Aproximacién a la religién de los vetones:
Dioses, ritos y santuarios
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RESUMEN

A través del cotejo de fuentes epigraficas, literarias y arqueoldgicas referidas al
4mbito de los antiguos vetones (las actuales uerras salmantinas, abulenses y cacere-
fias principalmente), se sintetizan los rasgos esenciales de la manifestacion religiosa
de este pueblo prerromano, y los problemas principales que su estudio depara.
La revisién se centra en tres campos religiosos: a) las divinidades indigenas, testi-
moniadas epigrdficamente y entre las que destaca la pareja Ataecina -Vaelicus, b)
el conjunto de ritos y prdcticas cultuales, de mds dificil caracterizacion, y ¢) el esce-
nario donde los dos elementos anteriores ponen en comunicacién al hombre con
sus dioses y creencias, los santuarios o 4reas sacras, que en tierras vetonas no estdn
exentos de una singular trascendencia.

SUMMARY

Through epigraphic, literary and archaeological informartion we summarize the
main features of the Vertones religion, a pre-Roman people settled in the current
provinces of Avila, Salamanca and Ciceres, and the problems connected with
its study. This paper deals with three subjects: a) the indigenous divinities recor-
ded on Roman inscriptions {principally, Amecina and Vaelicus), b) the rites and
cult practices, and ¢) the sanctuaries where the communication between the
men and the Gods, showed by those ceremonies, takes place. In fact, these
sacred places have a great significance in the Vettonian territory.

I.  UN MUNDO LLENO DE SOMBRAS. CUESTIONES Y PROBLEMAS DE METODO

La religiosidad de las gentes vetonas apenas si ha ocupado las pdginas de dos
o tres trabajos verdaderamente especificos (Salinas, 1982a: 69-78; id., 1982b; id.,
1985 —visién conjunta a vacceos, celtiberos y carpetanos—; Sayas/Lépez Melero,
1991: 105-113). Contrariamente, ha sido una constante tratar la particularidad
religiosa de las tierras vetdnicas embutida dentro del continente lusitano, desde

! Agradecemos a los Dres. D. Adolfo Domingucz Monedero, D. Ricardo Olmos Romera y
Dfia. M# Paz Garcia-Bellido su generosidad por haber leido el texto original y por habernos aporta-
do enriquecedores comentarios, y a la Dra. Dia. Helena Gimeno y a D. José Luis Gamallo la ayuda
que nos brindaron desde la sede de Hispania Epigraphica en la elaboracion del catdlogo de tednimos
indfgenas de la region vetona (Apéndice I). Las faltas documentales y/o interpretativas que pudiera
contener este trabajo son de nuestra entera responsabilidad.
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tiempos de Leite de Vasconcellos (1893-1913)% Asimismo, muchos de los trabajos
tradicionales sobre la religién de la Hispania prerromana se limitan a ofrecer un
listado de teénimos indigenas atestiguados por la epigraffa latina, acompafniado de
un andlisis filolégico para intentar llegar a una caracterizacién de la divinidad a
través de la derivacién etlmologlca indoeuropea.

El estudio de la religién antlgua representa un campo de investigacion resba-
ladizo y parcial. No sélo por el cardcter tan especial del fondo informativo, la 7e
religiosa, sino por los problemas inherentes a la metodologia de su estudio, acre-
centados ademds cuando el objeto de atencién es un tiempo prerromano, como
ocurre en estas paginas. Por ello consideramos que no estd de mids sefialar, siquie-
ra brevemente, las principales fuentes de informacién y las dificultades que su
empleo conlleva, aspecto-éste que por obvio que resulte no ha sido conveniente-
mente reconocido en toda la historiografia.

La epigrafia constituye una de las fuentes mds fértiles en informacién, pero
lleva implicitas dos grandes limitaciones: 1) una cronologfa muy tardia, para un
andlisis protohistérico como éste —a pesar de que aluda a una realidad de conexién
indigena—, y 2) una envoltura latinizada o romanizada que adultera y transforma
—todavia no sabemos del todo en qué forma- ese fondo indigena que trasluce. Las
fuentes literarias, por su parte, se reducen en la temdtica religiosa a brindar unas
pinceladas de informacién, parcas y genéricas —de ah{ que se hayan tomado para
toda la Hispania indoeuropea— que, en no pocas ocasiones, esconden una inten-
cionalidad manifiesta, como es bien sabido (Bermejo, 1986; 7d., 1994). Por ulti-
mo la arqueologia se ve incapaz de caralogar datos en el plano religioso-espiritual
con un criterio firme, representando, en todo caso, la cubierta exterior de una
esencia interna, la religiosa, que inevitable y tristemente vuela por encima de
nosotros, resultdndonos imposible llegar a ella a través del estudio de su depésito
material.

Como vemos, no hay duda de que aprehender el fondo de una creencia reli-
giosa es tarea harto dificil. Debido a la falta de literatura litdrgica en el tiempo y
lugar que estamos estudiando, una de las escasas vias de investigacién es el andli-
sis de toda pista externa que identifique la existencia de un dios o de un culto por
parte de un grupo humano; asf podremos llegar a conocer algo de su significado.
Ahora bien, la revelacién de datos arqueoldgicos, iconogrificos y epigraficos
(exvoros y dedicaciones de los fieles, atributos de la divinidad, otros simbolos de
veneracion...) estd condicionada por la necesidad socio-cultural y por la capacidad
técnica que una sociedad tiene —o no— de expresar tales sefiales en un contexto
determinado (los usos que una sociedad hace de su rellglon) por ejemplo, y sin
necesidad de asumir una interpretacién evolucionista de la religiéon antigua que en

2 Y tras él una copiosa bibliografia, entre la que destaca Navascués (1950), Lambrino (1965),
muy sefialadamente Bldzquez (1962; id., 1975; id., 1977; id., 1979a; id.. 1986-87; id., 1988; hasta
una de las dltimas recopilaciones de trabajos anteriores, Bldzquez, 1991), d"Encarnagao (1975; i,
1987), Untermann (1985), de Hoz (1986) 0 Marco Simén (1993a; id., 1994), este tltimo bajo una

perspectiva especialmente celtista.
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absoluto estd constatada® nombrar al dios, asignarle una simbologfa (a veces
incluso con una imagen cercana a la del hombre) y una escenografia especificas,
crear a su alrededor un ciclo narrativo, jerarquizar y extender los cultos, etc. A ello
hay que afadir la posibilidad de que esos rasgos puedan ser, o no, documentables
para la investigacién moderna (dependiendo tanto del tipo material cuanto del
criterio investigador).

II. EL PANTEON VETON

Se ha indicado con anterioridad que ha sido recurso habitual, y lo sigue sien-
do hoy en dia, limirtar el estudio de los aspectos religiosos del dmbito lusitano a la
enumeracién de divinidades recuperadas por la epigrafia —sin atender muchas
veces al desfase cronoldgico— y al andlisis filolégico del léxico de los tednimos, casi
exclusivamente de raiz indoeuropea, con el propésito de aportar algin dato mds
sobre el cardcter del dios a partir de la comparacién etimoldgica. Este mecanismo
ha recibido certeras criticas (Untermann, 1985; de Hoz, 1986: 33-34), que se
pueden resumir en la banalidad que supone prevalecer de manera tan evidente en
el conocimiento de la religién antgua el significante de una de sus manifestacio-
nes (el teénimo como elemento lingiiistico) sobre el significado (la trascendencia
de tal teénimo en el plano ideolégico y cultural).

Conocemos mds de 300 nombres de dioses, la gran mayorfa atestiguados en
el noroeste y en la franja occidental de la Peninsula, region galaico-portuguesa
(Untermann, 1985). De ellos, un altisimo porcentaje aparece nombrado una sola
vez, siendo pocos los que se repiten, tal y como podemos hacer particular para el
caso vetén (vid. Apéndice I).

Esto significa admitir que estamos ante un fenémeno politefsta con cultos
tremendamente atomizados y de amplio localismo (Salinas, 1982b: 326 y 333;
Salinas/Romero, 1995: 15-16 y 28; Redondo, 1984: 75). Se trata de cultos indi-
genas de gran perduracién en el imperio romano (como muestra la cronologia de
las inscripciones, la mayorfa de los ss. II-111 d.C.) que, no obstante, dejan traslu-
cir una romanizacién progresiva de los mismos a través de fenémenos de sincre-
tismo y asimilacién de deidades nativas con otras cldsicas®. El segundo gran paso

% En el sentido tradicional de concebir el ciclo religioso como la lenra mudanza desde una creen-
cia abstracta, mégica y naturalista en origen, a la fe racional en un ser supremo antropomorfizado.

4 Véase Bldzquez, 1986 y Redondo, 1986. Para nuestra regién de andlisis, una de las muestras
mds claras se encuentra en el dios indigena Eaecus (fupiter Solutorius Eaecus), asimilado al padre de
los dioses romanos. Estd documentado, con distintas formas, en mds de quince inscripciones a par-
tir de las cuales podemos conocer su proceso sincretizador (Salinas, 1982b: 332-333; Salas er alis,
1983). Otra asimilacién entre divinidades indigenas y cldsicas parece darse en Col o Coluos, aso-
ciado a Mercurio Colo. Probablemente se trate de una divinidad indigena vinculada al artesanado y
al comercio por su hallazgo junto a la red viaria del camino de la Plata, en El Batdn, Cdceres (Salas
Martin, 1987: 132-133), aunque Bldzquez lo considera un dios de cardcter bienhechor (1962a: 110-
112). Un nuevo ejemplo de sincretismo es el protagonizado entre Ataecina y Proserpina (vid. infra).
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en el proceso de romanizacién de la religién indigena fue la difusion del culto
imperial, en la esfera piblica, como elemento de cohesién de la estructura socio-
politica del Imperio (Salinas, 1982b: 331), si bien ello no estaba en contradiccién
con la permisividad en el mantenimiento de cultos autéctonos —a lo sumo asimi-
lados a patrones cldsicos— en el dmbito privado de las comunidades hispanas.

Volviendo al marco cronoldgico de nuestro trabajo, se admiten, para la Hispa-
nia indoeuropea en general y para la meseta occidental en particular, tres rangos
de cultos vinculados a deidades o creencias (Salinas, 1985: 311):

1) Divinidades o entes naturales, de cardcter astral principalmente y de fondo
indoeuropeo, como son el sol, la luna, etc. (No obstante, su principio es
universal y por ello también estdn presentes en la érbita mediterrdnea y
oriental, con algunas variaciones regionales y culturales).

2) Grandes dioses extendidos por amplias zonas, de #po céltico, como son
Lug, las Matres, Deva, deidad céltica acudtica, Endovelicus o Ataecina,
sobre los que volveremos seguidamente.

3) Divinidades menores con cultos locales, vinculadas a accidentes topografi-
cos (montafas, rfos, bosques, rocas), grupos familiares (genios protectores)
o espacios territoriales (dioses del poblado o de la ciudad, de la frontera).

A) Los dioses principales: Ataecina y Vaelicus

Ataecina es, junto con el lusitano Endovelicus, la divinidad indigena mds
representada epigrdficamente en Hispania®. Las aras levantadas a esta diosa con-
tienen diversas férmulas de invocacién®, entre las que destacan: Domina, Dea y
Dea Sancta. Més llamativo es el hecho de que en muchas de las inscripciones apa-
rece un epiteto derivado del topénimo Turobriga, en formas diferentes (7iuribri,
Turibrige, Turobrig, Tiurobrigensis...). Sin duda alude al centro principal de su culto;
pero en este punto hay entablado un debate historiogrdfico (en tluma instancia,
Abascal, 1995: 97-105). Turobriga o Turibriga es citada tunicamente por Plinio
(NV.H., 11, 14) como ciudad de la Beturia céluica. Su localizacién hoy sigue sien-
do incierta. Leite de Vasconcellos (II, 1905: 86-87) la situaba en Arucci (Aroche),
mientras que otros preferfan Moura. Albertini (1923: 87, n® 1 y 134) pensaba mds
bien en dos nucleos diferentes: uno céltico y otro lusitano con el que habria que

5 Vid Apéndice I n° 15. Sus cerca de 40 hallazgos son especialmente significativos al sur de la
provincia de Cdceres, en la de Badajoz y en la regién media fronteriza de Portugal: el Trampal
(Alcuéscar, Cidceres), con un total de 17 inscripciones, Malpartida de Cdceres, Mérida, Ibahernan-
do, Herguijuela, Medellin, La Bienvenida, El Gordo, Caleruela, Monténchez, Alcagova dos Santos,
Campo Maior, Beja, Mértola, Quintos y otros puntos mds alejados como Segébriga (Cabeza del
Griego, Cuenca) ¢ incluso Cagliari, en ltalia (Lépez Melero, 1986; Caballero ez /i, 1986; Blzquez,
1986-87: 141; Abascal, 1995: 87-91).

6 También existen variaciones en el mismo nombre de la diosa, con mayor registro de las for-
mas Atacecina, Adaecina, y después Adaegina, Adecina, Adegina, Atiaecina, Aedegina o Ategina (como
preflere Lépez Melero a partir del hallazgo de La Bienvenida; 1986: 102; vid Abascal, 1995: 91-93).
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relacionar el culto principal a Amecina. No hace mucho, Lépez Melero (1986:
103, 107) proponia localizar Turobriga en La Bienvenida (en el corazén de la
Beturia Celticorum, muy cerca de la tirdula, al noroeste de Regina), basindose en
una nueva inscripcién votiva a la diosa. Sin embargo el espectacular hallazgo en la
ermita de Sta. Lucia del Trampal, en Alcuéscar (Céceres) de mds de quince aras
dedicadas a Ataecina (Caballero et aliz, 1991: 507-510; Salas/Rosco, 1993; Abas-
cal, 1995: 34-72) ha vuelto a sembrar la incertidumbre en la cuestién de su rela-
cién con Turobriga y del lugar principal de culto de la diosa. Con todo, creemos
que debemos hablar de un importantisimo culto, cuyo centro primero descono-
cemos aunque es muy indicativo el argumento cuantitativo para pensar que 7uro-
briga puede relacionarse con los alrededores de El Trampal (Alcuéscar), tal vez el
paraje de Las Torrecillas del que proceden una serie de hallazgos romanos de cardc-
ter votivo conocidos en una exploracién de 1900 de reciente revisién (Abascal,
1996). La devocién a Ataecina se extiende por una amplia franja comprendida
entre los rios Tajo y Guadiana (Salinas, 1982b: 330; Sayas/Lépez Melero, 1991:
110; Garcia-Bellido, 1991: 75; Abascal, 1995: passim); asi, la distribucién de tes-
timonios induce a afirmar que Ataecina es indudablemente una diosa de los veto-
nes, si bien su veneracién no es exclusiva de este pueblo, habida cuenta que el
culto a la diosa se irradia por tierras lusitanas y de la Beturia céltica como mues-
tra de interaccién cultural a partir del sentir religioso.

Tocante al cardcter de Ataecina, Leite de Vasconcellos (II, 1905: 146-173)
veia en ella a una diosa de la tierra, de la fertilidad agricola, por lo cual fue asimi-
lada a la Proserpina romana (CIL II 461). Bldzquez (1962a: 139-147; id., 1975:
39-41), sin embargo, es partidario de considerarla una diosa infernal, de la noche,
también por ello sincretizada con Proserpina/Perséfone. Este sentido religioso, el
de divinidad funeraria, prevalece como la interpretacién mds seguida en la histo-
riograﬁ'a contempordnea, tras ser introducida por Blézquez. Con una considera-
cién de gran diosa madre tutelar y lunar, en la que no excluye una captacién de

tipo oriental como la de Cibeles, la define M2.P. Garcia-Bellido’. Rodrigo y Haba

7 (...} la divinidad debié ser una magna mater importante, posiblemente la que cita Estrabén
como lunar e innominada, cuyos atributos mds trascendentes para su pueblo fueron los de ser una
divinidad tutelar con todo lo que ello implica, como el toral suministro de bienes terrenales, inclu-
yendo aquellos cténicos como el agua y el mineral, la tutela de los muertos, y de ahi que se la homo-
logue a Proserpina, mds el tributo de invicta y victoriosa que toda divinidad tutelar presupone, prin-
cipalmente durante la época de guerra, y evocando (...) no sélo en las acufiaciones indigenas y en
los denarios de la propia Mérida, sino en las ldpidas dedicadas a Bellona de la zona de Trujillo, epi-
tetos a los que hay que afiadir el de Salus que, debido sin duda a una politica premeditada, viene
pronto a suplantar al anterior y a convertirse en la faceta principal de la divinidad en época impe-
rial. Quizds, aqui también, tengamos un testimonio de la captacién por Cibeles del culto a Araeci-
na.” (Garcfa-Bellido, 1991: 75). En efecro, esta autora reconoce la entrada de cultos orientales por
via aculturadora carraginesa, adentrdndose incluso en el interior de la mesera occidental. Ademds,
Mza.P. Garcfa-Bellido relaciona a Araecina, a partir de la cita al fucus Feroniae (bosque a las afueras de
Meérida) contenida en algunos agrimensores tardios, con Feronia, divinidad etrusca o sabina asimi-
lada a la autéctona Araecina por la analogia de sus caracteres (Garcfa-Bellido, 1995: 143-145).
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(1992: 376-377) ven a la diosa como protectora de las aguas, a modo de una divi-
nidad salutifera e incluso de la fertilidad y la vegetacién —sin negar otros caracte-
res—; se basan para ello en las propiedades curativas de las aguas minerales del
manantial de El Trampal, con abundante hierro. Los atributos principales de la
diosa son el ramo vegetal y, especialmente, la cabra®.

Respecto a Vaelicus, su testimonio estd limitado a alrededor de veinte ins-
cripciones votivas del lugar de Postoloboso (Candeleda, Avila) (Knapp, 1992: 86-
98), muy cerca del oppidum de El Raso, que sin duda hemos de identificar con el
santuario de esta divinidad indigena a la que se rendfa culto en época romana,
heredero de un momento anterior (Ferndndez Gémez, 1973; i4., 1986: 879-905).
Ferndndez Gémez (1986: 967) y D’Encarnagio (1987: 13) ponen en relacién a
Vaelicus con Endovelicus, divinidad principal del pantedn lusitano documentada
en mds de setenta ocasiones, cuyo santuario se situaba en un punto donde después
se levant6 una ermita dedicada a San Miguel da Mota (Alandroal) en el Alemtejo,
no muy lejos de Evora. Leite de Vasconcellos (IT, 1905: 111-146) crefa que se tra-
taba de un dios de la medicina, que se manifestaba a sus devotos con ordculos
transmitidos en los suefios. Bldzquez, siguiendo a Lambrino, adecta mds el cardc-
ter de Endovelicus, que tenfa sus atributos principales en el jabali, la palmay la co-
rona de laurel, a una significacién cténica o infernal (Bldzquez, 1962a:, 147-162;
id., 1975: 93-95).

Esta dltima parece ser, mds explicitamente, la caracterizacién del Vaelicus
de Candeleda. Se le asocia con el mundo infernal y subterrdneo, pero bajo un
contenido ecléctico que presenta, al menos, dos elementos ideoldgicos con los
que vincularse (Ferndndez Gémez, 1986: 972): 1- las explotaciones mineras de
hierro atestiguadas por los abundantes escoriales y moldes de fundicién que
aparecen en puntos préximos al santuario, y 2- el lobo (vailos = lobo, en celta;
Ferndndez Gémez, 1986, 970). Una huella de esto mismo se conserva en el
topénimo actual del paraje del santuario: dehesa de Postoloboso, y otra dato
indicativo hallamos en el hecho de que a San Bernardo, a quien se dedica el
culto después de ser cristianizado el santuario y levantarse una ermita, se le
atribuia el poder de curar el mal de rabia de los perros. Ademds, el lobo es un
animal vinculado con el mundo infernal, subterrdneo y de la noche, al igual
que la luna. De forma andloga a Fernindez Gémez piensa Marco Simén
(1993a: 490, 497), que relaciona a Vaelicus con Sucellus, dios celta de cardcter
infernal del cual el lobo constituye una clara hipdstasis.

8 Existen ofrendas en barro o bronce con representaciones de este animal (ejemplares de
Torrejoncillo, Aliseda, Malpartida de Céceres, Medellin, Evora, El Raso y otros de procedencia
desconocida de las provincias de Cdceres y Badajoz), en ocasiones con inscripciones votivas entre
sus patas con la dedicatoria a la diosa (Abascal, 1995: 95-96). En opinién de Caballero, varias
de estas piezas con forma de cabra servirfan para sujetar las ldpidas, a modo de clavijas, ajustdn-
dose a oquedades, algunas de las cuales son visibles en las aras de El Trampal (Caballero ez alii,

1991: 509).
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B) Divinidades tutelares o protectoras de grupos

Bandue/Bandua, o las formas emparentadas con el radical Band-, es uno de
los teénimos que aparece repetido en mds ocasiones, la mayoria de las veces en la
provincia de Orense, pero también estd presente en la antigua Vetonia (vid. Apén-
dice I, n® 17-25). Salinas (1982b: 328) la considera una divinidad asimilada a
Fortuna’ o a Tutela (a partir de la traduccién del indoeuropeo Band- como mandar
u ordenar), un dios propietario o sefior de los lugares en que era venerado o de
los grupos tribales que ocupaban ese territorio, que serfan las formas adjetivadas
de lugares o grupos que acompanan al teénimo (en nuestros casos, Araugelensis,
-ttucesis, Roudeaco, Apolosego o Vorp/... )icio).

De Hoz (1986¢: 43-44) cree mds bien que se trata de un nombre comun tra-
ducible por divinidad y precisado por un epiteto. Una divinidad protectora y tute-
lar, ligada a comunidades humanas, pero con un cardcter genérico (asimilable a
formas latinas como deus/dea, lar, genius o numen), no personal. As{ piensan tam-
bién Sayas y Lépez Melero (1991: 111), pero disiente Marco Simdén (1993a: 489;
id., 1994: 341-343), que defiende un cardcter personal de este teénimo, como
divinidad federativa y protectora del territorio. Un nuevo enfoque interpretativo,
en el que se mantienen a la vez ideas tradicionales, proporciona Garcia Ferndndez-
Albalat (1990: 339-340). Esta autora llega a la conclusién de que Bandua se vin-
cula a determinadas comunidades, tal y como reflejan algunos de sus epitetos,
como prototipo de los dioses indoeuropeos gue atan; pero su cardcter trasciende
mds alld de la mera salvaguardia de un grupo humano. Se convierte en una divi-
nidad de cardcter guerrero, con funcién psicopompa, en torno a la cual se forman
cofradfas de guerreros que juran fidelidad a tal divinidad y a un cabecilla que los
dirige, al modo de las congregaciones guerreras de celras y germanos (la cofradia
vendria aludida por el epiteto que acompana al término Band-, que serfa quien
rendiria el culto).

Con un sentido de proteccidn a un grupo humano y de culto familiar se ha
de interpretar la conocida inscripcién CIL 11 804 : Diis Laribus Gapeticorum Gen-
tilitatis, que muestra la existencia de cultos a una figura identificada con la con-
cepcién latina de los lares, y protectora muy probablemente de la propia colecti-
vidad que la veneraba, un grupo familiar especifico. Consideramos excesiva la
apreciacién de Salinas (1982b: 328) de ver en ello la representacion de los numi-
na gentilicios del clan, como principio religioso de la poblacién vetona indigena
organizada en formas tribales o genrilicias'®. Mds acertada nos parece la tesis de

? Quizd el ejemplo mds elocuente sea el de la ptera de plata de la coleccién Calzadilla, hallada
en un lugar impreciso de la provincia de Cdcercs. En clla se menciona a Bandua Araudelensis y se
acompafia la representacién iconogréfica de la figura femenina cldsica de Fortuna (con pdtera, manto,
cornucopia...). Tradicionalmente se ha interprerado como la divinidad protectora de fa familia o
comunidad de los auragelensios (?) (Blanco, 1958; Bldzquez, 1962a: 55-57; Salinas, 1982b: 328, etc).

!0 En todo caso se trata de un testimonio muy tardio y latinizado, de ahf que se acuda a la expre-
sién de gentilizas tan poco frecuente en la epigrafia peninsular (Sdnchez Moreno, e.p. -c-).
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Beltrdn (1993: 71), quien en lugar de pensar en la encarnacién de los difuntos de
una familia defiende un culto a divinidades tutelares de las tierras en las que residia
el grupo de parentesco (o con los que tenfa una especial relacién) y, por extensién,
de este mismo. En sentido parecido, también Salinas interpreta a Treburane o Tre-
buruna como diosa del hogar (asi lo advertia Leite, IT 1905: 295-302), quizd con
un cardcter mds amplio de tipo poliado o tribal, y a Baraecus como dios de Ruanos
(en Trujillo, donde se hallé) vinculado estrechamente al territorio que protege o
al grupo que se asienra en el mismo (Salinas, 1982b: 327). Sin embargo Marco
Simén (1993a: 491), por ejemplo, piensa que Trerabruna es una deidad acudtica
y protectora, ineludiblemente conectada con la 7rebopala lusitana mencionada en
la inscripcién rupestre de Cabego das Fraguas (Tovar, 1985).

C) Culto a las aguas

En una religién naturalista, el elemento acudtico forma parte de la escena reli-
giosa identificando divinidades del agua, testimoniando cultos fluviales, homolo-
gdndose con ninfas acudticas o, lo que es lo mismo, representando fuerzas acufferas
protectoras de la salud. Entre los vetones, y recurriendo a la combinacién de fuen-
tes geograficas, epigrdficas, arqueoldgicas y literarias, encontramos reflejos del senti-
do sacro con que las aguas, de rios, fuentes o manantiales, han sido revestidas desde
antiguo (Sdnchez Moreno, e.p. -b-). Por una parte, tenemos datos que avalan cultos
fluviales'!. Uno de los casos mds claros es el de las Aguae Eleteses (Maluquer, 1956:
138, n° 91; Blazquez, 1962a: 175; Salinas, 1982b: 334, n® 6). Esta mencién epi-
grifica debe corresponderse con el curso del rio Yeltes, objeto de culto (Bldzquez,
1977: 312), que atraviesa el municipio de Retortillo (Salamanca), donde se hallé la
inscripeién y en donde todavia existe una estacién de aguas termales.

La diosa Nabia, una de las mejor conocidas epigraficamente, estd presente en
el territorio que analizamos al menos en cinco ocasiones (vid. Apéndice I n°48).
Tenida desde tiempos de Leite de Vasconcellos como una divinidad de las aguas, hoy
su cardcter recibe, ademds o en su lugar, distintas acepciones: Melena ve en Nabia
una diosa indigena de los bosques, de los montes y de los valles selvosos, con un
culto que se expanderia desde el Conventus Bracaraugustanus hacia Emerita por el
pasillo de comunicacién vetén (Melena, 1984: 243-255). Garcfa Ferndndez-Albalat
(1990: 285-310) la vincula con una divinidad de la guerra, protectora de entidades
tribales que se sirve del elemento acudtico como via de transmisién, y al mismo
tiempo de heroizacidn, de los guerreros al Mds All4. Otra divinidad de cardcter acud-
tico pudo ser Reva, también documentada en la epigrafia cacerefia (Villar, e.p.).

'l No obstante, algunos teénimos del territorio verén tradicionalmente tenidos por divinidades
fluviales, como Zberus (;rio Ebro o rio Ibor?) (Bldzquez, 1962a: 175) o Salamati (;rio Tormes?) (Bldz-
quez, 1962a: 188-189; id., 146; de Hoz, 1986: 45), se han revelado en realidad inexistentes, y mds
bien parecen tratarse de un dios de la montaiia (Salamati) y de un nuevo testimonio de culto a Liber
Patri ({berus) a tenor de nuevas lecturas epigréficas (Melena, 1985; del Hoyo, 1992).
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Las fuentes y manantiales fueron objeto de culro entre los vetones. En Bafios
de Montemayor, al norte de la provincia de Cdceres, se recuperaron 14 aras dedi-
cadas a las Ninfas de Cdparra, con una cronologia del s.II d.C. pero testimonio de
un remoto culto indigena (Rolddn, 1965; Bldzquez, 1962a: 199-203; 7d., 1975:
52; id., 1977: 323-331; Salinas, 1985: 325-326). Dos de estas inscripciones aluden
al cardcter salutifero divinizado de las aguas, mediante la identificacién con Salus,
diosa de la fortaleza y la salud corporal (Rolddn, 1965: n° 1 y 2), que también se
registra en dos inscripciones cacerefias mds: Robledillo y Santa Ana de Trujilllo
(vid Apéndice T n°52). Con sentido similar tenemos un nuevo testimonio en el
hallazgo de Montinchez dedicado a Salus Bidiensis (Blazquez, 1962a: 187-188;
Salinas, 1982b: 339, n° 36). Por otra parte, son conocidos desde hace tiempo bal-
nearios de aguas medicinales, como las de Bafos de Montemayor con componen-
tes sulfurado-sédicos, que no constituye un caso aislado en la regién verona'?.

Autores como Maluquer (1954: 159) ya se habfan referido al cardcter divino
y curativo de las aguas medicinales de la meseta occidental, considerando ademds
que el reuma debid ser una de las enfermedades mds generalizadas dadas las con-
diciones de higiene de estos pueblos prerromanos. Asi pues, el elemento acudtico
parece tener una doble asignacidn en la ideologfa de estas sociedades: el ser via de
comunicacién con el mds alld, en ranto manifestacién natural de cardcter sacro, y
el poseer un valor teraupetitico.

D) Cultos a animales

Sabemos que la religién indoeuropea, y también la mediterrdnea, relegan en
determinadas especies animales la persomﬁcaaon de una deidad o al menos el
vehiculo transmisor de cierto mensaje sacro como tributos de un dios o emisarios
del mismo (Green, 1992). En tierras lusitanas las evidencias de esta categoria de
religién zoomorfica son mds difusas, al menos hasta el punto de considerar como
divinidades plenas a algunos animales. Cierto es que Diodoro (IV, 18, 3) afirma
que existe un culto al toro en los pueblos del interior, y en esto se apoya Bldzquez
(19705 id., 1977: 365-368), entre oros, para sostener que el toro era un anim
sagrado en Iberia. Pero en nuestra opinién el testimonio greco-romano, y Diodo-
ro es un ejemplo de ello como lo es también Estrabén (111, 3, 6-7), no es en este

12 Rodrigo y Haba (1992) sefialan la existencia en Extremadura de numerosas aguas medicina-
les en las que se puede sospechar de la realizacién de antiguas prdcticas cultuales, sobre todo al nores-
te de la provincia de Cdceres: Fuente Santa de Galisteo, Valdelazura y Fuentiduefas en Plasencia, El
Salugral en Jarilla, Sta. Marina en Ahigal, Bafios del Cabezén en Cafiaveral, El Salugral en Hervis,
Sta. Marina en Casas de Milldn, Bafios de San Gregorio en Brozas, Bafios de Valdelagarza, Almo-
harin, Belvis de Monroy, Botija, Carbajo, Ceclavin, Herreruela, Santiago del Carvajo, Trujillo, Val-
dastillas, Valdehincar y en diversos puntos de las sierras de San Pedro y Montdnchez al sur de Cdce-
res, como El Trampal en Alcuéscar. Igualmente existen manantiales de caracteristicas similares en las
provincias de Salamanca (Ledesma, Tejares, Retortillo) y Toledo (Talavera la Nueva, Calero y Cho-
zas) (Sdnchez Moreno, e.p. -b-).
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ejemplares de La Osera y Alcdcer do Sal. Con estos apoyos arqueoldgicos y comul-
gando con las fuentes, interpretaban autores como Taracena (1943: 165-171),
Bldzquez (1958) o Lépez Monteagudo (1987) las cabezas cortadas célticas, —aun-
que esta ultima autora ve en dicha manifestacién un cardcter divino o semi divi-
no en relacién con el culto al héroe muerto y con una simbologia de tipo cténico
y funerario, ligado a una divinidad que podrfa identificarse con Marte.

Las ultimas tendencias, sin embargo, vinculan el testimonio de las cabezas
exentas, en lugar de con précticas decapitatorias, con la creencia indoeuropea de
que es en la cabeza donde reside el alma humana, de ahi la enorme importancia
de este elemento que a veces puede estar representando la propia divinidad o un
héroe, como senalan Almagro Gorbea y Lorrio (1992). Por su parte, G. Sopefia
(1987: 99-114) o E Marco Simén (1993a: 497) prefieren una lectura en relacién
con costumbres guerreras de sentido apotropaico, y no tanto con la realizacién de
sacrificios humanos.

El ofrecimiento de animales estd mucho mejor documentado y su ritualiza-
cién pudo tener incluso un ordenamiento especifico en esta regién desde tiempos
protohistéricos. La inscripcién rupestre de Cabego das Fraguas (Tovar, 1985: 234-
235) recoge la utilizacién en el dmbito lusitano de la oveja (oliam), el cerdo (por-
com) y el toro (taurom ifadem) como victimas habituales de sacrificios a dioses.
Asi, se piensa que habria que hablar de una jerarquia sacrificial en relacién con la
categorfa de las victimas inmoladas: cabra o cerdo (este dltimo seria mds comiin
en el sacrificio vetdn, por su alta representatividad, Sayas/Lopez Melero, 1991:
108), oveja, toro, caballo y en el dltimo estadio y con una connotacién muy dife-
rente, el hombre (de Hoz, 1986: 49; Garcia Quinrtela, 1992: 337-342). El fondo
de este ritual es sin duda indoeuropeo, encontrdndose un reflejo del mismo en los
suovetaurilia romanos y en el sautrdmani indio, como ya detectara Dumézil.

Como ya se ha dicho, el caballo posee un cariz ritual en las culturas mesetefias
prerromanas (Sdnchez Moreno, 1995-96). Es objeto de sacrificio (Estrabén, III, 3,
7; Bldzquez, 1959) en ceremonias concretas, como a la hora de sellar pactos (Livio,
Per., 4, 9); pero también parece detentar una significacién heroica, de tipo ecuestre,
en relacién con la muerte como vehiculo portador de las almas al mds all4, en evi-
dente funcionalidad psicocompa (Bldzquez, 1959; id., 1977: 67-68 y 278-289).
Quizd haya que ver en esto la justificacién al alto valor social que su posesién con-
nota, tal y como se demuestra al estudiar la jerarquizacién social del mundo vetén,
dentro del cual el caballo, y el ideal aristocrdtico que lleva implicito, representa una
de sus manifestaciones mds evidentes. De esta forma nos puede resultar mds fécil
comprender la presencia del utillaje ecuestre (especialmente arreos de caballo) en los
ajuares mds ricos de las necrépolis del circulo de Cogotas 11, o de determinados obje-
tos vinculados con el mundo equino y de caracterizacién posiblemente ritual, caso
de la ofrenda consistente en varios molares de caballo quemados hallada en una
tumba inédita (n® 311 de la zona II) de La Osera o la recuperacién de un amuleto
de bronce con la representacién del tema del despores hippon, pornios hippon o
“domador de caballos”, en otra de las tumbas inéditas de La Osera (n° 371, zona 1I),
dadas a conocer no hace mucho (Baquedano, 1990: 284-286).
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El sacrificio animal estd estrechamente unido al fuego, como otro rito desta-
cado'. Desde antiguo es conocido el cardcter sacro y purificador del fuego en el
sentido de via de paso al mds alld (ésta es, de hecho, la funcién del rito cremador).
Con el ritual del fuego'® hemos de relacionar variados ttiles, caso de los morillos,
asadores, tenazas, parrillas, etc., que se han documentado junto a ajuares guerreros
en varias sepulturas de necrépolis vetonas (Kurtz, 1982). Algunos aurores piensan,
por ello, en “el trasunto de un culto al fuego, de cardcter familiar, cuyo respon-
sable era el parer familiae, junto a cuyos restos era depositado este instrumental”

(Kurrz, 1982: 53).
Asimismo el depdsito de Capote, como también otros similares hallados en
Garvio, Ourique y Alhonoz, nos estdn indicando el cardcter especifico que piezas

' En este contexto tracmos a colacién un testimonio cercano, no verén, sino de la Beturia cél-
tica, como es el descubrimiento del llamado altar de sacrificio de Capote, en Fregenal de la Sierra,
Badajoz (Berrocal, 1994: espc. 255-276). En el centro de este castro, se localizé un depdsito voti-
vo con abundantes piezas cerdmicas -muy fragmentadas- de decoracidn y estilo variados, entre ellas
quemadores o vasos calados, fusayolas profusamente decoradas e instrumentos metdlicos {vincula-
dos con el fuego: asadores, cuchillos, parrillas, pinzas...), que reposaban sobre un altar o mensa
pétrea rectangular rodeada de un banco corrido en tres de sus lados y asentada sobre una pequefia
basa o podio, sin cubricién alguna y con acceso direcro a la calle. Ademds, los abundantes restos
faunisticos calcinados parecen rarificar el cardcrer culinario y ritual del depdsito, que es interpretado
por su excavador como los despojos de un banquete ritual y colectivo, a través del sacrificio de
varios animales, acontecido en ese oppidum en las visperas de un previsible ataque romano a media-
dos del 5.11 2.C).

1 El fuego, de forma parecida al sol y a la luna, son elementos que transmiten un lenguaje sim-
bolico. Desde tiempo atrds se viene hablando de las representaciones solares visibles en la decoracidn
cerdmica, especialmente incisa, de Cogotas Il (muy comin en los conjuntos cerdmicos de las necré-
polis de Las Cogotas y La Osera), a través de ruedas radiadas, esvdsticas, cruces, circulos punteados,
oquedades impresas... (un dltimo ensayo en esta linea, Barril, 1996). Motivos que también son
extensibles a la decoracién de algunas armas (Cabré Mordn, 1952; Cabré de Mordn/Mordn, 1977).
La propia E. Cabré da un significado apotropaico al sol, mientras que Bldzquez (1977: 436) ve en
él la sefial de una potencia vivificadora, de la proteccién natural y de esperanza en una furura vida
astral. La luna, por su parte, recibe mds bien una caracterizacién funeraria, como morada de los
muertos, pero también vinculada con e mds alld y la vida sobrenatural, por lo cual no extrafia su
documentacién iconogréfica en las estelas funerarias cacerefias.

Es éste un lenguaje simbolico extraordinariamente universal, pues es tan propio del mundo con-
tinental como del Mediterrdneo. Lejos de pensar en una incompatibilidad absoluta entre medite-
rraneidad versus continentalidad, en la religidn de la meseta occidental si bien el peso de lo indoeu-
ropeo es muy considerable (deidades, ritos, creencias, espacios sagrados, etc.), ello no es ébice para
admitir un evidente eclecticismo religioso, con elementos de amplia dimensién cultural y espacial,
-como la iconografia astral, la connotacién de algunos animales (caballo, aves, lobo, jabali...), ritos
genéricos de sacrificio y fuego, etc.-, del que es responsable también la herencia mediterrdnea y
oriental. Hallamos un ejemplo punrtual de esto mismo en el pais vetén (realidad cultura y geografi-
ca eminentemente abierta), en la presencia de no pocas piezas de sello mediterraneo, caso de los bra-
serillos rituales, acompafnados a veces por elementos de la vajilla litdrgica como pdteras o jarros, o
de otros objetos mds aislados como los famosos bronces de El Berrueco (Maluquer, 1958: 85-90;
Almagro Gorbea, 1977: 254-255), con la representacién de una divinidad femenida de tradicién
oriental, o el exvoto tipicamente ibérico procedente de El Raso (Ferndndez Gomez, 1986: 978-980),
entre otros objetos.
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como vasos calados o s/mpula tenfan en estos ritos. Es significativo que en tierras
vetonas contamos con quemadores muy similares a los aludidos de Capote, caso
de los registrados en Las Cogotas (Cabré, 1930: ldm. XXV y LXIII), El Raso (Fer-
ndndez Gémez, 1986: 306), Villasviejas del Tamuja (Herndndez e a/iz, 1989: fig.
42, 365, 58, 640), Mesa de Miranda (Cabré er aliz, 1950: fig. 7.7, 21, ldm. XIX,
30) y La Coraja (Rivero, 1974: fig. 7.29).

B) La exposicion de caddveres

Silio Itdlico (Pun., 111, 340-343) para los celtiberos, y Eliano (De Nat.An., X,
22) para los vacceos, nos describen la costumbre de ofrendar los caddveres de gue-
rreros caidos en combate a los buitres para ser devorados por estas aves. Se trata
de un tema representado también en la iconograffa cerdmica de Numancia y en
algunas estelas funerarias celtibéricas. Parece que animales con connotacién sacra
como el buitre aseguran, con una funcionalidad psicopompa, el trinsito de los
guerreros a la otra vida, a través de una auténtica consecratio'®, heroizacién o inte-
gracién del hombre en lo divino, para hacerlo inmortal’” (Sopefia, 1987; 7d.,
1995; Marco Simdn, 1993a: 502-504).

No hay constancia explicita de la puesta en funcionamiento de este rito entre
los vetones. Autores como Ferndndez Gémez (1986: 981) no lo rechazan (llaman-
do la atencidn, entre otras cosas, sobre la escena de un ave rapaz, ;dguila, buitre?,

16 El ave majestuosa es uno de los elementos iconogrificos de la consecratio o divinizacién del
hombre. Un interesante ejemplo se encuentra en los funerales de los emperadores romanos, cuan-
do, después de ser incinerados en la pira (crematio), se simbolizaba la ascension al cielo de su alma,
camino de la inmortalidad, con la puesta en libertad de un 4guila que serfa la encargada de condu-
cir al emperador ya divinizado al cielo. Este tema ha sido estudiado en profundidad por J. Arce
(1988: espc. 125-157): “En la iconografia de la consecrariolapoteosis, el dguila desempefia un papel
referente esencial que, como motivo derivado del mundo helenistico y de creencias o ideas filoséfi-
cas concretas sobre la subida al cielo de individuos privilegiados, va estableciéndose en Roma poco
a poco a partir del s.I a.C. asociada, al comienzo, a individuos particulares destacados. Con los
emperadores se convierte progresivamente en el modelo y en el significante fundamental para indi-
car su divinizacidn, expresindose primero a través de monumentos oficiales aislados para concen-
trarse esencialmente en las series numismadricas de comsecratio a lo largo de los siglos 11 y 111 d.C.”
(Arce, 1988: 138).

El paralelismo con el rito de exposicién celtibérico -en el que el buitre sustituye al 4guila- es, sal-
vando las distancias, cuando menos ilustrativo. Se trata, en definitiva, de una variante de apoteosis
para dos ceremonias rituales, la romana imperial y la celtibérica, ambas de aneja cuna indoeuropea.

17 “El rito celtibérico de exposicién de caddveres culmina un sistema de vida entendido de un
modo agnéstico: el concepto del honor, el reto, la tradicién oral de las gestas de los ancestros, la vin-
culacién del arma con su portador, la exaltacién de la herida (muy especialmente comprobada en el
rito decapitatorio) y el combate, concebido como momento crucial. son datos que perfilan clara-
mente un complejo ético que ha de ser premiado con una recompensa sublimatoria. El concepto de
inmortalidad absolutamente equiparable en todos sus aspectos con el del resto de los pueblos célti-
cos, permite que el valor de los celtiberos jamas merme y que se desprecie a la muerte, sabedores
como eran de que una nueva vida mejorada les esperaba. De esta manera, la vida confiere sentido a
la muerte y el ébito a la existencia’ (Sopefia, 1987: 151; vid Sopefia, 1995).
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devorando una presa acudtica reflejada en la plaquita de la tumba 350 de la zona
VI de La Osera, idéntica a otra exhumada en la necrépolis ibérica de Cabecico del
Tesoro (Verdolay, Murcia). También nosotros lo consideramos posible, pero no con
una generalizaciéon tan amplia —sino en todo caso con un cardcter excepcional y
asociado tal vez a algunas estructuras pétreas— como algunos autores sostenfan para
los pueblos del noroeste, en los que sigue sin documentarse contexto funerario
alguno, o para los celtiberos'®, mientras que en ¢l dmbito vetén el nimero de
necrdpolis con que contamos es comparativamente alto.

C) Barios inicidticos

La estructura pétrea de Ulaca (Avila), tradicionalmente bautizada como fra-
gua (vid. infra), no hace mucho que ha sido puesta en relacién con una funcio-
nalidad ritual (Almagro Gorbea/Alvarez Sanchis, 1993), creemos que acertada-
mente. De este modo, dichos autores defienden la existencia de ritos acuiferos, a
modo de bafos inicidticos, protagonizados por cofradfas de guerreros y llevados a
cabo en monumentos tipo sauna, como el de Ulaca, también presentes en otras
construcciones hipogeas del dmbito castrefio de Noroeste peninsular, las lamadas
pedras formosas'® (Almagro Gorbea/Moltd, 1992). Esta deduccién se apoya, ade-
mds de en otros factores, en las citas de Marcial (Epzgr, VI, 42, 16), Justino (Epit.,
XLIV, 2, 6) y sobre todo de Estrabén (111, 3, 6), donde se alude a la costumbre de

bafos en seco?®.

D) La cuestion del sacerdocio

Constituye un tema muy debatido por la escasez de informacién. Frente a
otras zonas europeas, como el mundo galo, donde la personalidad druidica y su
actividad estdn considerablemente bien documentadas, entre otras por la obra de

""" Al respecto, el descubrimiento de la emblemdrica necrépolis de Numancia por parre del equi-
po que dirige A. Jimeno hace pocos veranos, desdefia casi del todo Ja imagen mantenida por muchos
autores sobre el rito funerario celtibérico a base de circulos de piedras y buitres devorando a heroi-
COS gUEITErOsS...

19 Castro de Coafa (Asturias), Castro de Pendia (Boal, Asturias), Castro de Barreiro (La Coru-
fia), Castro de Punta de Prados (Ortigueira, La Corufia), Santa Marina das Aguas (Orense), Santa
Marfa de Galegos (Barcclos, Braga), Citania de Briteiros (Guimarées, Braga), Casiro de Sabroso
(Guimardes, Braga), Castelo de Vermaim (Braga), Castro das Eiras (Braga), Citania de Tongobriga
(Oporto), Citania de Sanfins (Pagos de Ferreira), Monte Castro (Castelo da Paiva), San Mamede
(Zamora) ... (Almagro Gorbeal/Alvarez Sanchis, 1993: 239-253; Almagro Gorbea/Molts, 1992).

2 “Se dice que algunos de Jos pueblos que habitan en las inmediaciones del rio Duero siguen
un modo de vida lacénico, que utilizan dos veces al dfa los alipteros (locales donde su untaban de
grasa), toman bafios del vapor que se desprende de piedras candentes, se bafian en agua frfa y hacen
una sola comida al dfa, con limpieza y sobriedad” (Estrabén, 111, 3, 6; traduccién de Meana/Pifie-
ro, 1992: 84).
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César, en la Peninsula su existencia ha sido puesta en tela de juicio por numero-
sos especialistas. Lo mds habitual ha sido negar el desarrollo de un cuerpo religio-
so especializado, a2 modo de casta sacerdotal, en la Hispania indoeuropea, sobre
todo en la regién occidental. En todo caso, tocante al pueblo vetén, la tendencia
ha sido admitir la existencia de brujos o chamanes en cada poblado, mds de forma
ocasional que profesional, sin significar esto una organizacién sacerdotal institu-
cionalizada.

En la Celtiberia, sin embargo, parece reconocerse un tipo de sacerdocio mds
o menos regularizado, tal vez menos nitido que en la Galia, pero desarrollado al
fin y al cabo (Marco Simén, 1993a: 499-500; id., 1994: 373-376). También
recientemente Garcfa Quintela (1991) defiende su existencia en Lusitania. Apo-
ydndose en testimonios como la alusién de Estrabén (II1, 3, 6) al Aieroscopos que
se encarga de inmolar las victimas de sacrificios y de llevar a cabo practicas adivi-
natorias sobre caddveres, este autor defiende el cardcter sacerdotal de algunos espe-
cialistas intelectuales, tal vez revestidos de poder politico, que en cierta forma
equipara con los druidas galos®!. La apreciacién quizd pueda pecar de arriesgada
si se generaliza al conjunto de las comunidades vetonas y lusitanas del occidente
peninsular, en muchas de las cuales y basdindonos dnicamente en los datos dispo-
nibles, creemos que debieron existir, con una significacién algo diferenciada, per-
sonajes que simplemente por su sabidurfa, su experiencia, su edad o su rango,
pudieron ostentar una funcionalidad destacada de cardcter religioso y, quizd, poli-
tico al mismo tiempo, en representacion de su poblacién. Un reflejo de ello pare-
ce transmitirnos Apiano cuando se refiere a la presencia de heraldos ataviados con
picles de lobo en algunos oppida, como aquél que anuncia a los romanos la ren-
dicién de Nertobriga (1ber., 48).

Cerramos este apartado confesando de nuevo la impotencia que subyace en
la interpretacién del mundo ritual. La vida de ultratumba se revela en un len-
guaje funerario que desafortunadamente se nos escapa y del que sélo acertamos
a sintetizar escasos indicios de apariencia externa que las excavaciones de necré-
polis nos brindan. En cualquier caso es innegable convenir en la creencia de
estas poblaciones en otra vida. Asi nos lo advierten la funcionalidad y el simbo-
lismo de los elementos de ajuar que acompaifian al difunto en su nuevo devenir,
la cremacidén del caddver, el trasunto de los ritos..., en fin, una retahila de fac-
tores que confirman la realidad de la muerte como hecho cultural que suscita
una reaccién espiritual en quien la sufre (difunto) y una reaccién emotiva en
quien la siente desde fuera (comunidad de vivos encargada de organizar el ritual
funerario).

21 Arqueolégicamente J. Cabré quiso ver verificada esta interpretacién en la tumba 514 de La
Osera (zona VI), con elementos de ajuar relacionados con el fuego (dos asadores, tenaza, morillo,
tripode, caldero...), que, segiin el excavador de la necrépolis, pudo corresponder a un sacerdote
(Cabré et aliz, 1950: 198). Kurtz (1982: 53), sin embargo, considera estos materiales mds afines a
un culto doméstico dirigido por patriarcas familiares, que 2 un oficio sacerdotal.
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1V. ESPACIOS SAGRADOS O LUGARES DE CULTO

Concretada en determinados puntos tiene lugar la comunicacion entre los
hombres y los dioses que son venerados o las creencias en que aquéllos confian. Ya
hemos hecho referencia al cardcter naturalista de la religién de la Iberia prerro-
mana, y en nuestra zona de estudio se ha visto la trascendencia de elementos como
fuentes, rios, astros, rocas, animales... Por lo tanto originariamente el espacio
sagrado debié estar representado por enclaves con una enjundia especial, en los
cuales la fusién con la naturaleza fuera un hecho real: claros de bosque, cumbres
montafiosas, confluencias de rios, pefiascos... (Marco Simén, 1993a: 492; id.,
1993b: 318; id., 1994: 356-360).

Sin duda las muestras mds paradigmdticas en territorio vetén de espacios
sacros indigenas se encuentran en dos monumentos del extenso poblado sin roma-
nizar de Ulaca, en Solosancho, Avila (Gémez Moreno, edic. revisada 1983: 19-
23; Posac, 1953; Alvarez Sanchfs, 1993: 275-279). En primer lugar el llamado
altar de sacrificios. Esta plataforma pétrea con cazoletas comunicadas entre s{ por
pequefios conductos y nueve escalones labrados en la propia roca, no hay duda
que debe ser puesta en relacién con pricticas rituales, probablemente sacrificiales
y libatorias. En ello insiste especialmente Martin Valls (1985: 116-117) que her-
mana el monumento de Ulaca con otros de este tipo?”* como el portugués de

22 Una estructura similar al altar de sacrificios de Ulaca puede encontrarse, también en territo-
rio vetdn, en el expositorium que Sayans (1957: 145-154) identificd en el interior del castro de Villas-
viejas de Plasencia (Céceres), en concreto una estructura circular pétrea ligeramente elevada y rode-
ada de un pequefio muro protector. Su insuficiente conocimiento impide contemplar el dato mds
alld de una simple conjetura, que como tal aqui es presentada. Otros paralelos de santuarios rupes-
tres en la regidn noroeste han sido aducidos en el estudio de la cultura castrena realizado por Ferrei-
ra da Silva (1986: 300-302): Castelo de San Verissimo (Felgueiras), Vilar de Perdizes (Monralegre),
Castro de Trés Rios (Fail, Viseu), Lamas de Moledo (Castro Daire} ... etc.

En un sentido semejante se pueden entender, con ciertas reservas, las piedras con oquedades y
cazoletas registradas en varios oppida vetones, quizd las mds representativas en Las Cogoras (Soutou,
1963). Asimismo en la provincia de Salamanca hay constancia de varios sanfuarios rupestres,
muchos de los cuales presentan cazoleras y pequefios pozos que autores como Benito y Grande ligan,
dentro de un contexto sagrado, a ceremonias de purificacién a través del agua e identifican con con
un primitivo cédigo de sefiales rituales. Serfan los casos del Teso de San Cristébal, en Villarino de
los Aires, El Castillo, en Vilvestre, La Pefia Gorda, en La Pefa, La Dehesa, en Aldeavieja, Las Yegiie-
rizas, en Monleén, y Las Atalayas y La Pefia del Perdén en La Redonda (Benito/Grande, 1992: pas-
sim). Esta dltima estructura habia llamado la atencién al Padre Mordn (1946: 156) que la conside-
ré “un recinto sagrado, santuario de los hombres primitivos”. Por otra parte, no lejos del castro de
El Raso se hallan varias piedras con acanaladuras, cazoletas y pequefias oquedades, popularmente
conocidas en la zona como piedras de sacrificio; aunque Ferndndez Gémez duda de su significactén
cultual prerromana (1986: 979-980).

En nuestra opinién no hay datos suficientes que confirmen el ambiente religioso de estas estruc-
turas de piedra, al menos en todos los casos en que aparecen, pudiendo representar otras finalidades
de tipo doméstico o incluso funerario. Ademds su cronologia es muchas veces imposible de deter-
minar de igual forma que tampoco resulta fcil precisar si son realizaciones debidas a la mano huma-
na o sencillamente fruto de la erosién natural. Asimismo su presencia, como vemos, es relativamente



132 EDUARDO SANCHEZ MORENO

de Panoias en Vila Real (Alféldy, 1995), cuya funcién como escenario de sacrifi-
cios animales queda atestiguada por una inscripcién, similar a la de Cabego das
Fraguas en Sabugal. A menos de 200 m. de esta estructura se halla también en el
centro del oppidum de Ulaca la ya comentada gran fragua u horno, construida, en
una especie de semihipogeo tallado sobre un gran canchal de piedra granitica, por
tres estancias sucesivas a distinta altura y comunicadas por pequefios vanos arque-
ados, que muestran bancos labrados en algunos de los lados. Con antelacién se ha
indicado el cardcrer religioso-termal que hoy se le atribuye, como centro para
bafios inicidticos y ritos de ablucién de jévenes guerreros (Almagro Gorbea//ﬁva—
rez Sanchis, 1993).

El espacio religioso indigena se transforma con el tiempo. Factores circuns-
tanciales al comportamiento interno de la poblacién vetona, como el fenémeno de
conquista y romanizacién del suelo peninsular, ocasionan cambios, mds de forma
que de fondo, en los centros de culto autéctono. Santuarios como los que encon-
tramos en El Trampal (Alcuéscar, Cdceres) y en Postoloboso (Candeleda, Avila)
prueban este hecho. Estamos ante dreas sacras romanizadas, de hecho no existe ras-
tro alguno de material prerromano a excepcién de la raiz indoeuropea de los nom-
bres de las divinidades adoradas, Amecina y Vaelicus respectivamente. En este sen-
tido se comprueba cémo ha acontecido un avance en los grados de concrecién
religiosa, o al menos en la manera en que el sentimiento religioso se da a conocer
en sefales externas susceptibles de ser tomadas como fuentes documentales. Esta-
mos ahora ante divinidades nominadas —no significa que antes no lo fueran, pero
es ahora con la oferta cultural romana cuando registramos por primera vez sus
nombres—, en torno a las cuales se desarrolla un culto cada vez mds organizado y
oficial, del que son testimonio los exvotos y las inscripciones votivas de época impe-
rial que han llegado a nosostros. Probablemente tanto El Trampal como Postolo-
boso, de igual forma que en derras lusitanas el santuario de Endovelicus en Alan-
droal, Alemtejo, fueron lugares de peregrinacién de devotos, procedentes a veces de
lugares alejados, pero sobre todo de los hdbitats mds o menos romanizados del
territorio circundante (la zona de Turgalium para Ataecina y el Valle del Tiérar-Vera
para Vaelicus, ambas dreas con alta densidad de poblacién vetona a tenor de los
NUMerosos oppzdd descubiertos) (Sdinchez Moreno, 1995: 36-G7).

Estos espacios sagrados reunen otro rasgo importante, como es el de su loca-
lizacién junto a cursos de agua (fenémeno del que no debe estar ajeno el cardcter
del dios), trdtese de fuentes manantiales (caso de El Trampal) o de puntos de con-
fluencia de vias fluviales (Postoloboso, en la espectacular unién del rio Tiétar con
la garganta de Alardos, a la cual se le han unido poco antes las aguas de la garganta
de Chilla, que bajan las dos de Gredos). En este escenario de Postoloboso creemos
reconocer el cardcter simbélico que poseen los cursos fluviales como delimitadores

alta en estas zonas montafiosas; nosostros mismos hemos detectado varias de estas cavidades en pun-
tos donde afloran amontonamientos graniticos junto a algunos cursos de gargantas y arroyos que
bajan de la Sierra de Gredos hacia el valle de la Vera.
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de un territorio sacro, el que pone en comunicacion al oppidum de El Raso, en un
piedemonte meridional de Gredos préximo a los 700 m. de altitud, con el santua-
rio de Vaelicus en Postoloboso, unos 5 km. al sur, en terreno llano sobre la vega del
Tiétar (Sdnchez Moreno, e.p. -b-).

Estos emplazamientos tan determinantes, en conexién con vias fluviales yen
espacios abiertos o bien definidos, apoyan la idea de ver en estas dreas de culto una
significacién fronteriza, de terrenos neutros, en la convergencia de varias entida-
des de poblacién o de varias regiones medioambientales diferentes, donde no
debié ser extrana la celebracién de reuniones y fiestas de indole religosa y juridi-
ca, que se verfan acompanadas de ferias y trueques comerciales. Algo de ésto se
observa en Ulaca o Las Cogotas, no muy distantes del drea de relacién celtibera
donde hallamos otro de los grandes santuarios rupestres de la Hispania indoeuro-
pea como es el de Penalba de Villastar, en Teruel (Marco Simén, 1986), que una
inscripcion en celtibérico pone en relacién con el dios céltico Lug. Pero mds paten-
te es el caso de El Trampal (Alcuéscar), acantonado en una zona de interconexién
entre vetones, lusitanos y célticos, tal y como la extensién del culto a Ataecina
refleja. Un dltimo rastro del alcance fronterizo de algunos centros cultuales anti-
guos, se puede apreciar en la singularidad de la ubicacién del santuario de Posto-
loboso (Candeleda, Avila), en el exacto punto de unidn de tres provincias, Avila,
Ciceres y Toledo, que es al mismo tiempo la franja de transicién de tres espacios
naturales desiguales: un territorio eminentemente montafioso (el suroeste de la
provincia abulense), una llanura de dehesas y pastizales (la comarca de la Jara, en
el occidente toledano) y un escalén tecténico privilegiado desde el punto de vista
climdrico y edafoldgico, como es el fértil valle de la Vera cacerefia. Quedémonos
con esta idea para terminar. De la semblanza del espacio sagrado también se infie-
re el dinamismo del mundo vetén en lo que a comunicacién, contacto inter-
poblacional e interaccién cultural se refiere.

Como sintesis final destacariamos que es el vetén un grupo cultural que en
lo espiritual, y a pesar de las dificultades propias de este campo de investigacién
tan poco tangible, poseyé una marcada y viva personalidad. Por una parte hay
que subrayar su constatada creencia politefsta, con numerosas divinidades ori-
ginariamente vinculadas a un grupo familiar, a un lugar, a un accidente geogrd-
fico, a un elemento natural..., que transmutarfan con el tiempo algunos ropajes
externos de su fuerza inicial. De una extensa némina de divinidades indigenas
testimoniadas por la epigrafia, Ataecina y Vaelicus sobresalen como la pareja
principal del pantedn vetén. A estas creencias, los vetones, como tantos otros
pueblos ibéricos, adornaron con muldples ritos y cultos (sacrificiales, solares,
naturalistas, simbélicos...), hoy de reedificacién imposible, pero en los que
cabrfa ver elementos continentales y mediterrdneos. Su escenificacién vendria
dada en lugares especificos —con una geografia prescrita—, dreas cultuales o san-
tuarios entre los que las estructuras de Ulaca constituyen probablemente el
mejor ejemplo. Sin embargo, muchos de estos centros sacros pervivieron en el
tiempo, romanizdndose en primera instancia y cristianizdindose después, hasta el
punto de que hoy hallamos traza de su antiguo sentir religioso en parajes, cons-
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trucciones o imdgenes bajo una 7nrerpretatio religiosa que no es la primigenia.
En este sentido los enclaves de San Juan y San Bernardo en Postoloboso (Can-
deleda, Avila) y Santa Lucia del Trampal (Alcuéscar, Cdceres) representan per-
fectamente la continuidad religiosa desde tiempos protohistéricos, como sedes
principales del culto a Vaelicus y Ataecina respectivamente.

APENDICE I

A continuacién se ofrece una recopilacién de los teénimos indigenas locali-
zados en nuestra regién de estudio por la epigraffa latina. En ciertos puntos los
limites con dmbitos tan cercanos como el lusitano o el de la Beturia son casi impo-
sibles de precisar, por la dificultad que existe en la definicién del territorio de los
pueblos prerromanos (Sdnchez Moreno, e.p. -a-). Al ofrecer esta relacién, mds
orientativa que exhaustiva, reconocemos, en la linea de lo precisado pdginas atrds,
la cautela necesaria que se requiere para adaprar tal contenido a una realidad indi-
gena con la que estd conectada pero de la que le separa un espacio cronolégico y
conceptual considerable. Encontramos distintos formularios a la hora de mencio-
nar a la divinidad: teénimos aislados, epitetos como teénimos, teénimos uni-
membres, teénimos bimembres, tednimos indigenas acompanados de un epiteto
latino o viceversa, teénimos latinos con epiteto indigena, apelativos comunes y
otras combinaciones varias (de Hoz, 1993: 371).

TEONIMO PROCEDENCIA BIBLIOGRAFIA
1.
ABISAI ? Trujillo Bldzquez, 1975: 23. Melena
(Céceres) (1984: 239) sostiene, con una
nueva lectura, que en realidad
el epigrafe estd dedicado a
NABIA.
2. 4‘
ACPULSOIUS Lagunilla Bldzquez, 1962a: 205; id.,
(Salamanca) 1993: 74, n° 2; Maluquer,
1956: 137, n° 80; Salinas,
1982b: 334, n° 1. Mordn
(1946, I: 69) encontré otra
dedicacién a ACPULSOIUS
en Béjar (Salamanca).
3.
[— )AECUS Salvatierra de Santiago Madruga/Salas, 1995: 352-
i} - (Cdceres) | 3%
4.
AENIDIVUS Zorita Bldzquez, 1975: 24; Hurtado,
(Ciceres) 1977: n°® 766; Beltran, 1982:
115; Salinas, 1982b: 334, n° 2.
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TEONIMO PROCEDENCIA BIBLIOGRAFIA
S.
AERBIN.. (US?) Salvatierra de Santiago Bldzquez, 1962a: 205; Salinas,
| | (Cdceres) | 1982b: 332, n° 3.
6.
AIIOADCINUS Bafios de Montemayor Bldzquez, 1975: 25.
(Cdceres) -
7.
AIVOSSIVAEIUS (?) Plasenzuela Bldzquez, 1962a: 206; Salinas,
(Ciéceres) 1982b: 334, n° 4.
Callejo (1982: 332-334) de-
muestra que es un teénimo
falso debido a una lectura
I incorrecta.
8.
ANGEFICUS Cdparra CIL I 809; Bldzquez, 1975: 28;
(Ciceres) Hurtado, 1977: 253, n° 598;
Salinas, 1982b: 334, n° 5;
Haba/Rodrigo, 1988: 58, n° 5,
creen que es un antropénimo.
9.
AQUAE ELETESES Rerortillo Bldzquez, 1962a: 175; 7., 1993:
(Salamanca) 74, n° 7; Maluquer, 1956: 138,
n° 91; Salinas, 1982b: 334, n° 6.
10.

ARABO COROBEEICOBO
TALAUSICO

11
ARENTIUS / ARENTIA

12.
ARICONA

13,
ASITRITA

14.
ASITRITA RAPHICIOGISA

1.

ATAECINA

(variantes en ADAEGINA,
ATAEGINA, ATAGINA, etc.)

Arroyomolinos de la Vera
(Cdceres)

Coria (Cdceres)
La Moraleja (Cdceres)

Beltrdn, 1982: 117; Sayas/
Lépez Melero, 1991: 112,

| nota n°® 62.

Bldzquez, 1975: 29; Unter-
mann, 1985: 359, n° 11-13;
Salinas, 1982b: 335, n° 7;
Melena, 1985.

Talavera de la Reina

(Toledo)

Navaconcejo
(Céceres)

Malpartida de Plasencia
(Céceres)

M4ds de una treintena de
hallazgos en esta zona; 17 en
El Trampal (Alcuéscar), 2 en
Malpartida de Cdceres, 2 en
Ibahernando, ademds de 4
en Mérida y otros en Her-

Bldzquez, 1962a: 74; ., 1979:

| 156, n° 26.

Blézquez, 1962a: 206-207;

| Salinas, 1982b: 335, n° 8.

Bldzquez, 1975: 30; id., 1979:
156,n°29.

Bldzquez, 1962a: 143-144; id.,
1986-87: 141; Lopez Melero,
1986; Caballero ez aliz, 1991:
507-510; Salas/ Rosco, 1993;
Abascal, 1995.
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TEONIMO

PROCEDENCIA

BIBLIOGRAFIA

16.
.. AVISA

| )

17.
BAN...

i

18.
BANDIA APOLOSEGO (?)

L
191
BANDI ARBARIACUS

20.
BAN(DI?) VORP(.JICIO (?)

21.
BANDUA ARAUGELENSIS

[ 22. -
| BANDUEITUCESIS

23.
BANDUE ROUDEAEO

24
BARAECUS

| (Toledo)

guijuela, Medellin, La Bien-
venida, El Gordo, Montdn-
chez, Caleruela (Toledo), y
en localidades portuguesas
como Alcagova dos Santos u
Ouguela, en Campo Maior.

B i « bzl i

Trujillo
(Céceres)

Malpartida de Plasencia
(Céceres)

Brozas
(Céceres)

Malpartida de Plasencia
(Céceres)

procedencia desconocida,
provincia de Céceres

Mezquitilla

Madronera (Céceres)
Trujillo (Cceres)

Ruanes, Trujillo
(Céceres)

S

| Melero, 1991: 112, nota n® 62.

Bldzquez, 1962a: 219; Hurrtado,
1977: 244, n° 572; Salinas,
1982b: 335, n° 9.

CIL II 855; Bldzquez, 1962a:
51; Salinas, 1982b: 355, n° 10.

CIL II 740; Hurtado, 1977:
78, n° 90; Garcia Fernandez-
Albalar, 1990: 28, n° 1.5, y
117-122; Sayas/Lopez Melero,
1991: 112, nota n° 62; Salas
Martin ef aliz, 1986-89.

CIL II 454; Bldzquez, 1962a:
52-53; Salinas, 1982b: 335, n°
11; Garcia Ferndndez-Albalat,
1990: 28, n° 1.6, y 122-123.

CIL 1I 855; Bldzquez, 1979:
150, n° 3; Garcia Ferndndez-
Albalat, 1990: 36, n® 1.27.

Blanco,1958; Bldzquez, 1962a:
55-57; Salinas, 1982b: 335, n°
12; Garcfa Ferndndez-Albalar,
1990: 28-29, n° 1.7, y 82-85,
123-126, 166-179.

Bldzquez, 1962a: 58; Salinas,
1982b: 335, n° 13.

Beltran, 1975-76: 92-93; id.,
1982: 115-116; Garcia Fer-
nandez-Albalar, 1990: 34, n°
1.20, y 143-146; Sayas/ Lépez

CIL 11 5276; Bldzquez, 1962a:
74-75; Hurrado, 1977: 238-
239, n° 555; Salinas, 1982b:
335, n° 14.
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TEONIMO

PROCEDENCIA

BIBLIOGRAFIA

25.
BCANTUNAECUS
o CANTUNAECUS

26.
BLETI 0o BLETES?

27,
CAESARICIAECUS

28.
CARAECICUAELIQUS

29.
CELIBORCA

30.
COLU o COLUOS

31.
DOVANCEIUS

32.
EAECUS

hoy en Ciudad Rodrigo
(Salamanca), posible proce-
dencia de la provincia de
Ciéceres, aunque también se
piensa que proviene del cas-
tro de Iruefia en Fuentegui-

“naldo (Salamanca)

Dehesa de Barrantes, Sierra

de San Pedro (Céceres)

Martiago
(Salamanca)

E[ Raso, Candeleda
(Avila)

Villasbuenas
(Salamanca)

El Batdn

i (Sdccres)

Malpartida de Plasencia
(Céceres)

CIL 11 861; Maluquer, 1956:
135, n° 30; Bldzquez, 1962a:
208; id., 1993: 74, n° 4; Sali-
nas, 1982b: 335, n° 15.

Rueda, 1988; Melena, 1990
no lo acepra; Hispania Epigra-

| pricay 1990: 250 306:

del Hoyo, 1994: 54-56.

Bldzquez, 1962a: 209; Salinas,
1982b: 335, n° 17.

Maluquer, 1956: 139, n° 122;
Bldzquez, 1962a: 174; id., 1993:
75, n° 11; Salinas, 1982b: 335,
ne 18.

Salas, 1987: 132-133.

Blazquez, 1975: 90; Hurtado,
1977: 313-314.

varias inscripciones, asociado
a Jupiter (Solutorio); abun-
dantes en la provincia de
Ciceres: Villamejfa, Santa
Cruz de la Sierra, Alcdnrara,
San Vicente de Alcdnrtara,
Brozas, Oropesa, La Mora-
leja, Fuente del Apio, Mon-
tdnchez, Torremocha, Galle-
gos de Argaidn y El Pozuelo
(Céceres)

33.
EC..SUS (?) 0 ECI[R)ICUS

Villamiel
(Ciéceres)

CIL 1T 763; Bldzquez, 1962a:
110-112; Salinas, 1982b: 336,
n° 21 y 337, n° 25; Salas et
alii, 1983.

B

Bldzquez, 1975: 93; Hurtado,
1977: 266, n° 639; Melena,
1985; Sayas/Lépez Melero,
1991: 112, nota n° 62; Ma-
druga/Salas, 1995: 338—34u
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TEONIMO PROCEDENCIA BIBLIOGRAFIA
34,
ENIRACILLUS Casas de Milldn Bldzquez, 1975: 95-96; Hur-
(Ciceres) tado, 1977: 348; Sayas/ Lopez
i Melero, 1991: 112, nota n® 62.
35.
ERBINA Segura (Castelo Branco, Garcfa Ferniandez-Albalar,

(AERBINA/AERVINA ?)

Beira Baixa, Portugal)

tal vez también en Castrillejos
(Salamanca) y en Ibahernando
(Cidceres) (vid n° 5)

36.

FAVILIUS ? Agallas
(Salamanca)

37.

IBERUS ?? San Martin de Trevejo,
Villamiel (Cdceres)

- = e |

38.

ILURBEDA Segoyuela de los Cornejos
(Salamanca)

39.

IRBI Ahigal
(Cdceres) B

40.

LACIPAEA Conquista de la Sierra
(Céceres)
Torre de Sta. Maria (Cdceres)
Albld (Cdceres)
Meérida (Badajoz)

41.

LANEANA Terreorgaz (Céceres)
Fuentes de la Higuera

B (Céceres)
42.
LARES GAPETICORUM La Oliva, Plasencia
_____ (Cdceres)
43,
LARFBUS OSTIANIS Ibahernando

(C4ceres)

_ 7_338, n° 26; Beltrdn, 1993.

1993-94:

del Hoyo, 1994: 59-60.

Blézquez, 1962a: 175-176;
Salinas, 1982b: 336, n° 23.
Desde hace pocos afios distintos
trabajos han demostrado que en
realidad estamos ante un
restimonio mds de cuito a Liber
Patri, en lugar del supuesto dios
fluvial fberus (Melena 1985:
491-492; del Hoyo 1992: 65,
| nora n° 1, 80, n° 19).

Bldzquez, 1962a: 160, n° 132;
id., 1993, 75, ne 8; Unter-
mann, 1985: 360, n° 20.2.

Gonzdlez Cordero er aliz, 1990;
Blézciuez, 1991: 177, n° 76.

Madruga/Salas, 1995: 341-346.

Hurtado, 1977: 225, n° 510;
Bldzquez, 1979: 160, n° 144.

CiL I 804; Salinas, 1982b:

Bldzquez, 1979: 161, n° 155.
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44,

LUX DIVINA varias en el entorno Sta. Cruz | CIL I1 676; CIL 11 677; Sali-
de la Sierra-Trujillo (Céceres) nas, 1982b: 338, n° 27.

45.

MORICILUS Casas de Milldn Beltrdn, 1975-76: 78-79, n° 53;
(Céceres) Sayas/Lépez Melero, 1991: 112,

nota n° 62.

46.

MUNIDI EBEROBRIGAE Talavdn Bldzquez, 1962a: 81-83; id.,

TOUTOPALANDIGAE {Céceres) 1975b: 130; Untermann, 1985:

359, n° 141.

47.

NATRICUS Alba de Tormes Bldzquez, 1979: 136; 7., 1993:
(Salamanca) 73, n° 1; Solana/Sastre, 1976.

48.

NAVIA Brozas CIL II 756; Hurtado, 1977:

(NABIA) Alcdncara (Cdceres) 55, n° 24; Melena, 1984;
El Gaitan (Cdceres) Blizquez, 1986-87: 142, ne
2 en Trujillo 11; Garcia Ferndndez-Albalat,
(Ciceres) 1990: 288-289, n° 9-13; Sa-

yas/Lopez Melero, 1991: 112,
nota n° G2.

Ya se dijo que Melena (1984:
239) considera la inscripcién
de Trujillo (n° 1} supuesta-
mente dedicada a ABISAY, co-
mo un nuevo testimonio de
culto a VABIA.

49,

NETO Trujillo CILII 5278; Bldzquez, 1962a:
(Ciéceres) 94-95; Hurtado, 1977: 238,

n° 554; Salinas, 1982b: 338,
ne 30.

50.

NYMPHAE CAPARENSES | una decena de inscripciones | Rolddn, 1965; Blézquez, 1962a:
halladas en Bafios de Monte- 199-203; id., 1975b: 52, Sali-
mayor (Cdceres) nas, 1982b: 338, n° 31; Me-

lena, 1985.

51.

PALANTICUS Perales del Rio Hurtado, 1977: 330; Bldz-
(Céceres) quez, 1979: 163, n° 215;

Melena, 1985: 494-495.

52.

REVA Ruanes Villar, e.p.

(Céceres)

53.

(...) ROUDAECUS ? Trujillo Beltrdn, 1975-76: 88-89, n° G0.
(Cdceres)
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54.
SAHASIS (?) Ceclavin Bldzquez, 1962a: 216; Mele-
(Céceres) na, 1985: 481-483; Sayas/Lé-
pez Melero, 1991: 112, n° 62.
Parece tratarse de la misma
que ¢l nimero 36, dedicada a
SALAMIAE, procedente tam-
bién de Ceclavin. Melena cree
mas correcta esta ultima lec-
| | tura (Melena, 1985: 481).
55.
SALAMATIT Villamiel Bldzquez, 1962a: 188-189;
(Céceres) Salinas, 1982b: 339, n° 33;
| | B | Albertos, 1985. ]
56.
SALAMACNABI procedencia desconocida, pro- | CIL II 5279 y CIL II 794;
o SALAMA JAC/ NABI vincia de Céceres (Trujillo?) Hurtado, 1977: 239-240, n°
557; Salinas, 1982b: 339, ne
SALAMIAE Ceclavin (Cdceres) 34. Melena (1985) piensa que
la divinidad es SALAMA en
ambas inscripciones.
57.
SALUS dos inscripciones en Bafios de | CIL II 806; Rolddn, 1965;
Montemayor {Cdceres); Ro- | Hurtado, 1977: 203, n° 447;
bledillo de Trujillo (Cdceres) | Salinas, 1982b: 339, n° 35;
- |y Santa Ana (Ciceres) Redondo, 1988: 328, n° 3. |
58.
SALUS BIDIENSIS Montinchez Blizquez, 1962a: 187-188;
(Céceres) Salinas, 1982b: 339, n° 36.
59.
SITIOUIUS ? Ciéceres Bldzquez, 1975: 169; Hurtado,
(Cdceres) 1977: 98, n° 148.
Callejo (1982: 330-332) recha-
za que se trate de una divini-
dad indigena, ni con esa forma
ni con la de DULOIUS, con
que otros Ja interpretan.
60.
SELU (?) Ibahernando Sayas/Lépez Melero, 1991: 112,
| (Céceres) | n°62. B}
61.
70... () Avila CILII 5861; Bldzquez, 1962a:
(Avila) 126; Salinas, 1982b: 339, n°
38; Knapp, 1992: 3.
62.
TOCA Torremenga Bldzquez, 1979: 165, n° 253;

(Ciceres)

Untermann, 1985: 360, n° 28.2.
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63.
TOGA

64.
TOGO o TOGOTT

Martiago (Cdceres)

Torre de la Mara (Salamanca)
Valverde del Fresno
(Céceres)

Talavera de la Reina (Toledo)
Avila (Avila)

65.
TRERABRUNA
variacién en TREBAR/...

3
TRITAECIUS

67
TURCULA o TURGULA (?)

T S
VABISA (?)

| 69.
(..)VDINO OENO (%)

| 70.
VAELICUS o VELICUS

Varias. Coria, Oliva de Pla-
sencia y Cdparra (Cdceres)

Torremenga (Ciceres)
Navaconcejo (Céceres)

Sta. Cruz de la Sierra,

| Tryjillo (Cdceres)

Trujillo
(Céceres)

Monroy
(Céceres)

unas veinte aras en
Postoloboso, Candeleda

CIL II 801; Blizquez, 1962a:
126-127; id., 1986-87: 153,
n° 37; id., 1993: 75, n° 10;
Salinas, 1982b: 339, n° 39;
Untermann, 1985: 360, n°
28.1.

CIL II 893; Bldzquez, 1962a:
127; Salinas, 1982b: 339, n° 40.
CIL 11 5861; Knapp, 1992: 11,

| n°3.

Bldzquez, 1962a: 136-139;
id., 1975: 1765 id., 1979: 165,
n° 258 y 262; Salinas, 1982b:
339, no 41.

Hurtado, 1977: 342, n° 806;
Bldzquez, 1979: 147, n° 72 y
165, n® 264; Unrermann, 1985:

| 360, n° 40.

Gimeno/Stylow, 1993: 151,
e 43,

Sayas/Lépez Melero, 1991:
| 112, pe 62. (Vidne 1)
Iglesias  Gil/Sdnchez Abal,
1977-78: 423-424, reconstru-
| yen [R)UDINO

Ferndandez Gémez, 1973; id.,
1986: 881-891; Knapp, 1992:

(Avila) 86-98.
o —— | A
VORTIACUS Montehermoso Bldzquez/Garcfa Gelabert,
(C4ceres) 1991: 357-358.
Los hallazgos epigrdficos de divinidades diferentes se distribuyen de la siguiente
forma:
» provincia de Cdceres........... 58 (78,3%)
« provincia de Salamanca ....... 9 (12,1%)
- provincia de Avila................ 4 (5,4%)
- provincia de Toledo ............. 3 (4%)
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Llama poderosamente la atencién el dato de que mds de las tres cuartas partes
de los teénimos verénicos procedan de la provincia cacerenia (Sayas/Lépez Melero,
1991: 110). Se ha especulado con la posibilidad de que el drea septentrional del
pafs vetén (parte salmantina y abulense) fuera un marco con una poblacién mds
manifiestamente atea 0 menos politeista. Nosotros consideramos que no se trata de
un contraste entre un sector con mds cultos y creencias que otro, sino que el fondo
religioso (politefsta) serfa muy parejo en todo el solar vetén. La diferenciacién, en
cambio, vendria dada por la prdctica ausencia de su manifestacion epigrifica (esto
es, su constatacién material que no tiene por qué significar su inexistencia ideo-
l6gica) en una zona —provincias de Avila y Salamanca— y por su abundante docu-
mentacidn en la otra —provincia de Céceres. Y ello serfa resultado de un grado de
romanizacién desigual, mds acusado en el sector meridional de nuestro territorio
(Redondo, 1984), donde es mds patente el fenédmeno urbano (Emerita, Augusto-
briga, Caesarobriga, Capara, Pax [ulia, Metellinum, Turgalium, Lacimurga, Norba
Caesarina, etc.) que lleva implicito un desarrollo de iga prictica de la escritura
(Salinas, 1995). Este es un ejemplo del peligro que implica generalizar datos
epigraficos sin atender a la naturaleza del contenido y al momento de estudio,
sobre todo cuando no son coétaneos. Asimismo representa una advertencia al
ambiguo valor de la argumentacién ex silentio.
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