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Los huesos tienden a crujir al inundarse del frío otoñal que como cada año, cíclicamente, anuncia con sus últimos estertores la impasible proximidad de una nueva temporada de nieves. El hielo y el silencio han pasado toda la noche combatiendo por ocupar el espacio del poblado. Ahora, en el despertar de un nuevo día, el silencio comienza a difuminarse entre los rumores de la vida. 

El anciano artesano deja escurrir la suciedad que le embadurna las manos. Las chispas de agua teñidas de barro murmuran la tranquilidad de los años al caer sobre la cuba. En ella se mezclan el agua templada por el cuerpo del alfarero con el líquido gélido que contiene. Sólo le falta rematar el cuenco de barro para terminar el encargo recibido del intermediario de los dioses. Olónico realizó este requerimiento después del último cambio de luna, una vez acaecido el fatal desenlace de la escaramuza que los enfrentó contra los despiadados bárbaros llegados del oriente. La obra, una vez concluida, formará parte del ajuar funerario del más enérgico guerrero del poblado, Dovilo, honrosamente fallecido en la batalla. La carne del hombre ha sido elevada a las alturas en las últimas lunas por los buitres que ha enviado el viejo Lugus. Los huesos de Dovilo yacerán por toda la eternidad junto al barro modelado por las vetustas, rugosas y curtidas manos del anciano bajo un comedido túmulo de arena. 

Las bestiales corazas llegaron del Mar del Este cuando los antepasados del anciano alfarero no eran más que unos chiquillos. Hoy, con la mirada agrisada por el inexorable paso de las estaciones, el viejo observa como los pigmentos negruzcos van adquiriendo la consistencia suficiente para ser usados como pintura. Él se propone relatar la gloria de Dovilo con imágenes, con iconos que encierren los signos apropiados para reflejar la inmortalidad del guerrero, como le enseñó su padre, cuando era un niño, que debe hacerse para el eterno descanso de un héroe. 

Introducción 

Nos proponemos realizar a lo largo de esta introducción una aproximación teórica a las religiones. Con ello pretendemos sentar las bases para la posterior contestación a la pregunta sobre si se puede hablar en sentido estricto de religión celtibérica. Para conseguir responderla creemos necesario y oportuno presentar las diferentes acepciones del vocablo religión, confrontar las ideas de religión primitiva con la de compleja, presentar el mundo interior y exterior del sentimiento religioso, así como para completar los conocimientos que nos permitan responder a la pregunta inicial, hacer una breve mención histórica de los orígenes de la metodología de estudio que se ha empleado mayoritariamente en los estudios sobre la religión celtibérica. 

Breve aproximación teórica a las religiones 

No es cometido del presente estudio ahondar en las diferentes posiciones mantenidas desde la perspectiva psicológica, sociológica o neurofisiológica sobre el significado de la religión. Por ello baste decir que con la primera respuesta antropológica, denominada animismo, dada en el siglo XIX por Sir Edward Burnet Tylor, comenzó el debate que ha ido pendularmente dilatando y contrayendo la abertura por donde los diferentes tipos de creencias entran o no en el rango de religión. Ahora bien, si nos centramos en la concepción de la religión que el mayor número de occidentales actuales poseen, veremos que no ha habido mucho distanciamiento de la sociedad victoriana de Sir Edward, en la que se aceptaba como religión exclusivamente la cristiana y el resto de creencias eran calificadas de supersticiones. En su sentido más amplio la palabra religión vendría a significar la esencia de la relación mantenida por una persona con el cosmos y elementos superiores a ella en todos los conceptos. Este sentido dejaría un marco lo suficientemente amplio como para admitir en su interior cualquier religión. Fuera de círculos antropológicos se acepta como religión la fe en el orden del mundo establecido por una divinidad, al margen de que gran parte de la sociedad, fundamentalmente urbana en occidente, se muestre más tolerante con los paganos politeístas. Las implicaciones que esto conlleva son graves e importantes para la respuesta a nuestra pregunta. Con las críticas hechas por Marett al modelo de Tylor a principios de siglo XX, en la que introdujo el término mana, que en su sentido más amplio significa creencia en una fuerza poderosa, se amplió enormemente el orificio por el que se podía acceder al rango de religión. Gracias al marco fijado por Marett podemos afirmar que el rasgo principal de la conciencia religiosa primitiva es la ausencia de cualquier frontera clara entre el mundo espiritual y el natural, y por lo tanto entre la mente humana y el mundo circundante. Las relaciones con el medio ambiente en el que se inscriben y su religiosidad forma un todo uniforme e indivisible con el resto de la concepción del espacio/tiempo que poseen. Queda claro con lo expuesto hasta el momento que las religiones primitivas la diversidad de sentimientos y comportamientos constituyen un tipo de conciencia que la civilización occidental ha perdido. Y esto es así, entre otras cosas, debido a la clara dicotomía entre seres/fuerzas naturales y sobrenaturales. Con esta división se cierra nuevamente el paso a ciertos sentimientos espirituales que no hablan de seres sobrenaturales, lo que en definitiva es un modo de conseguir que el término religión no se haga tan amplio (Harris, 1997, p.483-484). 

Creemos que es significativo que la hipertecnificada civilización japonesa practique un tipo de religión que podría denominarse primitiva. El sintoísmo, término que en proviene de shin que significa espíritu en un sentido muy vago, significa el camino de los dioses o el camino del espíritu. En esta religión cada roca o animal tiene su propio shin o kami (dios/diosa pero no en el sentido que damos a estas palabras en occidente). No existe una formulación de las ideas religiosas del shinto, ni de su credo, ni tampoco de su doctrina, la base es la expresión de la admiración, respeto y temor hacia todo lo que existe. Esto es así no por temor a que cada roca o animal esté ocupado por un espíritu humano, sino porque poseen una vida misteriosa propia y autónoma que no hay que dar por supuesto. Obvio es decir que Japón no es occidente sino extremo oriente y que nosotros hemos simplificado en extremo la naturaleza de una religión. Hemos afirmado que el shinto es significativo sobre la base de que es posible relacionarlo con las investigaciones del filólogo alemán Friedrich Max Müller y el libro tercero de la Geografía de Estrabón. Müller,después de estudiar las religiones primitivas eurasiáticas, en la India estudió el sánscrito (lengua indoirania dentro de la familia indoeuropea a la que también pertenecería el celtíbero), en la segunda mitad del XIX fue el fundador de La Escuela del Mito Natural para el estudio de las religiones. Müller sostuvo que los mitos se originaron cuando lenguas como el sánscrito comenzaron a declinar. Dentro de esta teoría afirmó que los dioses indoeuropeos fueron personificaciones y deificaciones de fenómenos de la naturaleza, destacando el Sol como el origen del resto de los cultos. Estrabón dice 
  
  

[...], y que los celtíberos y sus vecinos del norte hacen sacrificios a un dios innominado, de noche en los plenilunios, ante las puertas, y que con toda la familia danzan y velan hasta el amanecer. 

(Estrabón, IV, 16)
Lo que puesto en relación con la creencia generalmente aceptada de que las divinidades de los pueblos celtas estaban en todas partes (curiosa analogía se podría buscar con la misma afirmación que de su dios hace la religión cristiana) podría llevarnos a pensar que lo que Estrabón está haciendo es intentar comparar la espiritualidad de los celtíberos con la espiritualidad romana articulada en un panteón, término que Gabriel Sopeña Genzor se cuestiona abiertamente que pueda ser aplicado a la espiritualidad celtibérica (1989?, p.31). Miranda Aldhouse-Green (1992, p.451) indica que cada árbol, fuente, lago, río y montaña tenía su espíritu (numem) y que por toda Europa hay evidencias de asociación muy estrecha entre los Celtas y el mundo natural. 

Las contestaciones a si cupiesen posibilidades de que en origen la creencia celta fuera similar a la manifestada en el shinto, argumentando que el contacto con Roma supusiera una aculturación progresiva, y si podemos hablar de religión cuando no existe una clara diferenciación entre lo natural y lo sobrenatural, condicionarán definitivamente la respuesta a la primera pregunta que nos formulábamos al principio sobre si es conveniente hablar en sentido estricto de religión celtibérica. 

Pero sigamos avanzando en el conocimiento que nos permitirá responder. Robert Lowie, citado por Harris (1997, p.484), junto con otros antropólogos sostiene que las creencias son religiosas cuando producen un estado emocional especial, que para él debe ser de asombro y temor. Lowie llego a mantener la posición de que si se daba por supuesta la existencia de dioses y no se sentía temor y asombro ante su presencia no se podía calificar de sentimiento religioso. Pero más significativo fue el aporte de Emile Durkheim al relacionar el plano de lo sagrado con el resto de los elementos de la red social. Es decir, que la religión cumpliría gran diversidad de funciones económicas, políticas y psicológicas como otros aspectos de la superestructura. La religión entra pues en el plano de lo social ya que se transmite de grupo en grupo (sirva de ejemplo la expansión del Islam), son patrimonio del grupo y no del individuo al que le son impuestas como un mecanismo más de socialización. Sir James Frazer condicionaba la definición de religión a la interacción y ruptura con la magia, diferenciándolas porque en la segunda no existía un sentimiento de humildad al ordenar algo a la divinidad, existiendo la plena certeza de que la orden iba a ser cumplida. Aunque el trabajo de campo ha demostrado que Frazer estaba equivocado, que no existe una separación tan nítida entre religión y magia, es clara la diferencia conceptual que existe hoy día entre religión y magia en el ciudadano común. Anthony Wallace dividió en cuatro los grupos de cultos asociados a niveles de desarrollo infraestructural y estructural, a saber, individualistas, chamanistas, comunitarios y eclesiásticos. Sin ahondar en cada uno de ellos, será suficiente decir que la concepción generalmente aceptada de que religión es aquella que celebra cultos eclesiásticos, con matizaciones importantes en la mayoría de los casos. Las matizaciones vendrían dadas desde la separación, en nuestra opinión signo de intolerancia, en religiones reveladas (Judaísmo, Cristianismo e Islam) como verdaderas y las no reveladas (el resto) que serían falsas religiones. Denominamos a una religión como revelada porque existiría constatación escrita de la palabra divina. Bajo esta perspectiva, aceptada por la mayoría de la población, la espiritualidad celtibérica no alcanzaría el rango de religión sino de superstición. 

Visión histórica de la Religión Comparada 

Ya desde las fuentes antiguas el mecanismo utilizado con mayor asiduidad en el estudio de la religión celtibérica es el de comparación con otras religiones conocidas. La disciplina de religiones comparadas tiene como objetivo el estudio de las tradiciones religiosas del mundo. Sin pretender realizar un estudio exhaustivo y detallado de los orígenes y evolución de esta disciplina, sí realizaremos un vertiginoso recorrido histórico por ella. Sus comienzos coinciden con la expansión política y económica de Europa occidental de la mano de los misioneros jesuitas del siglo XVII (especialmente san Fco. Javier, De Nobili, y Ricci). En el siglo de la Ilustración se idealizó la cultura china (Bernal, 1993) pues confirmaba que la moralidad podía crecer sin religión dogmática, por ello los filósofos alemanes Herder y Hegel hacia el final del XVIII, en la primera mitad del XIX el filólogo Max Müller, y a finales del siglo el filósofo británico Edward Caird igual que el teólogo holandés Cornelius Petrus Tiele fueron los precursores de los estudios comparados. Ya entrados en el siglo XX, junto a los anteriormente citados, cabe una mención especial la obra estadounidense William James en la que este filósofo y psicólogo realizó el primer estudio serio de psicología de la religión. 

Los jesuitas buscaban los puntos en común entre las creencias ajenas y el cristianismo, así como pruebas en las que fundar y demostrar la superioridad espiritual del cristianismo. Lejos de esta misión justificadora los filólogos realizaron un trabajo bien distinto. El interés de estos estudiosos se encontraba en la forma lingüística en lugar de en el contenido de los escritos sagrados. A finales del XIX el conflicto entre religión y ciencia alcanzó progresivamente altas cotas debido al descontento generalizado de formas de fundamentalimo cristiano. Esta escalada ha continuado hasta nuestros días y ha permitido que, tanto entonces como ahora, apareciera una actitud más comprensiva hacia el resto de las religiones. Es importante destacar los trabajos en el siglo XX de los indios Surendra Nath Dasgupta y sir Sarvepalli Radhakrishnan, los japoneses Daisetzu Teitaro Susuki y Junjiro Takakusu, el chino Fung Yu-lan, el cingalés Ananda Coomaraswamy e historiador de las religiones de origen rumano Mircea Eliade, cuyo nombre se convirtió en sinónimo de los estudios comparativos de religiones muy diversas. 

™ ™™
Para concluir con los prolegómenos debemos responder la pregunta que nos ha servido de hilo conductor a lo largo de la introducción. Por ello, después de todo lo expuesto hasta aquí, la respuesta al interrogante debe ser necesariamente doble. En primer lugar desde la óptica de aquellos que buscan la religión verdadera, para estos la respuesta pensamos que es negativa, no alcanzando los cultos y rituales celtibéricos la categoría de religión. Como segunda perspectiva nos encontramos con la respuesta antropológica, en la que sí parece que podemos enmarcar el sentimiento espiritual celtibérico dentro del sustantivo religión. Esto es así independientemente del nivel de desarrollo social de infraestructuras y estructuras en los que podamos enmarcar sus cultos y ritos. Por tanto, podemos hablar de religión celtibérica dependiendo de lo que entendamos por la expresión sentido estricto. En esto cada individuo que lea estas líneas tiene la última respuesta. 
  
  

Planteamientos historiográficos previos 

Los planteamientos y preguntas que nos hemos realizado para escribir este comentario historiográfico sobre los diferentes estudios de la religión celtibérica son los siguientes: 

1. Para estudiar la religión celtibérica se han buscado paralelos con la religión celta europea. ¿Son realmente útiles estos métodos comparativos aplicados a las religiones? ¿El substrato religioso celtibérico es indoeuropeo? 

2. ¿Son celtas los celtíberos? 

3. ¿Estamos tratando, o se ha tratado, la religión celtibérica como un fenómeno extendido en el espacio (casi todo el ámbito peninsular y centroeuropeo) pero concentrado en el tiempo (la mayoría de la documentación que se ha manejado habla de la celtiberia en época tardía, esto es, después de su contacto con Roma)? 

Vistos los planteamientos previos veamos cual será el plan que seguiremos para acercarnos a la historiografía sobre la religión celtibérica. Primero realizaremos un recorrido por la historiografía del indoeuropeísmo, dando unas leves pinceladas del camino recorrido a través de los últimos siglos. Tiempos en los que se han mantenido posiciones que poco tuvieron que ver con los celtíberos en sí mismos, gradualmente diluidos en las brumas del tiempo, y sí mucho que ver con los acontecimientos que se desarrollaban en el momento en que sobre ellos se escribía. En segundo lugar acometeremos la historiografía sobre la noción de la celtiberia. Para finalizar, y como tercer paso, concluiremos con una valoraciones particulares sobre la historiografía relativa a la religión celtibérica. El estudio las posiciones concretas de los diferentes autores que han escrito sobre la religión celtibérica será el núcleo de los siguientes apartados del presente trabajo. Este desarrollo en fases que van de lo más general a lo más particular permitirá, en nuestra opinión, realizar una aproximación coherente a la religión celtibérica. 

Historiografía del indoeuropeísmo 

En la actualidad, la comunidad académica acepta que el indoeuropeo es únicamente una amplia familia de lenguas que está formada por las siguientes subfamilias: albana, armenia, báltica, celta, eslava, germánica, griega, indoirania, itálica, y las hoy desaparecidas, anatolia y tocaria. Pero el comienzo de los estudios sobre el indoeuropeo estuvo muy mezclado con el clima racista de que se extendió por la Europa de los imperios y el movimiento romántico. La primera vez que se habló de indoeuropeo como un pueblo fue en las escuelas alemanas de los siglos XIX. La concepción del indoeuropeo como una lengua separada se debe fundamentalmente a la Escuela de Tubinguer. En esta escuela se apreció la similitud de lenguas como el medo, el persa, el frigio, el griego, el eslavo, el germano, el indio, etcétera que en sus raíces eran diferentes de lenguas como el estonio, el húngaro o el vasco. Con anterioridad al XIX se comenzaron a buscar las bases gramaticales de todas estas lenguas, en 1686. A finales del siglo XVIII W. Jones y Yäger son los primeros en resaltar las similitudes filológicas del griego, el latín y el sánscrito. Young, en 1813, fue el primero en utilizar el vocablo indoeuropeo (desde la India hasta Europa) al diferenciar claramente este grupo de lenguas de otro grupo como el camito-semítico (parte de Africa y el Próximo Oriente). En 1816 Bopp afirma que debe existir un pueblo indoeuropeo. Bopp realiza esta afirmación basándose en un silogismo similar al siguiente: si existe una lengua indoeuropea y las lenguas las hablan los pueblos, necesariamente debe existir un pueblo indoeuropeo. Las implicaciones de la afirmación de Bopp son importantísimas puesto que si existe un pueblo indoeuropeo también debe haber un centro originario, esto es, una nación indoeuropea. Este planteamiento se da dentro de una sociedad en la que aún se estudia La Biblia y se cree que el origen de la vida se encuentra en la pareja única (Wallace y Darwin no exponen de manera conjunta sus teorías hasta julio de 1858). La idea de Bopp arraigó condicionando los estudios siguientes en los que cada investigador buscaba y situaba al urfolk (pueblo) indoeuropeo en lo que en su opinión era el urheimat (centro original). En 1850 Müller observó que los arios que aparecían en la literatura persa serían este pueblo indoeuropeo primigenio. Müller piensa que el urheimat de los arios debe situarse en algún lugar entre oriente y occidente, lugar que para él sería el Cáucaso. Los arios, según Müller, serían pastores itinerantes que desde las montañas caucásicas van expandiendo la lengua y la raza en migraciones sucesivas iniciadas en la más remota prehistoria. La fatídica unión ya se ha realizado, lengua y raza van juntas. A partir de aquí diferentes autores dan diferentes situaciones para del urheimat ario. En 1895 Penka da caracteres raciales a los arios. Estos caracteres físicos siendo Penka danés no podían ser otros que rubios, ojos azules y dolicocéfalos procedentes de las tierras escandinavas. En 1902 Kossina fijó los rasgos que caracterizaban esa cultura, serían gentes que habitaban en oppidum, utilizaban hacha, cerámica cordada y enterramiento bajo túmulo. En la segunda mitad de la década de 1940, una vez finalizada la Segunda Guerra Mundial, comienza en Francia la idea de oleadas celtas (pueblos de raigambre indoeuropea). Esta idea se amparaba en las fuentes romanas del siglo III a.C. y argumenta que si hubo migraciones en el siglo III también pudo haberlas en un momento anterior a esa fecha. Franks fue el primero en hablar que las migraciones celtas habrían llegado a Gran Bretaña y a la Península Ibérica. 

Gordon Childe, inglés formado en la universidad alemana, en el libro The Arians retoma las ideas de Bopp y Kossina, componiendo su teoría del avance de los arios desde los Balcanes. En 1958 se publicó un escrito póstumo de Childe en el que comenzaba a dudar de su propia teoría. M. Gimbutas después de sus trabajos arqueológicos en las tumbas principescas a orillas del Cáucaso en la década de 1960 ve que lo que encuentra en las tumbas encaja con las descripciones materiales hechas por Childe en su obra. Gimbutas hablará de diversas migraciones y una de estas migraciones sería la de los celtas que hablan las fuentes romanas del siglo III a.C. Aunque durante la década de 1980 las teorías de Gimbutas fueron abandonadas en los últimos años parece en las postrimerías del siglo XX se están revitalizando. En nuestra opinión cada pueblo tiene su cultura y su etnicidad sin negar, por obvio, que los contactos existen y los prestamos culturales también. Con esta postura seguimos la de John Collis, que a su vez reúne el paradigma de varios estudiosos ingleses, y rechaza la existencia de un mundo indoeuropeo y niega un fenómeno celta. Claro es que los historiadores romanos tendieron a unificar unos pueblos con otros cuando una nueva población les recordaba a una ya conocida Un ejemplo podemos encontrarlo en la denominación germanos que no siendo más que una pequeña tribu del norte de Alemania, donó su nombre para todos los pueblos del norte de Europa (Rosa Sanz, 1995). 

En busca de la celticidad celtibérica 

A los celtíberos los nombramos con un vocablo que es una denominación de las fuentes antiguas. Hasta el momento no hay una sola mención a celtíberos en lengua celtibérica que haya sido localizada claramente (los plomos ibéricos de Pico de los Ajos están en discusión). Existen dos interpretaciones sobre el origen de la palabra celtiberia, la primera se atribuye a historiadores griegos del siglo IV a.C. como Timeo y Éforo, la segunda pondría la aparición del término en la época de las guerras púnicas siendo responsable Fabio Pictor. Ya en la antigüedad se planteó la división en diferentes pueblos dentro de los propios celtíberos, de gran debate es el texto de Estrabón en el que dice 
  
  

Así pues, como dijimos, algunos afirman que este país [la Celtiberia] se divide en cuatro partes, mientras que otros dicen que en cinco. 

(Estrabón III, 4-19)
García Quintela, de la Universidad de Santiago de Compostela, ha utilizado criterios comparativos estructuralistas para explicar que la quinta parte mencionada en el texto estraboniano se podría identificar con el centro espiritual de plenitud religiosa. Lo que quiere decir que aceptando que los celtíberos estaban organizados en cuatro zonas, la quinta sería el centro en el plano ideológico, el cual podría corresponder con el Medíolon situado por Ptolomeo en la celtiberia en la obra Geografía. Francisco BurilloMozota dice que la postura de Quintela necesita afirmar la existencia de una cultura común subyacente en el mundo céltico. Burillo plantea problemas de distancia en el tiempo y en el espacio a la comparación de Quintela con los gálatas y los pueblos de Irlanda. Para un estado del concepto de celtíbero en la antigüedad se puede consultar el primer capítulo del libro Los Celtíberos (Burillo, 1998) en el que el autor realiza una síntesis crítica sobre él. 

Sin pretender aquí realizar un estudio exhaustivo de las diferentes posturas historiográficas mantenidas sobre la adscripción o no de los celtíberos a los celtas europeos, sí vamos a dedicar un pequeño guión sobre las mismas, remitiendo a libros como el anteriormente citado de Burillo para una revisión actualizada hasta 1998. Los hitos en el estudio del concepto de celtíbero después de las fuentes antiguas y hasta el siglo XIX, lo tenemos en autores como Florián de Ocampo en el siglo XVI y Flórez y Cornide en el XVIII. Ya en el siglo XIX Cortés López y Lafuente realizan el análisis crítico de las fuentes antiguas en las que se basan los estudios actuales. El lingüista alemán Humbolt en 1821 establece por primera vez la división de los pueblos primitivos de la Península ibérica sobre la base de la distribución de topónimos. En 1893-94 el francés D’Arbois de Juvainille es el primero en plantear la llegada de los celtas a la Península Ibérica. Dentro del clima de identificación racial de los pueblos imperante en el momento Costa considera a los celtíberos pertenecientes a los celtas y por tanto a la raza aria. La reseña que hace J. Lillo en 1905 sobre la apertura del monumento a Numancia es paradigmática para la comprensión del clima de exaltación del pasado heroico en la que se inscribe la historiografía del momento. Es también el momento en el que aparece la visión errónea, importada de Inglaterra y Francia, de que el megalitismo estaba relacionado con los rituales celtas. En 1909 el Marqués de Cerralbo y E. de Aguilera publican los resultados de las excavaciones que han realizado, siendo significativa la asimilación constante de celtíberos a españoles en sus textos. Schulten, excavador de Numancia entre 1905 y 1912,en 1945 recapitula y plasma su visión personal de los celtíberos con una mezcla de tópicos raciales y continuidad étnica (Burillo, 1998 p.74). Bosch Gimpera que en principio sigue las teorías de Schulten, basándose en sus estudios sobre cerámica habla en 1932 de la Celtiberia como el último grupo local de la cultura ibérica. Así Burillo califica a los estudios de principios del siglo XX como marcados por íberos en un país celta. Estudios que a partir de las obras de Gómez Moreno en 1925 variarán hacia la visión de celtas en un país de íberos. En la misma posición se encuentran los trabajos de Dèchelette de 1927. Entre 1936 y 1939 se desarrolla la guerra civil española con cuyo desenlace se 
  
  

[...] dará lugar no sólo a que prevalezcan las teorías interpretativas de origen germánico entre ciertos investigadores, sino a que se desarrolle una corriente ideológica progermánica, dentro de la cual lo celta actúa como elemento dinamizador, cultural y racial, de la población española, constituyendo el signo de identidad que le vincula a Europa y le separa de África. 

(Burillo, 1998 p.84)
Dentro de universidades alemanas se formó la nueva generación de investigadores (Almagro Basch, Martínez Santa Olalla, Tovar). Ello contribuyó por lo tanto al clima filoario, filoindoeuropeo y, en definitiva, filocelta, lo que condicionó la investigación posterior. Pero la escuela catalana fundada por Bosch continuaba activa. Dentro de ella, Perricot, discípulo de Bosh Gimpera, en 1951 se debate entre las propuestas de su maestro y las de Almagro Basch y Martínez Santa Olalla. Bosch, obligado a exiliarse, seguirá manteniendo su posición del substrato indígena ibérico. En 1941 Taracena hilvana en su discurso las posiciones de Bosch, los criterios lingüísticos de Menéndez Pidal, las fuentes escritas y la información arqueológica recopilada por él en un discurso en el que habla de un substrato precelta, retomando las teorías sobre el megalitismo de Cerralbo. En 1946 Caro Baroja realiza su aportación al debate sobre los celtíberos desde la perspectiva de su formación en la Etnografía y la Prehistoria (fue discípulo de Obermaier, representante en España de la Escuela Histórico-Cultura de Viena). En la década de 1950 publican Maluquer de Motes, que correlaciona las teorías de Bosch y Tovar, aunque en publicaciones posteriores se distanciará de la posición de Bosch, y García y Bellido. Wattemberg en 1959 se inclina por las teorías invasionistas de Almagro Basch, apoyando la unión étnica de celtas e íberos tal y como indican las fuentes. En la década de 1970 se critica el fósil director de las teorías invasionistas, la cerámica excisa. Arteaga y Molina hacen la aportación más decisiva a este respecto en 1976. También Harrison en 1974 vincula la cerámica de boquique con el substrato indígena campaniforme, desmantelando otra de las pruebas en las que se habían basaban las teorías sobre la llegada de los celtíberos desde el centro de Europa. En 1977 Almagro Gorbea y en 1983-85 Ruiz Zapatero aceptan penetraciones gentes del otro lado de los Pirineos únicamente en torno al 1100-900 a.C., serían las gentes que introducen el ritual de la incineración en la Península, los Campos de Urnas. Entre 1984 y 1993 Almagro Gorbea realiza su argumentación de celticidad acumulativa en la que la configuración final de los celtíberos vendría de la mezcla del substrato autóctono de poblaciones del Bronce Final, las poblaciones de los Campos de Urnas, los tartesos y los íberos. Con esta posición Almagro Gorbea desliga a los celtíberos totalmente de centroeuropa. En 1998 Burillo Mozota critica las tesis de Almagro Gorbea en los mismos términos que éste utilizó contra las teorías invasionistas. Burillo indica que Almagro extrae la información del momento final del proceso que está analizado, fundamentalmente de época histórica. Este hecho unido a la disparidad de los ámbitos culturales de los que Almagro Gorbea toma dichos datos, hacen que en opinión de Burillo (1998) no exista garantía sobre los mismos. Burillo se apoya en los estudios lingüísticos de Renfrew (1983), De Hoz (1993), Gorrochategui (1993) y autores anteriores como Utermann o Tovar para definir su postura en la que los hablantes de celtibérico llegaron por los Pirineos, teniendo claro la dificultad de explicar el que la zona donde inicialmente se asentaron los Campos de Urnas terminó siendo representativa del ámbito ibérico. 

Como reconoce Burillo al finalizar su revisión historiográfica (Burillo, 1998) sobre el tema celtíbero, la investigación de esta materia está plagada de falta de unanimidad, en un pendular continuo de una posición a la contraria. Lo que a nuestro modo de ver nos legitima para decir que es muy arriesgado mantener posturas comparativas con la religión celta del siglo III a.C, pues esta es de la que hablan las fuentes en las que se han basado la mayoría de los estudios sobre la religión celtibérica, y la religión celtibérica. En nuestra opinión, formada a partir de las posturas ofrecidas por los investigadores citados en el relato historiográfico anterior, los celtíberos no son celtas en el sentido que los conferían las fuentes clásicas, ya que las fuentes se refieren con el término keltikoi a las gentes que habitaban las zonas suizas donde se halló el yacimiento de La Téne, fechado en el siglo III a.C. Por tanto, no nos parece conveniente realizar comparaciones directas de la religión que los celtas de La Téne y celtíberos pudieran conservar del substrato religioso siglo XII-X a.C. Sus costumbres religiosas las vemos desde el prisma de la religión romana, de la costumbre romana de aunar bajo un mismo pueblo a gentes parecidas, y desde las posiciones ideológicas y convencimientos éticos particulares de cada historiador que sobre ella ha escrito. Todo esto hace bastante subjetiva la investigación sobre el mundo religioso celtibérico. Quizá esto sea más acusado en sus aspectos cultuales que en los rituales, en lo ideal que en lo material (Godelier, 1989). 

™ ™™
A modo de reflexión final sobre los planteamientos historiográficos dibujados en los párrafos anteriores, creemos que es honesto decir que hay gran caos dentro de la investigación sobre los celtíberos en general y su religión en particular. Cada investigador formula su teoría, a cuál más verosímil (o menos), sobre la religión celtibérica. Sopeña Genzor (1986 p.50), siguiendo a G. Durand, marca la verosímil relación entre el dios Sucellos con el dios egipcio Anubis. Hasta aquí llega Sopeña, como prudente historiador, pero ampliemos su anotación. Tanto los lobos relacionados con Suellos como los chacales relacionados con Anubis tienen relaciones con la familia de los cánidos (Sucellos relacionado con el lobo gris = canis lupus, habitualmente morador de las praderas abiertas, como las centroeuropeas, hasta bosques, abundantes en la Península Ibérica antigua, y zonas de tundra, como las del norte de Europa, y Anubis relacionado con chacal dorado = canis aureus, habitando las sabanas y llanuras abiertas de África y Asia.) A parte de la similitud del animal asociado, tanto Sucellos como Anubis están en relación con el mundo de los muertos y los infiernos. Hasta el momento se han planteado hechos demostrados, pero ¿qué nos impide ir un poco más lejos y relacionar el paso de las ideas sobre el Más Allá y la muerte desde Egipto a Fenicia, luego a Grecia, de aquí a Italia y de ella a la Celtiberia, todo ello a través del sincretismo y la identificación de dioses? Quizá ser tildados de neodifusionistas o quizá de africanístas (como le ha ocurrido a Bernal) fuera la respuesta, pero no, nos lo impide nuestra preferencia de la posición antropológica de respuestas similares a situaciones parecidas que iremos vertiendo en los apartados siguientes. 
  
  

Dioses, cultos, creencias y sacerdocio 

Introducción 

Nunca debemos olvidar la importancia que tiene la religión en las sociedades antiguas. Pero existe una dificultad para reconstruir los aspectos internos de la religiosidad antigua como un estado mental, un complejo de creencias y sentimientos sobre las fuerzas naturales. Así sólo podemos constatar los aspectos internos manifestados en los rituales.(Marco, F,1986). 

Las fuentes que hablan de la religión celtibérica son escasas y pertenecen a una etapa tardía (fuentes literarias y fuentes epigráficas). Sin embargo, uno de los mayores problemas para su estudio es su alto grado de sincretismo, por otro lado inevitable, por su sustrato indoeuropeo, por sus influencias mediterráneas, cartaginenses y romanas. 

A ello se le une la tan traída traducción de los dioses que debemos a la interpretatio romana e interpretatio indígena. La interpretatio romana alude a que la mayoría de los conocimientos ideológicos y religiosos de los pueblos indígenas es herencia de la interpretación que en su día hicieron los autores clásicos, que ya en su época demuestran una gran confusión y muchas veces parecen no tener nada claro sobre la religión céltica, un ejemplo de ello nos lo da Cesar cuando enuncia a los dioses galos y los llama Mercurio, Apolo, Marte, Júpiter y Minerva, aunque no existe coincidencia en la especialización funcional entre los dioses célticos y los grecorromanos (Le Roux, F.,1977). Hay que destacar que esta asimilación muchas veces fue favorecida para ayudar a una política de acercamiento y dominación como vemos en Cesar, BG, VI, 17. A la interpretatio romana se le une ineludiblemente la interpretatio indígena, que alude al uso de los indígenas de un vocabulario, de unos tipos y nombres de divinidades mediterráneas paras expresar sus ideas religiosas. 

Pero hay una clara diferencia: en el politeísmo grecorromano los dioses tienen funciones concretas y los dioses célticos son polivalentes y apenas se diferencian. 

En este trabajo vamos a hablar de los dioses documentados directa o indirectamente en la Celtiberia, de los principales cultos y creencias y las danzas, y de un posible sacerdocio, todo ello situado en torno a la Celtiberia, una zona entre la frontera celta e íbera y todo lo que ello conlleva. 
  
  

Dioses 

El panteón celtibérico se caracteriza por su fuerte tendencia universalista.(Vamos a denominar panteón celtibérico al conjunto de dioses celtíberos, pero su uso es incorrecto, ya que el concepto que se tiene de panteón es el grecorromano y que no se ajusta al carácter celtibérico). 

Por la epigrafía tenemos unas 40 inscripciones que nos muestran con certeza 30 teónimios; pero esto no implica que sí apareciera otro nombre tuviésemos otra divinidad, lo más seguro es que tengamos distintos nombres y diferentes atributos para los mismos dioses. 

Como claro ejemplo de religión céltica , la religión celtibérica tiene una dominante concepción monoteizante y no antropomorfizada, como es el caso de la Tríada mencionada por Lucano que está compuesta por Teutates, Esus y Taranis presidiendo el panteón galo. Su fuerte tendencia universalista se plasma en el dios Lug... 

Sin embargo, dentro de la misma religión céltica, hallamos diferencias ente los celtíberos y los galos como por ejemplo en que se basa la importancia de la luna: 

· para los celtíberos la luna era una divinidad tabú a la que se danzaba en las noches de luna llena y su importancia es evidente porque aparece en numerosas estelas, en cerámicas y en monedas. 

· para los galos, los días se contaban por lunas según Cesar y el inicio de año se fijaba el 1 de Noviembre por que era cuando se producía la comunicación de Más Allá con el mundo de aquí. 

En la Celtíberia hay una gran ausencia de representaciones divinas, similar en la zona peninsular con raigambre indoeuropea. En ocasiones esto se atribuyó al material empleado para reproducir estas imágenes: en madera y como es un resto orgánico se pierde y no se halla registro de él. Pero probablemente la causa se base en la repugnancia hacia la plasmación icónica de la divinidad entre las celtas, por ello las representaciones serían escasas y excepcionales. 

Salinas de Frías ha dividido en 3 categorías los teónimios peninsulares de que disponemos tres grupos: 

1. que engloba a los grandes dioses. 

2. de carácter astral. 

3. de divinidades menores, de culto local, vinculadas con accidentes geográficos...(Salinas de Frías, M.1985). 

Lug 

Este dios esta documentado epigráficamente en la gran inscripción de Peñalba de Villastar del siglo I a.c.,en otra inscripción en Uxama, dode hace referencia al dios por encargo de un tal L.Licinius del colegio de Zapateros, y otra posible muestra en un ara en Fuensabiñán,Guadalajara. 

También tenemos teónimios en el area celtibérica como Luguadicus en Uxama, Luguateitubos en el Bronce de Cortona. Gentilicios con la misma raiz en Segobriga, Aranda del Duero y Muro de Agreda. 

Toponimios como Contrebia Leukade(Inestrillas,La Rioja), Luco de Bordon y de Jiloca, La Lucosa(Aguilar de Alfambra) o Lucobriga(Daroca). 

Lug o Dis Pater es una divinidad solar,(su raiz significa brillar) y de él se decía de tan brillante rostro que nadie podia mirarlo.(Ilustración 1). Es un dios que asegura la victoria de los Tuâtha de Danann contra los Fomoré(las fuerzas del consciente contra las fuerzas del inconsciente según apunta Jean Markale,1985). 





Ilustración 1 Lug. Figuración procedente del santuario de Peñalba de Villastar. 
  
  

Es el mejor guerrero y el más hábil en todas las disciplinas. Cesar lo identifica con Mercurio al que llama omnium inventor artium.De él trascienden todos los demás dioses porque Lug aglutina todas las funciones ya que es experto en todo. 

Lug tiene por arma al Arco Iris, por cadena la Vía Lactea, su lanza simboliza los rayos del sol que dan la vida,el calor y las curaciones pero también pueden dar las enfermedades y la muerte.(Guyonvarc'h,CH.J.1978).Lug encabeza el ejercito que lucha contra las fuerzas caóticas y cuenta con el uso de la magia,de sus armas maravillosas,de sus poetas y músicos y actua con un ojo y se asemeja con un cuervo(Marco,F.1986). 

En la Galia, el día 1 de Agosto se celebraba la fiesta céltica de Lughnasadh o asamblea de Lug( esta fiesta se contaba que fue instaurada por Lug en honor de su madre nutricia Tailtiu), pero fue sustituida por la Constitucion del Concilium Galliarum, en Lugdunum por Augusto para debilitar a la resistencia nacionalista encabezada por los druidas. En la inscripción de Peñalba de Villastar parece estar reflejada,según Marco,F.,la única mención antigua de la fiesta Lughnasadh ya que aparece un equeisu posiblemente relacionado con el 5º mes del Calendario de Coligny. 
  
  

Las Matres 

Son divinidades características del mundo céltico. Simbolizan la maternidad y la fecundidad de la Tierra y sus criaturas y el Agua. Suelen ir acompañadas por epítetos que reflejan claramente su carácter tópico como Brigeacis en Clunia. Su carácter trinitario aparece en Britannia y en la Galia. En Clunia aparecen las Matribus Brigaecis, en Agreda Matrubos y como señala Camille Jullian son los dioses sin nombre y de mil nombre, a los que no se nombra pero tienen cien epítetos. 

Epona 

Su culto queda documentado en Sigüenza en un relieve donde aparece la diosa sentada de frente y sobre un caballo de perfil.(Ilustración 2). 

Es una deidad, sobre todo, protectora de los difuntos. 

A veces con atributos de las diosas madres(en ocasiones se la relaciona con una Mater con funciones de psicopompa), como el cuerno de la abundancia o la pátera en las versiones más sincretistas. 

Su simbolismo tiene una polivalencia evidente: el caballo animal psicopmpo, del que la diosa es una antropomorfización. Su idea persiste en Rigantona, la amazona céltica de los Mabinigion. 

En Irlanda se realizaba una hierogamía entre el rey y una yegua blanca(una copula pública) que aseguraba la soberanía al soberano. 

Otra versión del tema es la figura del potnios hippon o domador de caballos del ámbito ibérico peninsular o la propia figura del jinete tracio. 
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Ilustración 2. Epona, diosa protectora de los caballos. Grabado rupestre Albaina (Álava). 
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Ilustración 3. Cernunos. Una representación del dios céltico sobre un vaso numantino, posiblemente siglo II a.C. 
  
  

Cernunos 

Esta representado en una cerámica numantina donde aparece una figura en pie y con los brazos en alto, y su cabeza aparece coronada con cuernos ramificados de ciervo. Fechada entre la 2ºmitad del siglo II a.c y el 133 a.c. que es la caída de Numancia a manos de los romanos (Ilustración 3), en el taller de Broncales, en un vaso en Arcobriga. 

Es un dios relacionado con la fecundidad y con la serpiente cornuda, serpiente con orejetas o con cabeza de carnero. Suele ir representado con cuernos de ciervo, que es el símbolo de la inmortalidad. 

La figura de Numancia guarda relación con el Cernunnos de Val Camonica y con algunas figuras del caldero de Gundestrup. Y aunque la representación numantina no va acompañada de la serpiente cornuda, sí comparte el resto de las características.(Blazquez,J.M.1977) 

Sucellos 

Es una figura que aparece en la Estela de Zurita, donde hay una cabeza humana que aparece recubierta con piel de lobo. Se representa al dios con un mazo y se le asocia con el Dis Pater. Pero lo que sí es seguro es que es un dios de carácter infernal y funerario. Y el lobo que lo representa, es el animal más feroz y temido, por ello se le asimila con los dioses de la muerte y los genios infernales. 

En el Bronce de Botorrita aparecen antropónimos como Lubbus y Lubos. 

Otros dioses 

- Los Lares Viales de Segobriga,un claro ejemplo de sincretismo producto de la romanización. 

- La diosa Obione de San Millán de la Cogolla. 

En el Bronce de Botorrita aparecen 3 teónimios: Tokoitei,Sarnikio y Neito. El primero aparece en un epígrafe en Talavera de la Reina como Togotoi, y el tercero en un monumento en Binéfar como Neto, dios de carácter solar y bélico. 

-Otro teónimio es Visugio, en Agoncillo(La Rioja), que esta también documentado en un santuario en Heiligenberg, en Treveris y Metz. 

-El resto sólo aparece como divinidades locales como Caldo Vledico en Rasillo de Cameras en La Rioja; Leiosse sen Segobriga; Pendusae en Segobriga también; Aiiorogato en Clunia; Lattueriis en Hinojosa de la Sierra, Soria; Ordaecis en Valdegama en Soria; Peicacomae en Hinojosa de la Sierra; Vacocaburio en Alconaba en Soria, quizá una deidad protectora; Aelmanio en Segobriga; Aiiodaicino en Hontangas en Burgos; Boiogenae en Lara de los Infantes en Burgos; Amma y Dialco, ambas en Segobriga... 

A algunas de estas divinidades se las ha relacionado con accidentes naturales y por ello muchas veces se las ha vinculado a un culto: a las aguas, a los montes, a los bosques. 

Estas deidades indígenas sobrevivieron, y en especial las creencias de los más humildes devotos, a la presencia romana, a pesar de ver rota su sociedad hacia mucho tiempo. 
  
  

Cultos 

Destaca por encima de todo la importancia de la Naturaleza, tanto los elementos vegetales, animales, astrales, los accidentes naturales (Ilustración 4). 
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Ilustración 4. Cerámica procedente de Acróbiga con representaciones vegetales y animales. 
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Ilustración 5. Caldero de bronce siglo VI a.C. 
  
  

Culto al agua 

El culto a las aguas cuenta con numerosos testimonios. Marcial alude a dos fuentes que nacen junto al Tajo: Dercenna y Nutha, además existe el hidrónimo Deva y el toponimo Riodeva aludiendo a la diosa asociada a los cursos fluviales. 

El agua es un elemento de transición en el más allá de ahí la importancia del agua y la mítica del Caldero de la inmortalidad siendo el baño en el caldero un ritual de sacrificio en honor de la diosa Teutates(que formaba parte de la Tríada gala).(Ilustración 5). 

Pero el culto a las aguas puede tener tres funciones: 

1. para las lustraciones. 

2. para elemento terapeútico. 

3. para garantía de protección divina, tanto en vida como por ser elemento de transición. 

Muchos devotos, buscaban en el culto a las aguas una utilidad: verse libres de los males corporales con el uso de aguas termales. Los nombres indígenas de estas deidades acuáticas eran la personificación de las cualidades salutíferas de las aguas, donde acudían a buscar remedio a las enfermedades. Existían ninfeos donde se rendía culto a las ninfas cuya protección se buscaba para usar las aguas medicinales y conseguir sus beneficios terapeúticos. Esto demuestra que el culto a las aguas podía ser mágico o con carácter medicinal. Además la mayoría de las inscripciones que llevan nombres de divinidades indígenas de tipo acúatico, han sido halladas en los alrededores de manantiales medicinales. Estos cultos son probablemente herencia neolítica que sobrevive a la romanización. 

En estos cultos se hacían libaciones y ofrendas a las aguas de los pozos, de las fuentes, de las lagunas, depósitos de aguas y ríos. 

Culto a los montes y al bosque 

Según San Justino, a los montes sagrados no se les podía violar con herramientas, excepto cuando los hería un rayo. 

En San Millán de la Cogolla aparece un termino, Dercetio, que significa el visible. Y por San Braulio sabemos que San Millán se retiró al Dircetius Mons. 

También tenemos el Sacrum Vadeverorum, o el mencionado por Marcial Sacrum buradonis illicetum pero no dice nada de su culto. El Moncayo fue considerado monte sagrado para los celtíberos. 

En épocas posteriores a los romanos, el culto al árbol se había modificado, y entonces era costumbre situar imágenes de la Virgen en las oquedades de los árboles, produciéndose así una cristianización de un culto anterior. 

Esta prácticas del culto a la naturaleza queda reflejado en fechas posteriores y son recogidad por los Concilios de Braga y Toledo. San Martín de Dumio denuncio la práctica de encender velas junto a los peñascos, arboles o fuentes y también que cesasen las ofrendas de pan a las fuentes. En épocas posteriores aún se hallaban ofrendas a la Virgen en el interior de los arboles. 

Según Blázquez, existe un simbolismo de los diferentes motivos ornamentales: 

Elementos vegetales 

.La vid: se la relaciona con los cultos báquicos, también puede referirse a las libaciones, de vino que representa la inmortalidad. 

.La hiedra: evoca a la inmortalidad, porque sobrevive a los cambios de las distintas estaciones del año. 

.El ciprés: fuente de vida, puesto en relación con el vigor solar. 

.El pino: símbolo de resurrección. 

.El laurel: representación del triunfo. 

.La palma: es igual que el laurel. 

.El acanto: significa inmortalidad. 

Elementos animales 

.El toro: ligado al sol. Es la fuerza regeneradora. 

.La vaca: simboliza a la luna y a la fecundidad. 

.El ciervo: se le asimila con el caballo, un animal psicopompo. Se le asimila con los cultos solares. 

.El caballo: puede representar al difunto heroizado, o representar el caballo de Helios. 

.La liebre: su significado es afrodísiaco aludiendo a los goces en el Más Allá. 

.La paloma: símbolo del alma. Sí aparece picoteando uvas esta simbolizando el alimento de la vida. 

.El pavo real:inmortalidad. 

.El gallo: fecundidad y resurrección. 

.El buitre: ave necrófaga encargada de llevar el alma del difunto guerrero al cielo donde moran los dioses. 

.Aves indeterminadas: son representaciones genéricas del alma 

Elementos astrales 

.El sol: representado como una rueda o una rosácea, es la potencia vivificadora, protección sobrenatural y esperanza para una futura vida astral. 

.La luna: pueda ser la morada de los muertos. 

.Las estrellas: su significado depende del número en que aparezcan o de su posición respecto a otras. 

.Los glóbulos: son pequeños círculos que aparecen en gran número, podrían representar a las almas gravitando entorno a la luna, la morada de los muertos. 

Lugares de culto 

No hay templos propiamente dichos, son santuarios al aire. Cesar los llamo Locus Consecratus. Es una geografía sagrada donde el centro posee un carácter más simbolico que material. En el centro cósmico tiene lugar el intercambio entre el hombre y la deidad: es cuando se produce la comunicación. 

El santuario céltico por antonomasia es el Nemeton (que significa claridad sagrada y celeste). Suele ser un claro de bosque y su epicentro un árbol, ya que es el soporte ideal para ese culto: el árbol sagrado como símbolo del bosque. 

El santuario también puede ser una cima de montaña como el Santuario de Peñalba de Villastar con oquedades practicadas en la roca, sus cubetas parece que sirvieron para sacrificar animales y realizar rituales de purificación. También hay evidencias en Tiermes y en Numancia donde han aparecido numerosos exvotos de terracota, figuras femeninas, un pie, caballitos, cerdos... 

Es una religión de marcado carácter naturalista y animista. En realidad no existen pruebas suficientes para hablar de un culto a los accidentes naturales. Se cree que la divinidad invisible tomaba una morada y se manifestaba en rayos, agua, ríos, fuentes, cimas, montañas, arboles, bosques... y estos lugares serían la actuación de lo divino. 
  
  

Creencias 

En el Más Allá 

Esta demostrada su creencia en otra vida que se desarrollaría en un mundo astral. La despreocupación ante la muerte y la valentía en las luchas se pueden explicar por la creencia en la inmortalidad de las almas, que debía de ser una situación muy agradable. 

Aunque entre los pueblos celtibéricos el lugar de llegada, la morada o sus características se desconocen por completo añadiendo a esta esa división entre los muertos o no en combate. 

La muerte en batalla es gloriosa y se culmina con una trayectoria con valoraciones éticas, lo que puede inducir a pensar que el difunto podía ser elegido por su virtud y se transportaban al Más Allá a través de un animal psicopompo de carácter aéreo, el buitre, un ave necrófaga. 

Pero la inmortalidad también es para el resto, como así lo demuestra una urna decorada de Uxama donde aparecen distintos elementos que garantizan la unión con el otro mundo, donde moran los dioses y no hay limites espacio-temporales. 

Por otro lado, desconocemos por completo las concepciones sobre el fin del mundo entre los celtibéricos. En los galos existía un temor a que se cayese el cielo. 

En fin, todos los hombres accedían al otro mundo donde se conjugaban una diversidad de seres habitando en una multitud de paraísos dentro de una idea del espacio extramortal.(Marco,G.1986). 

Heroización del guerrero 

La existencia de una práctica funeraria diferente, la exposición a los buitres, distinta de la forma habitual, la incineración, ya indica una diferencia cualitativa de la muerte. 

Esta forma sólo se reservaba a los caídos en combate, aunque no tenían que pertenecer a ningún grupo en especial. 

La morada celeste era el premio, pero existían una premisas que debían ser culminadas con la muerte. El hombre fallecido era joven, y es porque los jóvenes eran quienes empuñaban las armas de forma efectiva, y con ellos moría la fuerza, la virilidad y la belleza: es la llamada Bella muerte. 

Se produce una unión entre espíritu y instrumenta (el arma)por ello era algo inseparable del guerrero tanto en vida porque significaría la muerte espiritual o en la muerte porque significaría la muerte total. Entregar las armas suponía dar la parte por el todo y era un acto de humillación. 

Al difunto se le glorifica, y en ello las mujeres juegan un papel muy importante ya que ellas son las difusoras de las hazañas de los famosos guerreros muertos en combate. 

F.Cumont, que ha estudiado detenidamente el tema de las representaciones de caballos en los monumentos funerarios, defiende que el caballo es un símbolo del difunto, de manera que su presencia indica que el muerto esta heroizado. Este fenómeno se observa igual en el mundo grecorromano que indoiranio. El caballo desempeña una función sagrada en relación con la heroización equestre.(Benoit.F). Aveces aparece el nombre del difunto dentro de la representación del caballo, aquí el caballo es el símbolo del difunto. 

La simbología de la cabeza 

La cabeza para los celtíberos es el elemento donde radica la sede de la vida y de la inmortalidad, de aquí podría derivarse la importancia de las cabezas cortadas que aparecen en numerosas urnas cinerarias, en fíbulas, espadas, diademas. 

Pueden representar a un dios, a u8n enemigo vencido en combate o un ritual de sacrificio, y muchas veces también se ha hablado de un culto al jefe muerto dentro de la heroización del guerrero. 

La importancia de la cabeza se explica porque se creía que sólo se beneficiarían de la inmortalidad aquellos guerreros a quienes no se les hubiese cortado la cabeza o dañado gravemente el cerebro o la médula. 
  
  

Danzas 

Según Blázquez, J.M. los orígenes de la danza se relacionan con la religión y son rituales en honor de los dioses o difuntos que poco a poco se desacralizan y pueden convertirse en juego, ejemplo de ello es el teatro griego. Pero por la evolución política, social y religiosa de la sociedad hispana, quizá no hubiesen perdido del todo su carácter primitivo. Las danzas rituales y cantos, en ocasiones recuerdan un tiempo o un acontecimiento mítico, recapitulando así, su historia y cosmogonía, a parte de su función propiciatoria o sumisión en trance.(Sopeña, G,1986). 

Podemos encontrar danzas cultuales, danzas y cantos para entonar previos al combate, durante o después de él, danzas en honor a un difunto, o juegos fúnebres. 

Hay pocas fuentes antiguas que hablen de ello, pero últimamente contamos con la ayuda de la Arqueología. 

Muchas de estas danzas se pueden relacionar con el culto a un dios o con fiestas vinculadas con ciclos agrarios. (Bosch—Gimpera, P, 1975). 

Una de las fuentes antiguas que nos habla de estas danzas es Estrabón en su Geografía donde nos cuenta: 
  
  

...Algunos dicen que los Galaicos no tienen dioses, 

y los celtíberos y sus vecinos del Norte 

hacían sacrificios a un dios innominado, 

en las noches de plenilunio, ante las puertas 

de sus casas, y que con toda la familia 

danzan y velan hasta el amanecer... 

(Estrabón, III,4,17). 
  
 

Este fragmento nos habla además del culto a una divinidad, la luna, cuyo nombre estaba prohibido nombrar. Otro texto del autor también nos cuenta: 
  
  

...Los manjares se pasan en círculo 

y a la hora de la bebida 

danzan en corro a son de la flauta y trompeta, 

pero también dando saltos y agachándose y 

en Bastetania, danzan también las mujeres junto 

con los hombres cogiéndose las manos... 

(Estrabón, III,3,4). 
  
 

En la cerámica numantina encontramos vestigios de las danzas mágico-rituales y así nos aparecen hombres que visten sus brazos con cuernos de toro y en posición dinámica, aludiendo al culto al toro. Otras representaciones nos muestran a un individuo disfrazado de équido, y otra muestra es la enigmática escena de la cerámica de Izana, Soria donde aparecen dos figuras que seguramente están bailando.(Ilustración 6).Otro ejemplo de figuras danzantes fuera de la Celtiberia esta representado en un relieve sobre una plaquita de caliza donde el personaje de mayor tamaño parece dirigir la danza y a su derecha están representadas las figuras femeninas y a su izquierda las masculinas; este relieve podría estar representando la danza citada por Estrabón. 
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Ilustración 6. Cerámica de Izana (Soria). Escena de danza. 
  
  

Un motivo muy repetido en toda la cerámica decorada con danzas es un grupo de hombre y/o mujeres cogidos de la mano con una actitud que indica movimiento. 
  
  

Sacerdocio 

El hecho de que no aparezca constatada la institución de un sacerdocio en el Celtiberia, no niega su existencia. La clase sacerdotal es necesaria para cualquier religión organizada, y la institución sacerdotal más importante en el mundo céltico es el druidísmo (Sopeña,G,1986). 

El druida no es sólo un sacerdote, también es un adivino, un médico, un juez, un embajador, un transmisor de la tradición y las costumbres. 
  
  

Ilustración 7. Cerámica numantina. Posible representación de sacerdote u oficiante. [image: image7.jpg]
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Ilustración 8. Cerámica numanntina. Escena de un oficiante realizando quizá algún ritual. 
  
  

La mayoría de los autores más versados en el tema, defienden la existencia de este sacerdocio en zonas del área céltica a pesar de no estar documentado. Otros autores niegan esa existencia, argumentando que para la sustentación de esta clase sacerdotal es necesario el apoyo de un Estado y sí esté no existe el sacerdocio como institución no se mantiene. Sin embargo hay una crítica a esta teoría: se defiende una posible polivalencia del sacerdote con varias funciones o roles que se acumulan, algo típico en las sociedades tribales, donde el sacerdote o chamán realiza diferentes actividades como los miembros de su grupo pero esté además es sacerdote. A esto se une Lambrino,S que apunta una posible omisión de las fuentes como causa de la nula información sobre el sacerdocio druídico hispano. Por ello, y como defiende Marco,F. y Sopeña,G. Es `posible la existencia de un sacerdocio celtibérico con rasgos druidas pero con unas características propias, constatado por una documentación escasa y muy pobre. 

Tenemos documentado un posible sacerdocio en la cerámica numantina donde aparecen hombres con los brazos extendidos.(Ilustración 7 y Ilustración 8). 

Otro dato nos lo proporciona Floro en la llamada revuelta de Olindico, al que denominan dux y summus vir (Floro,I,33,13-14)y otros textos célticos. Se ha interpretado su figura como un caudillo numantino que encabeza una revuelta contra Roma. Para su ayuda cuenta con la lanza de plata que recibe del cielo y vaticina la derrota romana. Esta lanza recuerda al venablo que recibe el dios Lug que también es de plata, y simboliza al rayo sin olvidarnos que unos de sus epítetos es Lonnbeiménech que significa el que golpea con furia.(Loomis,R.S.1927,DeVries,1977 y Markale,1985). 

Otro dato importante es el vaticinio de Olindico de la derrota de los romanos y esto no es otra cosa más que otra de las funciones del sacerdote druida, la adivinación. Hay un capítulo similar al de Olindico señalado por Zecchini para la Galia: la figura de Julio Sacroviro que encabeza una revuelta en el año 21 contra los romanos, la llamada revuelta de Cenabum. Julio Sacroviro no era un militar sino un sacerdote druida. 

En el Santuario de Peñalba de Villastar aparece escrito uiros ueramos que califica a Turos Carorum y Marco,F. defiende que sí esto equivale a summus vir , esto se puede poner en relación con Olindico significando que esa figura tiene como máxima función la sacerdotal (Marco,F.1986). 

En el Bronce de Botorrita, en la cara A aparece el termino kombalkes (línea 1), y konbalkores (línea 11), siguiendo la traducción de De Hoz el primero significaría sacrificios y el segundo rey de los sacrificios, lo que vendría a demostrar la existencia de un clase sacerdotal en la Celtíberia. 
  
  

Rituales celtibéricos 

A la hora de tratar el tema de los ritos y la religiosidad en la Celtiberia hemos optado por hacerlo a través del método comparativo, sin ser excluyentes con otro tipo de métodos. Se debe principalmente, a que en el ámbito religioso una palabra o un gesto no tienen valor por sí mismos, sino que deben su valor y su sentido a la cultura en la que se integran (Marco Simón, F., 1993). Desgraciadamente, la imparcialidad de las fuentes literarias y la escasez de las fuentes iconográficas, no nos proporcionan la llave del mundo religioso. Pues bien, siguiendo al Dr. Marco Simón, consideramos que el método comparativo, utilizado como método auxiliar de la investigación histórica, es la fuente que más nos aproxima a lo que pudo ser la religiosidad celtibérica. La mayoría de la información de la que disponemos es descriptiva, es mucho más fácil describir un ritual determinado que intentar explicarlo, sobre todo cuando la clave que explica el lenguaje simbólico del rito se ha perdido. Nosotros creemos que los investigadores deben atreverse a traspasar los límites de la descripción y adentrarse en otros caminos interpretativos en busca de esa clave, sin que esto vaya en detrimento del rigor histórico. La cuestión está en encontrar el camino adecuado sin perderse en el intento. Sin embargo, este no es el objetivo del presente trabajo, en el que nos vamos a limitar a recoger los estudios de los distintos especialistas en religión celtibérica, aunque no descartamos en un futuro, dedicarnos con más intensidad a este apasionante tema. 

El hecho de utilizar el método comparativo trae como consecuencia que no nos vayamos a ceñir a los límites geográficos estrictos de la Celtiberia, además, pensamos que las creencias religiosas no entienden de fronteras por lo que no se restringen a unos límites políticos, sino que se expanden y los sobrepasan. 

Antes de exponer el tema hemos creído importante definir que es un rito. Normalmente, al escribir se tiende a dar por hecho ciertas cuestiones sin tener por que, por ejemplo, a la hora de hablar del ritual se sobreentiende que todo el mundo sabe lo que es y ningún autor lo define. Esto nos parece un error que vamos a intentar subsanar en la medida de nuestras posibilidades. La palabra rito, según la Real Academia de la Lengua Española, es aquel conjunto de reglas establecidas para el culto y ceremonias religiosas. Si nos basamos en esta definición, en todas las sociedades existen conductas, actuaciones externas que sirven para rendir cultos, es decir, toda religión implica conductas para entrar en contacto con las divinidades. Por tanto, todos los actos que tienen que ver con el culto religioso, son rituales. Desde el punto de vista de la Antropología Social, los rituales religiosos tienen tres características básicas que los definen como tales: son conductas prescritas, repetitivas y estereotipadas. Prescritas porque hay normas que indican como debe ser el ritual. Repetitivas porque se realizan periódicamente, la clave radica en que se repita el mismo modelo. Estereotipadas porque hay un modelo a repetir. Además, todos los rituales son actos expresivos, en tanto en cuanto, nos sirven para comunicarnos con la divinidad. Los rituales son las conductas simbólicas por excelencia, lo que vemos es un simbolismo, un lenguaje, hay que tener la clave para poder entender el mensaje. 

Con el deseo de hacer más sencilla la comprensión de estas páginas, hemos optado por hacer una división básica entre los distintos tipos de rituales, no es más que una división artificial, hecha con la intención de facilitar el trabajo ya que la línea divisoria entre determinadas costumbres y creencias es en muchas ocasiones demasiado difusa. 

Sacrificios rituales adivinatorios 

Los rituales sacrificiales han sido muy importantes en todas las sociedades, aparte de ser una de las llaves que nos abre la puerta al mundo de las creencias religiosas. Los sacrificios se realizan para apaciguar a los dioses, mantener una relación armónica con ellos y para renovar alianzas, es la forma de propiciar a los dioses. La importancia del sacrificio radica en dar a las divinidades algo que te es valioso, el valor que tenga para el que lo ofrenda y lo que suponga su pérdida es determinante. Por tanto, el valor del sacrificio no está en el objeto que se sacrifica sino en lo que representa para el que lo da. Así, puede resultar más valioso sacrificar un buey que un esclavo, por ejemplo, todo depende de lo que signifique para el que lo ofrece (un buey representa una considerable pérdida en una comunidad rural). 

Casi con toda seguridad la mayoría de los sacrificios fueron animales. El sacrificio animal incluye dos categorías, aquella en la que es consumido parcialmente y el resto se ofrenda a las divinidades, y aquella en la que es quemado o enterrado completo (Aldhouse- Greent, M. 1993). 

Sobre este tipo de ritos en la Península, Estrabón nos da una interesante referencia acerca de los pueblos del norte: sacrifican a Ares un chivo, cautivos de guerra y caballos (Estr. III, 3, 7). Otras fuentes latinas dicen que el ritual más característico es el Souvetaurilia, es decir, la ofrenda a la divinidad de un toro, un cerdo o una oveja (Marco Simón, F., 1991). Prueba de estos rituales nos la proporciona Tovar al relacionar los animales citados en la inscripción de Cabe o das Fraguas con las víctimas de los Souvetaurilia. Gran importancia debió tener también el sacrificio del caballo, según Silio Itálico (3, 57) y Horacio (Od. III, 4, 34), los cántabros bebían la sangre de sus caballos. Habría que plantearse hasta que punto el sacrificio de un caballo no tendría más importancia social que religiosa, no hay que olvidar que el caballo ha sido durante gran parte de la Historia de la humanidad, un símbolo de status social. Rituales parecidos a los citados se han documentado arqueológicamente en el santuario de Cancho Roano, en la Beturia Céltica, con sacrificios animales y humanos (Blanco, 1981; Blázquez, 1987). Otro testimonio arqueológico importante es el bronce votivo de Castelo Moreira donde se representa sobre una trenza, terminada en cabeza de bóvido, una escena de sacrificio en la que aparecen un hombre con un hacha al hombro, un caldero, una cabra, una oveja, un carnero, un cerdo y dos serpientes (López Monteagudo, 1987). 

Podemos buscar paralelos en el mundo celta propiamente dicho, César (BG, 6,17) y Diodoro (5, 32) describen para los galos rituales muy similares a los descritos por Estrabón para nuestros pueblos del norte (Marco Simón, F.,1993). Plinio nos describe el sacrificio de dos toros blancos con ocasión de una ceremonia druídica (Nat. Hist. XVI, 95), podemos relacionarla con la importancia del toro en la simbología no solo de la Celtiberia sino de toda la Península Ibérica. Arqueológicamente, también tenemos constatación de este tipo de rituales. En el santuario céltico de Gournay- sur- Aronde (Oise, Francia) está documentado el consumo parcial de víctimas ofrendadas (cerdos o corderos pequeños) junto con la deposición de animales completos (caballos y bueyes viejos) y algunos restos humanos. Los bueyes eran sacrificados con un ritual muy estricto, cuando eran viejos, se les dejaba descomponer en un hoyo especial en la zanja del recinto sagrado, una vez descompuestos se separaban los cráneos y se colocaban a la entrada del santuario. Quizás habría que ponerlo en relación con divinidades y ritos relacionados con la agricultura puesto que el buey es un animal de tracción empleado para las labores agrícolas. Otra característica del ritual es que los huesos de las distintas especies se depositaron separados unos de otros. En Danebury se han documentado enterramientos múltiples de caballo, perro y cerdo realizado en un mismo acto, en este caso recibieron un trato diferencial los cráneos de caballo. 

Llegados a este punto, es necesario hablar del sacrificio humano, no sin antes recordar una cita de P. Diel: [...]lo seductor no siempre es verdadero, pero asimismo lo que repugna no siempre es falso. Las fuentes literarias nos describen la existencia de sacrificios humanos, algo muy común en el pasado de la humanidad, sin embargo, la muerte ritual hiere la sensibilidad de tal modo que es necesario precisar si estamos ante invenciones de nuestras fuentes o ante realidades con una coherencia interna. Si leemos con atención las referencias de los clásicos vemos una confusión, intencionada o no, entre sanción o castigo y sacrificio, pese a haber una gran diferencia entre estos conceptos. Un castigo es una pena condenatoria por infringir la ley, mientras que un sacrificio es un acto religioso, donde la consagración de la víctima es fundamental pues es sublimada y transferida de la esfera humana a la esfera divina, por tanto, un sacrificio no hay que verlo como un acto de barbarie sino como un reflejo de la cosmovisión de un pueblo. Todo el ritual tiene un carácter codificado: los modos de dar muerte, los instrumentos a utilizar, la precisión de los gestos... no se deja nada al azar, no se improvisa (García Quintela, M. V. 1991). Diodoro es el único que en su relato hace una distinción entre sacrificio y pena, acerca de los druidas galos dice: 
  
  

[...] ofrecen la muerte de un hombre y 

le clavan un cuchillo en la 

región por encima del diafragma, y 

cuando la víctima herida a caído, 

interpretan el futuro a partir de la 

forma de su caída y de las convulsiones 

de sus miembros, así como del manar 

de la sangre, pues aprendieron a 

confiar en una práctica antigua y 

continuada de observación de tales 

materias. 

(Diodoro V, 31,3-4) 
  
 

Más adelante, nos explica el trato que los galos dan a los criminales: los encerraban cinco años y luego los empalaban en honor a los dioses junto con otras ofrendas (Diodoro V, 32, 6). En cambio, Estrabón y César confunden sacrificio con castigo, en el caso particular de Estrabón, aúna la práctica adivinatoria a través de las convulsiones de los sacrificados mediante un golpe de espada en la espalda, con la muerte a flechazos y la crucifixión en templos. 

Tenemos gran cantidad de alusiones a sacrificios humanos en los autores clásicos, pero sólo unos pocos nos hacen precisiones sobre el rito. Tácito dice sobre los bretones: 
  
  

[...] su culto prescribía honrar los 

altares con la sangre de los 

prisioneros y consultar a los dioses 

en las entrañas humanas. 

(Tácito, Ant. XIV, 30, 3) 
  
 

Estrabón dice de los cimbrios: 
  
  

[...] cortaban la garganta de cada 

prisionero [...] y algunas de las 

sacerdotisas profetizaban a partir 

de la sangre que manaba sobre la 

marmita, otras observaban las entrañas 

sobre el cuerpo abierto y profetizaban 

la victoria para los suyos. 

(Estr. VII, 2, 3) 
  
 

Pero es Herodoto el que nos proporciona más información al describir el ritual escita: 

De todos los enemigos que capturan 

con vida inmolan a un hombre de cada 

cien, pero no de la misma manera con 

arreglo a la que sacrifican el ganado, 

sino de acuerdo con un ritual diferente. 

Tras haber vertido vino sobre sus cabezas, 

degüellan a los prisioneros sobre un 

recipiente, que, acto seguido, suben 

a la plataforma que está sobre el 

montón de fajina, derramando la sangre 

sobre el alfanje. Así pues, llevan la 

sangre a lo alto de la plataforma, 

mientras que abajo, junto al santuario, 

hacen lo siguiente: a todos los hombres 

degollados les cortan el hombro derecho, 

así como el brazo, y los arrojan al aire. 

(Herodoto IV, 62, 2- 4) 
  
 

Frontino nos explica que cuando Viriato cayó sobre la ciudad de Segóbriga, estos celebraban un ritual de sacrificios colectivos (Front. III, 2, 4). El Dr. Blázquez sostiene que estos sacrificios irían precedidos de banquetes, al igual que entre otros pueblos de centroeuropa (Blázquez, J.M. ), poniéndolo en relación con el testimonio de Floro acerca de los numantinos: 
  
  

decidieron precipitarse a la lucha 

como a una muerte segura, habiéndose 

hartado primero, como para un sacrificio, 

de carne semicruda y de celia: así llaman 

a una bebida indígena hecha de trigo. 

(Floro I, 34, 12) 
  
 

Consideramos necesario reflexionar sobre los datos reales de los que disponemos, a la hora de responder a toda una serie de interrogantes vitales acerca de la comprensión de la religiosidad celtibérica: ¿con qué datos contamos en realidad?, ¿son ciertos los testimonios de los autores clásicos?, ¿la arqueología puede demostrar la existencia de tales ritos?. Pues bien, arqueológicamente, la evidencia de sacrificios humanos es muy escasa, sobre todo si se intenta diferenciar entre el uso ritual de los cuerpos ya fallecidos y el sacrificio. En la Península Ibérica contamos con el santuario de Peñalba de Villastar, en plena Celtiberia, este santuario tiene una serie de pilas o cubetas que parece claro sirvieron para sacrificios y rituales de purificación. Aparte, están las supuestas piedras sacrificiales de Monreal de Ariza y Tiermes que en caso de confirmarse su función ritual apoyarían el texto de Frontino sobre la costumbre de los segobrigenses de celebrar sacrificios colectivos (Front. III, 2, 4). 

Hay que destacar un fragmento pintado de cerámica procedente de Numancia donde una figura con un gorro cónico sostiene en su mano izquierda una jarra (y no un idolillo como sostenían Taracena y Blázquez), mientras dirige su derecha hacia el altar sobre el que hay unos bultos que parecen aves, a los que otro personaje, por el lado opuesto, acerca un gran cuchillo. La importancia de esta representación es triple, por un lado, nos ofrece una prueba visual de la existencia del ritual, segundo, el artesano encargado de la decoración conocía estos ritos, le eran comunes, pues convivía con ellos, y tercero, nos acerca a la figura del sacerdote, tan negada por algunos de nuestros historiadores. 

Solo tenemos restos de un posible sacrificio en el yacimiento celtibérico de Bílbilis. Se encontraron bajo una torre de la muralla dos individuos, uno de ellos posiblemente sea un enterramiento secundario puesto que estaba fuertemente replegado sobre sí mismo, quizás fue expuesto a la intemperie para su parcial descarnación, siendo luego atado y replegado. El otro individuo apareció en tendido supino, recibiendo menos atenciones a la hora de ser enterrado. Hallaron restos cerámicos y óseos, junto a la mano del individuo flexionado aparece un córvido y junto a su cabeza, los restos de un cuervo; asociados a ambos aparecieron restos de cerdo o jabalí, y de cabra u oveja, sin poderse determinar exactamente a cual pertenecen. El Dr. Martín Bueno de la universidad de Zaragoza, defiende la hipótesis de un enterramiento ritual relacionado con la fundación de la muralla de la ciudad, se basa en la simbología de los restos encontrados, el cuervo es el animal del dios Lugus y por tanto está asociado a esta divinidad, a su vez el jabalí es un animal sagrado en las creencias celtas, relacionado con divinidades del inframundo de carácter infernal. (Martín Bueno, 1982). Frazer ha explicado que el hecho de sacrificar a un hombre y enterrarlo en los cimientos de una construcción supondría encerrar allí a su espíritu que protegería de esta manera, a todo el edificio de probables enemigos (Frazer, J.G., 1969). 
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Ilustración 9. Escena de sacrificio de la placa interior del caldero de Gundestrup. 
  
  

Desconocemos si los cuerpos fueron sacrificados o si fueron manipulados después de muertos, proponemos una investigación en este sentido pues la demostración de la existencia de muerte ritual sería un hecho, hoy por hoy, único en la Celtiberia. Con los hallazgos de Bílbilis no solo se confirmarían los ritos sacrificiales sino que se abriría la puerta a los ritos de fundación, hasta ahora no documentados en el ámbito celtibérico. 
  
  

Es quizás en la Europa céltica donde tengamos la mejor prueba gracias al Hombre de Lindow, encontrado en 1984. Se trata de un joven de unos venticinco años que recibió la "triple muerte" (Marco Simón, 1993), es decir, fue golpeado dos veces en la cabeza, estrangulado y degollado. Antes de su muerte consumió una comida especial, compuesta, al menos en parte, de pan integral con una amplia gama de semillas y granos de cereal. Una vez muerto, su cuerpo fue sumergido boca abajo en un pantano poco profundo, desnudo, llevando por único adorno un brazalete de zorro y el cuerpo pintado. Es posible que se tratase de una persona de cierta posición en su comunidad pues las uñas estaban bien cuidadas y el bigote recortado (Aldhouse- Green M. 1993) (Ilustración 9). 

Mención aparte hay que hacer de los ritos sacrificiales vinculados a la adivinación. Estrabón es muy claro al referirse a los lusitanos: 
  
  

Los lusitanos son dados a los sacrificios 

y examinan las entrañas sin separarlas 

del cuerpo; se fijan además en las venas 

del costado y adivinan palpando. Hacen 

también predicciones por las entrañas 

de sus cautivos de guerra, a los que 

cubren con sayos. Luego, cuando son 

heridos por el arúspice (hieroskópou) 

en las entrañas, adivinan en primer 

lugar por la forma en que caen. Cortan 

las manos de los prisioneros y consagran 

la diestra. 

(Estr. III, 3,6) 
  
 

No hay que pensar que la adivinación por medio de víctimas fuese exclusiva de los lusitanos, Apiano y Plutarco escriben que al llegar Escipión a Numancia, el ejército romano estaba infestado de adivinos y magos, además, los soldados se dedicaban a los sacrificios adivinatorios. Estos adivinos eran casi con toda seguridad indígenas (Blázquez, J.M. ) y Numancia está en la Celtiberia. Suetonio habla de una fatidica puella que vaticinó, doscientos años antes que se produjera, el imperio de Galba (Sopeña, G. 1986). Silio Itálico dice de los galaicos: 
  
  

La opulenta Galicia envió un muchacho 

hábil en la adivinación por las entrañas, 

el vuelo de las aves y llamas. 

(Sil. Itál. III, 344- 345) 
  
 

Buscando paralelos fuera de Hispania, nos encontramos con el testimonio de Diodoro referente a los galos en el cual describe el golpe que se daba en el diafragma y su modo de adivinar por el modo de caer la víctima (Diodoro V, 31), o con el de Tácito sobre los bretones que vaticinaban consultando las entrañas humanas (Tác. Ann, XIV, 30). En cambio según el mismo autor, los germanos no utilizaban víctimas humanas para la adivinación (Tác., Germ., X), cuando realizaban estos sacrificios era para un ritual distinto (Estr. VIII, 2). 

Como podemos observar, el sacrificio humano adivinatorio fue una práctica muy común en la antigüedad. No creemos que fuese exclusivo de ningún grupo, somos partidarios de la idea de un origen independiente del posible substrato indoeuropeo, en caso de existir, y en paralelo en distintos lugares. 

Rituales de mutilación 

Los rituales de mutilación consisten en la vejación ritualizada de los cadáveres de los enemigos vencidos. La base sobre la que se sustenta radica en la creencia que la mutilación repercute en el cuerpo del muerto, es decir, si a un individuo le falta un brazo, le faltará también en el Más Allá. Existía un enorme interés por presentarse en la Otra Vida con todos los miembros porque la mutilación suponía privar al individuo de su unidad formal y rebajarlo a la categoría de cosa (Sopeña, G., 1986). De este modo se entiende la vejación de los cadáveres vencidos, al enemigo se le mutila como castigo y así en el Más Allá todos conocerán su delito. Se trata de mostrar la grandeza del ganador frente a la insignificancia del perdedor. 

Según el Dr. Sopeña esta práctica está constatada en la Celtiberia. Se basa principalmente, en un pasaje de Livio (Livio, XXXIX), en él relata que después de la batalla de Mancio Acidimo en el 188 ac., al levantar los celtíberos el campamento, los romanos recogieron y enterraron a sus muertos. Gabriel Sopeña aduce que es un reflejo del miedo de los romanos a que sus muertos fueran vejados (Sopeña, G., 1986). 

Al igual que en la vida no tienen el mismo valor los distintos miembros de un cuerpo, así es en la muerte. En el mundo de los vivos los órganos más importantes eran la cabeza y la mano derecha, la cabeza por ser el centro espiritual del individuo y la mano derecha por ser indispensable para el guerrero. 

Mutilación de la mano derecha 

En la Antigüedad el concepto de mano va unido, indudablemente al de guerrero. Los celtíberos, famosos por la calidad de sus armas y la pericia de sus herreros, casi con toda seguridad, tenían un vínculo muy especial entre las armas y su portador, seguramente existía una relación estrecha entre ellas y el espíritu del combatiente (Sopeña,G., 1987). Debían concebir el arma como una prolongación de su cuerpo y de su espíritu, estableciéndose un intercambio sagrado entre ambos: el combatiente transmitía parte de su espíritu al arma, y esta a su vez, le transmitía parte de sus cualidades, es decir, el hombre transfería al arma la vida, la fuerza y la voluntad, recibiendo de ella la invencibilidad (Ilustración 10Ilustración 10). La idea de la identificación del hombre con el arma que empuña, es un fenómeno universal que ha perdurado en la memoria de muchos pueblos, bien a modo de leyendas (el mito de Excalibur y el rey Arturo), o bajo la apariencia de costumbres ancestrales (el samurai y su katana). 
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Ilustración 10. Cerámica numantina conocida como Vaso de los Guerreros. 
  
  

Los autores clásicos nos informan sobre como los celtíberos preferían morir antes que entregar sus armas, valga como ejemplo el testimonio de Livio que explica el estupor de Catón en el 195 ac., al observar como muchos celtíberos se quitaron la vida convencidos que sin armas no valían nada (Livio, Dec., XVII y XXXIV), o el de Justino, el cual afirma que los celtíberos amaban más a sus armas que a su propia vida. 

Desde esta perspectiva, es lógica la preferencia por la amputación de la mano derecha, un guerrero sin su diestra deja de serlo, y si no es guerrero, no es nada. La mutilación significa la victoria completa, no solo se ha quitado la vida al enemigo sino que también se le ha arrebatado la capacidad de luchar en el Más Allá, por tanto, se ha vencido doblemente, por un lado en el plano terrenal y por otro en el espiritual. El miembro mutilado posee la esencia del contrincante, es la capacidad de sostener el arma con la que pelea y guía sus propios deseos. 

No hay ninguna alusión directa a esta costumbre por parte de las fuentes literarias, aunque sí indirectas, pero no por eso menos interesantes. Apiano describe como Escipión mandó mutilar las manos de cuatrocientos jóvenes de Lutia, dejándolos luego con vida (Apiano, Iber., XCIII). Floro informa que cuando los numantinos fueron forzados a entregar las armas se sintieron como si les ordenasen cortarse las manos (Floro I, 34, 3). La amputación de la diestra está atestiguada también en el mundo céltico, por ejemplo, César cortó las manos a todos los que portaron armas en Uxellodunum pero dejándolos con vida. No cabe duda que estos testimonios certifican la importancia de la mano derecha y del arma como su continuación. Pero la mayor fuente de información para el ámbito céltico lo constituyen las leyendas, pervivencias de creencias anteriores. En el Cath Maighe Tuireadh, se explica como Dianceht, dios sanador, curó a Nuada de la mutilación de su mano con la instalación de un brazo de plata, sin mano le habría sido imposible reinar. La amputación de la mano en un personaje sagrado es común a las leyendas del mundo germano, por ejemplo, Tyr fue mordido por un lobo. Esta costumbre es bien conocida en otros ámbitos, en Egipto, los anales del templo de Karnak narran la victoria de Tutmosis III en Meggido y su botín consistió en 340 cautivos y 83 manos. Un relieve en el templo de Ramses II en Abydos, representa a soldados egipcios cortando la mano a hititas vencidos. 

Sospechamos, que la gran cantidad de referencias acerca de esta práctica en distintos lugares, posiblemente confirmen el origen de esta creencia de forma independiente a la pertenencia a un substrato indoeuropeo, es decir, probablemente el origen no esté en una ideología común indoeuropea sino en la forma que tiene el ser humano de entender, de sentir, conceptos como la inmortalidad, la divinidad... en suma, la manera de concebir a Dios. 

Consideramos necesario poner en relación estos ritos con los testimonios de Estrabón y Herodoto acerca de los sacrificios escitas y los sacrificios adivinatorios lusitanos (Estr. III, 3, 6; Her. IV, 62, 2- 4). Un ritual de mutilación no es un sacrificio, pueden formar parte del mismo acto, como en el caso escita o el lusitano, pero son dos cosas distintas. Parece que ambos autores nos describen una ceremonia compuesta de dos partes, la primera consiste en el sacrificio de las víctimas, la segunda parte es el ritual de mutilación, momento en el que se corta el miembro superior derecho a los cuerpos sin vida de los sacrificados. Refleja el sentimiento hacia el enemigo vencido, al amputarle el brazo o el hombro le impiden ser un guerrero en el Más Allá, donde todos reconocerán que fue vencido. Aunque formen parte de la misma ceremonia tienen significados distintos, por un lado sacrificar algo valioso a los dioses y por otro vejar el cadáver del enemigo vencido. Así pues, pensamos al igual que el Dr. Marco Simón y el Dr. Sopeña, que amputación y sacrificio no son lo mismo, por lo que probablemente estas ceremonias estuviesen compuestas de dos rituales distintos. 
  
  

Mutilación de la cabeza 

La decapitación es un ritual especializado sobre el cadáver del enemigo vencido. Al igual que la amputación de la mano derecha, implica vencer doblemente, en el espacio físico, al reducir al enemigo a la categoría de cosa por la desmembración, y en el espiritual, porque se le arrebata la esencia de su ser puesto que la cabeza es el centro espiritual del cuerpo. El hecho de que exista un ritual de decapitación implica que la cabeza tenía una consideración especial, un culto a la cabeza que probablemente esté vinculado con la heroización del guerrero muerto (Ilustración 11). No hay que olvidar que la cabeza constituye el punto más alto del cuerpo y durante la Historia de la Humanidad se ha asimilado ha distintos conceptos: a la esfera como símbolo de la totalidad, a la bóveda celeste, a la estancia donde habita el alma, y al centro desde el que se realiza el viaje iniciático en busca del espíritu, entre otras cosas. En resumen, la cabeza simboliza la parte divina del hombre (Sopeña, G., 1986). 
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Ilustración 11. Cabeza con torques simbolizando la heroización del guerrero (Bohemia a.C.). 
  
  

Sobre la Península Ibérica solamente existe un texto de Diodoro que describe la costumbre de las tropas hispanas que participaron en la conquista cartaginesa de Selinunte, de cortar las cabezas a los enemigos y clavarlas en picas (Diodoro, XIII, 57, 2). Arqueológicamente se puede confirmar la existencia de este ritual en el territorio peninsular. En Numancia, Taracena encontró cuatro cráneos en una estancia conservados intencionadamente. En Ullastret, Puig Castellar y Garvâo se han documentado cráneos, algunos de ellos atravesados por clavos. En el monumento de Binéfar, en Huesca, se representan hombres sin cabezas ni manos. La diadema de San Martín de Oscos es uno de los testimonios arqueológicos más significativos, en ella se representan cabezas cortadas y círculos concéntricos junto con una escena relacionada probablemente con un culto a Lugus (Lopez Monteagudo, G., 1987). No cabe duda que existe un vínculo entre la decapitación al enemigo vencido y las fíbulas de caballito, lleven o no, jinete (Ilustración 12 y Ilustración 13). Aunque resulte tentador, no vamos a entrar en la descripción de las distintas representaciones de las cabezas cortadas, ni por tanto en el debate existente sobre sus diferentes interpretaciones, por considerar que se sale fuera de los objetivos del presente trabajo (Guadalupe López Monteagudo tiene un interesante artículo sobre el tema). 
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Ilustración 12. Fíbula de caballito con jinete y cabeza cortada del caballo. 
  
  

Dentro del ámbito céltico encontramos el testimonio más explícito de la mano de Diodoro y Estrabón, acerca de los galos dicen: 

cortan las cabezas de los enemigos 

muertos en el combate y las cuelgan de 

los cuellos de sus caballos. 

(Diodoro V, 9, 5) 
  
 

Ambos toman su información de Posidonio de Apamea que visitó la Galia. Los dos autores describen que en el mundo céltico se cortaba la cabeza del enemigo caído y se sujetaba a los caballos, los despojos restantes se llevaban con gran orgullo, de forma triunfal. Los cráneos eran clavados como trofeos en las casas, los de los enemigos más ilustres se guardaban en una caja tras su tratamiento con aceite de cedro. 

Tito Livio al relatar la batalla de Sentinum dice: 

[...] los jinetes galos, llevando cabezas 

colgadas delante del pecho de sus caballos 

y clavadas en las lanzas, entonando 

cánticos según su costumbre. 

(Livio, X, 26,11) 
  
 

Tácito al describir la llegada de Germánico a Teotoburgo dice: 

[...] estaban esparcidas por tierra 

armas rotas y los caballos despedazados, 

mientras que clavadas en los troncos de 

los árboles, se veían cabezas. 

(Tac., Ann. 1, 61) 
  
 

El hecho de la decapitación está presente en otros ámbitos de la Antigüedad. Herodoto nos explica que los escitas empleaban los cráneos como servilletas de lujo (Sopeña, G., 1986) y con los cabellos se hacían capas representativas del triunfo. Utilizaban los cráneos como copas, recubriendo con oro los de los enemigos ilustres y con cuero los demás (Her. Iv,64, 6). Este fragmento nos pone tras la pista de otro elemento importante vinculado a la cabeza, el cabello. El cabello largo ha sido considerado símbolo de fuerza y virilidad durante toda la Antigüedad, solo hay que pensar en el mito de Sansón, su fuerza radicaba en su pelo, al cortárselo, la perdió. Pero no lo ha sido sólo en la Antigüedad, entre los indios de América del Norte, por ejemplo, no se cortaba la cabeza al enemigo vencido sino su cabellera, además, lucían largas melenas con el fin de impresionar a sus adversarios, hecho que podríamos poner en relación con la costumbre de cántabros y lusitanos de luchar con las melenas al viento, extensivo quizás también a la Celtiberia (Sopeña, G. 1986). 
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Ilustración 13. Fíbula de caballito sin jinete y con cabeza de enemigo vencido. 
  
  

La práctica del rito de mutilación de la cabeza no es un hecho solamente extendido en el espacio sino también en el tiempo. A principios del siglo IX de nuestra era, el príncipe Kum de Bulgaria, ordenó construir una copa con el cráneo del emperador Nicéforo. Los maoríes creen que al cortar una cabeza en la guerra, toman en sus manos el destino del otro. En la Melanesia las cabezas eran guardadas en cajas de madera olorosa, lo que nos recuerda bastante a la referencia de Diodoro acerca de los galos. Hemos querido dejar para el final el ritual de decapitación practicado por un pueblo ecuatoriano existente hoy en día, los jívaros. 

El ritual de los jívaros se basa en la creencia de las tres almas del hombre. Creen que el alma verdadera está presente desde el nacimiento dentro de todos, varones o hembras. Con la muerte, este alma abandona el cuerpo y sufre una serie de cambios, primero regresa al lugar de nacimiento del difunto, donde revive su vida anterior de una forma invisible. A continuación se convierte en demonio y vaga por el bosque hambriento y solitario, volviendo a morir el alma y transformándose en Wampang, una mariposa gigante eternamente hambrienta, hasta que por último, el ánima verdadera se convierte en niebla. A partir de aquí ya no sufrirá más metamorfosis. Pero los jívaros creen en la existencia de una segunda alma, el arutam. Con el arutam no se nace, hay que conseguirlo por medio de ritos chamánicos, apareciendo durante el trance en forma de jaguares gigantes o un par de enormes serpientes que ruedan sin cesar hacia el buscador del alma, entonces, el buscador de arutam, debe correr hacia ella y tocarla, de este modo penetrará por la noche en su cuerpo. Mientras se posee la segunda alma se es inmortal, desgraciadamente, no se puede conservar para siempre pues abandona el cuerpo justo antes que su poseedor mate a alguien. La tercera alma de los jívaros es la que a nosotros más nos interesa, se llama musiak, es el alma vengadora. Aparece cuando la persona que poseía un alma arutam es matada por sus enemigos. Se desarrolla dentro de la cabeza de la víctima, de la cual trata de escapar para atacar a su asesino. Para impedirlo lo mejor es cortar la cabeza del fallecido, reducirla y llevarla a casa. Si se utiliza adecuadamente en ciertos rituales y danzas, la musiak puede hacer al asesino fuerte y feliz. (Harris, M., 1995). 

Probablemente las creencias en las que se basa el ritual jívaro no se diferencien mucho del rito de decapitación celtibérico, pese a lo distantes en el tiempo y el espacio. Por supuesto, no son iguales, pero quizás si dejamos a un lado las diferencias externas del rito y nos adentramos en su significado más profundo, veamos que no son tan diferentes. Con esto queremos decir que el concepto de la cabeza como elemento sagrado del hombre, puente entre lo humano y lo divino, ha sido común a toda la Humanidad, creemos que posiblemente el trasfondo mental haya sido el mismo en Numancia, Ecuador, Persia o Melanesia que no es más que la forma que tiene el ser humano de entender lo sagrado, la manera que tiene nuestro cerebro de Homo Sapiens Sapiens de traspasar ideas a hechos, sentimientos a palabras, vibraciones a pensamientos. Por tanto, sería 

interesante considerar el origen del rito de mutilación de la cabeza como una respuesta antropológica propia de nuestra condición de seres humanos y podríamos plantearnos si el origen no residiría en el hecho de dar respuestas parecidas a preguntas semejantes. 
  
  

Rituales de vapor 

Vamos a tratar ahora el tema de los supuestos ritos iniciáticos de vapor realizados en edificios de carácter termal, conocidos con el nombre de Saunas Castreñas. 

El estudio de estas construcciones, durante mucho tiempo se dedicó exclusivamente a su funcionalidad. Se mantenían diferentes teorías, la que gozaba de mayor consenso los interpretaba como hornos crematorios relacionados con los ritos funerarios de incineración. En la década de los ochenta, los trabajos de Silva , basados en el análisis funcional de los elementos en su contexto arqueológico y en su asociación a una terma romana en la antigua Tontóbriga, parecen haber confirmado que se trataba de edificios termales, cuya función era producir calor para baños de vapor, sin poderse concretar si se trataría de baños de vapor seco, como la sauna finlandesa, o húmedo, como los baños turcos. 

En los últimos años, el profesor Martín Almagro, dentro del marco de las explicaciones funcionalistas, da un nuevo enfoque. Se basa en el aspecto termal subrayado por Silva pero, añadiéndole una función ritual, incluyendo en su explicación las termas de planta republicana que aparecen en la Celtiberia con la llegada de Roma. Para el Dr. Almagro Gorbea son baños de vapor vinculados con ritos de iniciación, probablemente, de cofradías de guerreros. Independientemente de estar de acuerdo o no con sus conclusiones, consideramos vital el hecho de utilizar la funcionalidad de los elementos para llegar a la mentalidad de los pueblos peninsulares, por este motivo y por ser pionero en la consideración ritual de las termas en la Península, el contenido de este apartado versará sobre los distintos trabajos del profesor Almagro Gorbea. 

Las Saunas Castreñas, como su propio nombre indica, suelen estar construidas en los grandes castros característicos de la última fase de la Cultura Castreña, ya de época romana. Emplazadas en zonas generalmente bajas, próximas a las murallas y a los accesos, así como a nacimientos de agua. Son construcciones semihipogeas, excavadas en tierra o aprovechando grandes canchos parcialmente tallados, con muros para cerrar los paramentos (Ilustración 14Ilustración 14). Losas monolíticas constituyen la entrada, decoradas geométricamente, conocidas como pedras formosas. Estructuralmente se componen de cuatro elementos principales: un atrio, una antecámara, una cámara y un horno. Son construcciones de dimensiones pequeñas, entre 25 y 40m. (Almagro, M. y Moltó, L., 1992). Durante mucho tiempo se consideraron propias de la actual Galicia y de la zona septentrional del Duero, ahora se ha ampliado su área de dispersión al incluir como Sauna Castreña el edificio conocido como La Fragua, en el oppidum de Ulaca (Avila), en el antiguo territorio vettón. Está sin excavar pero su técnica constructiva lo pone en relación con los monumentos castreños. La importancia de la inclusión de La Fragua, radica en que ampliar el área de dispersión, permite plantear nuevas perspectivas acerca del origen y significado de estas construcciones, no limitándolo solo a la región gallega. 
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Ilustración 14. Sauna Castreña de Citania de Sanfins. 
  
  

Como dijimos antes, el Dr. Almagro mantiene la hipótesis que estos edificios se utilizaban como baños de vapor o saunas en rituales de gran complejidad. Comparándolos con paralelos etnológicos, serían rituales de iniciación de jóvenes guerreros. A su vez, las características físicas de los distintos elementos que componen estas construcciones nos remiten a un ritual diferente: alude a su carácter onfálico el hecho de estar excavados en la roca, igualmente, la planta circular simboliza el Kosmos, representando la bóveda celeste; por lo que haría de puente entre el inframundo y el supramundo, entre el mundo de los infiernos y el mundo de las divinidades celestes (Almagro,M. y Gran Aymerich, J., 1992). No sólo sería un ritual de iniciación vinculado con la lustración antes de la batalla o con el paso de adolescente a guerrero, sino que también sería un ritual de tránsito, un rito de paso que posibilitaría la comunicación con el Más Allá, entre vivos y muertos o entre dioses y simples mortales; el agua jugaría un papel primordial, no hace falta recordar aquí la importancia del agua en las religiones antiguas ni en las creencias celtas, el agua sería el vehículo a través del cual se establecería la comunicación entre los dos mundos. Argumenta que este tipo de ritos tienen en la Península Ibérica un origen muy antiguo, se basa en la rápida adopción por parte de las ciudades celtibéricas de las termas de planta republicana propias de los romanos, achacándolo a la existencia de un ritual ancestral de baños de vapor, que con el paso del tiempo fue perdiendo su sentido primigenio. Pues bien, el origen de este rito estaría en el pasado común indoeuropeo, de esta manera, explica los paralelismos encontrados en otras regiones del mundo céltico, dejando abierta la posibilidad de la expansión por Europa occidental durante el Bronce Atlántico (Almagro, M. y Alvarez Sánchis, J.R., 1993). 

Es el momento de plantearse cuáles son los datos en los que se basa el Dr. Almagro a la hora de llegar a tales conclusiones. El grueso de su información la obtiene a través de las fuentes literarias y de paralelos etnológicos. Vamos a reflejar solamente las referencias más significativas ya que no pretendemos hacer un plagio de sus artículos sino exponer el argumento de sus hipótesis. Sobre la Península Ibérica tenemos el conocido pasaje de Estrabón sobre los lusitanos: 
  
  

Dicen que algunos que habitan junto 

al río Duero viven como espartanos, 

ungiéndose dos veces con grasas y 

bañándose de sudor obtenido con piedra 

candentes, bañándose en agua fría y 

tomando una vez al día alimentos 

puros y simples. 

(Estr. III, 3, 6) 
  
 

Es un ejemplo de perfecta correlación entre datos arqueológicos y fuentes escritas pues recoge una costumbre propia de los pueblos lusitanos próximos al Duero que es, precisamente, una de las áreas donde encontramos las Saunas Castreñas. 

Herodoto nos proporciona información acerca de un ritual escita: 
  
  

Los escitas tras haber dado sepultura 

a un muerto se purifican de la manera 

siguiente. Después de ungirse la 

cabeza y de haberse enjuagado con agua, 

observan para el resto del cuerpo 

lo que voy a decir: levantan tres postes 

inclinados uno hacia otro y alrededor de 

los postes extienden toldos de lana 

que ajustan y cierran lo más posible, 

arrojando a continuación a un recipiente 

situado en el centro de estas estructuras 

piedras enrojecidas al fuego... Los 

escitas cogen granos de hacís y se 

meten dentro de las tiendas de lana y 

arrojan los granos sobre piedras 

enrojecidas al fuego. Al arder los 

granos desprenden un humo tan fuerte 

que no hay en Grecia brasero que 

produzca más humo. Entonces, los 

escitas, excitados por este humo, 

aúllan de alegría. Esto les sirve de 

baño, pues los escitas no se bañan 

nunca. 

(Her. IV, 73- 75) 
  
 

Sherrat ha estudiado el uso de estupefacientes en la prehistoria, plantea la posibilidad que los vasos campaniformes estuviesen destinados al consumo de bebidas alcohólicas, principalmente cerveza, y sustancias alucinógenas en rituales funerarios y de redistribución de alimentos, incluso mantiene que la decoración de cuerda propia de los campaniformes cordados podría vincularse al cannabis. Según este autor el uso de hachís ha sido muy común en toda la Antigüedad, no hay que escandalizarse de que lo usen los escitas. 

Sidón Apolinar nos presenta un texto del s. V dc. que según Almagro Gorbea resulta esclarecedor en cuanto al tema del origen: 
  
  

[...] se excavaba una fosa cerca de una 

fuente o un río en la que se arrojaban 

un montón de guijarros ardientes; 

después, mientras la fosa acumulaba 

el calor se la cubría de una cúpula 

de ramas flexibles de avellano 

entrelazadas en forma de hemiesfera; 

se echaban por encima coberteras 

cilicias para cerrar los huecos entre 

las ramas y eliminar la luz, conservando 

en su interior el vapor saliente que 

se producía por la aspersión de agua 

hirviendo sobre las piedras candentes. 

(Ep., 2, 9, 8- 9) 
  
 

Este párrafo le sirve para confirmar el origen prerromano de las tradiciones de baños de vapor en el mundo galo-romano. 

En los paralelos etnológicos es donde recopila más información. Documenta los primeros indicios de la utilización de baños de vapor en el tercer milenio ac., en yacimientos de la Cultura de Horgen. Testimonios relacionables como braseros u hornos abiertos, se han señalado a partir de la Edad del Bronce tanto en el Norte como en el oeste de Europa. En los poblados de Skara Brae, en las Islas Orcadas, se han encontrado pequeñas construcciones de piedra en forma de cabaña, asociadas a grandes restos de fuego, con fechas de C-14 del 3850- 2540BP. En Irlanda se ha atestiguado esta costumbre, en las estructuras en forma de herradura conocidas como Fulachta Fiadh (aunque esta interpretación es bastante discutida). Almagro considera que el paralelo más próximo a estas construcciones irlandesas está en nuestras saunas castreñas, apuntando hacia relaciones atlánticas. 

Los baños públicos son conocidos al menos en Grecia desde el s. V. La forma de tholos de los baños públicos griegos, a su vez relacionado con el laconicum de las termas romanas, recuerda al horno de los monumentos castreños. Curiosamente, en Grecia estos baños se relacionan con ritos de iniciación y de purificación de jóvenes, además, Estrabón considera originaria de Esparta la costumbre de los lusitanos del baño de vapor, en donde estaría relacionada con ritos de iniciación de guerreros. 

Estos son, a grosso modo, los datos sobre los que se basa el Dr. Almagro Gorbea para definir las Saunas Castreñas como elementos rituales de origen indoeuropeo. Nosotros, compartimos la idea de su función ritual pero sobre su posible origen indoeuropeo, invitamos a hacer una reflexión: las ideas particulares van por delante de las teorías históricas, nunca conseguimos ser plenamente objetivos ni por mucho que nos esforcemos porque hay demasiados condicionantes... Cuando las teorías invasionistas estaban en boga muchos datos las confirmaban, aunque luego se demostró que había muchos más datos que las negaban, simplemente, no se habían tenido en cuenta antes. Ahora que "avanzamos" hacia una Europa unida se pone mucho énfasis en el tema de los orígenes indoeuropeos y en la idea de una Europa céltica, con una gran cantidad de datos que lo demuestran pero... habría que plantearse si a lo mejor no somos capaces de ver los otros muchos datos que las podrían negar. Si nos fijamos en los datos manejados por Almagro para sustentar su teoría, comprobaremos que en ningún momento emplea paralelos etnológicos fuera del posible ámbito indoeuropeo, y no porque no los haya, en América tenemos muchos ejemplos. 

Rituales funerarios 

El acercamiento a los celtíberos es arduo y difícil, pero al hablar de sus rituales funerarios es como si la gruesa línea que nos separa, presente durante todo este trabajo, se difuminase poco a poco hasta casi desaparecer, entonces podemos volar con el pensamiento, traspasar la frontera de lo imposible e imaginarnos, por fin, al celtíbero honrando a sus muertos. Nada nos aproxima tanto a este pueblo como su forma de entender la muerte. 
  
  

Sabemos que tenían por lo menos dos rituales funerario distintos, uno más común que probablemente incluiría al grueso de la población, y otro extraordinario, destinado al muerto en combate. El primero consiste en un ritual de incineración. Se colocaba al individuo muerto en una pira funeraria, Ustrinium, suponemos que con sus mejores ropas y todos sus adornos. La idea de acicalar a los muertos todavía se mantiene en nuestra sociedad y no encontramos ningún motivo para negársela a los celtíberos. Una vez que el fuego se había consumido se recogían las cenizas junto con los fragmentos de hueso (las ustrinia no alcanzaban la temperatura necesaria para fundir todos los huesos) y se introducían en una urna cerámica (Ilustración 15Ilustración 15). La mayoría de las veces se metía la urna directamente en un hoyo en el suelo de la necrópolis, aunque en ocasiones el agujero se calzaba con piedras. Por lo general, no suele haber ningún tipo de señalización exterior salvo en algunas necrópolis, como en La Yunta, donde se han documentado túmulos pequeños cubriendo varias tumbas. 

El individuo incinerado solía ir acompañado de su ajuar, los elementos pequeños se introducían dentro de la cerámica y los grandes se colocaban alrededor. No necesariamente el ajuar funerario tiene que percibirse en el sentido de acompañamiento al fallecido en el Más Allá. La colocación de las posesiones de la persona muerta en la tumba por los parientes puede ser también un símbolo de partida, representando la separación del individuo del mundo terrenal (Aldhouse- Green, M., 1993). Ocasionalmente, se han documentado inhumaciones, en Numancia se encontró un cadáver inhumado sin ningún tipo de ajuar, igualmente aparecieron los restos de un feto bajo una casa, responden a situaciones excepcionales, ya que es la cremación el ritual característico. 
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Ilustración 15. Urna funeraria procedente de la necrópolis de La Yunta. 
  
  

¿Quiénes son los enterrados en las urnas?, la verdad es que no lo sabemos. Debido a que la mayoría de los elementos del ajuar son armamentísticos, se asoció a la idea del hombre-guerrero. Durante mucho tiempo se pensó que las tumbas con ajuar mayoritario de armas eran masculinas y las de objetos de adorno eran femeninas. Sin embargo, los análisis de los huesos han demostrado que no siempre se cumple la asociación hombre-armas, mujer-adornos, apareciendo tumbas de mujeres con ajuares belicistas y viceversa. Por si fuera poco, resulta que el guerrero muerto en combate era objeto de otro ritual funerario diferente, así que si los individuos incinerados fueron guerreros, no debieron morir en combate, o quizás se trate de la élite celtibérica, los grupos de poder, que se enterraban con armas como símbolo de prestigio. Parece que esta supuesta oligarquía, en torno al s. III ac., deja de utilizar armas en los ajuares, siendo ahora la fíbula de bronce el objeto más característico. Tal vez se deba a que el elemento armamentístico ya no simboliza el poder, es decir, el status social se mide con baremos distintos. Francamente, solo son hipótesis. 

El segundo rito funerario, que con anterioridad hemos calificado de extraordinario, es la exposición de los cadáveres de los caídos en la batalla a los buitres. Mejor que yo, lo describen dos autores clásicos: Silio Itálico y Eliano. 
  
  

Los celtíberos consideran un honor morir 

en el combate, y un crimen quemar el 

cadáver del guerrero así muerto; pues 

creen que su alma remonta a los dioses 

del cielo, al devorar el cuerpo yacente 

el buitre. 

(Silio Itálico, Púnicas 3, 340-343) 
  
  

Los vacceos, pueblos de Occidente, a los 

que han perdido la vida en el combate, 

los consideran nobles, valientes y 

dotados de valor, y, en consecuencia, 

los entregan a los buitres porque 

creen que estos son animales sagrados. 

(Eliano, De nat. Anim., 10-22) 
  
 

El buitre, animal sagrado, descarna a los muertos en combate. Por medio de esta necrofagia el ave y el hombre se hacen uno, se funden, el alma humana se libera de las ataduras materiales y mortales, trasformándose en sagrada también. Mientras el carroñero divino vuela hacia el sol, el espíritu del ya no humano es sublimado, entrando en la morada de los dioses (Sopeña, G., 1986). Esta idea está relacionada con el mito de la digestión, la asimilación de lo semejante por lo semejante a través de la función deglutinadora (Bermejo, J.C., 1981), al sublimarse el alma del caído se hace afín al ánima del buitre, sobrepasa las fronteras humanas fusionándose y ascendiendo junto con el alado al Más Allá. Por lo tanto, el ave hace de puente entre este mundo y el Otro. Visto de este modo, el ritual de exposición es también un rito de tránsito con una concepción doble, por un lado su estómago sagrado es el vehículo encargado de llevarnos al Otro Mundo, y por otro, es el responsable de nuestra transformación al fundirnos con lo sagrado. 

El acarreo del alma del difunto a la morada celeste supone un premio, la cota más alta de gloria. Hay que tener claro que dicha gloria no radica en morir sino en morir luchando. Silio Itálico y Eliano no lo consideran exclusivo de los guerreros sino del caído en contienda, por lo que este rito no estaría reservado a ninguna casta ni élite especial, no sería excluyente porque cualquiera tiene acceso a él. Como dice el Dr. Sopeña, lo que da relieve al óbito es su elección como culminación de un modo de vida agonístico, elegir morir luchando nos acerca al honor como conciencia ética de los celtíberos. Silio Itálico y Justino afirman que los celtíberos tenían el ánimo preparado para la muerte y el cuerpo para la fatiga, luchando entre ellos mismos si no existe contrincante mejor. No hay mayor honor que morir luchando. Este concepto de la muerte-compromiso ha sido común a muchos pueblos, pensemos por ejemplo, en el caso japonés: el samurai vive según un código muy estricto, el bushido, para un samurai, no hay mayor gloria que morir por su emperador. A su vez, nos revela un aspecto nuevo del ritual funerario, el sacrificio. No nos referimos al sacrificio aplacador de dioses sino al sacrificio que convierte al que lo sufre en mensajero partícipe de la divinidad, es decir, el sacrificio elegido libremente. El hecho que los jóvenes elijan la muerte en la batalla como culminación de su existencia, es un sacrificio, optar por la muerte guerrera es renunciar a parte de su vida. 

La exposición de cadáveres es un hecho común a muchos pueblos, no sólo a los celtíberos. Los persas exponían a sus difuntos en torres para que fueran comidos por los carroñeros creyendo que así facilitaban su renacimiento, Herodoto nos informa de esta costumbre (Her. I, 140). Pausanias nos describe la sorpresa de los griegos al ver que los galos de Breno no enterraban a sus muertos en combate. En la actualidad, los aborígenes de algunas islas de Polinesia colocan los cadáveres de los hombres más apreciados en planchas sobre el mar para ser devorados por los tiburones. 

Podemos constatarlo arqueológicamente. Es probable que los huesos humanos de Gournay-sur–Aronde y de Bílbilis, estén apuntando hacia un ritual de estas características, aunque formando parte de un acto más complejo. (Marco Simón, F., 1987). Iconográficamente contamos con dos fragmentos de cerámica numantina donde se representan guerreros muertos en el momento de ser devorados por aves rapaces (Ilustración 16). En el monumento de Binéfar, el buitre ha sido sustituido por un grifo sobre un guerrero caído. La representación de la estela de Lara de los Infantes es muy parecida, un grifo de múltiples mamas acude en busca del héroe muerto. El motivo de la presencia del grifo en la iconografía es de fácil comprensión, un grifo es un animal fantástico que tiene encomendada la custodia de las sendas que conducen a la salvación. Si se analizan sus características: volador, necrófago y trascendente, vemos que son las mismas del buitre, ambos son la muerte que devora y vincula con la divinidad. Lo importante no es el animal en sí, sino lo que este representa, y los dos representan lo mismo. En el cuenco de los guerreros de Numancia encontramos una escena de enfrentamiento entre grifos e hipocampos, según el Dr. Olmos representa un combate heroizador, vinculado con el paso a ultratumba, esta lid sobrenatural simboliza el tránsito de la vida al Más Allá, los hipocampos y grifos son los mediadores entre este mundo y el Otro (Olmos, R., 1986). 
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Ilustración 16. Combatiente muerto y buitre sobre él (cerámica numantina). 
  
  

La despreocupación y el arrojo en la batalla son elementos comunes a todo el mundo céltico, la razón radica en la creencia en la inmortalidad de las almas. Lucano nos cuenta que la muerte para estos pueblos no era más que la mitad del camino de una larga vida. Consideraban la inmortalidad como un estado placentero, vivir sin preocupaciones y gozando de la felicidad. Es curioso leer los nombres que los textos insulares dan al lugar donde disfrutan de esta agradable inmortalidad: Paz, Sidh; Tierra de Jóvenes, Tir na nOg o Tierra de los Vivos, Tir na mboo. 

Relacionado con la inmortalidad está el concepto de reencarnación, al que se refieren autores clásicos como Lucano (Pharsalia I) y César (de Bello Gallico Vi, 14), ambos hablan de la creencia en la transmigración de las almas aunque César recalca que los druidas enseñaban esta doctrina para que los guerreros no tuviesen temor en el combate. El Dr. Sopeña cuestiona la creencia en la metempsicosis y en la transmigración en los pueblos de raigambre celta, considera que los autores clásicos, al igual que algunos contemporáneos, han asociado erróneamente a la idea de inmortalidad los conceptos de metempsicosis, transmigración, metamorfosis y reencarnación. El término metempsicosis significa el trasvase de elementos psíquicos de un cuerpo a otro, pues bien, Sopeña Genzor considera que este fenómeno no se da en la céltica porque lo que se ha tomado por metempsicosis no es más que la creencia en los estados múltiples del ser. Se basa en el Kat Goddey, compuesto por Taliesin, texto de enorme belleza que dice así: 
  
  

He revestido multitud de aspectos 

antes de adquirir mi apariencia definitiva. 

He sido espada abigarrada y estrecha 

Creo en la forma 

He sido lágrima en el viento. 

He sido la más brillante de las estrellas. 

He sido palabra entre las letras. 

He sido libro en el origen. 

He sido lámpara radiante 

durante año y medio. 

He sido puente extendido 

sobre sesenta estuarios. 

He sido ruta, he sido águila. 

He sido coral en el mar. 

He sido la espuma de la cerveza. 

He sido gota en el aguacero. 

He sido la espada en la mano. 

He sido escudo en el combate. 

He sido cuerda en el arpa... 
  
 

Gabriel Sopeña no cree que sea una confirmación de la metempsicosis, ni cree que el poeta haya pasado por todos los estados que nombra sino, más bien, que ha sido todo ello a la vez debido a los estados de correspondencia existentes entre todos los seres. Quizás Taliesin puede estar tratando de explicar por medio de la poesía la infinidad del ser, lo eterno, no sólo en el sentido de muchas vidas conformando una sola que no tiene fin, pues el alma es inmortal, sino ampliando su aspecto a la interrelacionalidad que posibilita vivir muchas vidas dentro de una, en un intento de plasmar en palabras conceptos tan abstractos como el Infinito, la Totalidad, el Universo... Apuesta por la intercomunicación en vez de por la transmigración de la que solamente ve constancia en dos personajes divinos, el primero es Étain, mujer en el Sidh que según la leyenda se convierte en mosca y gusano para después regresar al Sidh otra vez como mujer. El segundo es Tuan Mac Cairill, el druida primordial, que durante mil doscientos años es hombre, toro, pato, pájaro y salmón. En cuanto a la metamorfosis, Sopeña considera que los testimonios nos describen procesos temporales que sirven para atestiguar la pertenencia a todos los reinos elementales (tierra, mar, aire y fuego) de los seres divinos. Otro punto de vista diferente es el del Dr. Blázquez, niega la existencia de la transmigración de las almas pero por considerar que el ritual de exposición de los cadáveres, propio de los celtíberos es contrario a ella. En verdad, para saber cual es la deducción correcta habría que preguntarle a un celtíbero, el único capacitado para explicarnos si creían en la metempsicosis, la reencarnación o en la metamorfosis; desgraciadamente, es un hecho hoy por hoy totalmente imposible, aunque estamos seguros que si existiera la posibilidad de preguntarle a uno, estos términos le resultarían tan confusos y extraños como a nosotros, seguramente ni siquiera él los entendería. En cambio, si podemos afirmar la creencia de los celtíberos en la inmortalidad de las almas, sin que sea posible especificar más sobre el carácter de esa inmortalidad. Pero de lo que no cabe ninguna duda es que para los habitantes de la Celtiberia la muerte significaba algo y algo muy importante, tanto, que condicionó muchos aspectos de su comportamiento, como creemos que ha quedado patente en el presente trabajo. Por ahora, tendremos que conformarnos con imaginar lo que significaría para ellos el tránsito al Más Allá a través de los buitres, o cortar la cabeza al enemigo vencido o tantas cosas más... En fin, al menos nos queda el consuelo de pensar que estamos empezando el camino. 
  
  

Conclusión 

Como hemos visto, en los comienzos de los estudios de Religión Comparada dicha disciplina fue utilizada incuestionablemente con propósitos manipuladores. Los jesuítas tenían en la mente un propósito claro, convertir a los indígenas en cristianos, católicos para más señas. La religión es un importante método de socialización de los individuos, ya se dieron cuenta de ello la mayoría de los historiadores clásicos (griegos y romanos) y así lo reflejaron en sus obras. El Imperio Romano también utilizó la religión como mecanismo de aculturación, por tanto, ¿qué garantías tenemos de que los comportamientos religiosos que nos transmiten las fuentes sobre los escitas, los tracios, los galos y los celtíberos, por ejemplo, no son simples (o complejas) extrapolaciones del mundo religioso romano? Faltan restos materiales en cantidad suficiente, convenientemente sistematizados y contextualizados, para confirmar o descartar lo que afirman las fuentes. Además, paralelamente a las campañas arqueológicas de prospección, sondeos y excavación, creemos que se deben emprender estudios etnológicos en poblaciones actuales asentadas en un marco ecológico similar, con una problemática de recursos ambientales equiparable y unos factores de presión exterior parecidos a las que debieron soportar las poblaciones celtibéricas. Las respuestas culturales dadas por un grupo humano ante una situación suele asemejarse a las dadas por otro grupo con esfera semejante. Por ello pensamos que la comparación de los celtíberos con pueblos actuales en un marco amplio es beneficiosa para aproximarnos, ya más concretamente, al conocimiento de su sentimiento religioso desde una perspectiva con mayor aspecto de verosimilitud. 

™ ™™
Existe una gran dificultad en el estudio de la religión celtibérica debido a su sincretismo elevado producido por la conjunción de diversos elementos, tanto indoeuropeos como mediterráneos, más las influencias que recibe en época tardía y las interpretaciones de las fuentes clásicas. 

La poca información que poseemos es gracias a las fuentes literarias, epigráficas y arqueológicas pero casi siempre de épocas finales. Esto a su vez, nos induce a pensar que al igual que la sociedad celtibérica evoluciona a lo largo de varios siglos, la religión también. Lo que implica que muchos de los conceptos que conocemos han perdido su significado, o al menos su carácter primitivo. 

Sin embargo, con los pocos datos que poseemos podemos afirmar que la religión celtibérica deriva en su mayoría de la religión céltica con un fuerte carácter universal y naturalista, donde los elementos de la Naturaleza desempeñan un papel importante tanto en las transformaciones de los dioses, en los cultos al aire libre o como elementos de transición entre el mundo de los vivos y el Más Allá, lo que demuestra la creencia en una cierta inmortalidad de las almas algo que explicaría, a su vez, la importancia del guerrero o la heroización del difunto. 

Tampoco podemos olvidar esa posible existencia de una clase sacerdotal, probablemente de tipo druídico, pero no constatada en las fuentes clásicas pero quizá reflejada indirectamente en algunos restos cerámicos rescatados por la Arqueología. 

Y, aunque toda esta información nos ayude a aclarar muchos enigmas, nunca debemos alejarnos de la realidad, ya que sólo se pueden reconstruir con certeza aquellos aspectos externos de la religiosidad celtibérica reflejados en los ritos porque el resto, los aspectos internos, son suposiciones realizadas con comparaciones con respecto a otras religiones y sobre todo hechas por individuos del siglo XX que una mentalidad y cultura distinta, con un modo de vida y una sociedad diferentes, una religiosidad y unas necesidades tan opuestas a las celtibéricas que puede que nunca comprendamos en su sentido original. 

™ ™™
Los rituales celtibéricos presentan una complejidad mucho mayor de lo que parece a simple vista, con una enorme gama de matices y simbologías distintas. Comparando los diferentes rituales observamos que el concepto de tránsito es común en todos sus ritos; concepciones basadas en el tránsito, en la idea de puente entre este Mundo y el Otro, son una constante. El rito de tránsito implica la sacralización del cambio, con lo que podríamos afirmar que en las creencias celtibéricas la mutabilidad y la transformación, juegan un papel imprescindible. En algunos casos se pueden distinguir claramente en una misma ceremonia dos rituales diferentes, como por ejemplo el ritual de mutilación y el adivinatorio, pero en otros casos están fuertemente implicados en el mismo acto los distintos significados, haciendo posible solo la división teórica de los ritos distintos, pero no la práctica, como por ejemplo en los rituales de vapor de las Saunas Castreñas 

No hay que olvidar que nuestro conocimiento se debe a las fuentes literarias principalmente, las cuáles nos proporcionan una información bastante sesgada. Para ampliar la información recurrimos a los paralelos etnológicos y ahí es donde radica el problema cuando se utilizan parcialmente los datos con el fin de justificar una determinada teoría. Nosotros hemos observado que las creencias celtibéricas son comunes a todo lo ancho y largo del planeta, y sin negar un posible substrato común, pensamos que se debe a nuestra condición de seres humanos, a la manera que tiene nuestro descodificador personal, el cerebro, de entender la muerte y la vida. Consideramos que la posibilidad de un origen común indoeuropeo o celta no debe ser ni el centro ni la base de los estudios sobre los celtíberos, pues la relevancia de estos pueblos de la Meseta peninsular reside en ellos mismos y no en su filiación cultural. No van a ser más apasionantes sus rituales ni más hermosas sus cerámicas por ser celtas, ni van a dejar de serlo si un día se demuestra que el origen común no está en el supuesto substrato indoeuropeo. Pues bien, al margen de que sean o no indoeuropeos o celtas, afirmamos categóricamente que nuestras etnias protohistóricas no tienen nada que envidiar a ninguna cultura del resto de Europa, Viriato no despierta menos interés que Bran el Bendito, ni Olíndico con su lanza de plata que el rey Arturo y su espada, el problema es que pocos conocen la historia de Olíndico y todos conocemos la del rey Arturo. Por eso queremos dejar constancia aquí del gran desconocimiento de la población sobre los celtíberos, siendo necesario su acercamiento al ciudadano de a pie, y nada mejor que hacerlo a través de la literatura, aunque no sea un método nada ortodoxo ni científico. A los celtíberos les faltan novelas, literatura fantástica, no hay mejor forma de hacer popular un tema que con buenas novelas, de esta manera conseguirían el reconocimiento y, porque no, la fama que se merecen. Desde aquí queremos lanzar un guante a los historiadores especialistas en la Celtiberia y animarles a escribir para el gran público, la Historia se lo agradecerá y nosotros también. 
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