 3).

Algunos datos que empiezan a recogerse son los referentes a “altares” y
entalladuras, conducciones y cazoletas realizados en soportes pétreos, por lo ge-
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neral en terrenos calizos y en disposicién horizontal sin que se aprecien en las
proximidades restos de escalones. La valoracién de estas nuevas manifestaciones
parece sefialar la existencia, cuando menos, de una cierta variacion territorial, tal
vez de origen tribal o étnico, pero amparada en una misma concepcion ideoldgica
o cosmogénica, si bien esta relacidn, tan solo plausible, ha de ser matizada y
estudiada con mayor rigor.

El carteado de yacimientos, si bien muestra una predominante concentracién
en el drea occidental de la Penfnsula Ibérica, empieza a sefialar la posibilidad de

_que existan muchas mds pefias de este tipo en otras zonas de la Peninsula que

hayan pasado desapercibidas a la investigacién. Ahora bien, no puede aludirse
exclusivamente, a mi entender, a una cldsica y manida carencia de investigacién.
Por el contrario, como sefialaré en las lineas siguientes, considero que la
explicacién a esta clara definicién espacial centrada en el Occidente peninsular
estd ligada mds a una explicacién del sustrato sobre el que se estableci6 la
definicién étnica de los grupos del final del Bronce y de la Edad del Hierro y cuya
génesis debe buscarse en una manifestacion cultural estrechamente ligada a las
manifestaciones teliricas y a la monumentalidad litica: los grupos megaliticos
originarios de la fachada Atldntica de la Penfnsula Ibérica cuyas raices y origen
podrian hundirse en el mesolitico reciente.

La relacién entre este tipo de manifestaciones y el substrato cultural previo
se pone de manifiesto en la reiteracién de ubicacién, en 4reas de enorme valor
simbdlico, a lo largo de milenios como puede ser el caso de la Pefia de Valonsadero
(Soria), relacionada con un importantisimo niicelo de representaciones pictéricas
rupestres que han sido atribuidas a un impreciso momento a caballo entre el
Calcolitico y la Edad del Bronce (Gémez Barrera, 1999; 2000; Jiménez Guijarro
y Torres Ortiz, e.p.) e incluso algunas otras evidencias asociadas a manifestaciones
megaliticas — caso del Canto Castrején en el Escorial (Madrid) (Jiménez Guijarro,
1998) — o a estaciones pictéricas como el caso de la Peninsula de San Frutos en
el cafién del rio Duratén (Villaseca, Segovia), si bien en éste dltimo caso se trata
propiamente de un altar rupestre.

Dentro de las sociedades arcaicas y tradicionales, el entorno inmediato es
concebido como una suerte de microcosmos o imago mundi en cuyos limites se
abre el campo de lo desconocido. Dentro de todo microcosmos es posible diferen-
ciar un Centro, un lugar sagrado por excelencia en el que se desarrollardn las
manifestaciones sagradas mas diversas, desde las hierofanias elementales — caver-
nas paleoliticas — hasta los mds complejos entresijos de la ritualidad clésica
asociada a los templos y epifanias divinas. Este centro es el punto de convergencia
(idea clasica del omphalos) de todo cuanto acontece en la geografia mitica y de
lo que en ella se representa basdndose en la concepcién de las tres regiones
c6smicas — Cielo, Tierra e Infierno — (Eliade, 1999: 43; Almagro-Gorbea y Gran-
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-Aymerich, 1991; Almagro-Gorbea, 1996; Almagro-Gorbea y Berrocal, 1997: 577
y 584).

Para algunos investigadores especializados en el mundo de las religiones
como M. Eliade, la idea del centro y la imagen de los tres niveles césmicos es
bastante arcaica (Ibidem). De este modo la encontramos tanto entre los pigmeos
Semang de la Peninsula de Malaca como entre las tribus algonquinas del norte de
América e incluso entre las culturas megaliticas del occidente europeo y penin-
sular si aceptamos la idea de la “Montafia Césmica” — como el timulo megalitico-
y el Arbol o Pilar Césmico — como el menhir —. Evidentemente, la existencia de
esta simbologia de cardcter cosmoldgico entre grupos que se remontan a los
inicios del IV milenio cal BC, posteriormente reiterada a lo largo de diferentes
desarrollos temporales y culturales y que se concretard en la idea de la estela de
guerrero, y tal vez en los betilos ibéricos (Moneo, 1995: 247; Almagro-Gorbea y
Moneo, 2000; Jiménez Guijarro y Moneo Rodriguez, e.p.) permite aceptar la
validez de un sistema cosmogénico/simbélico comiin que como hemos sefialado
supera el espacio peninsular.

La imagen de las tres regiones cOsmicas unidas por un eje en un “centro”,
que en el caso que nos ocupa quedaria formado por la “pefia sacra”, forma parte
de una imagen arquetipica presente en las civilizaciones paleo-orientales (Eliade,
1999: 44) perfectamente relacionable, en el caso de las “pefias sacras” con la
simbologia asociada al concepto céltico de nemeron (Almagro-Gorbea y Gran-
-Aymerich, 1991: 192 y ss.; Marco, 1993; Almagro-Gorbea y Berrocal, 1997:
584). Esto subyace en la base de la nominacién de gran nimero de santuarios del
drea oriental entre los que cabe destacar Nippur, Larsa y Sippar. En sendos casos,
la denominacién comin era Dur-an-ki que puede ser traducido como “lugar entre
el cielo y la tierra”, constituyendo una réplica de la imagen arcaica de la Montafia
Césmica, del Arbol del Mundo o el Pilar central que antes sefialdbamos y cuyo
simbolismo inicial se nos antoja més arcaico.

Este conjunto de simbologias asociadas a la idea de “centro”, de tabbur u
omphallos presentes en las religiones centro-asidticas, siberianas, y a nuestro
entender en la Europa occidental, se hallan, en cierta medida, influenciadas por
esquemas cosmoldgicos indo-iranios y en dltima instancia, mesopotdmicos, y segin
nosotros mantenemos en un substrato m4s arcaico, de origen prehistérico, asociado
indudablemente al megalitismo del &rea occidental de Europa, vigente varios
milenios antes de las primeras evidencias cosmologias del drea oriental, sin
menosprecio de que esa idea onfdlica se encontrase ya perfectamente establecida
en la mentalidad cosmogénica de los grupos de substrato del oriente como parte
de un “atavismo” simbélico/cognitivo propio del ser humano. No obstante, merced
a lo que tratamos de exponer en estas paginas, estd claro que ese esquema del eje
césmico, del “centro” del universo, esté patente en las “pefias sacras” del occidente
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y centro peninsular y en otras culturas arcaicas — Urkulturen de la escuela
Graebner-Schmidt —, tal y como sefiala el citado autor, sin olvidar las referencias
constantes a la idea del eje c6smico entre las poblaciones 4rticas e indigenas del
Norte de América que antes sefialdbamos. Ahora bien, esta multiplicidad de
ubicaciones relacionadas con un mismo concepto simbdlico o con una idéntica
conceptualizacién de la idea del “centro” puede ser explicada como un exponente
maés de las convergencias culturales, con lo que ante esa interpretacién deberia
admitirse la explicacién exclusivamente psicolégica; o bien puede interpretarse
desde un punto de vista cultural, postura por la que nos inclinamos.

Curiosamente una de las variantes mas extendidas del simbolismo del centro
es el Arbol Césmico que se halla en medio del Universo y sostiene, como un eje,
los tres mundos. Este Arbol Césmico, — suerte de menhir, estela, pefia, betilo, etc.
— es conocido y su existencia perfectamente rastreable en la India Védica, la
antigua China, la mitologia germdnica, algunas expresiones cosmogénicas de los
grupos algonquinos y los sefialados contextos prehistéricos. Ese drbol simboliza
el paso, el trédnsito, entre los tres mundos y su existencia debe ser comparada a
una suerte de “emisor/canalizador” mistico que permite la transicién necesaria
para realizar el “ascenso” a la divinidad, y en algunos casos para la consecucién
de la inmortalidad. En las mitologias del centro y norte de Asia, éste drbol se
representa con 7 o 9 ramas que simbolizan los niveles celestes o cielos planetarios
(Eliade, 1951: 244 y ss.). Sin extendernos aqui en la enumeracién de ejemplos de
diferentes Arboles del Mundo o Césmicos, si nos interesa sefialar que la idea que
subyace a todas las representaciones del drbol césmico es, independientemente de
su ubicacién, la réplica del arquetipo ejemplar. Del mismo modo, todos los
“drboles” sagrados se hallan en el “Centro del mundo”, sin olvidar, y deseamos
Ilamar la atencién sobre este extremo, que el “centro” de un microcosmos no tiene
por qué ser tnico, sino que mds bien cada elemento sacro puede estar formando
parte de un centro de su propio microcosmos.

Como ejemplo de lo sefialado en lineas anteriores y sin una mayor profun-
dizacién en el tema que excederia las intenciones de esta nota, deseamos sefialar
varios casos de “arboles césmicos” que nos ayudardn a contextualizar en el dmbito
de lo sacro el conjunto de pefias sacras del occidente Peninsular. El primero de
ellos es el caso del yiipa — poste sacrificial de la India Védica — al que se asocia
un complejo ritual de construccién que lo convertird en el enlace entre el cielo y
la tierra (Rig-Veda, III, 8-3; Catapatha Brahmana, III, 7, 1, 4). A este poste se
asocia, en el momento del sacrificio, la presencia de una escala (Catapatha
Brahmana, V, 2, 1, 9) a través de la que alcanzar el cielo y alcanzar la inmortalidad
(Catapatha Brahmana, Taittirlya Samhitd VI, 6, 4, 2) (Eliade, 1999: 48). Similar
idea se halla en la historia biblica de Jacob y la escala que sofi6 a través de la que
“los 4ngeles de Dios subfan y bajaban” (Génesis, 28, 11 y ss.) en este caso para -
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la concepcién teolGgica de las religiones Judaica y Cristiana. Para el caso de las
simbologfas védicas, la relacién con las cosmogonias y mitologfas célticas y ro-
mana ha sido manifestada en diferentes ocasiones en relacién con otras concep-
tualizaciones simbdlicas como los rituales asociados a fuegos sacros y a ingestas
masivas de comida y, tal vez, bebida en relacién con las unidades bdsicas de
estructuracién social — sea esta cldnica o gentilicia — (Rig Veda, 1, 164; Brelich,
1988: 13 y ss.; Almagro-Gorbea 1996: 102). Por otra parte, la relacién, tal vez
sincrética, de ambas conceptualizaciones, puede observarse en la “pefia” de Pandias
(Vila Real), concretamente en el epigrafe romano asociado a la pefia y que sefiala
el uso ritual del fuego en relacién con las concavidades de la pefla (Rodriguez,
1993; Alfoldy, 1995: 253-254; Alvarez-Sanchis, 1999).

Uno de los principales puntos de interés a la hora de comparar las Pefias
Sacras con esta simbologia del centro y el Arbol Césmico radica, no obstante en
algunas précticas chamdnicas del 4rea del centro y norte de Asia en las que el
chamén tértaro asciende a un drbol al que previamente se le han realizado 7 0 9
entalladuras a modo de peldafios y a través de los cuales alcanza el cielo tras
atravesar — a viva voz — cada uno de los niveles celestes al tiempo que ofrece a
Bai Ulgén — Ser Supremo — especie tal vez de Lug céltico, el alma de un caballo
sacrificado (Eliade, 1951: 171 y ss.). Resultan cuando menos llamativas las
similitudes existentes entre algunas pefias, como los 9 peldafios presentes en el
altar rupestre del oppidum de Ulaca, y esta cosmogonia chamdnica del drea Asia-
tica. Todo ello nos lleva hacia la idea del simbolismo de la ascensién, presente,
como deciamos, en las religiones centro-asidticas y siberianas que debe hacerse
extensible al conjunto de elementos célticos del occidente de la Peninsula Ibérica
embebidos, sin duda, de una similar, cuando no homogénea, tradicién cultural.

El simbolismo de la ascensién, materializado por la escala ceremonial tiene
una gran importancia no s6lo en los casos sefialados, sino incluso en otras 4reas.
Polyaenus nos habla de Kosingas, sacerdote-rey de lagunas poblaciones de Tracia
que amenaza con abandonar a sus sibditos subiendo, por una escala de madera,
hasta la diosa Hera (Stratagematon, VII, 22; Eliade, 1999: 51) quizds como parte
de un rito 6rfico. Esta misma concepcién aparece en los misterios de Mithra,
donde de nuevo, la escala (climax) ceremonial posee siete peldafios realizado cada
de ellos uno de un metal distinto (Origenes, Contra Celsum, VI, 22) simbolizando
los planetas conocidos por los griegos (Lledd, 1999: 37-43) que conducian en su
ascenso al Empireo. Similar ascenso celestial se efectuaba al subir los siete pisos
del Zigqurar babilénico del templo de Barabudur, verdadero eje y montafia cGs-
micos del mundo babilénico. En el caso mithraico, y tal vez también dentro de las
representaciones célticas la idea de “iniciacién” rememora esa muerte y resurrec-
cién del nedfito; esa suerte de transicién desde los Infiernos del mundo subterrdneo
hasta los cielos como ruptura de nivel — sea inicidtica o no esta muerte — del
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personaje interviniente.

Del mismo modo que el ascenso al nivel celestial se realizarfa a través de
la pefia sacra, el descenso al mundo infernal pudo realizarse a través de las
cuevas, como puede ser el caso de la situada bajo el comitium de Tiermes
(Almagro-Gorbea y Berrocal 1997: 575, 577), algo que también encontramos en
el mundo ibérico, concretamente en las denominadas cuevas-santuario (Almagro-
-Gorbea y Moneo, 2000) y en el mundo griego, en el que los iniciados en los ritos
de Eleusis realizan un descenso simbdlico al Hades segtin se desprende del caréc-
ter ctdnico de las divinidades adoradas: Demeter y Persephone. En este sentido,
convendria plantearse la relacién ritual de la pefia sacra de Ulaca con la sauna
inicidtica, ya que su asociacién topogréfica es evidente.

La idea de la escala estd ligada de modo similar a la simbologia de la muerte
en diferentes contextos culturales. No consideramos con ello que la escala sea un
elemento de exclusiva simbologfa funeraria, atin cuando como sucede con el caso
del “poste c6smico” de algunos megalitos, como es el caso del dolmen de Azutén
o la sepultura de Montehermoso VIII (Rufz-Gélvez y Jiménez Guijarro, e.p.) esa
relacién sea directa. Por el contrario, consideramos que la escala ha sido un
elemento asociado al contexto funerario, al igual que la serpiente, debido a su
carga simbdlica inicidtica, primordialmente en los momentos mds antiguos y re-
presentando quizds la forma mds arcaica del simbolo. Ellos son, en su esencia,
simbolos de la iniciacién, del trdnsito de un estado a otro, y en el trasfondo
humano, también de esa transicién final que es la muerte. De ello sin duda la
relacién existente entre la traduccién asiria de “morir” — “agarrarse a la montafia”;
o del egipcio myny “agarrarse” como eufemismo de morir. De igual modo Yama,
el primer muerto de la tradicién védica India “trepd sobre la montafia” (Rig Veda
X, 14, 1) (Eliade, 1999: 52); o el camino que a través de la escalada de los montes
siguen los muertos en las creencias populares ural-altaicas. ’

No obstante, la idea de la asociacién entre la serpiente y la escala, o entre la
serpiente y la espiral, ain cuando represente cierta alegoria funeraria en los momen-
tos primigenios de la representacion conceptual del simbolo, con el paso del tiempo
se trocard en otra suerte de conceptualizacién, tal vez renovada, en los cultos célticos
como parece ser el caso de la serpiente (Green, 1992): A estas representaciones
ofiolétricas se las ha dotado en alguna ocasién de una relacién con el ambito del
Apolo Karneios griego y con las representaciones ctdnicas (Almagro-Gorbea y
Berrocal, 1997: 573), lo cual rememora, en cierto modo el culto de las sectas érficas
asociadas a creencias de inmortalidad y resurreccidn, y por tanto préximas aiin a esa
cosmogonia de unién entre la serpiente y la muerte.

Una de las evidencias mds llamativas por su expresividad de este simbolis-
mo de la transicién, de la muerte, asociada a la escala son las expresiones egipcias
(a)sk(e)t p(e)t — peldafio — y m(a)g(e)t — escala o escalera — para indicar en los



112 Jesiis Jiménez Guijarro

textos funerarios como el Libro de los Muertos la existencia de una escala que une
el cielo y la Tierra. Segin Eliade (1999: 53) el simbolismo de la ascensién y de
los peldafios aparece con bastante frecuencia en la literatura psicoanalitica. Esto
explicaria la diversidad de culturas en las que aparece esta simbologia, pues nos
hallariamos, como ya sefialamos, ante un comportamiento arcaico de la psique
humana. No resulta incontestable esta afirmacién, atiin cuando no resuelve la
problemdtica como una suerte de convergencia cultural aplicable a cualquier
cultura o desarrollo histérico.

A modo de conclusién, podriamos sefialar el claro simil que representan las
Pefias Sacras con escalas talladas con una concepcién simbdlico/cosmogénica
caracteristica del drea indo-irania y del centro de Asia al memos a un nivel
interpretativo. Ambas representaciones debieron representar un papel sacro simi-
lar, al tiempo que enmarcaban la accién de una serie de ritos asociados a la
transicién e iniciacién en el d4mbito tribal/clanico. Una interpretacién similar ofrece
Alvarez Sanchis (1999: 312) para la presencia de algunos ritos religiosos de tipo
ancestral que recordarian al sautrdmani indio y que aparecen ligadas al drea
lusitano-galaico. Cabe sefialar, como hemos hecho en lineas anteriores, la més que
probable asociacién de la corriente filoséfico/religiosa del brahmanismo, como
ritualismo de origen ario con el mundo del Bronce Final y Edad del Hierro del
drea centro-occidental de Europa y la Peninsula Ibérica, incluso cuando, aceptando
la antigiiedad de las representaciones megaliticas atldnticas, y su evidente difusién
a través del Norte de Europa, pueda admitirse una lectura inversa de los datos,
relacionada més con un substrato comiin al drea atldntica e india, originario pre-
cisamente de una cosmogonia originaria del mundo atldntico.

Estos grupos de tradicién védica, portadores de un lenguaje indoeuropeo, tal
vez indoario del que derivaria el sdnscrito en el caso de las castas “sacerdotales”
de brahmines y el pracrito en momentos algo més recientes — sincrénicos al siglo
V a.C. — habrfan introducido en Asia, procedentes del drea irano-persa y del Mar
Caspio un conjunto de caracteres culturales a través de un proceso aculturador/
/colonizador sobre el que en etapas mds recientes se establecerfa el habla Pali —
lingua franca creada a raiz del Concilio de Rijagaha en el siglo V a.C. — que
segtn el canon de la tradicién Theravdda seria la base de difusién del nuevo
orden ideoldgico/religioso del buddhismo (Solé-Leris y Vélez, 1999). Considera-
mos que la base de expansién de este conjunto de ideas, anterior sin duda a la
creacién del Pdli, estd unido a la lengua de un pueblo cuyos ideales se rastrean
desde el Veda al Edda nérdico pasando por el ciclo Homérico que es la base
ideolégica, religiosa y cultural en la que se asienta el simbolismo del “centro”, del
“drbol césmico” y de la simbologia de la escala a los que, como hemos tratado
de demostrar, se hallan directamente ligadas las representaciones rupestres deno-
minadas Pefias Sacras. Esta base, lejos de plantear idearios relacionados con es-
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quemas de convergencias culturales, habla, a nuestro entender, de las relaciones
directamente establecidas entre los grupos célticos del interior y fachada occidental
peninsulares y los grupos indoarios del centro de Europa y occidente de Asia,
datos de por si esclarecedores y que cuentan con numerosas evidencias a nivel
mitolégico, cosmogonias e incluso evidencias arqueoldgicas y que debe ser tra-
tado detenidamente, propésito que excede las intenciones de esta nota.

En el caso de las Peflas célticas esta concepcién simbdlica se refuerza al
comprobar que la ubicacién de las mismas se realiza en un entorno sacro ligado
en numerosas ocasiones al culto de divinidades indigenas o incluso a dreas de
cardcter fronterizo entre diversas étnias. Las primeras evidencian una clara relacion
con espacios habitacionales o préximos a ellos, caso del altar rupestre del oppidum
de Ulaca (Solosancho, Avila), la pefia “del Perdén” (Martin Valls, 1973), San
Mamede, Capote, o Castelo do Mau Vizinho (Alvarez Sanchis, 1999: 311). Las
segundas, ubicadas en parajes aislados, ofrecen mds dificil contrastacion y adscrip-
cién cultural, como el caso de Almaraz de Duero, La Mata de Alcédntara (Caceres),
Peiialba de Villastar (Teruel), la posible de el Canto Castrején (El Escorial,
Madrid) (Jiménez Guijarro, 1998), las portuguesas de Pandias y Vilar de Perdizes
o esta que presentamos. Tal vez la interpretacién de estos monumentos aislados
deba dirigirse hacia su funcionamiento como santuarios fronterizos, tal y como
han sugerido Marco (1993: 493) para el caso de Pefialba de Villastar, dedicado al
Dios céltico Lug y Alvarez Sanchis (1999: 311) para el caso de San Pelayo
(Almaraz de Duero) enclavado en un drea compleja de frontera entre vettones,
vacceos y astures y que tal vez funcionasen a modo de locus consecratus como
santuarios interétnicos de datacién prerromana (Garcia-Bellido, 1995: 143-145 u
1996: 283-286) con pervivencias claras en el mundo romano.

ROMANIZACION Y ACULTURACION DEL RITO INDIGENA

Cuando sobreviene la romanizacion de dreas en las que se encuentran esta-
blecidas determinadas tribus o clanes indigenas, dentro del nivel religioso se
produce un complejo fenémeno de sincretismo caracterfstico, no obstante, del
mundo romano. En el fondo, el modelo de aculturacién religiosa de los romanos
en la Penfnsula Ibérica, responde a ese modelo puesto en prictica sin mucho éxito
por parte del Pentdgono durante la Guerra de Vietnam y que consistia en las
campaiias dedicadas a “ganar corazones y mentes”. Los romanos, conscientes del
valor unificador que posefan los nodos religiosos de las tribus dominadas, y
movidos por una politica religiosa dirigida, por lo general, a la tolerancia dentro
del campo de las creencias, se dedicaron, tal y como he sefialado y se desprende
de algunas evidencias epigraficas anejas a determinadas pefias sacras, a “sancio-
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nar” el culto llevado a cabo en ellas, mediante el establecimiento de una serie de
analogias entre el pante6n latino y el indigena. Este sincretismo religioso estd
traduciendo de forma neta, por un lado la existencia de un fondo cosmogénico
comun, y por otro, el deseo existente por parte de Roma de minimizar roces
dentro del campo religioso/simbélico respecto a los grupos indigenas.

Dentro del conjunto de las Pefias Sacras que presentan inscripciones rupestres
cabe destacar, por su significacién, dos. La primera de ellas la de Pandias, en Vila
Real (Portugal), y la segunda Pefialba de Villastar, en Zamora.

En el caso de Pefialba, como sefialé en apartados anteriores, resulta evidente
que quien escribe el texto no es un lapidi romano, pues el médulo empleado no
es el tipico de una inscripcién original latina correspondiente a la fecha que se
maneja para la inscripcién. No obstante, quien escribe el texto, conoce el latin, lo
que queda sefalado implicitamente por el empleo reiterado de la forma arcaica de
la E (II) que sefiala, por otra parte, la cronologfa antigua de la inscripcién (S. II-
-I d.C.). pero quien lo escribe, a pesar de concoer bien el latin, debe ser un
indigena, pues el texto emplea, casi en varias ocasiones elementos epigraficos
ibéricos.

Si bien estd bastante clara la posibilidad de que el mundo de algunos grupos
indigenas de la Peninsula Ibérica pudo estar constituido, a un nivel meramente
cosmogoénico, mediante la existencia de un “eje césmico” que se articularia por
tanto, como he sefialado, en torno a la pefia sacra, esto no significa que no queden
incégnitas por despejar. Una de ellas puede ser la que hace referencia al estable-
cimiento de la ritualidad asociada a las pefias, y en relacién con este extremo, la
conformacién mitica del mundo circundante, o lo que es lo mismo, si la cons-
truccién mental que encerraba el mundo de estos grupos se correspondia con la

.idea bipolar — dualista — de altura — cielo — y profundidad — infierno —, o tal vez
a la inversa, o si por el contrario detrds de su concepcién se enmascaraba una
ordenacién césmica diferente.

Retomando lo sefialado, tal y como hicieron C.J. Jung o M. Eliade, seria
posible adoptar una postura globalista para explicar la reiteracién de modos
explicativos miticos de diversos — y en ocasiones muy alejados — pueblos. Esta
postura haria referencia a la idea del “subconsciente comin” de Jung o a la del
“arquetipo mitico” de M. Elfade. Para este tltimo investigador, retomando sin
duda parte de las ideas del eminente filésofo Jung, gran parte de las expresiones
miticas de los pueblos arcaicos, entre las que cabrfa incluir el complejo de la
ascension ritual, deben enmarcarse en el terreno de las expresiones no histéricas
de un mismo simbolismo arquetipico, el cual se muestra de un modo coherente y
sistemdtico — de ahi la reiteracién de elementos referenciales — tanto sobre el
plano de lo “inconsciente” — suefio, alucinacién, ensuefio — como sobre los planos
de “trans-consciente” y consciente — visién estética, rituales, mitologfa o philo-
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sophounema —. Por todo ello, se trataria de un conjunto de expresiones innatas al
ser, lo cual quedaria reflejado en la presencia, al menos en cierta zona del sub-
consciente de un dominio de arquetipos idénticos entre los diferentes grupos
humanos — con una misma construccién biolégica y mental —; arquetipos que
organizarian las experiencias y'expresividades derivadas de los planos conscientes
y trans-conscientes (Eliade, 1999: 125).

Lo sefialado, a pesar de poder ser constatado a un nivel psico-biolégico, o
mejor atin, dentro del plano de la etologia humana, no cierra las posibilidades de
estudio, ni invalida la necesidad de arbitrar explicaciones. Por el contrario, sirve, tal
vez, como prevencién inicial ante el planteamiento de estudio de un determinado
conjunto de expresiones miticas, de cuyo correcto conocimiento pueda extraerse
una explicacién mds completa de la organizacién de los diferentes grupos.

Riaza, Mayo de 2000
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