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Entre iberos y celtas: sobre santuarios
comunales urbanos vy rituales gentilicios
en Hispania

Martin Almagro Gorbea*
Luis Berrocal Rangel™

Resumen

La profunda relacién ideoldgica entre iberos y celtas hispanos parece reflejarse no solo en sus ritos funerarios, sino
igualimente en otros aspectos, como los santuarios denominados “gentilicios” y “urbanos” emplazados en el interior de las
poblaciones. El analisis de los escasos ejemplos conocidos de estos santuarios en las dreas de Ia Hispania celtica evi-
dencia que los dichos santuarios pueden asimilarse sin dificultad a los ibéricos por su estructura y funcion, asi como por
evidenciarse en ellos el mismo proceso de evolucién desde santuarios familiares dedicados al culto al antepasado hacia
auténticos tempia urbanos, que acaban siendo influidos por la arquitectura clasica. Sin embargo, se aprecian algunas
peculiaridades, como la adaptacién a tradiciones ancestrales de su propio substrato, hecho evidente en los casos de
Tiermes y Ulaca, o en la tradicién de ritos comunales que han podido ser analizados con particular detenimiento en el
caso de Capote.

Abstract

Iberians and Celts in Iberia had a great ideological relation, as we can see in their common cremation ritual, origi-
nated in the Urns Field tradition, and in other religious aspects. A analysis of the “gentilicians” or familiars sanctuaries and
of the “urban” sanctuaries, both types located in the interior of their oppida, confirms this interesting ideological relations.
The few known sanctuaries in Celtic Iberia can be related with the Iberian ones, because they offer similar structures and
functions and a parallel process of evolution from familiar sanctuaries dedicated to the ancestor to urban templa, that can
show influences of Classical Architecture. Nevertheless, we can appreciate some peculiarities, as the adaptation to ances-
tral traditions from its own cultural substratum, as we can see in some “urban” sanctuaries as the rock-temple of Tiermes
and the rock-altar of Ulaca, this one related to a solar cult. Very interesting is also the tradition of communal rituals very
well documented in the sanctuary of Capote, belonging to a small “castro” or hill-fort.

INTRODUCCION

Aunque la religion ibérica ha merecido
desde hace tiempo la atencion de los investiga-
dores, sdélo en los Ultimos afios el interés se ha
dirigido preferentemente hacia el estudio de las
estructuras de funcion sacra, entre las que han
destacado los llamados santuarios “urbanos”,
sobre los que parece interesante insistir en este
trabajo.

En efecto, el fuerte incremento que la investi-
gacién reciente ha propiciado al conocimiento de
los santuarios y los rituales ibéricos se manifiesta
en completas sistematizaciones como las debidas
a Lucas (1981), Dominguez Monedero (1993), Pra-
dos (1994), Gracia, Munilla y Garcia (1994) o
Moneo (1995) que, en Ultima instancia, revelan una
patente necesidad de trabajos integradores que
ayuden a la comprension profunda de la ideologia
religiosa hispana (Almagro, 1996a).
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En esta linea se integra nuestra aportacién
para el presente nimero monografico y, de
acuerdo con ella, hemos quetido abordar un pro-
blema que, estas generalizaciones, suscitan cada
dia mas, como es la posible comunién ideologica
entre iberos y celtas, comunién que parece refle-
jada en los aspectos rituales y en los tipos de san-
tuarios que, recientemente, hemos venido a
denominar “urbanos” y “gentilicios” (Moneo, 1995;
Almagro, 1996a, 29).

Dichos santuarios se definen por sus empla-
zamientos en el interior de los poblados, lo que jus-
tifica la calificacién de “urbanos” de forma matizada
0 ambigua, reservandose preferentemenie para
aquellos casos que corresponden a un contexto
urbano preciso, emplazados en oppida o civitates.
Pero, aunque resulta evidente que todos estos san-
tuarios se localizan en {a trama “urbana” de los
poblados, en sus estructuras no muestran una dife-
rencia especial respecto a las construcciones del
entorno, mas alla de la tendencia a ocupar areas
centrales.

Tales disposiciones, junio con la capacidad
para acoger un cierto nimero de personas, ya en
estancias o recintos suficientemente amplios, ya
porgue se encuentran abiertos a plazas o calles,
identifican estos lugares sagrados, junto con un
elemento interior en forma de hogar. Este es a
menudo de estructura simple, sin diferencias for-
males frente a otros de uso mas ordinario, aunque
se conocen algunos ejemplos tallados en piedra o
construidos con sillarejo que refuerzan la singulari-
dad de sus funciones y los definen, plenamente,
como altares de sacrificio.

Tampoco es frecuente encontrar asociados
materiales muebles suficientemente significati-
vos y, por ello, la definicién del caracter sacro de
estas construcciones ha pasado por lo general
inadvertida, aunque se van documentando
hallazgos méas concretos que, por su naturaleza,
inciden en el caracter ritual de tales contextos.
Entre éstos, cabe considerar ciertos conjuntos de
vasijas ceramicas con un gran nimero de reci-
pientes similares, escudillas, vasos y copas que
parecen indicar relaciones con banquetes colec-
tivos o festines, sin que manifiesten una implica-
cién especial en boato social o religioso. El
Amarejo o Alhonoz, en ¢l drea ibérica, o Capote y
Vaiamonte, en la céltica, pueden ser ejemplos de
tales hallazgos y los morillos, parrillas, badilas,
cuchillos, espetones, aspergilla o thymiatéria que
pueden acompanarlos, implican una clara rela-
cién con rituales de ingesta y de convivialidad
colectivas.
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Por todo ello, estos ambitos pueden conce-
birse como lugares de realizacion de actos colecti-
vos definidos por la ingesta de carnes, absorcién
de liquidos y ejecucion de un tipo de ritual, cuyo
desarrolio concreto se escapa de los enfoques
arqueologicos.

Cabe, sin embargo, buscar un ensayo de
interpretacion en la etnologia, en las fuentes escri-
tas o en la mitologia, donde existen posibilidades
de similitud formal y funcional, por lejanas en el
tiempo y en el espacio que parezcan. Asi en la reli-
gién romana y védica, como en la mitologia cel-
tica, se reconocen rituales asociados a fuegos
sacros y a ingestas masivas en relacién con las
unidades basicas de su estructura social, ya sea
clanica o gentilicia (por ejemplo, los ignis Vestae,
Sacra gentilicia, etc.; R.V.,, 1, 164, 1; Brelich, 1988,
13 ss.; Fustel de Coulanges, 1864; Almagro,
199643, 102).

En todos estos ritos resulta implicita la idea
de advocacidn a los antepasados, reales o miticos,
comunes de cada clan y compartidos por toda la
poblacién, como medio para fortalecer los vinculos
de pertenencia a la comunidad y de asegurarse la
propiedad y fertilidad de su territorio. Por ello, no es
de extrafiar que sus santuarios tengan una orienta-
cién hacia el poniente y que sus celebraciones se
realicen hacia el final del verano, cuando tras la
recoleccion, los dias decrecen y se inicia |la esta-
cion obscura (Markale, 1989, 183; Caro, 1992).

Esta naturaleza, comunitaria y ctonica, es la
que permite clasificar como “gentilicios” y comuna-
les a los rituales inferidos de los lugares protohis-
téricos donde se realizaban, en forma practicas
que favorecian la toma de decisiones compartidas
y en las que, los representantes, manifestaban su
propia representatividad social y sacra. Por otra
parte, su dispersion, generalizada y doméstica,
parece implicar una clara distincion respecto a los
santuarios ibéricos denominados “dinasticos”,
entre los que inicialmente habian sido contempla-
dos (Moneo, 1995, 247-248), aunque es evidente
que los casos mejor documentados permiten pre-
cisar un largo proceso evolutivo por el que, unos'y
otros, pudieron acabar transformandose en verda-
deros templos urbanos, fruto de las dinamicas
evolutivas de las estructuras socio-ideclégicas ibé-
ricas y célticas.

Todo ello conforma un panorama de tras-
fondo gue, con sus lbgicas variantes formales, se
reconoce entre los restos excavados ibéricos, celti-
béricos, galos y ligures, asi como recuerda a prac-
ticas posteriores irlandesas y bretonas, sin alejarse
de la ideologia gentilicia romana.
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Asf interpretamos los hogares hallados en los
poblados de Puntal dels Llops, del Castellet de
Bernabé, o de San Miguel de Liria, ocupando posi-
ciones centrales o dominantes, abiertas a calles y
plazas principales (Moneo, 1995, 248). Mejor cono-
cido es el caso del santuario domestico de Alorda
Park donde una estructura troncocénica de piedra,
en el centro de una simple estancia, ha sido défi-
nida como altar por los restos de vasijas y animales
hallados en su entorno (Sanmarti, Santacana,
1987, 162). De la misma manera pueden conside-
rarse algunos ejemplos del interior peninsular, ya
fuera de los ambitos propiamente ibéricos, como
los casos del Alto Chacon y de Azaila, en Teruel, o
como el altar y banco decorado del santuario 2 del
poblado del Cerrén de lllescas, los de Tiermes y
Ulaca en la Meseta y, mas al occidente, el docu-
mentado por el altar y banco corrido del Castrejon
de Capote, entre los célticos de la Beturia.

Tal dispersion sorprende, si se observa
desde parametros de homogeneidad cuitural, pero
su comprensién debe relacionarse con su natura-
leza extendida en lo social y en lo diacrénico. Y su
rastreo es factible en diferentes manifestaciones a
lo largo de un considerable periodo de tiempo, de
un amplio ambito espacial y de una notable diversi-
dad cultural, como representan los contextos referi-
dos. Quizéa porque, entre ellos, ha debido existir un
remoto trasfondo com(n, mas ambiguo de lo que
permite inferir la cultura material pero deducible de
sus efectos, cuyas raices arqueoldgicas mas segu-
ras parecen remontarse a los Ultimos movimientos
de las poblaciones de “campos de urnas”.

Sobre dichos substratos, la aparicién de san-
tuarios gentilicios del tipo autel-foyer del Languedoc
se documenta hasta época romana por todo el golfo
de Ledn, en ambitos celtoligures muy marcados por
la presencia griega que supuso Massalia (Dedet,
Duday, Fiches, 1968; Arcelin, Dedet, Schwaller,
1992). De manera similar, este tipo de santuario
parece extenderse no sélo hacia el mundo ibérico
levantino sino, proyectado por la cuenca del Ebro,
hacia la Meseta y los confines meridionales atlanti-
cos,-por ejemplo, Capote o El Castafiuelo-, (Fig. 1).
Iberos, celtiberos y célticos reflejan una diversidad
cultural y étnica que, sin los parametros eurocéntri-
cos actuales, habria que matizar aunque, a lo largo
de un milenio, dejaran otras manifestaciones cuyos
resultados de trasfondo si responden a tal diaspora
cultural.

Y, con todo, el ejemplo del altar de Capote es
prueba palpable, en pleno siglo Il aC, de la capaci-
dad de perduracién que pueden alcanzar estas
manifestaciones rituales. Incluso algunas de

éstas, ciertamente modificadas, han podido con-
servarse hasta nuestros dias, como pueden refle-
jar algunas fiestas populares (Fernandez, —);
Almagro, 1995).

SANTUARIOS GENTILICIOS Y HOGARES-
ALTARES ENTRE LOS IBEROS

El ambito ibero ha sido pergefado, reciente-
mente, a partir de los trabajos de sintesis sobre los
santuarios mediterraneos de la Peninsula. Asf se
cuenta con excelentes trabajos, como los debidos
a M2 Teresa Moneo (1995), donde se identifican
estos altares integrados entre los santuarios dinas-
ticos de los poblados “cerrados” def Nordeste.

Desde este panorama inicial de clara simplici-
dad formal, es posible que, a lo largo del siglo Vi aC,
los contactos con los pueblos coloniales mediterra-
neas hayan favorecido un proceso de complejidad y
adaptacion, manifestado por las nuevas estructuras
arquitectonicas y por los cambios de planimetria
que acompafnan a tales santuarios con hogares-
altares. Asi interpretamos las apariciones de com-
partimentos en forma de cella o adyton, en
convergencia con los llamados “santuarios dinésti-
cos” del mundo ibérico meridional, donde tales ele-
mentos estructurales mas complejos, y funcionales
mas concretos, se acompafian de betilos, columnas
y ornamentaciones diversas (Moneo, 1995, 247).

Dicha complejidad refleja, también, la impor-
tancia creciente de la colectividad participante,
quizad menos numerosa pero siempre plural. Asf
interpretamos la definicién del lugar comunal
abierto, en forma de patio, vestibulo o pértico y, de
la misma forma, la incorporacién de nuevos mate-
riales y formas de ofrendas, enriqueciéndose con
la aceptacion de variantes importadas, como |os
pebeteros ibéricos de “cabezas femeninas”
(Mufioz, 1963; Pena, 1987; Ruiz de Arbulo, 1994).

En términos generales, este proceso se
comprende dentro del desarrollo de las dinamicas
étnicas y sociales que conducen a la formacién y
consolidacion de las “culturas de los oppida”,
cuya velocidad y tiempo difieren desde el pleno
siglo V aC entre los iberos del Levante, al siglo Hi
aC entre los celtiberos o, incluso, a la plena irrup-
cién romana en la Galia meridional, donde el san-
tuario de Entremont se revela como paradigma de
dicha complejidad (Benoit, 1955; Arcelin, Dedet,
Schwaller, 1992; Almagro, 1996a, 100-101). Un
proceso semejante, aungque aun mas tardio, pudo
dejar sus huellas en el mundo castrefio galaico
(Silva, 1985, 291).
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Figura 1. Dispersion peninsular de los santuarios domésticos y comunales prerromanos: A: santuarios gentilicios
domésticos; e: santuarios comunales y templos urbanos. Yacimientos estudiados: 1.- Azaila; 2.- Reillo, 3. lllescas; 4.
Tiermes; 5.- Ulaca; 6.- Capote; 7.- Vaiamonte; 8.- Mirobriga celticorum.

Entre los pueblos ibéricos septentrionales,
como entre sus vecinos celtibéricos, predomina
el modelo derivado del santuario gentilicio de
tipo simple, integrado en las estructuras ordina-
rias del habitat y definido por un hogar relacio-
nado con rituales colectivos de las fratias y
clanes del mundo indoeuropeo (Dedet, Duday,
Fiches, 1968; Dedet, Schwaller, 1990; Roth,
1992). Las diferencias se comprenden por la
categoria de su uso, ya doméstico ya comunal,
éste Ultimo en claro detrimento del cariz gentili-
cio originario.

Segun los contextos mas antiguos, los hoga-
res-altares son relacionables con la fuerte transfor-
macién ideoldgica y social que manifiesta la
introduccién del rito de cremacion entre las pobla-
ciones de campos de urnas en el nordeste, que
constituyen, a su vez, el substrato de las poblacio-
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nes iberas y celtoligures de estos territorios (Ruiz,
1985; Almagro, Ruiz, 1991).

Ademas, este proceso ideoldgico entré en
contacto con otros similares, mas meridionales y
mediterraneos, transmitiéndoles habitos como la
inutilizacién de armas en las sepulturas, caracteris-
ticos de una elite guerrera en desarrollo (Ruiz,
Lorrio, 1991). De la misma manera, se contempla
el ritual de la coccidn, realizado sobre los referidos
hogares-altares, que devendra en simbolo ideold-
gico de la organizacién social que se impone en
gran parte del territorio peninsular (Almagro,
1996a, 103). En suma, compartiendo elementos
ideolégicos comunes en origen con el mundo ibé-
rico, las comunidades mesetefias y atlanticas refle-
jaran unas dindmicas diferentes que vendran a
definir los llamados procesos de “celtizacion”
peninsular (Almagro, 1993).
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SANTUARIOS GENTILICIOSY HOGARES-
ALTARES ENTRE CELTIBEROSY CELTICOS

Tal problematica queda de manifiesto al ana-
lizar los santuarios “célticos” de la peninsula |bé-
rica y sus posibles interpretaciones dentro de los
esquemas actualmente contemplados para los
santuarios ibéricos.

Todavia entre estos pueblos cabe sefalar el
ejemplo inicial de la importante poblacién de
Azaila, Teruel, ubicada en la margen derecha del
rio Aguasvivas, cuyo cauce domina. En ella se
han identificado varios edificios como templos
(Cabré, 1925, 4; Beltran, 1976, 150), el primero
de los cuales estd situado extramuros junto a su
acceso principal y puede considerarse como un
santuario de entrada de tipo ibérico, comparable
al de Torreparedones y quizas a otro inédito del
Cerro de las Cabezas, Ciudad Real. Otro santua-
rio, hoy practicamente desaparecido, pudo jugar
un papel principal en origen, emplazado en el
extremo sur del poblado, mientras un tercero se
ha considerado romano por su estructura de tem-
plo in antis, pese a que su situacidn en el interior
de la acrépolis frente a la puerta principal y sus
caracteristicas hacen suponer que se trata del
santuario indigena de un personaje heroizado
(Fig. 2, 1).

Este templo in antis se construyd en un com-
plejo de viviendas situado en la desembocadura
de la calle de acceso a la acropolis, justo frente a
la puerta principal y orientado 85° norte magné-
tico, por lo que coincide con el este astronémico y
can la salida equinoccial del sol. Su planta es rec-
tangular, de 6,50 metros de largo por 4,10 metros
de ancho, con una pronaos o vestibulo de 1,20 por
3,56 metros y dos basas de arenisca toscanas con
dos toros, quizds con fustes de madera y con
muros de mamposteria estucados al interior, imi-
tando un aparejo is6domo (Cabré, 1925, 14). La
parte mas externa del santuario es de opus signi-
num, decorado con motivos geométricos de tese-
las blancas y negras, y emplazado como vestibulo
de una cella dividida en dos partes (Beltran, 1976,
151). De ellas, la interior es un podium de 0,81
metros de alto, con un frente de sillares de are-
nisca moldurados en la hilera superior y con su
suelo de losas de arenisca, de labra esmerada
como las del resto del podium. En su pavimento
conserva las huellas de los pies de un personaje
situado justo en el eje del edificio, que cogeria por
las riendas un caballo emplazado a su izquierda,
cuyos apoyos, con restos de plomo, se conservan
igualmente.

Dicha actitud se manifiesta como apropiada
para un personaje “heroizado”, resaltada por su
situacion frente a la puerta principal de la poblacién
y por su intencionada orientacién al orto solar. Res-
tos de estas esculturas de bronce, de tamafio
mayor al natural, aparecieron en el interior del edifi-
cio, como diversos fragmentos de caballo y de una
figura varonil, a la que corresponden una cabeza,
dos manos (la izquierda con una lanza y con un
anillo en su anular y la otra semiabierta en actitud
de declamar), dos pies con el calceus senatorius y
fragmentos del manto (Cabré, 1929, 17). Ademas
otra estatua femenina, de la que se conserva la
cabeza, estaria situada igualmente sobre el
podium a la derecha del varén, pues aparecid
caida bajo dicho sitio sobre el mosaico, de forma
gue el eques ocupaba la parte central del podium
llevando por la brida a su izquierda el caballo y
siendo coronado por una Victoria, o protegido por
la diosa Juno.

Junto al podium, pero justo delante de la
figura del personaje, se halld in situ un ara de pie-
dra arenisca de tipo clasico, de 0,79 por 0,38
metros, colocada casi en el centro de la cellay, a
su derecha, una catapulta carbonizada, tal vez un
trofeo de guetra, junto a restos de varias piezas de
bronce, entre ellas un ponderal en forma de jabali
(Cabré, 1925, 18) v, repartidos por el suelo, vasos
ibéricos (Beltran, 1976, 166).

La identificacion concreta de las estatuas de
bronce y su significado plantea serias dificultades y
ha sido objeto de diferentes interpretaciones. Bel-
tran (1976, 160 ss.) consider6 a este personaje
como lunio Hispano, hercizado en su patria fras la
Guerra de las Galias, mientras que la figura feme-
nina quizas fuera una Victoria, que le corona, con
un ritual comparable al de la heroizacién de Mar-
celo en Corduba (Salustio, Hist. Fr., 2, 70), que
pudo inspirarse en modelos helenisticos (Coarelli,
1983, 215). No obstante, tampoco es descartada
una identificacién como representacién de la diosa
Juno, patrona de la caballeria (Beltran, 1976, 165).
Su cronologia no es del todo segura, pues se ha
fechado del 54-53 al 49 aC, aungue Cabré lo situd
entre el 43 y el 277 aC (Cabré, 1944, 4; Beltréan,
1976, 164).

Independientemente de quién haya podido
ser el personaje en cuestion, lo que resulta evi-
dente es que se trata de un eques heroizado, al
que se dedica un templo en el lugar mas visible de
la poblacién. Estas circunstancias nos inclinan a
considerar un santuario urbano, ya con rasgos de
un templo, dedicado a un héroe local que cabria
identificar con el heros ktistés o conditor de la
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Figura 2. Azaila: planta del poblado (2) y del templo interior (1), segtn J. Cabré (1920 y 1929), modificado.
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poblacién (Almagro, 1996, 128 ss.), y que se debe
poner en relacién con [a ideologia de heroizacion
ecuestre que revela la conocida iconografia de las
monedas de jinete hispanicas (Almagro, 1995a;
1995¢).

Ejemplo de una categoria diferente, menas
compleja y concreta, serfa el hallazgo registrado
en el cerro del Castillo de Reillo, sobre la hoya que
hacia el oriente se extiende hasta Carboneras,
Cuenca. Cerca de la cumbre de este castro de la
Celtiberia meridional, tras una prospeccion inicial
de F. Suay, se llevaron a cabo trabajos de excava-
ciones entre 1976 y 1978, en los que aparecieron
materiales de gran interés aunque su interpreta-
cion dista de ser satisfactoria, a pesar de haber
sido repetidamente citados en la bibliografia.

En el nivel |, a 1,70 de profundidad, aparecié
una extension de piedras de 1,15 metros por 1,70
metros, “...dispuestas a modo de tumulo [...] y, al
levantar dichas piedras [...], una capa uniforme,
aunque fragmentada, de adobe de un color amari-
llo fuerte, que adoptaba en algunas partes formas
perfectamente escuadradas a manera de tapa...”
(Maderuelo, Pastor, 1981, 174, fig. 9). Bajo el ado-
be se recogieron tres pequefios vasos incisos, uno
de ellos con técnica de boquique, dos vasijas gio-
bulares, tres vasos menores y otro cilindrico, sin
gue se documentaran restos de huesos que permi-
tan suponer que se trate de una incineracion, aun-
que se sefala que “...en el mismo nivel aparecieron
ofras tumbas con caracteristicas semejantes.”

El nivel I, posterior y situado aproximada-
mente a 1 metro de profundidad, parecia ofrecer
sefiales de destruccidén con restos de pequefios
muros y gran cantidad de ceramica ibérica, alguna
con posibles motivos astrales, junto con vasos ati-
cos de fines del siglo V aC y cerdmicas a mano con
cordones, estampillados y apliques con formas de
serpientes y protomos de carneros. Entre estos
hallazgos destaca un morillo de gran calidad, en
forma de cabeza de carnero y decorado con ser-
pientes y motivos geométricos, que mide circa 40
centimetros de largo por 24,50 centimetros de alto
y 10 centimetros de grueso (Maderuelo, Pastor,
1981, 163 ss., figs. 1-7).

Aungue la interpretacién de este hallazgo es
dificil por falta de documentacién adecuada, su
singularidad suscité reticencias ante la ubicacién
en alto y dentro de poblado de la supuesta tumba
del nivel |, tanto méas por cuanto sus materiales
parecen mas propios de una facies de poblado.
Esta interpretacion quedaria confirmada por la
aparicién del morillo y otras ceramicas de tipo
ritual, en las que las representaciones de cabezas

de carneros y serpientes permiten suponer que
correspondan a cultos relacionados con concep-
ciones al mismo tiempo solares-pastoriles, del
dmbito del Apolo Karneios griego, y cténicas,
como evidencia la serpiente, bien documentada
en cultos célticos (Green, 1992). Una interpreta-
cidn que parecen confirman los conocidos parale-
los de este tipo de morillo entre los &mbitos de La
Téne.

En consecuencia, la asociacién de cerdmicas
de calidad, evidentemente rituales, con el morillo
del nivel | y el emplazamiento en el interior del
poblado permiten inferir que el hallazgo del Reillo
fue un hogar ritual relacionable con cultos domésti-
cos gentilicios, quiza en una vivienda correspon-
diente a una familia de la slite del castro. A partir de
este hecho, cabe suponer que también el nivel infe-
rior pudiera tener una interpretacién semejante,
aunque su alta cronologia, del siglo VIl o inicios
del VIl aC, afiade dificultad e interés a este
hallazgo. En efecto, la capa de adobe rectangular
es extrafia a una estructura tumular funeraria y,
mas bien, hace pensar en los autel-foyer del Lan-
guedoc y del ibérico temprano del nordeste (Dedet,
Passelac, 1989; Moneo, 1995).

El poblado carpetano del Cerrdn de lllescas,
Toledo, ofrece un ejemplo intermedio entre los dos
descritos con anterioridad. En este poblado, de
caracteristicas desconocidas y situado sobre un
pequefio cerro ovalado, se ha documentado un
santuario de planta rectangular con hogar central
de adobe, quizé integrado entre ctras habitaciones
gue no han sido excavadas. Los muros conservan
en el interior restos de enlucido de cal, que en cier-
tas zonas ofrece un color rojizo, dato que puede
recordar las paredes de Cancho Roano (Celestino,
1994), quedando el suelo también cubierto con
capas de cal (Fig. 3).

El santuario, al parecer, ofrecia dos fases
constructivas. L.a mas antigua se fecha en el 330
aC, con agujeros en el suelo seguramente pertene-
cientes a una estructura de madera, habiéndose
hallado una grapa junto a una tabla del posible
techo o baldaquino (Valiente, 1994, 164; Balma-
seda, Valiente, 1982, 589). Esta fase ofrece cera-
micas a mano y a torno, algunas por su calidad
quizés importadas, ceramicas “jaspeadas”, platitos
pintados, etc., y un anillo de bronce.

En la segunda fase, fechada hacia el 210 aC,
el muro occidental de adobe con zécalo de piedra
ofrecia adosado un banco de adobe de 1,50 metros
de longitud, 0,50 metros de alturay 0,70 metros de
profundidad, mientras que en el suelo aparecia un
hogar-altar y tres pequefias losas de piedra, de
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Figura 3. Cerrén de lllescas: 1.- Reconstruccién del santuario 1y piezas metéalicas relacionadas; 2.- Planta del santuario
2 del Cerrén de lllescas, con el relieve del banco (b), segiin Vatiente (1994).
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unos 18/20 centimetros de didmetro, posibles
cufias de alguna viga (Valiente, 1994, 171). El frente
oriental del banco quedaba decorado con un cono-
cido bajorrelieve que representa dos carros guiados
por sendos aurigas tirados por caballos y seguidos
de un grifo y un personaje con el brazo izquierdo
alzado. La escena debe considerarse de indudable
tradicién orientalizante, pudiendo representar per-
sonajes heroizados en un viaje psicopompo, segu-
ramente relacionables con el culto a los
antepasados (Valiente, Balmaseda, 1982, 593).
Entre ceramicas pintadas y jaspeadas tipicas de la
zona carpetana, el hogar-altar fue definido junto
con significativas vasijas hechas a mano, entre las
gue destacan algunos “quemadores” (foculi) simila-
res a los conocidos en ambientes vacceos y célticos
(Barrio, 1987; Berrocal, 1992, 107-110). A esta fase
corresponde un hoyo relleno de huesos de cabra y
oveja, y restos ceramicos, entre otros uno atico,
junto con una figura masculina de jinete, en bronce,
que se documenté en sus proximidades (Fig. 3, 1).

Esta estructura fue acertadamente interpre-
tada como santuario gentilicio domeéstico, aunque
posiblemente integrado en la regia de un régulo
(Valiente, 1994, 182), lo que explica la similitud que
su hogar-altar central muestra con algunos santua-
rios ibéricos, como Puntal dels Llops y Castellet de
Bernabé. Y, sin embargo, el estilo y la iconografia
del relieve indica un substrato orientalizante meri-
dional, afin al mundo ideoldgico de Pozo Moro aun-
que sin relacién funeraria alguna, pues es alusiva a
la heroizacidén de los antepasados, elemento
caracteristico del culto gentilicio hien documentado
en ambitos palaciales como se ha sefalado a pro-
pésito del friso de terracota del palacio etrusco de
Murlo (Torelli, 1985, 29).

Otras construcciones de funcionalidad y
naturaleza ritual mas compleja se reconocen en
tierras no muy alejadas, ya en la Meseta septen-
trional, como los santuarios del oppidum arévaco
de Tiermes, Montejo de la Sierra, Soria (Argents,
1980, 20 ss.).

De los dos posibles edificios de caracter
sacro identificados (Fig. 4), el mas importante se
halla situado en la plataforma superior o acrépolis
de la poblacion, mientras el otro se localiza exira-
muros, relacionado con un posible comitium o “tea-
tro” junto a una de las puertas de la ciudad, la
ltamada Puerta del Sol (Calvo, 1913, 379). Esta
situacién permitiria considerarlo santuario de
entrada como los sefialados en Azaila, Las Cabe-
zas y Meca (Almagro, Moneo, 1996).

El santuario de la acropolis de Tiermes fue
interpretado como un templo indigena por Tara-

cena, quién lo describe situado “...en la pequefia
terraza de la cumbre bajo ruinas posteriores...”
(Taracena, 1941, 107). Su estructura corresponde
a la “...excavacion rupestre de un edificio indigena
que después modificaron los romanos, acaso un
templo, mas sin otro dato que su emplazamiento
para suponerlo.” Posteriormente esta idea fue
recogida por Argente (1990, 60).

En efecto, el caracter sacro de este edificio
parece seguro, pues incluso cabe precisar su apa-
rente funcion como templo urbano. Es evidente su
intencionada ubicacion en la parte mas elevada de
la tercera terraza del gran afloramiento de rodeno
que sirve de emplazamiento a la ciudad, donde
pudiera considerarse integrado en una acrépolis
sobre la cota de 1232 metros sobre el nivel del mar.
Ademas, parece estar orientado al mediodia y, en
todo caso, se sitla frente al acceso a la segunda
terraza que, tallada en la roca, queda ligeramente
mas al oeste, en situacién parecida a la del templo
de Azaila (Fig. 4).

Se trata de una construccion tallada en la
roca arenisca y completada con mamposteria. Su
planta actual parece irregular, dividida en dos
zonas desiguales, en una de las cuales destacan
unos escalones tallados en la roca que darian
acceso a la posible cella, mientras que, frente a
ellas, se sitlla un altar cuadrado, igualmente
rupestre, que obliga a pensar en el conocido “altar”
del oppidum de Ulaca. Par todo ello, parece evi-
dente que este edificio debe interpretarse como un
templo poliadico dado su caracter urbano, como el
de otras construcciones no menos monumentales
del Tiermes prerromano, como las puertas y acce-
sos, el comitium o “teatro” y las saunas de tipo
laconicum (Argente, 1990; Almagro, Alvarez,
1991).

Mas dificil es interpretar la construccion, de
posible funcién sacra, situada en relacién con el
monumental comitium o “teatro”, junto a la puerta
meridional de la ciudad {Calvo, 1913, 380; Argente,
1980). Delante de las gradas centrales de éste
aparecieron dos piedras que se interpretaron como
destinadas a sacrificios, junto a objetos celtibéri-
cOs, pero no romanos, y restos 6seos de cervidos y
bévidos. Ademas, bajo de las gradas occidentales
existe una pequefia cueva de 9,90 metros de boca,
4,60 metros de profundidad y 2,40 metros de
altura, con un escalén en su entrada por el que se
desciende hacia una “piedra de sacrificios”. Esta se
comunica con otras res piedras acanaladas, una
de forma cuadrada de 1,80 metros y poca profundi-
dad; otra irregular, mas pequefia y profunda, mien-
tras la cuarta piedra, situada a 32,50 metros de la
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Figura 4. Tiermes: 1.- Planta, segtin Argente (1980), modificada; 2.- Vista del santuario de la acrépolis (fotografia
Almagro).
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entrada, ofrecia una canaleta descendente que ter-
mina en un pocillo de 0,20 metros de diametro por
0,35 metros de fondo. Por su parte, en el fondo de
la cueva aparecieron numerosos cuernos de toro,
hojas de cuchillo y hachuelas corvas de dos cortes
de hierro, probables instrumentos sacrificiales
(Calvo, 1913, 376-380).

La interpretacion del graderio monumental al
que se asocia esta cueva ha sido siempre proble-
matica, como lo es su cronologia, pues se consi-
dera de origen indigena y en uso desde la segunda
mitad del siglo | aC hasta inicios del siglo 11 dC. Ha
sido catalogado como un simple anfiteatro, como
un teatrd, o como un recinto sagrado, bien un tem-
plo relacionado con ritos taurinos bien un fanum o
lugar de sacrificios, asf como un lugar de reunién
publica (Taracena, 1934, 107; 1941, 229; Argente,
1990, 31-32, etc.). Recientemente hemos pro-
puesto que tal construccion, situada junto a la
puerta principal, fuera un comitium destinado a las
asambleas urbanas (Almagro, 1994, 40, fig. 23A),
lo que parece adecuado al desarrollo urbano de los
oppida celtibéricos y a las noticias sobre estas
organizaciones en las fuentes clésicas. Tal funcién
implicaria un caracter ritual, lo que puede explicar
la consideracién sacra de la cueva asociada, tanto
por su situacion relacionada con saniuarios de
entrada como por su caracter cténico, como en
cuevas documentadas en las entradas de poblacio-
nes ibéricas (especialmente en Meca (Almagro,
Moneo ,1996).

A su vez, el templo del arx de Tiermes per-
mite una interesante aproximacion al conocido
santuario abulense de Ulaca (Gomez-Moreno,
1983, 19 ss.). Este es un monumento Unico en su
género, (Fig. 5) pues consiste en un gran berrueco
de granito con una oquedad o pila en su parte
superior, a la que se asciende por una escalinata
tallada en su cara norte y que ha sido retallada al
menos en tres ocasiones, lo que indica un largo
uso. Dichas escaleras se dirigen, exactamente,
hacia el pico mas alto de la sierra de la Paramera,
que cierra el horizonte por el sur y manifiesta una
intencionada orientacién topo-astronémica y una
clara relacién con creencias solares. A su vez,
este “altar” es centro de un recinto cuadrado, par-
cialmente también tallado en la roca, a modo de
nementon que presenta una disposicién similar al
templo de Tiermes con el altar tallado en su inte-
rior.

Pero el santuario rupestre de Ulaca también
se relaciona con las “rocas sagradas”, a veces con
inscripciones rituales como las de Cabego de Fra-
goas, Panoias, Pagos de Ferreira, etc., cuya dis-

persion ocupa la mitad noroeste peninsular, trans-
versalmente, desde Galicia hasta Val Imafia, Zara-
goza (Zapater, Navarro, 1990) y Pefalba de
Villastar, Teruel (Marco, 1986, 746, lam. 1-4) y, lon-
gitudinatmente, desde Axtroki, Guiplizcoa (Alma-
gro, 19786, fig. 6, 2) hasta el Alentejo, en Portugal,
con el santuario de Endovélico en Rocha da Mina
(Calado, 1996, 59). Aunque el significado de estas
pefias sacras es dificil de precisar, cabe relacionar-
las con puntos axiales y augurales del mundo indo-
europeo, asi como con sacrificios rituales como
evidencian las inscripciones a ellas asociadas
(Marco, 1996; Almagro, 1996a).

Alguno de estos casos son considerados
lugares onfalicos y de reunion, io que podria ade-
cuarse al caso de Ulaca si se interpreta como un
templum céltica o nemeton, con su altar. Pero su
posicioén en el centro del oppidum junto a la via que
une las dos puertas de acceso principales, eviden-
cia su naturaleza urbana, tanto por su situacién
como por constituir el “centro” onfalico, sacro y ritual
de la pobiacidn, por lo que desde este punto de
vista equivale a un templo urbano y hace referencia
a monumentos rituales celias como el estanque de
Bibracte (Almagro, Gran-Aymerich, 1991).

Ademas, de este yacimiento procede un bra-
zalete de oro de la edad del bronce (Delibes, 1995,
fig. 27, 2), que cabe interpretar como parie de un
deposito ritual, testimonio del uso prolongado del
lugar, seguramente punto de reunién ancestral que
se manifiesta en la abundancia de fuentes, en su
topografia y en su dominio visual sobre el tertitorio
circundante y sobre las principales vias de trashu-
mancia. Asi se comprende que, en un momento de
la edad del hierro, fuera elegido como emplaza-
miento de un oppidum, pese a que su ubicacion a
mas de 1500 metros sobre el nivel del mar y su difi-
cil acceso parecen deberse més a motivos rituales
que a motivos funcionales o estratégicos, lo que
recuerda el caso parecido de Bibracte, situado en
un punto culminante del Morvan eduo, con abun-
dantes fuentes y pefas, algunas consideradas de
tipo sacro y todas de dificil habitabilidad (Almagro,
Gran-Aymerich, 1991).

Y sin embargo, lo paradéjico de este analisis
es que las singularidades estructurales de Ulacay
el largo uso ritual tienen una estrecha respuesta en
santuarios “célticos” del suroeste, que si se parale-
lizan con los modelos ibéricos de hogar-altar, ya
domésticos (s en El Castafiuelo?), ya de caracter
comunal (en Capote y Vaiamonte) o de categoria
templar (en las Mirdbrigas céltica y tardula).

Sin olvidar los conocidos hogares del Casta-
fiuelo, entre los que Mariano del Amo excavé algu-
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nos de construccién compleja y con materiales tan
significativos como un morillo ornitomorfo junto con
acumulaciones de vasijas en sus entornos, que
nos llevan a considerar la definicién pasible de

hogares-altares domesticos (Amo, 1978, 303, 315-

317, lam. Hl.2), en el mismo &mbito de la Baeturia
celticorum documentamos el santuario con hogar-
altar del Castrejon de Capote, Higuera la Real,
Badajoz (Berrocal, 1994).

El emplazamiento de este castro, pese a su
cercania al oppidum de Nertdbriga y la organiza-
cidn compleja de su habitat, lo define como un
poblado riberefio amurallado, de 3 hectareas y una
categoria inferior a los pequefios oppida célticos
(Fig. 6). Sobre su santuario central proponemos
una utilizacién a partir de los comienzos del siglo IV
aC segln su posicidn estratigrafica, aunque los
materiales metalicos de su depésito lleguen a
remontarse hasta el siglo VI aC, mientras que fue
amortizado a mediados del siglo Il aC, tras una
accion gue expolié parcialmente el instrumental,
las ofrendas y los recipientes ceramicos usados
para contenerlas o para celebrar el ritual (Berrocal,
1994;1996; Quesada, 1994; Belén, Chapa, 1997).

Tal es la conclusidén que se extrae de los
numerosos elementos ceramicos, seos, ligneos y
metdlicos documentados in situ 'y que han permi-
tido recuperar un millar de vasijas ceramicas, siem-
pre indigenas y a menudo ricamente decoradas y
fabricadas a mano (departamento A). Un frag-
mento de parrilla, intencionadamente “cortado”,
una badila, un espetén, un posible extremo de
cetro y tres cuchillos, junto a los restos de la tana-
tocenosis de 23, quiza 24 grandes mamiferos,
cubrian enire cenizas una mesa-hogar y gran parte
del suelo circundante, en el centro de una pequena
estancia de planta trapezoidal. En sus alrededores
han aparecido otros elementos de trascendencia,
entre los que se cuentan méas de medio centenar
de fibulas, una gran falcata con empufiadura de
ave y algunas piezas metalicas remontables al
bronce final, asi como la losa con escritura del
suroeste que propicié el descubrimiento de este
poblado (Berrocal, 1987; 1994; Quesada, 1992,
211).

Este cumulo de materiales, pero también la
situacién central de la estancia respecto al
poblado; su Unica apertura a lo largo de uno de sus
flancos a una calle que, quiza, se ensanchaba en
plaza; su altura sobre podio y la mesa-hogar de
sillarejo, con banco corrido a lo largo de las tres
paredes, son rasgos razonables que permiten defi-
nir el lugar como santuario comunal, no exento de
un cierto trasfondo ideoldgico gentilicio.

Pero sobre el ritual que en ella se realizaba
todo sen conjeturas. Todo menos el sacrificio sobre
la mesa-hogar de los animales referidos, quiza for-
mando parejas y trios, y cuyas cabezas y pezufias
quedaron en el mismo suelo de la estancia, y ta
ingesta del resto en torno a la veintena de hogue-
ras halladas sobre la calle o plaza a la que se abre
la estancia (Fig. 6, 2).

De igual manera no hay dudas sobre las for-
mas ceramicas que habfan sido utilizadas en la
comida (escudillas modeladas a torno ¢ a mano,
acompanadas copas hechas a mano, y algunos
contenedores medios) que parecen indicar la exis-
tencia de unos trescientos juegos de “plato y copa”,
indicio del nimero de participantes en el ritual.
Este debia ser dirigido desde el mismo podio junto
a la mesa, donde el espacio solo permite estar sen-
tado en el banco corrido que le rodea, y no por mas
de una quincena de individuos, a juzgar por su lon-
gitud -criterio de 0,60 metros por asiento- (Berro-
cal, 1994, 48-51, 272).

En estudios anteriores hemos especulado
con la celebracién de un gran festin ritual que, a lo
largo de varios dias, suponia el final del verano y,
con las hogueras, servia de introduccién a los
meses obscuros del invierno, al final del ciclo
anual, como hacia al poniente se orienta el santua-
rio. Recuerda en ello a fiestas celtas como la del
Samonios, pero ello no implica que fuese tal el
ritual utilizado ni que los restos del banquete
correspondan al momento expresado, a comienzos
del mes de noviembre dei calendario cristiano. Por-
que, de la misma forma, podria corresponder a una
celebracién singular en el tiempo y en el signifi-
cado, a modo del festin consumido por los numanti-
nos antes de entrar en batalla contra las legiones
sitiadoras, segun refiere Orosio (Quesada, 1994,
108-113).

Sea como fuere no nos albergan dudas sobre
la naturaleza sacra del lugar, su identificacién con
un hogar excepcional, auténtico altar construido
con sillarejo, en forma ortoédrica, destacado sobre
un podio y rodeado por tres de sus alzados por el
banco corrido de igual aparejo. Como tampoco per-
miten dudas las cifras aproximadas sobre los ani-
males sactrificados, claramente individualizados;
las aproximaciones a los juegos de vasijas utiliza-
dos y el espacio limitado para sentarse en torno al
altar. Esto es, 23, 300 y 15 unidades, respectiva-
mente.

Al margen de algunos escasos, pero signifi-
cativos, elementos metdlicos, nada identificaba a
los personajes destacados por la posibilidad de
asiento en torno al altar. Y, sin embargo, el empla-
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Figura 6. Capote: 1.- Planta del castro {b y ¢ emplazamientos de los depdsitos de la entrada); 2.- Planta del santuario cen-
tral con representacién del nimero minimo de individuos de animales sacrificados y el nimero minimo de individuos de
tipos de vasijas identificadas, asf como de los principales elementos metélicos hallados (b-e), seglin Berracal (en prensa).
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zamiento sobre podio y hacia la calle es el apro-
piado para la “presidencia” del grupo humano que
participaba en el ritual, aunque sea una presiden-
cia sin signos de primacia ni jerarquizacion rele-
vante, de forma similar a la narrada para las fiestas
celticas aludidas.

La naturaleza comunal del ritual es facil-
mente deducible de las cifras, que arrojan intere-
santes relaciones matematicas sobre los tipos de
piezas del dep6sito y las probabilidades de uso, en
un sentido que podria haber variado en el detalle
pero no en lo sustancial, como el posible asiento
destacado por cada 20 juegos ceramicos, y ofras
relaciones no menos significativas. .

Asi, entre las vasijas ceramicas localizadas,
42 piezas respondian al tipo de vasos calados que
se conocen como “guemadores” (foculi) y cuya fun-
¢ion como “salmuerio” o “incensaric” es facilmente
conjeturable desde las formas tan concretas que
presentan. Tras proceder a realizar una cotejacion
sobre los inventarios publicados en su fecha
(Berrocal, 1994, 308-326) puede constatarse que,
de las 42 piezas descritas, 31 responden al
nimero minimo de recipientes completos o semi-
completos (NMI), es decir, ofrecen una relacion de
multiplicidad con el resto de cifras aproximadas:
300 juegos de copa y plato, 15 asientos posibles en
el banco corrido (Fig. 6, 2).

. Fueron los quemadores, simbolos y reci-
pientes del “fuego doméstico”, aportado al “fuego
comunal” en tal ocasién? Asi podria suponerse de
la existencia de tal costumbre en los rituales rela-
cionados con Vesta (Dumezil, 1977, 277 ss.).

Se puede reconocer en estos vasos-quema-
dores, tan frecuentes en los grandes depdsitos
rituales del suroeste peninsular (pero también en
nGimero aislado en &mbitos ordinarios), una funcion
similar a los foculi u hornillos latinos que transpor-
taban el “fuego doméstico”, destinado a recibir el
incienso y las libaciones del vino (Serv. Ad. Aen., 3,
134:*...nec licere vel provata vel publica sacra sine
foco fieri...”), frente al fuego vestal que, scbre el
altar, servia para quemar las ofrendas sacras.
Ambos venian a representar el concepto gentilicio
de la estructura social, ya doméstica o comunal, y
en tal sentido tienen su contrapartida indoeuropea
entre los rituales helénicos de Hestia y védicos de
Agni (Almagro, 1996a, 103).

En suma, todas estas conjeturas pueden
interpretarse como un “juego de aproximacion”, un
ejercicio de simulacion que podria, o no, reflejar la
realidad ocurrida en tal evento, pero en todo caso
manifiestan con cierta solidez la estructura parita-
ria y clanica de poblaciones que se identificaban

con un ritual gentilicio, un ritual que parece derivar
con asombrosa exactitud de los hogares-altares
documentados siglos antes entre los substratos de
campos de urnas que se asentaron en las tierras
del Languedoc y del bajo Ebro.

En proceso de excavacién integral, el castro
de Capote no ha dejado de aportar otros materia-
les y hallazgos que, significativamente, vienen con-
firmando tanto la imagen paritaria de las gentes
que lo habitaron como la antigliedad de sus rela-
ciones humanas anteriores. Nos referimos a los
materiales gue, revueltos entre los bien conserva-
dos niveles prerromanos, remontan su “ocupacion”
hasta épocas del bronce antiguo: puntas derivadas
de los tipos “Palmela”, hoces del bronce atlantico y
elementos de boato “colonial” se unen a la losa con
escritura del suroeste y posible estela de guerrero.
Todo ello localizado en los alrededores del altar,
muy cerca de un afloramiento cuarcitico que, no sin
asombro, se conservod junto al centro del entra-
mado urbano aungue, quiza en momentos de su
ocupacion final, este promontorio comenzé a ser
desmantelado para ser usado como cantera.

Justo en el extremo este del poblado, otros
dos dispositivos sacros se han localizado alrededor
de la entrada principal, revelando la posible exis-
tencia de un santuario junto a ella. Asi, al pie de la
plataforma superior (Fig. 6, 1) de la puerta de ia for-
taleza de acceso, documentamos una fosa rectan-
gular de 2 por 1,60 metros irregularmente definida
por piedras y apoyada por el sur en la pared de la
citada plataforma. En su interior aparecio un depo-
sito de materiales (departamento B) con signos
evidentes de haber sufrido la accién de un fuego
concentrado, probablemente alimentado con com-
bustibles oleaginosos (Berrocal, 1991, 336).

El dep6sito estaba compuesto por pequefos
vasos de paredes finas, por copas y platos de terra
sigillata itélica y por otros recipientes de vajilla
comun, junto a dolia y morteros, vasos altos de
vidrio, una treintena de lucernas de volutas y pico
triangular decoradas y un nimero similar de terra-
cotas “a molde”, asi como por un objeto anular y
dos fibulas de bronce, un vastago de hierro de 1
metro de longitud, una lamina de oro en forma de
hoja de laurel y seis ases correspondientes a
Augusto y Claudio. En funcion de éstos, el depdsito
se data antes del 45 dC (Berrocal, 1991, 343).

El conjunto de terracotas, que estaban dis-
puestas de pie, esta constituido por una treintena
de figuritas hechas a molde en las que predominan
las representaciones de personajes femeninos
reconocibles como Venus, Minerva y Cibeles,
habiendo también interpretaciones de aspecto mas
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indigena y figuras masculinas imberbes tocadas
con gorro frigio, que se han interpretado como Attis
(Berrocal, 1991, 336).

En términos generales, este depdsito se
interpreta como los restos de un acto cultual aso-
ciado a la idea de un lugar sagrado, 6 a un gesto
singular, quiza motivado con el &nimo de apaciguar
a las divinidades adoradas en el poblado (Berrocal,
1989, 259 ss.). En todo caso, este culto estaria
relacionado con divinidades indigenas (; Atae-
gina?) asociadas al concepto de “renacer” de la
naturaleza y asimiladas en la iconografia clasica a
las imagenes de Cibeles y Attis, e irfa acompafado
de un culto imperial, deducible de las imagenes de
Venus, madre de la gens lulia, y comprensible por
la vinculacién de la Beturia y la Lusitania con la
obra de Julio Cesar (Berrocal, 1991, 343).

Por ltimo, el tercer deposito (Fig. 6, 2 c¢) se
documentid a pocos metros de dicha entrada, tam-
bién al exterior del poblado aunque protegido por
un antemuro o proteichisma. En proceso de estu-
dio, no parece relacionarse con estructura arqui-
tectonica alguna, pero sf con una densa hoguera, u
hogar, repleto de vasijas estampilladas, fusayolas y
guemadores, asi como de pequefos elementos
metdlicos. A falta de finalizar su excavacién, los
materiales recuperados abogan por una fecha con-
temporéanea con el depdsito A, quiza emplazada
entre los siglos Hl y Il aC.

De su registro pedria inferirse que nos encon-
tramos con los restos de un ritual parecido, como
recientemente nos ha sido comentado para uno de
los principales oppida célticos, El Cabego de Vaia-
monte, en Monforte, Portugal. Este emplazamiento,
que fue excavado de forma irregular por Manuel
Heleno hace varias décadas, y dado a conocer por
un trascendente articulo sobre sus ceramicas
estampilladas (Arnaud, Gamito, 1974-1977), esté
siendo revisado integramente por Carlos Fabiéo,
quien nos ha informado de un destacado depbésito
de materiales similares a los del altar de Capote
(comunicacién personal que le agradecemos).

La mayor complejidad de los santuarios del
suroeste lo representa el templo indigena de Miro-
briga celticorum, Santiago do Cagém, Portugal y, en
la misma linea, podria estar el templo republicano
de la homonima Mirobriga tdrdula, en la cercana
Beturia pacense, Capilla, Badajoz, (Pastor, Pachén,
1991, 350-355).

Hace ya medio siglo, en la Mirobriga céltica
se excavd el emplazamiento de un santuario pro-
tohistdrico sobre la cima del cerro (Biers, 1988,
15), al norte de los cimientos del templo romano
imperial que preside el foro (Fig. 7).
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Esta estructura se reconoce como un edificio
sacro de planta similar a la de un templo grecola-
tino y se feché con claridad en pleno siglo | aC. Su
emplazamiento, central, parece ocupar el lugar de
anteriores construcciones domésticas cuya fecha
se remontan al siglo IV aC, muy cercanas al recinto
murado interior que parece haber defendido y defi-
nido una especie de “acrépolis” castrefia. El san-
tuario se construyé en planta rectangular, con dos
estancias principales y orientacién hacia el sur
(Biers, 1988, 18 ss.) -y documentacion museo de
Santiago-. Reconocido como un verdadero “templo
republicano”, fue sucedido por otro imperial, suce-
sién que podria comprenderse como el manteni-
miento de la funcién ritual del lugar segun crefa su
excavador, Almeida (1964, 71-72), quién lo supo-
nia bajo la advocacion de un Esculapio indigena,
pese a que nada se prueba en la bibliografia publi-
cada.

Desgraciadamente, las excavaciones de
Almeida nunca fueron publicadas en detalle, ni sus
restos arqueoldgicos han sido clasificados con
clara procedencia, pese a los loables trabajos
monoteméaticos sobre materiales prerromanos de
autores como C. Tavares da Silva, J. Soares, S. da
Ponte o J. U. Smit Nolen, entre otros (Soares, Silva,
1979; Nolen, 1979; Ponte, 1979).

Segtn las anotaciones de Almeida, estos
materiales procederian mayoritariamente de lo que
denominaba torread, identificado con el templo
republicano segun Soares y Silva. En su base se
focalizaron numerosos carbones, enire cenizas y
diversos objetos de hierro, como puntas de lanzas,
una hoja de espada, un pufial y varios cuchillos
afalcatados (Almeida, 1964, 26-28).

Todo este panorama, no sin acusar las fuer-
tes remodelaciones de la ocupacién romanay
medieval posterior, y las carencias propias de las
actuaciones arqueoldgicas antiguas, manifiesta la
existencia de un posible lugar de culto urbano y
centralizado, en forma de templo grecolatine que,
en pleno poblado indigena, debe entenderse den-
tro de la dindmica de revitalizacién del habitat favo-
recida por el inicial dominio romano, en forma de [a
configuracién de un oppidum, la Mirobriga celtico-
rum.

CONCLUSIONES

Como resultado del andlisis comparativo de
los santuarios “urbanos” de la Hispania celtica con
los ibéricos, y pese al grado de conocimiento muy
inferior que se tiene sobre los primeros, se puede
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Figura 7. Mirébriga: 1.- Planta del oppidum; 2.- Detalle de los restos prerromanas, con localizacién del templo dentro de
las murallas (m), segln Biers (1988), modificados.

colegir que gran parte de las estructuras sacras en
ambas areas compartian significativas analogias y
concomitancias.

Entre ambos es facil definir una linea evolu-
tiva hasta cierto punto paralela a la que, desde for-
mas sencillas de santuarios gentilicios ya de tipo
familiar (como los de Reillo y El Cerrén de lllescas)
como de tipo comunal (Capote, Ulaca), avanza
hacia modelos mas complejos, hasta adoptar las
formas y funciones de los templos clasicos, aunque
sin perder los grados de originalidad propios de la
naturaleza indigena. Asi se constata en los templos

republicanos de Azaila, de Tiermes o de Mirobriga,
tradicionalmente considerados romanos por la
época de construccion y uso, pero culturalmente
insertos en las consecuencias del desarrollo social,
ideoldgico vy ritual de las poblaciones protohistori-
cas. Con ellos perduraron en uso los modelos
domésticos y comunales hasta entrada la romani-
zacién.

Este modelo de transformacion ritual y reli-
giosa parte desde los principios ideoclégicos de la
estructura social gentilicia, dentro la evolucion del
culto doméstico de origen indoeuropeo, probable-
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mente relacionable con la extensién de los campos
de urnas (Almagro, 1996a).

Ello explicaria su aparicién tanto en el area
septentrional del mundo ibérico como en el mundo
celtibérico, pues ambos debieron recibir de dichas
poblaciones una concepcién cosmoldgica y una
estructura social que implicaria tales cultos domeés-
ticos, seguramente vinculados al pater familia, junto
con el desarrollo del rito funerario de incineracion,
asociado a la heroizacion y, ambos conceptos,
seguramente relacionados en el plano ideolégico y
en su expansién paralela por la peninsula |bérica.
En todo caso, la proximidad ideoldgica de celtiberos
e iberos septenirionales parece explicarse desde
dicho substrato cultural comtn, evidente en el plano
religioso y particularmente en el socio-ideoldgico v,
por lo mismo, estrechamente relacionado con el
mundo celtoligur.

En el extremo de la complejidad ritual, se confi-
guraran santuarios urbanos de tipo templum, aunque
mantienen estructuras que reflejan el indigenismo
del ritual, como los altares tallados en la roca, que
parecen proceder y estar relacionados con cultos
ancestrales a las pehas (Almagro, 1996a). En todo
caso, si se compara Azaila con Tiermes y Mircbriga,
resulta evidente la paulatina extensién de este tipo
de templos hacia el interiar, pues hasta ahora sélo se
habian localizado en la zona nordeste de la penin-
sula Ibérica (Moneo, 1995).

Pero también es evidente que estos templa
ofrecen una gradacion progresiva. Templos como el
interior de Azaila responden a una estructura cla-
sica, consecuencia de la generalizacion de la
arquitectura helenisticorromana en la (ltima etapa
del mundo ibérico, a pesar de que posiblemente
estuviera dedicado a un héroe local (Aimagro,
1990). Pero otras estructuras, como la cueva de
Tiermes y, con seguridad, el santuario de Ulaca
resultan mas préximas a un nemeton céltico, rela-
cionadas con pehas de caracter onfalico y con cul-
tos naturalistas, a juzgar por las preocupaciones
topoastronémicas que parecen reflejar, pudién-
dose considerar como un indicio de la pervivencia
de ritos y creencias mucho mas arcaicas, quizas
originadas en substratos remontables a |la edad del
bronce peninsular, aunque svidentemente ya
adaptados al ambito urbano.

Un aspecto de particular interés es la con-
cepcion ideoldgica que dejan traslucir todos estos
tipos de templos. Por una parte, generaimente se
sithan en la zona mas alta de la poblacién, que
cabe identificar con el arx, lo que parece reforzar
su relacién con los cultos urbanos. Pero en ellos
destaca mas, si cabe, la orientacion astronémica
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gue ofrecen y que refleja un concepio del espacio
sagrado que permite considerar tales construccio-
nes como auténticos templa en el sentido etimolo-
gico de este término.

En efecto, la problematica conceptual de
estas construcciones se comprende mejor desde
el complejo concepto de templum en la lengua y la
cultura latinas (Nissen, 1869; Valeton, 1889; Weins-
tock, 1932; Catalano, 1960; 1978; Cipriano, 1983;
etc.), edificio sacro orientado de acuerdo con la
béveda cuatripartita celeste en el cruce de los ejes
césmicos norte-sur y este-oeste, como indica
Varrén (De ling. lat. 7,6-7). Dicho lugar, de claro
caracter onfalico por ser el punto de unién del cielo,
tierra e infierno, era el adecuado para celebracio-
nes sacras y rituales pero, por el mismo motivo,
también tendria caracter augural, por [o que servia
para interpretar los signos celestes y, en conse-
cuencia, ofreceria connotaciones juridicas.

Por lo tanto, parece evidente que todas estas
estructuras astrondmicamente orientadas, caracte-
risticas tanto de la cultura ibérica como del mundo
céltico, desarrollaron el mismo concepto de tem-
plum que el mundo etrusco y romano, aungue origi-
nariamente parece proceder del concepto céltico
de nementon (Almagro, Gran-Aymerich, 1991, 192
ss.; Marco, 1993), originario del mundo ritual indo-
europeo, tanto por sus caracteristicas como por el
contexto cultural en el que aparecen.

Finalmente, un caso particularmente intere-
sante es el santuario central de Capote, por ahora
aislado por falta de estudios parangonables, aun-
gue su naturaleza comunal y posible largo uso lo
aproximan al de Ulaca. Al margen de las interesan-
tes evidencias de tipo ritual y sacro que ofrece, con
algunos detalles de dificil interpretacion, tal vez su
mayor interés estribe en plantear su relacién con
costumbres de sacrificio en actos de convivialidad
ritual, que hacen pensar en tradiciones de banque-
tes festivos propios de sociedades de estructura
comunal y fuerte sentimiento gentilicio, de cuya
l6gica existencia en época prerromana podria con-
siderarse uno de los mas seguros indicios. Pero,
por otra parte, el santuario de Capote parece docu-
mentar a nivel de castro el tipo de santuario colec-
tivo que en los oppida esta representado por los
templa de caracter urbano, lo que denotaria la
misma forma de estructura social comunitaria
adaptada a las diferentes categorias de poblacio-
nes. Dicha estructura sélo ha podido surgir con el
proceso de jerarquizacién del habitat constatado a
partir de la edad del hierro.

En conclusién, la interpretacién de todas
estas estructuras permite encuadrarlas en su
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correspondiente marco socio-ideolégico, lo que
facilita comprenderlas mucho mejor. La evolucién
de tales estructuras sacras evidencia cémo el
santuario dedicado al culto al antepasado, en un
principio incluido en la vivienda doméstica gentili-
cia, acabaria pasando a ser una construccion
independiente que, en los casos mas complejos,
ofrece caracteristicas de verdaderos templa,
construidos ex profeso con rituales de fundacién
que incluian una orientacién astronémica basada
en concepciones césmicas de tipo augural. Esta
evolucién refleja un paso paulatino de los cultos
privados gentilicios hacia un culto publico, bien
conocido en diversas culturas del mundo antiguo,
proceso que permitird un mejor conocimiento de
los pueblos hispanicos, especiaimente en lo que
respecta a su evolucion ideoldgica y a sus proce-
sos de etnogénesis, aspectos hasta ahora mucho
peor conocidos que su cultura material, a pesar
de que su interés histérico es, indudablemente,
muy superior.
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