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SACRA SAXA. ,
‘PENAS SACRAS’ PROPICIATORIAS Y DE ADIVINACION DE LA HISPANIA CELTICA

PROPITIATORY AND DIVINATION ‘SACRED ROCKS’ IN CELTIC IBERIA

Martin Almagro-Gorbea*

Abstract
The folklore of Western or Atlantic Iberia retains a consistent propitiatory and divination ritual consisting in tossing 1 or 3 pebbles at the
summit of certain big rocks; if the stones do not fall to the ground, you will get a wish, usually to be married within the year.

These rites come from pre-Roman traditions, related to “sacred rocks”. It is analyzed the history of research, the ritual types (a propitiatory
ritual and a divination one), and its origins, parallels and survivals. These “sacred rocks” were numina loci in which these rites were held
as umbilical points or axis mundi. These rites extended over the territories of the Atlantic Celts and they are related to the oldest divination
rites documented in Greece, Italy and Germany, whose roots back to animist beliefs related to the “external soul”. These “sacred rocks”
constituent an essential key to interpret the Celtic “sacred landscape”.

Keywords: Celtic folklore, Celts, Esternal soul, Fortune telling, Lusitanians, Propitiatory rites, Sacred landscape, Sacred rocks.

1 - INTRODUCCION

Los grandes berrocales, cantos, pefias o rocas graniticos siempre han llamado la atencion del hombre por
sus formas espectaculares. Sin embargo, su interés como documentos de la religion del hombre prehistorico
ha atraido mas a diletantes que a los investigadores, ante la dificultad de diferenciar los datos cientificos de
intuiciones mas o menos fantasiosas. La valoracion de los altares rupestres de tipo “Lacara” y “Ulaca” abrio
una renovacion en estos estudios, reforzada por la publicacion hace 10 afios del “Canto de los Responsos”
(Fig. 1), proximo a Ulaca, que valoré un interesante rito de la antigua Hispania Celtica conservado en
el folklore local hasta la actualidad’. El estudio de este rito permitio constatar su relacion con un conjunto
de pefias o berrocales, que deben ser considerados como Sacra Saxa o “pefias sacras”, que se extendian
desde el Atlantico hacia el interior de la Peninsula Ibérica (Fig. 2), por los terrenos graniticos (Fig. 3)
de las regiones septentrionales de Portugal y las occidentales de Espaila, ocupadas en la Antigiiedad por
los Lusitanos.

*Real Academia de la Historia (Madrid). anticuario@rah.es

I ALMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000; ALMAGRO-GORBEA, MARINE y ALVAREZ SANCHIS (eds.), 2001, portada; ALMAGRO-
GORBEA, 2006.
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Fig. 1 - El “Canto de los Responsos”, cerca de Ulaca, Villaviciosa, Avila (foto autor).

Estos Sacra Saxa de la antigua Hispania merecen un especial interés por su personalidad (Fig. 4), aunque
practicamente nunca han sido analizados como merecen, pues etnologos, arqueologos e historiadores apenas
los han valorado al ignorar su interés historico, ya que los escasos estudios realizados sobre las tradiciones
populares relacionadas se limitaban a perspectivas antropologicas generalistas?, sin comprender que sus
origenes prerromanos les daban su verdadera dimension historica®. Esta situacion ha dificultado su estudio,
hasta la progresiva valoracion de todas estas tradiciones de origen prerromano en fechas recientes®,

Los ritos de tradicion prerromana asociados a estas penas sacras que ha conservado el folklore tienen
origenes celtas®, pero han desaparecido practicamente con los cambios sociales y mentales de la segunda mitad
del siglo XX, cuando se ha despoblado el campo y sus habitantes han perdido su cultura ancestral, que habian
conservado tradiciones de origen prehistorico a lo largo de siglos hasta la actualidad en un impresionante
proceso de “larga duracion”.

2LISON, 1998.
3CARO BAROJA, 1946 y 1974.

*ALMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000; ALMAGRO-GORBEA, 2006, 2009, 2013 a, p. 438s., 2013 b, p. 595-613; MOYA, 2012;
FABIAN, 2010; SANTOS, 2013.

SALMAGRO-GORBEA, 2001, p. 112 s.; MOYA, 2012.
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Fig. 2 - Dispersion de las “Penas Sacras” de la
Peninsula Ibérica (A - propiciatorias, id. asociadas
a adivinacion, id. “Pefia de Animas”; B-“de Matri-
monio”, id. inciertas; C-“de Cornudos”, seguras e
inciertas; D - Otros ritos de adivinacién): 1- “Pefia de
las Animas”, en “Occidente”; 2 - “Pefia de las Animas”,
San Amaro, La Coruna; 3 - “Pedra Mazafacha”, monte
Xalo, Culleredo, La Corufa; 4 - Pefia en las Brafias
de San Cibrian, Monte Pindo, Carnota, La Corufa;
5-“Pefia de Enamorados”, Ermita de San Alberto,
Riveira, La Corufia; 6-“Pena dos Namorados”,
Zanfoga, Maside, Sarria, Lugo; 7 - “Pena dos Enamo-
rados”, Paseo de Arenteiro, Carballino, Orense;
8- “Penedo dos Enamorados” o “Penedo dos Namo-
rados”, parroquia de San Verisimo de Arcos, Ponted-
reas, Pontevedra; 9 - “Pefia de las Animas”, Amoroce,
Celanova; 10-Porta da Coutada, Celanova, Orense;
11-“Penedo do Casamento” de Arga de Baixo,
Serra d’Arga, Caminha, Viana do Castelo, Minho;
12 - “Penedo do Casamento” de Arga de Sdo Jodo-
Santo Aginha, Serra d’Arga, Caminha, Viana do
Castelo, Minho; 13 - “Nicho de Santo Eliseu”, Monte de
Santa Luzia, Viana do Castelo; 14 - “Penedo dos Casa-
mentos”, de Peneda-Norte 1, Gavieira, Soajo, Arcos de
Valdevez; 15 - “Penedo dos Casamentos”, de Peneda-
Norte 2, Gavieira, Arcos de Valdevez; 16 - “Penedo
dos Casamentos” de Peneda-Tibo, Gavieira, Arcos de
Valdevez; 17 - “Puxa-meias”, Tibo, Gavieira, Arcos de
Valdevez; 18- “Penedo dos Casamentos” de Peneda-
Meadinha, Gavieira, Arcos de Valdevez; 19 - “Penedo
do Casamento”, Nossa Senhora de Numdo, Castro
Laboreiro, Melgago; 20 - “Penedo dos Namorados”,
Bilhares, Ponte da Barca; 21-“Penedo dos Namo-
rados”, Vilarinho da Furna, Terras de Bouro;
22 - “Pefia de las Animas”, Serra de Gerés; 23 - “Pefia
de las Animas”, Ronfe, Guimardes; 24 - “Penedo dos d &G 100 B0 200k
Cornudos”, Sdo Mamede, Parroquia de Gomide, Vila r"‘./ﬁ L1 1 1 |
Verde; 25 - “Penedo do Casamento”, entre el santuario

de Nossa Senhora da Abadia y Sao Bento da Porta Aberta, Serra do Gerés; 26 - “Penedo do Casamento”, Nossa Senhora da Lapa, Soutelo,
Serzedelo, Vieira do Minho; 27 - “Penedo dos Casamentos”, Pévoa de Lanhoso; 28 - Capela da Samaritana, Monte de Lanhoso, Pdvoa de
Lanhoso; 29 - “Penedo do Santo”, Aver-o-Mar, Pévoa de Varzim, Porto; 30 - “Penedo dos Casamentos”, Santo Tirso de Prazins, Guimaraes;
31 - Iglesia de Sao Miguel do Castelo, Guimaraes; 32 - “Penedo do Casamento”, Capilla del “Senhor dos Perdidos”, Sdo Martinho de Penacova,
Felgueiras, Vizela; 33 - “Penedo dos Casamentos”, estrada velha a Senhora do Porto; 34 - “Penedo dos Namorados”, Felgueiras, Mancelos,
Amarante; 35 - “Penedo dos Casamentos”, Varzea de Ovelha, Marco de Canaveses; 36 - “Penedo Cardil”, Venda da Giesta, Soalhdes, Marco
de Canaveses; 37 - “Penedo dos Cornudos”, Travanca da Serra o Travanca do Monte, Amarante; 38 - “Penedo dos Cornudos”, Loivos do
Monte, Baido; 39 - “Penhasco de Casamento”, Aldeia de Muas, Lordelo, Vila Real; 40 - “Penedo dos Namorados”, Pinheiro Novo, Vinhais;
41 - Capela de Sao Bras, Torre de Dona Chama, Mirandela, Braganca; 42 - “Penedo dos Casamentos”, Macieira, Cinfaes; 43 - “Penedo da
Sorte” 0 “Penedo dos Casamentos”, Nossa Senhora do Barrocal, Romas, Satao, Beira; 44 - “Penedo dos Casamentos”, Sezures, Penalva do
Castelo, Guarda; 45 - “Penedo do Pecado”, Fornos de Maceira Dao, Mangualde; 46 - “Penedo do Casamento”, Vide entre Vinhas, Celorico da
Beira; 47 - “Barroco dos Namorados”, Vila do Touro, Sabugal; 48 - “Penedo dos Namorados”, Baracal, Sabugal; 49 - “Penedo dos Desejos”,
Castelo Mendo, Almeida; 50 - “Pefia de la Fortuna”, E! Escobio, Trascastro de Luna, Ledn; 51 - “La Campanera”, Abelon de Sayago, Zamora;
52 - “Piedra de las Animas”, Carbellino de Sayago, Zamora; 53 - “Pefia del Perdon”, Villalifio de los Aires, Zamora; 54 - “Pefia del Perdon”,
La Redonda, Lumbrales, Vitigudino, Salamanca; 55 - “Pefia del Perdén”, La Alberca, Salamanca; 56 - “La Nasa” o “Piedra de los Deseos”,
Hurtumpascual, Avila; 57 - “Canto de las Animas”, al SW de La Mesa de eranda Chamartin de la Sierra, Avila; 58 - “Canto de las Ammas
Cardefiosa, cerca de Las Cogotas, Avila; 59 - “Canto de los Responsos”, Villaviciosa, Avila; 60 - “Malpartida de Corneja”, Piedrahita, Av11a
61 - “Canto del Perdon”, Aldeanueva de Barbarroya, La Jara, Toledo; 62 - “Pena de los Novios”, Las Ventas con Pefia Aguilera, Toledo;
63 - “La Porra del Burro”, Valencia de Alcdntara, Cdceres; 64 - “Rocha dos Namorados”, Sao Pedro do Corval, Reguengos de Monsaraz;
65 - “Pefia de las Animas”, Colunga, Asturias; 66 - “Pefia de las Animas”, Barago-Cucayo, Liébana, Asturias; 67 - “Pefia de las Animas”, Orba-
neja del Castillo, Burgos; 68 - “Monte de las Animas”, Soria; 69 - Pais Vasco; 70 - “Piedra de los Deseos”, Fraella, Huesca; 71 - “Sa pedra
d’es perdons”, Santuario de San Salvador, Felanitx, Mallorca; 72 - “Pefia de las Animas”, Benialbufal, Mallorca; 73 - “Pefia de las Animas”,
El Escudero, Anna-Mogente, Valencia.
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proteccion de quienes lo practicaban
frente a posibles males, en especial,
los causados por las dnimas o espi-
ritus existentes en el entorno, como en las “Pefias de Responsos” o “Penas de Animas”, las cuales, a su vez, se
pueden relacionar con las “Peflas y Montes de Animas” documentados por toponimos. A ellas se deben asociar
las “Pefias de Perdon” y las “Pefias de Pecado”, que suelen ofrecer el mismo ritual de arrojar piedras a su cumbre.

Las “pefias de adivinacion” se caracterizan porque su ritual, derivado del anterior, esta dirigido a conocer
determinados aspectos del futuro, en la mayoria de los casos la viabilidad de las relaciones de pareja o su
fidelidad. Las “peflas de adivinacion” pueden clasificarse en varias categorias segun la funcionalidad que
refleja su tradicion ritual, a la que aluden sus denominaciones populares caracteristicas, como “Penedos dos
Casamentos” o “Penedos dos Enamorados”, las mas abundantes, ademas de los “Penedos dos Cornudos”,
que suponen un ritual especifico para conocer y propiciar la fidelidad de la pareja. A estas penas sacras
con ritos asociados de adivinacion hay que anadir otros lugares con ritos de adivinacion semejantes, por
estar relacionados y derivar de los anteriores, ya que generalmente se asocian a capillas que evidencian la
cristianizacion del rito originario, hecho igualmente observado en Francia’.

Fig. 3 - Extension de los terrenos graniticos por el Occidente de la Peninsula Ibérica
(segin CASTRO et al., 2002, fig. 8.3).

6Se utiliza la denominacion “adivinacion”, entendida como “predecir lo futuro por medio de agiieros o sortilegios” (Diccionario de la Real
Academia Espaiiola, s.v. “Adivinar”), frente al término “oracular”, entendido como “respuesta que da Dios o por si o por sus ministros”
(id., s.v. “Oraculo”) y que etimologicamente indica un medio oral, no existente en estos ritos, anteriores al desarrollo de los sistema
oraculares, que suponen una cierta “racionalizacion” del proceso adivinatorio (vid. infra, n. 16s.).

TREINACH, 1893, p. 333.
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N° Nombre Lugar l;::,:; ti?:tl(-) N° piedras Mano Dt:(iic:sl- Fecha Cv(::is('f:
1 Pde Animas “Occidente” PA. — — — — — —
2 Pde Animas San Amaro, La Coruna, Coruna PA. — — — — — —
3 Pedra Mazafacha Monte Xalo, Culleredo, Corufa P ? varias derecha — — —
4 ? San Cibran, Mte. Pindo, Coruna ? pP? ? ? — — F
5 P Enamorados Ermita San Alberto, Riveira, Coruna C C 3 D humbral 29-abr A\
6 P Enamorados Zanfonga, Sarria, Lugo C P ? ? ventana — D
7 P Enamorados Paseo Arenteiro, Carballino, Orense C S oscilante no — —_ F
8 P Namorados Arcos, Ponteareas, Pontevedra C C 3 derecha de espaldas — A\
9 P de Animas Amoroce, Celanova, Orense pP? C ? ? — — F
10 Porta Coutada Celanova, Orense C P 3 derecha raja — D
11 P. Casamento Arga de Baixo, Caminha C S 1 ? — 29-ago F
12 P. Casamento Arga Sao Joao, Caminha C S 1 ? nicho 29-ago F
13 Nicho S Eliseu Monte Santa. Luzia, Viana Cstelo C S ? ? nicho — D
14 P Casamento N. S. de Numao, Castro Laboreiro C S ? ? nicho 08-ago F
15 P Casamento N. S. da Peneda, Arcos Valdevez C S 1 ? — 06-set F
16 P Casamento N. S. da Peneda, Arcos Valdevez C S 1 ? — 06-set \4
17 P Casamento N. S. da Peneda, Arcos Valdevez C S 1 ? — 06-set F
18 Puxa Meias N. S. da Peneda, Arcos Valdevez C S 1 ? — 06-set F
19 P Casamento N. S. da Peneda, Arcos Valdevez C S 1 izquierda — 06-set A\
20 P Namorados Bilhares, Ponte da Barca C ? ? ? ? ? F
21 P Namorados Vilarinho da Furna, Terras de Bouro C ? ? ? — — NL
22 P de Animas Serra de Gerés p? ? ? ? — — NL
23 P de Animas Ronfe, Guimaraes p? ? ? ? — — D
24 P Cornudos Gomide, Vila Verde CO P 1 ? — — A
25 P Casamento N. S. da Abadia, Amares C S ? ? — 15-ago NL
26 P. Casamento? N. S. da Lapa, Vieira do Minho C C ? ? — 2* dom-jul F
27 P Casamento Povoa de Lanhoso C C varias derecha de espaldas — D
28 Capela Samaritana Povoa de Lanhoso C/P C 3 derecha pozo — F
29 P do Santo Aver-o-Mar, Povoa de Varzim C P 1 derecha nicho 30-nov A
30 P Casamento Santo Tirso de Prazins, Guimaraes C S varias ? de espaldas — NL
31 Sao Miguel Castelo de Guimaraes O C 3 derecha grieta — F
32 P Casamentos Senhor dos Perdidos C C 1 derecha  de espaldas 08-ago D
33 P Casamentos N. S. do Porto, Porto (?) C S ? ? — — NL
34 P Namorados Felgueiras, Mancelos, Amarante C C no no — — F
35 P Casamentos Varzea Ovelha, Amarante C P 1 no con pié 30-nov F
36 P Cardil Venda da Giesta, Marco de Canaveses C P? 1 no con pié — F
37 P Cornudos Trabanca Monte, Soalhaes, Amarante CO P 1 derecha — — A
38 P Cornudos Loivos do Monte, Baiao CO P 1 derecha — — F
39 P Casamento Muas, Vila Real C C 1 ? — — F
40 P Namorados Pinheiro Novo, Vinhais, Mirandela C ? ? ? ? ? F
41 Sao Bras Torre Dona Chama (?), Braganca (?) C C 3 derecha tragaluz 03-fev F
42 P Casamento Macieira, Cinfaes C P 1? derecha — — NL
43 P Casamento N. S. do Barrocal, Satao C/P S 1 izquierda — 02-fev F
44 P Casamento Sezures, Penalva do Castelo C C? varias ? — 22-jan D
45 P Pecado Fornos de Maceira Dao, Mangualde P C no no — — F
46 P Casamento Vide entre Vinhas, Celorico da Beira C P 1 ? — — F
47 P Namorados Vila Touro, Sabugal C? P? ? ? — — F
48 P Namorados Baracal, Sabugal C? P? ? ? — — F
49 Barroco desejos Castelo Mendo, Almeida P S? 1 derecha desnivel — F
50 Pena Fortuna Escobio, Trascastro Luna, Le6n P P 1 derecha de espaldas — A
51 P Campanera Abelon de Sayago, Zamora P P 3 derecha nicho — F
52 Piedra Animas Carbellino Sayago, Zamora P P 1 derecha — — F
53 Roca del Pend6n Villarino Aires, Salamanca AD C oscilante no - —_ F
54 Pena del Perdén La Redonda, Vitigudino, Salamanca P ? 1 derecha — — F
55 Pefa del Perdon La Alberca, Salamanca ? ? ? no coscorron — F
56 La Nasa Hurtumpascual, Avila P P 1 derecha — — F
57 SW Mesa Miranda? Chamartin Sierra, Avila ? ? ? ? — — F
58 Canto Animas Las Cogotas, Cardenosa, Avila P ? ? ? — — D
59 Canto Responsos Ulaca, Villaviciosa, Avila P P/AD 1 derecha — — F
60 °? Malpartida de O., Piedrahita, Avila ? ? ? ? — — F
61 Canto del Perdon Aldeanueva de Barbaroya, Toledo P S ? ? — — F
62 ? Ventas-Pefia Aguilera, Toledo C S 1 derecha — — F
63 Porra Burro Valencia Alcantara, Caceres C/P p? varias derecha — Lun-Pascua D
64 Roca namorados S. Pedro Corval, Reguengos Monsaraz C/P S 3 derecha de espaldas Lun-Pascua A\
65 P de Animas Isla de Colunga, Asturias PA. — — — — — —
66 P de Animas Bérago-Cucayo, Liébana, Asturias PA. — — — — —
67 P de Animas Orbaneja del Castillo, Burgos PA. — — — — — —
68 Monte Animas Soria PA. — — — — — —
69 ? Pais Vasco P/A? C ? ? — — F
70 Pena Deseos Fraella, Huesca P/C P 1 derecha — — A\
71 Pedra d'es perdons Felanitx, Mallorca P S 1 derecha — — F
72 Pde Animas Benialbufal, Mallorca PA. — — — — — —
73 P de Animas El Escudero, Anna-Mogente, Valencia PA. — — — — — —

Fig. 4 - Cuadro de las “Pefias Sacras” propiciatorias y de adivinacion de la Peninsula Ibérica (no se incluyen “pefas y montes de animas”).
Funcion: AD - de adivinacion; C-de casamiento; CO - de cornudos; P - propiciatoria; [?] - desconocida; PA. - “Pefia de dnimas”. Contexto:
C - capilla; P - punto de paso; S - santuario; [?] - desconocido. Conservacion: A - alterada; D - destruida; F - fosil; NL - no localizada; V - rito vivo.
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Fig. 5 - A - Tipos de “Penas Sacras” propiciatorias y de adivinacion de la Hispania Celtica. B - Ritos de contacto con el Mas Alld documen-
tados por las “Pefias Sacras” propiciatorias y de adivinacion.

La existencia de estas pefias sacras, en especial las de rito de adivinacion, se conoce desde las
preocupaciones etno-arqueologicas del siglo XIX, pero, tras haber caido practicamente en olvido durante un
siglo, el estudio del “Canto de los Responsos” replanted la necesidad de abordar de nuevo estos estudios de
forma mas sistematica. Este renovado interés nos ha movido a analizar todos los monumentos que nos ha
sido posible localizar, como fase previa antes de estudiar el rito y sus paralelos para llegar a precisar el origen
y significado cultural de esta tradicion ritual. En esta linea de investigacion, en este trabajo se ha reunido la
escasa documentacion que existe sobre estas tradiciones populares y sobre los ritos prerromanos de los que
proceden, para facilitar su conocimiento y valorar estos documentos de especial interés para conocer los ritos
y la mentalidad de los pueblos prerromanos.

Se ha procurado recoger en primer lugar toda la documentacion accesible a través de informaciones
personales y de la bibliografia especializada, como también algunas escuetas noticias existentes en
Internet. Para completar estos datos, se han visitado y documentado personalmente practicamente todos los
monumentos, lo que ha exigido numerosos viajes exploratorios por Portugal y Espafia. Se ha puesto especial
empeilo en precisar su localizacion a pesar de la dificultad que ofrecia el acceso a muchos de ellos motivada
por su creciente desconocimiento, pues cada vez resulta mas arduo encontrar en el campo informantes validos
que conozcan la ubicacion de estos monumentos, cuya memoria se pierde de dia en dia, como ocurre aun
mas con los mitos y ritos conexos, dada la profunda transformacion sufrida por la sociedad rural de Espana y
Portugal en estos ultimos afios.

La documentacion reunida sobre estos Sacra Saxa se ha analizado de acuerdo con la linea abierta en su dia
por A. Brelich® para este tipo de estudios: @) descripcion del rito con el mayor detalle posible; b) analisis de sus
paralelos etno-culturales; ¢) distincion entre los elementos originarios y las contaminaciones posteriores, en
especial las debidas a las creencias cristianas; d) estudio de sus paralelos en el mundo antiguo; ) explicacion
de su perduracion por relaciones filogenéticas, excluyendo las coincidencias antropologicas; f) interpretacion
historica como un elemento mas de su sistema cultural. En este sentido, se considera la religion como un
elemento mas de la cultura en la linea propuesta por R. Pettazzoni® en su Historia de las Religiones comparadas

SBRELICH, 1954, especialmente p. 36-37.
YPETTAZZONTI, 1959; AA.VV., 1969; NANINI, 2003.
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y se sigue a G. Dumézil" en la interpretacion empirica de la mitologia comparada, frente a las comparaciones
antropologicas generalistas, pues al ser construcciones teoricas carecen de validez historica, ya que obvian el
tiempo y el espacio, pues, como sefialo J. P. Demoule!, son los datos empiricos que ofrece la (Etno)-Arqueologia
los que deben dar las pautas para toda interpretacion.

Para que la investigacion ofrezca garantias es necesario recoger todos los casos conocidos y analizar la
difusion y frecuencia de los elementos caracteristicos a fin de conocer su evolucion y su expansion geografica
y, a través de éstas, intentar reconstruir su origen siguiendo un modelo evolutivo genético o biologico™.
La investigacion e interpretacion de los paralelos rituales y miticos sigue el Método Historico-Geografico
utilizado por la Escuela Finlandesa de Folklore Comparado para estudiar narraciones de forma empirica y
positivista’®, La cartografia arqueologica utilizada se inspira en la cartografia lingiiistica, dada la similitud de
comportamiento entre los elementos religiosos y los lingiiisticos, estrechamente relacionados en el subsistema
proyectivo del “sistema cultural”, por lo que resultan validos algunos postulados metodologicos de la
Lingiiistica Historica: las dispersiones reflejadas en los mapas deben ofrecer datos sistematicos y explicables
por evolucion, nunca aisladas ni casuales; se supone la existencia de estados evolutivos intermedios, aunque
no sean conocidos, a modo de “eslabones perdidos”; finalmente, se acepta que, cuanto mas singular y complejo
es un hecho, como el rito adivinatorio de arrojar precisamente tres guijarros a la cumbre de una pefia, mas
probatoria resulta su aparicion en otra zona, pues disminuyen las probabilidades de que ocurra por azar.

La Geografia Lingiiistica ofrece buenos modelos para interpretar la dispersion de los elementos culturales,
pues explica como las areas marginales y aisladas, como era la antigua Hispania y, en especial, Lusitania en
el Occidente de Europa, tienden a mantener formas culturales mas arcaicas, mientras que el area mayor
suele reflejar la situacion mas antigua con mayores variaciones cualitativas. Ademas, si las areas periféricas,
como Irlanda, Bretana y el Occidente de Hispania, coinciden frente a la central, ésta habria sido la zona
innovadora, como parece haber ocurrido en el mundo celta, lo que permite comprender el arcaismo de las
areas periféricas. Gracias a este método de estudio, tanto estos monumentos como sus ritos pasan a tener una
dispersion y cronologia conocidas, que quedan asociados e interrelacionados con otros elementos culturales
como elementos polimorfos que documentan los distintos subsistemas de todo sistema cultural®.

Estos analisis sobre Sacra Saxa vinculados a ritos propiciatorios y de adivinacion abren nuevas perspectivas
en campos de estudio apenas explorados en la Prehistoria, de ahi su interés, pues afectan no sélo a la Historia
de las Religiones, ya que los contactos con el Mas Alld o la adivinacion como medio de conocer el futuro
dependen de la concepcion cosmologica que tenga una sociedad, por lo que informan también sobre su sistema
social, politico e ideologico®.

WDUMEZIL, 1952, 6: « Comme procedent les linguistes dans leur domaine, il y faut U'observation analytique et comparative des faits religieux,
mythiques observées les plus anciennement possible sur les principales provinces de I'ensemble indo-européen. »

UDEMOULE, 1999, 132: « Si I'ethnologie, la sociologie et I'histoire sont indispensables d 1'archéologie pour lui permettre de proposer des
modeles interprétatifs, seule 1'archéologie peut apporter ¢ 1'ensemble des sciences humaines les matériaux permettant de comprendre 1'échelle
de I'histoire humaine, les phénomenes qui ont pu conduire & I'apparition de sociétés de plus en plus inégalitaires. »

2VAN GENNEP, 1909, p. 84; VON SYDOW, 1948, p. 238-239; D’'HUY, 2015, p. 44.
BFROG, 2013, p. 18-34; D'HUY, 2015.

UMEILLET, 1925.

15CLARKE, 1968.

18BELAYCHE y RUPKE, 2007, p. 139-147.
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Los ritos de propiciacion y de adivinacion son un medio de comunicacion que los hombres establecen
con la divinidad y seres superiores, por lo que forma parte esencial de la religion. La adivinacion, divinatio
0 pavtwkn es el conocimiento del pensamiento “divino” mediante signos simbdlicos perceptibles por los
sentidos, por lo que es un conocimiento “magico” y sobrenatural, frente a nuestra prevision racional del
futuro, ya que el hombre prerracional recurre a una explicacion del mundo “sobrenatural” o “magica” para
todo lo que no le es empiricamente conocible®, entre otras cosas su futuro o destino, poiga, que considera
conocido por la divinidad, lo que le impulsa, a través de estos ritos, a intentar conocer el pensamiento divino.
Como sefiala Ciceron al inicio de su obra De divinatione (I,1), todos los seres humanos han practicado la
adivinacion desde los mas antiguos tiempos, que define como praesensionem et scientiam rerum futurarum,
“la vision por adelantado y conocimiento de lo que va a suceder” y también en nuestros dias J. P. Vernant ha
sefialado la practica universal de la adivinacion®.

Los ritos adivinatorios y propiciatorios estan estrechamente relacionados (Fig. 5B) y ambos se basan en
los mismos principios que la oracion, lo que explica la proximidad entre estos campos rituales, pues tanto
uno como otro suponen comunicarse con la divinidad para hacerle una peticion y obtener una respuesta, que
debe llegar del Mas Alla, lo que exige acercarse a ella y lograr, de forma “magica”, que actuen las fuerzas
sobrenaturales. Pero estos ritos pueden adoptar formas activas, como en estas peflas sacras, en las que el
hombre consulta a la divinidad, o pasivas, en las que la divinidad es la que se da a conocer por medio de
revelaciones o de oraculos. Ademas, el acto de arrojar la piedra sobre una pena sacra era una ordalia®, ya
que el numen o divinidad con el que se identifica dicha pefia hacia que la permanencia de la piedra sobre su
cumbre o que su caida al suelo no dependiera de la accion humana, sino que reflejaba la voluntad divina, que
de ese modo comunicaba su resolucion al consultante. Se trata, en cualquier caso, de una actividad esencial de
la practica religiosa, ya que supone reconocer la existencia de divinidades o seres superiores al hombre y la
creencia de que es posible entrar en relacion con ellas para que otorguen al hombre lo que desea obtener o le
muestren el futuro, que esta sometido al Destino o voluntad de esos dioses o seres superiores.

Cada cultura tiene sus propios sistemas de propiciacion y de adivinacion, que pueden ser muy variados,
pero siempre con la finalidad de lograr que la divinidad exprese su voluntad de la forma mas clara posible.
Para ello los ritos propiciatorios y de adivinacion recurren a un lenguaje de signos convenidos, aunque en
ocasiones, éstos exijan una interpretacion que se realiza segun el propio ritual. De aqui el especial interés que
tiene analizar estos Sacra Saxa, ya que ofrecen un campo de estudio inexplorado que abre nuevas perspectivas
para conocer y comprender mejor el sistema religioso y la cosmovision o concepcion del mundo de la cultura
en cuestion, ademas de informar sobre el campo social, politico e ideologico de las culturas prehistoricas de la
Peninsula Ibérica?".

"BOUCHE LECLERQ, 1892, p. 292-319.
18CAQUOT y LEIBOVICI, 1968.

WVERNANT, 1974, p. 9, utiliza como testimonio la obra de CAQUOT y LEIBOVICI, 1968. En general puede verse el Thesaurus Cultus
et Rituus Antiquorum (ThCRA) 111, 2005, s.». “Divination”, aunque no hace referencia a la adivinacion por medio de guijarros, y “Gebet,
Gebirden und Handlungen des Gebetes”, p. 105-179.

“GLOTZ, 1904, p. 127 s.; EHREMBERG, 1921, p. 73 s., 1927, col. 1452.
2BELAYCHE y RUPKE, 2007, 139 s.
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2 - HISTORIA DE LA INVESTIGACION

Las “penas sacras” y los rituales en ellas desarrollados, en especial sus ritos de adivinacion, han sido
siempre conocidos, pues eran tradiciones populares que pueden incluirse entre las anatematizadas por los
concilios (vid. infra), aunque el interés por su estudio resulta bastante irregular a lo largo del tiempo.

A partir de fines del siglo XIX atrajeron la atencion de los investigadores, si bien nunca se les llego a
dedicar un estudio monografico, que hubiera sido muy conveniente dada su importancia y el hecho de que
entonces todavia se conservarian algunos mitos relacionados. J. Leite de Vasconcelos, en sus Tradicies
populares de Portugal, ya abordo en 1882 el tema en una seccion dedicada al Culto a las piedras®. En su analisis
seflalaba que “No nosso pais ha outras pedras, mesmo sem talvez terem sido monumentos prehistoricos, que ddo
também oraculos: sio os Penedos dos Casamentos e o Penedo dos Cornudos™, trabajo en el que citaba algunos
paralelos extrapeninsulares®. En 1884 F. Martins Sarmento® ya recogio como se practicaba el rito adivinatorio
(vid. infra) y sefiald con agudeza que “E possivel que entre os penedos, anathematisados pelos Concilios a par das
fontes e outeiros, entrassem os d'esta espécie. A verdade, porém, ¢ que elles ainda hoje sio consultados em muitas
partes”. En la misma linea y en ocasiones con los mismos documentos abord¢ la cuestion mas brevemente su
contemporaneo Teofilo Braga®.

En el siglo XX vuelve a suscitarse cierto interés por el culto a las piedras, con trabajos interesantes, como
los de L. Chaves” y en especial de X. Taboada, aunque apenas se alude a las pefias relacionadas con estos
ritos®. El interés se acrecento en los ultimos afios, con trabajos como los de L. Monteagudo® y otros estudios
que aluden al tema®, hasta que la publicacion de la “Pefia de los Responsos” de Ulaca, en Avila®!, supuso el
primer analisis monografico de uno de estos monumentos y abordo el interés de las pefias sacras de tipo
propiciatorio o “de animas”, tras documentar sus origenes prerromanos.

En esta renovada linea de estudios, Santos Otero®, al abordar la cuestion, plantea una clasificacion de las
pefias segun sus ritos, en la que diferencia las piedras de culto a los muertos y espiritus; las piedras abaladoiras
y barcas “de piedra”; las piedras sanadoras; las piedras de tesoros; y, finalmente, las piedras figurativas y de
otros tipos, entre las que incluye los “Penedos do Casamento”, los “Penedos das Virxenes” y los “Penedos
dos Cornudos”, aunque sin entrar en su analisis. En fecha mas reciente, M. J. Correia Santos ha realizado una
breve sintesis con un limitado corpus preliminar de las rocas sacras en Portugal, en el que incluye algunos
“Penedos do Casamento”, aunque sin entrar en el tema®.

2VASCONCELOS, 1882, p. 89 s.
BVASCONCELOS, 1882, § 200.
“REINACH, 1893, p. 203 y 342.
“SARMENTO, 1884, p. 183.
“BRAGA, 1991, p. 50.

2 CHAVES, 1917 y 1957, p. 266.
BTABOADA, 1965; TABOADA, 1982, p. 164.
®MONTEAGUDO, 2003.
#CASTRO, 2001, p. 187.

# ALMAGRO-GORBEA, 2006.
2SANTOS OTERO, s.a., p. 10-11.
BSANTOS, 2013,
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Este ambiente de creciente interés por las pefias sacras se ha visto incrementado recientemente al
descubrirse y darse a conocer dos nuevos monumentos de este tipo localizados en el territorio de Sabugal™.
Este nuevo hallazgo ha puesto de relieve la necesidad de profundizar en este campo de estudios y nos ha
impulsado a ofrecer una sintesis preliminar y a recoger de forma sistematica los datos existentes sobre las
pefias sacras propiciatorias y de adivinacion, tanto mas dado el serio riesgo de desaparicion que ofrecen.
El corpus realizado ha permitido analizar su tipologia y su dispersion (Figs. 2 y 4) y comprender mejor sus
paralelos y sus interesantes origenes prehistoricos.

3 - SACRA SAXA: TIPOLOGIA

Conviene hacer algunas precisiones para
comprender las caracteristicas y funciones de las
“peflas propiciatorias” y “penas de adivinacion”,
ya que constituyen un pequefo grupo dentro de
lps denominados Sacra Saxa o “peflas sacras”.
Estas pueden ser de tipos muy diferentes y
tendrian funciones diversas y, en relacion con
estas funciones, en ellas se realizarian distintos
ritos. o

No es posible a priori identificar una pefia P e o
como sacra, pues es su funcion lo que permite '
deducirlo. Algunos Sacra Saxa son simples
rocas lisas, otras pueden ofrecer cazoletas,
insculturas®, relieves, inscripciones® o pueden
tener entalladuras o escalones, como algunos :
altares, que, a suvez, pueden estar insertosenun  Fig. 6 - Altar rupestre de Ulaca, Avila (foto Celtas y Vettones, 2001).
espacio al aire libre orientado astronomicamente
que hay que interpretar como nemeton, a modo del primitivo templum latino®, como el Altar de Ulaca®® (Fig. 6),
o que incluso pueden conformar santuarios complejos, como el de Panoias®.

La tipologia de las “pefias sacras” es, por lo tanto, un tema complejo. Para abordarla con rigor se requiere
previamente hacer un corpus analitico valido de los cientos de “pefias sacras” existentes en la Peninsula Ibérica,
aunque ya se hayan propuesto algunas tentativas*, sugiendo el camino iniciado por S. Reinach en el siglo XIX*.

15 5

% ALMAGRO-GORBEA y TORRES, 2015.
% CHAVES, 1917, MONTEAGUDO, 1996.
B®SANTOS, 2010, 149 s.

"De SIMONE, 1984. Para el origen similar del templum latino, WEINSTOCK, 1932; ALMAGRO-GORBEA y GRAN-AYMERICH, 1991,
p. 206 s.; MARCO, 1993.

®POSAC-MON, 1953; MARINE, 1998; RUIZ-ZAPATERO y ALVAREZ-SANCHIS, 1999; ALVAREZ SANCHIS, 2001, con foto en portada.
®ALFOLDY, 1997; RODRIGUEZ COLMENERO, 1999; SANTOS, 2010, p. 149 s.

“TABOADA, 1982; SANTOS OTERO, s.a.; SANTOS, 2013.

4 REINACH, 1893, p. 203-205.
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Fig. 7 - Nossa Senhora da Lapa, Soutelo, Serzedelo, Vieira do Minho. ~ Fig. 8 - “Pefia Sacra” e iglesia roméanica de San Alberto da Riveira,
La Coruna.

Las “pefias sacras” se pueden clasificar teoricamente de acuerdo con el grado de sacralidad que se deduce
de su funcion. En primer lugar, cabe sefialar algunas “pefias sacras” que se identifican con la misma divinidad
0, para ser mas precisos, que son la encarnacion o materializacion visible de un numen de caracter divino, que
cabe identificar como un numen loci o divinidad del lugar. Su caracter divino se deduce por haber conservado
en algunos casos su identificacion con la propia divinidad, ya que tras su cristianizacion se han equiparado a la
Virgen y a determinados santos. Esta caracteristica resulta propia de ciertas pefias graniticas, en especial de
la region lusitana. Un caso evidente es la “Pedra de Nossa Senhora”, en el monte de Ranha, al pie de Mondim
da Beira, una pefia muy lisa sobre la que no se debe pasar porque equivaldria a pisar a Nuestra Sefiora* y,
probablemente, lo mismo cabe decir de las pefias asociadas a advocaciones como Senhora da Lapa, do Penedo,
da Pedra, da Penha, da Rocha®, etc. También hay que atribuir caracter divino a los penedos aislados con
cruces o paineis situados en medio de caminos solitarios, muchos de las cuales, segun Leite de Vasconcelos*,
tenian una caja para limosnas y multitud de brazos y piernas de palo dejados como exvotos, que considerd con
acierto como un ultimo reflejo del culto pagano a estas pefias sacras. EI mismo caracter divino parecen tener
algunas peflas que han dado origen a santuarios, como el de Nossa Senhora da Lapa (Fig. 7) o el de Nossa
Senhora do Castelinho, en Avessades, donde el centro de culto es la propia pefia, que originariamente seria el
objeto del mismo, ya que en su interior o frente a ella se ha levantado posteriormente la capilla al cristianizarla.
Asi parece haber ocurrido en muchos otros casos, como en San Alberto da Riveira (Fig. 7), Senhor dos
Perdidos, Santo André das Almas y en los santuarios de Senhora de Numao, Senhora da Peneda, Senhora da
Abadia, Senhora do Barrocal, etc., por referir los casos mas destacados®, y el mismo hecho cabe conjeturar para
los casos documentados por los citados toponimos Senhora da Penha, da Pedra, etc. Probablemente, también
dentro de este grupo de peflas hay que incluir las numerosas “Pefias de los Moros” y las mas frecuentes

“2VASCONCELOS, 1882, § 207, p. 98.

CHAVES, 1917, p. 64.

#VASCONCELOQS, 1882, p. 90.

“Este tipo de santuarios lusitanos cristianizados, tan interesantes, se debe afadir a los recogidos por SANTOS, 2010.
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“Pefias de la Mora” (Fig. 9), asi como las “Penas
del Tesoro”, cuyos mitos y leyendas se asocian
con frecuencia a esos “moros™, que hay que
interpretar como denominacion popular alusiva a
los espiritus ancestrales locales o numina loci*,
quienes atesoraban y vigilaban los tesoros del
Mas Alla®, convertidos en el “moro” o “mora”
que habita la pefia.

A este respecto, es interesante observar un
proceso similar en algunos arboles “sagrados”
del territorio celtibérico, que ritualmente son
considerados todavia como la propia divinidad,
como el Roble de las Dos Ermitas de Olmeda A AL SVl -
de Cobeta, en Guadalajara®, el gran quejigo Fig. 9 - “Pefia de la Mora”, Loivos do Monte, Baido, dominando el centro
denominado EI Dios de Pajares, en Cuenca, y el  delavaguada; en primer lugar, a la derecha, el “Penedo dos Cornudos”.
mismo significado explica la representacion del
Cristo de la Encina de Ceclavin, Caceres, cuyo cuerpo mantiene la forma de ese arbol®.

Esta identificacion de la pefia con la propia divinidad no es exclusiva del mundo celta, pues en Islandia, los
denominados lands-spirits originarios de la mitologia germanica, que cabe identificar igualmente con numina
loci, pueden estar encarnados en una roca, como las Land disir o “Rocas de la Diosa” de Islandia, que no se
pueden tocar y que se dejan con la yerba sin cortar alrededor, pues tenian funciones propiciatorias de las
cosechas y de adivinacion para revelar el futuro®, como ocurre con los tumulos en el mundo germanico®.
Por ello, estas creencias deben considerarse muy antiguas, ya que esta concepcion mitica de la sacralizad de
las rocas se manifiesta en contextos muy diversos, pues Eopingc-€oua, Lar-Larissa (topénimo) y Petrus-“piedra”
constituyen distintas denominaciones del numen o “dios piedra™,

#®VASCONCELOS, 1882, § 210 a, n. 23.

“7La bibliografia sobre este tema es iqgente. Puede verse CHAVES, 1917, p. 61 s.; RISCO, 1927; LLINARES, 1990, p. 77 s.; PARAFITA, 2006.
Para el resto de Espaiia, MARTIN SANCHEZ, 2002; etc. Mora o moura es una palabra con dos raices homonimas de origen y significado
distinto, pero relacionado. “Moro / Mora” puede venir del latino Maurus, -a, nombre de los habitantes de la Mauritania, pero se trata de una
adaptacion por homofonia. La palabra maura, mora, moira, moura y su equivalente masculino parecen proceder del celta *mrwos, derivada
del indoeuropeo *mr-twos, raiz de la que procede la palabra latina mortuus, que significa “muerto”. Por ello, Menéndez Pelayo (2003, § IV,2,
n. 417) y otros autores comprendieron que los moros-moras del imaginario popular son, en realidad, espiritus de los muertos. Otra hipdtesis
plantea que los moros/moras se deben relacionar con la palabra céltica mahra o mahr, que significa “espiritu”, significado relacionado con
el anterior tanto semantica como etimologicamente. Esta identificacion del moro/mora con “muerto” o “espiritu (del muerto)” permite
identificarlos con los Lares y con los numina loci, como muertos ancestrales convertidos en “divinidades” del territorio a las que habia que
propiciarse.

TABOADA, 1982, p. 177 s.

# ARENAS, 2007.

MOYA, 2012, p. 220y 405, fig. 267.

S'TURVILLE PETRE, 1963, p. 196-201; DAVIDSON, 1988, p. 104.

2DAVIDSON, 1988, p. 19 s., 1993, p. 113.

%BADER, 1994, p. 959.
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El caracter sacro de estas pefias identificadas con el propio numen del lugar explica la existencia de mitos
relativos a ellas trasmitidos por via oral en leyendas populares, que son de especial interés para su estudio,
aunque practicamente en su mayoria se han perdido. Leyendas relacionadas con “Penedos do Casamento” se
han podido documentar en Arcos, Nossa Senhora do Barrocal, Felgueiras-Mancelos y Sao Pedro do Corval, en
este caso de especial interés por ofrecer evidente relacion con elementos del imaginario celta. Sin embargo,
la mayoria de esos mitos deben considerarse perdidos, desaparicion que es una pérdida irreparable para la
mitologia y la literatura prerromanas, pues incluso los pocos conservados no siempre ofrecen relacion aparente
con el rito asociado a la pefia sacra, lo que indica posibles contaminaciones o recreaciones posteriores.

Otro tipo de Sacra Saxa son los “altares rupestres”, que hay que suponer que serian mas numerosos
de los casos que se pueden constatar con seguridad®, por ofrecer inscripciones, escaleras o cazoletas con
canalillos o cubetas excavadas en su superficie®. Estos altares rupestres formarian parte de santuarios, que en
algun caso ofrecen una clara estructura de nemeton por estar orientados topoastronomicamente, como el de
Ulaca® (Fig. 6) o el de San Miguel de Celanova®. En otros muchos casos, mas simples, como los altares de tipo
“Lacara™, este hecho no llega a constatarse y da la impresion de que el caracter sagrado pudo reducirse a la
propia “pefia sacra”, que quizas tuviera en ocasiones una orientacion topoastronomica, aunque ésta raramente
se ha analizado. Sin embargo, existe alguna narracion mitica, como el Poema de la diosa Mari y Diego Lopez de
Haro®, que confirma que en una “pefia sacra” se aparecia la diosa en su Epifania, como narran tantas leyendas
en las que una “mora” se aparece sobre una pefia, que era a la vez el simbolo o #numen de la divinidad y el altar
donde se le hacian los sacrificios, tal como lo atestigua la interesante tradicion mantenida por la Casa de Haro
hasta la muerte del XI Sefior de Vizcaya, Juan el Tuerto (1319-1325).

Tras los altares, hay que considerar los Sacra Saxa de funcion propiciatoria y de adivinacion que aqui
se analizan. Su identificacion con el numen loci del lugar parece evidente (vid. infra), por lo que constituyen
uno de los tipos mas representativos de Sacra Saxa de la Hispania prerromana. Estas pefias no suelen tener
insculturas ni senal alguna®’, pero se identifican por las piedras arrojadas a su cumbre segun el peculiar rito a
ellas asociado, basado en creencias propiciatorias o adivinatorias vinculadas a numenes del Mas Alla.

Un grupo aparte conforman distintos tipos de Sacra Saxa que ofrecen funciones diversas cuya
tipologia resulta mas dificil de estructurar por ser bastante heterogéneas. Destacan las pefias sanatorias o
curativas propiciatorias de la salud®. Otro tipo se relaciona con la fertilidad femenina®, como muchas pefias
“reshaladeras”, que tenian la virtud de facilitar el embarazo. Junto a las pefias con funcion fecundadora, de
caracteristicas diversas®, hay que incluir las peflas de forma falica y los hitos, generalmente asociados a

“TABOADA, 1982, p. 173 s.
% ARAUJO, 1980; ALMAGRO-GORBEA y ] IMENEZ AVILA, 2000; GUIJARRO, 2000.
%Vid. supra, n. 38. Para su orientacion topo-astronomica, PEREZ GUTIERREZ, 2007.

"Recientemente, GARCIA QUINTELA y SEOANE VEIGA, 2011, p. 251 s., fig. 13, passim, aunque no cita su valoracién anterior por PENA,
2004, p. 122 s.

% ALMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000.

% ALMAGRO-GORBEA, 2013 a, p. 438-448.

% ALMAGRO-GORBEA, 2013 a, p. 441.

S'TABOADA, 1982, p. 152 s., MONTEAGUADO, 2003.
“TABOADA, 1982, p. 172.

STABOADA, 1982, p. 162 s.

5 ALONSO ROMERO, 2007.

341



almas de antepasados®, lo que confirma su identificacion con el numen loci. Proximas a las que propician la
fertilidad hay que incluir a las que favorecen la lactancia y las sanatorias y purificatorias, del cuerpo o del alma.
Otros tipos de peflas sacras dentro de este heterogéneo grupo pueden considerarse las pefias propiciatorias
de la lluvia® y del viento (Fig. 11) y las que que ofrecen huellas sobrenaturales®”. También en este grupo mas
heterogéneo hay que incluir las “pefias solares”, que tenian una clara funcion horaria y calendarica, como pudo
tenerla el “Altar” de Ulaca (Fig. 6), 1a “Pedra do Sol” de la Serra de Aboboreira, cercana al Santuario de Nossa
Senhora da Guia, o el “Penedo do Meio Dia”, en Soalhaes, Marco de Canaveses, etc.%.

4 - PENAS CON RITUAL PROPICIATORIO (Figs. 2 y 4)

Dentro de la variada tipologia que ofrecen los
Sacra Saxa de la Hispania prerromana, las “pefias
propiciatorias” se caracterizan por ser berrocales
de granito a los que se asocia un rito de arrojar
una piedra para lograr un deseo o propiciar la
accion favorable de las animas o espiritus que
vagan por el lugar, es decir, del numen loci o
Lar del territorio, en cuyo caso el ritual aparenta
tener cierto contexto funerario, pues se relaciona
con creencias en el Otro Mundo de origen celta,
cuyos precisos paralelos han permitido su inter-
pretacion®. 5

Las “peflas propiciatorias” constituyen un ig. 10 -
conjunto bastante polimorfo (Fig. 5B) en el que
cabe diferenciar las “Piedras de Animas’, que se pueden relacionar con los Montes de Animas, de disper-
sion mucho mas amplia (vid. infra), y las “Pefias de Perdon”, con las que pudieran relacionarse un “Penedo
do Pecado”. Junto a ellas hay que considerar también las “Piedras de los Deseos”, destinadas a impetrar un
deseo, como su nombre indica, que puede ser la prosperidad de un viaje, como en la “Pefla de la Fortuna”,
de Trascastro de Luna, en Leon (Fig. 10), o la lluvia o el viento, como la “Pedra Mazafacha”, de La Coruila
(Fig. 11) y la de Sao Pedro do Corval (Fig. 13); algtn otro caso ofrece al mismo tiempo funcion propicia-
toria y de adivinacion, como la Porra del Burro de Valencia de Alcantara (Fig. 12), la “Penha da Sorte” de
Nossa Senhora do Barrocal (Fig. 14) y la citada de Sao Pedro do Corval (vid. infra).

Los ejemplos conservados de penas propiciatorias son escasos, pues se reducen a unos 20 casos. El mejor
documentado en su aspecto ritual y mitico es el “Canto de los Responsos”, proximo al oppidum de Ulaca,

"Pefla de la Fortuna”, Trascastro de Luna, Leon.

STABOADA, 1982, p. 155 s.
%TABOADA, 1982, p. 165 s.

S"VASCONCELOS, 1882, § 209; CHAVES, 1917, p. 58 s.; TABOADA, 1982, p. 153 s.; PEDROSA, 2000. Estas huellas se atribuirian a seres
sobrenaturales en los mitos explicativos celtas y, tras la cristianizacion, pasaron a ser atribuidas a la Virgen y a diversos santos o al diablo.

%8SOUSA, 2013, n° 128.
% ALMAGRO-GORBEA, 2006.
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Fig. 11 - “Pedra Mazafacha”, Culleredo, La Coruiia (foto Karlos Conde, Panoramio). Fig. 12 - “La Porra del Burro”, Valencia de Alcantara,
Caceres. Fig. 13 - “Rocha dos Namorados”, Sdo Pedro do Corval, Reguengos de Monsaraz. Fig. 14 - “Penedo da Sorte”, Nossa Senhora
do Barrocal, Romas, Satdo.

en Villaviciosa, Avila” (Fig. 1). Es un gran berrocal de granito de 6 m de diametro y 4 m de altura que ha
conservado el rito de tirar una piedra a su cumbre al pasar por el camino a la sierra para tener un buen viaje y
evitar que las animas puedan causar un accidente, aunque este rito también podia tener funcion de adivinacion.

" ALMAGRO-GORBEA, 2006.
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Fig. 16 - Peiia de las Brafas de San Cibran, Monte Pindo, La Carnota,
La Corufa (foto F. Alonso Romero).

Fig. 15 - “Pefia de las Animas”, Carbellino de Sayago, Zamora.

En este mismo grupo también se debe incluir el “Canto de las Animas” que existia en Cardefiosa, cerca del
castro de Las Cogotas, Avila, cuya destruccion a inicios del siglo XX impide saber si tenia piedras encima,
aunque su proximidad a Ulaca, de la que queda a 30 km., hace suponer que su rito fuera semejante. Otro
ejemplo es la “Piedra de las Animas” de Carbellino de Sayago, Zamora (Fig. 15), a la que se debia tirar una
piedra al pasar para liberar a las animas, pues si no se hacia, éstas podian propiciar un accidente al transitar
con el carro por ese dificil lugar, por lo que su rito semeja al del “Canto de los Responsos” de Ulaca.

De otros casos posibles, se carece de noticias. No se ha podido confirmar la existencia de una posible
pefia con piedras arrojadas a su cumbre al SW del oppidum de La Mesa de Miranda, en Chamartin de la
Osera™, ni otra en la sierra de Malpartida, cerca de Piedrahita, ambas en Avila, por lo que no pueden ser
tenidas en cuenta. Tampoco se pueden valorar el “Penedo das Animas” de Amoroce ¢ Cafion, en Celanova,
Orense™, y no se ha podido identificar la “Pedra das Almas” de la Serra do Gerés™, en Portugal. E1 “Penedo das
Almas”, de Bouca do “Penedo das Almas”, en Ronfe, Guimaraes, donde segtn tradicion se reunian las almas
de noche™, tampoco ha podido ser identificado, probablemente por haber sido destruido y haberse perdido su
memoria, aunque su caracteristico nombre lo conserva una “Fonte das Almas” existente en el lugar, practica-
mente destruida en fechas recientes. Igualmente, resulta dudoso incluir en este grupo una pefia existente en
Branas de San Cibrian (Fig. 16), en el Monte Pindo, Carnota, La Corufia, que conserva piedras en su cumbre,
pero de la que no se ha podido recoger ninguna informacion sobre su denominacion ni sobre sus funciones
rituales, que pudieran ser propiciatorias como en los casos anteriores o de adivinacion.

Junto a estas pefias propiciatorias de cardcter apotropaico denominadas “Pefias de Animas” hay que
valorar los “Montes de Animas”, ya que ofrecen el mismo y caracteristico microtoponimo, dado a lugares con
un marcado simbolismo relacionado con el Otro Mundo, aunque en ninguno de los casos conocidos se ha

" Aludida por ALMAGRO-GORBEA, 2006.

2<URL: http://www.citiservi.es/ourense/campo-d-penedo-das-animas-celanova__2302458_1867.html> [cons. en 24.09.2013].
7 ARAUJO, 1980, p. 112.

“SARMENTO, 1998, p. 112y 263.
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Fig. 17 - "La Campanera”, Abelon de Sayago, Zamora Fig. 18 - “Barroco dos Desejos”, Castelo Mendo, Almeida.

(foto Geocaching).

constatado su asociacion al rito propiciatorio de
arrojar piedras a su cumbre. El P. Sarmiento™ ya
recogio en el siglo XVIII una tradicion en la comarca
leonesa de la Maragateria de que existia una “Pefia de
las Animas” en un lugar indeterminado de Occidente,
que cabe relacionar con las creencias miticas que
situaban el Otro Mundo mas alla del Océano. Con
estas creencias pueden relacionarse diversos topo-
nimos de la Peninsula Ibérica, como la “Pefia de las
Animas”, un arrecife situado a la entrada al Puerto
de La Corufia™, la “Pefia de las Animas” y el “Collado ¥ _ Wi
de las Animas”, de Barago-Cucayo, en Li€bana,  gig 19 - “La Nasa’, Hurtumpascual, Avila

Asturias, la “Pena de las Animas” de Orbaneja del

Castillo, en el Valle de Sedano, Burgos, el conocido “Monte de las Animas” de Soria, la “Pefia de las Animas”
de El Escudero, Anna-Mogente, Valencia y la “Peia de las Animas” de Benialbufal, Mallorca, y con ellas atn se
podrian relacionar algunas encinas, robles y alcornoques denominados “de las animas”.

El principal grupo de pefias propiciatorias lo constituyen las denominadas “Penas del Deseo”, cuyo ritual
esta basicamente dirigido, como indica su nombre, a obtener un deseo, que se debe pensar pero no decir
al tirar la piedra. Entre ellas cabria incluir la “Pefia de la Fortuna” de Trascastro de Luna, Leon (Fig. 10),
la “Pena Campanera” de Abelon de Sayago, Zamora (Fig. 21), el “Barroco dos Desejos” de Castelo Mendo,
Almeida (Fig. 18) y las del “Canto de los Responsos” de Ulaca (Fig. 1), La Nava en Hurtumpascual, Avila
(Fig. 19) y la “Pefia de los Deseos” de Fraella, Huesca (Fig. 20), de especial interés por su alejamiento geogra-
fico de este grupo.

SARMIENTO, 1787, p. 175 s.
6SENEN, 2012.
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Fig. 20 - “Piedra de los Deseos”, Fraella, Huesca (foto Panoramio). Fig. 21 - “Pena del Perdon”, Villarifio de los Aires, Zamora (foto enricvilla-
nueva.files.wordpress.com). Fig. 22 - “Pena dos Namorados”, Carballino, Orense.

Otro grupo entre las pefias propiciatorias son las denominadas “Pefias de Perddn”, que se caracterizan
por ofrecer el mismo rito de arrojar piedras sobre su cumbre que ofrecen las “Pefias de Animas” y las “Pefias
del Deseo”, con las que se relacionan y de las que, probablemente, derivan, pero con interesantes variantes
rituales y funcionales que evidencian el caracter muy polimorfo de este grupo.

La “Piedra del Pendon” de Villarino de los Aires (Fig. 21), en los Arribes del Duero, Salamanca™ es
una pefa oscilante que se ha relacionado con juicios ordalicos; su caracter oscilante recuerda la “Pena dos
Enamorados” de Carballino, Orense (Fig. 22), en la que es tradicion que si dos enamorados sobre el alto de
la pefla se dan un beso, si ésta oscila, indica que se casaran”. En ninguno de estos dos casos hay constancia
de que se practicara el rito de arrojar piedras, por lo que este ritual se aproxima al de otras pefas rituales
oscilantes, como algunas existentes en Bretana™ (vid. infra).

MORAN, 1931, p. 209; BENITO DEL REY Y GRANDE DEL BRIO, 2000, p. 75.
™ Informacion amablemente facilitada que agradezco a Elena Garcia, de San Amaro (8.08.2015).
“Vid. infra, n. 114,
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Fig. 23 - “Pefia del Perddn”, La Redonda, Salamanca. Fig. 24 - “Pedra d’es Perdons”, Sant Salvador de Felanitx, Mallorca
(foto toponimiamallorca.net).

En la “Pefia del Perdon” de La Redonda®, Lumbrales, Vitigudino, Salamanca (Fig. 23), el rito de arrojar
una piedra se asocia actualmente al perdon de un pecado, sin aparente relacion con las animas, aunque no es
dificil comprender que debe tratarse de una evolucion posterior a la cristianizacion. Asi parece indicarlo la
tradicion de la “Penia del Perdon” de La Alberca, Salamanca, contra la que se daba un coscorron a los nifios
para que adquirieran conocimiento, lo que se debe relacionar con ritos iniciaticos y con el rito “contagionista”
de golpearse la cabeza contra la del Maestro Mateo tallada en la Puerta de la Gloria de la Catedral de Santiago
de Compostela para adquirir su sabiduria®, que seria la del numen encarnado en la pefia sacra. A su vez,
en el “Canto del Perdon”, en Aldeanueva de Barbarroya, La Jara, Toledo, segtn tradicion popular, si arrojas
una piedra y formulas un deseo, éste se cumple, lo que evidencia su relacion con las “Penas del Deseo”, o
se te perdonan los pecados, lo que relaciona esta pefia con la de La Redonda. Mas extraiia es la aparicion en
Mallorca de “Sa pedra d’es perdons”, situada en el camino al Santuario de San Salvador, en Felanitx (Fig. 24),
cuyo mito original parece haberse perdido®.

Por ultimo, un tipo aparte muy peculiar lo constituye el “Penedo do Pecado” de Fornos de Maceira Dao
(Fig. 25), cerca de Mangualde®, asociado a encantamientos y cuyo nombre pudiera indicar relaciones con las
pefias anteriores. Asi parece confirmarlo una tradicion, recogida en 2014, de que si tirabas una piedra se te
perdonaba un pecado, por lo que este “Penedo do Pecado” se asocia a las “Pefia del Perdon”. Pero el numen
loci encarnado en el “Penedo do Pecado” también tenia la interesante funcion de presidir la reunion cele-

“BENITO DEL REY Y GRANDE DEL BRI0, 2000, p. 91 s.
8 DE LA ORDEN MIRACLE, 1971, p. 567; BREY, 1982, p. 17 s.

8 SABRAFIN, 1978, p. 67-68. Agradezco al Prof. José Manuel Pedrosa, de la Universidad de Alcala de Henares, la informacion y bibliografia
sobre esta pefia (fotografia en <URL: http://jocicultura.blogspot.com.es/> [cons. en 10.01.2016]). Su aparicion en Mallorca puede sorprender,
pero en esta isla también existe una “Pefia de las 4nimas” en Benialbufal.

BSARMENTO, 1998, p. 219. Queremos agradecer a José Manuel C. Amaral, de Fornos de Maceira Do, la interesante tradicion local
existente sobre el “Penedo do Pecado”,
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Fig. 25 - “Penedo do Pecado”, Dao, Mangualde. Fig. 26 - Dolmen de Proleek, Dundalk, Co. Louth, Irlanda
(foto A abartaudioguides.com).

brada ante dicha roca, de forma falica, para sortear los emparejamientos de chicos y chicas por insaculacion o
sortes®, tradicion igualmente de origen celta prerromano.

A pesar de ser escaso el nimero de pefias propiciatorias conservadas, éstas presentan un gran interés para
comprender el origen y las caracteristicas del rito. En primer lugar, resulta significativo que su dispersion,
centrada en las areas graniticas de Hispania (Fig. 3), es mas amplia que la de las pefias de adivinacion (Fig. 2),
ya que las “Pefias de Animas” v las “Pefias de Perdén” se extiende por las dreas vettonas hasta Salamanca,
Avila y Toledo, mas la “Pedra d’es perdons” en Mallorca, mientras que las “Pefias de los Deseos” llegan hasta
Huesca, dispersion que podria relacionarse con un posible altar de tipo “Lacara” en Guisona, Vich, Barcelona®,
y con las “Pefias de Animas”, que rebasan el Sistema Ibérico, como el Monte de las Animas situado frente a
Soria, pues llegan hasta Valencia y Mallorca. Esta mayor extension del ritual propiciatorio indicaria su mayor
antigiiedad originaria, pues el rito de adivinacion pudiera ser una derivacion o especializacion practicada y
mantenida en las dreas mas conservadoras del Occidente de Hispania, en especial el rito dedicado a saber si
un noviazgo iba o no a finalizar en boda. Las pefias que han mantenido una doble funcion propiciatoria y de
adivinacion pueden considerarse como restos del ritual originario (Fig. 5B), que parece logico considerar ante-
rior a la especializacion en solo adivinatorio. Ademas, a estos ejemplares hispanos hay que afadir algun caso
conocido en el mundo atlantico, entre los que destaca el dolmen de Proleek, Co. Louth, en Irlanda (Fig. 26),
pues documenta con toda seguridad la extension de este rito ancestral por todas las areas atlanticas, ya que,
segun la tradicion local, si se lanzan tres guijarros a su cumbre y ninguno cae al suelo, se cumple un deseo,
que puede ser el de casarse antes de un afo.

La practica del rito propiciatorio donde mejor se ha conservado es en la “Pena de los Responsos” de Ulaca,
aunque ofrece variantes. El elemento esencial es la pefia o berrocal de granito de caracter “sacro”, que se
debe interpretar como numen loci y que constituiria un omphalos o axis mundi en el que se practicaba el rito.
Este tipo de peflas sacras suelen estar en lugares apartados, pero en puntos visibles aunque no dominantes,

$TABOADA, 1972, p. 31; MOYA 2012, p. 301.

8% ALMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000, p. 433 y fig. 16, n° 116. Esta dispersion, quizas asociada a los toponimos en pala del
lusitano y de los Pirineos (ALMAGRO-GORBEA, 1914 a), pudieran indicar un substrato lingiiistico y ritual muy antiguo.
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habitualmente asociadas a un camino ((Figs. 1, 9, 10, 12-15, 17, 19, 20, 23, 24, etc.), en especial en zonas cuyo
transito supone una dificultad o peligro (Figs. 1, 15, etc.). En algunos casos, como el “Canto de los Responsos”, la
“Pefia de la Fortuna” o la “Pefia de los Deseos” de Hurtumpascual, Avila, la pefia sacra se sittia proxima a una fuente
0 a cursos de agua, que, segun la mitologia indoeuropea, reforzaba su caracter de punto de paso al Mas Alla%.

El segundo elemento del rito es el acto de arrojar una o tres piedras a la cumbre de la pefia con funcion
propiciatoria, aunque generalmente no existe una norma sobre el nimero de piedras, la fecha, la posicion de
la persona o la mano a emplear (Fig. 3), tal vez por ser la informacion mas limitada que en las pefias de tipo
adivinatorio (vid. infra). La Gnica excepcion es la “Piedra de los Deseos” de Abelon de Sayago, Zamora, que
conserva el rito ancestral de tener que lanzar tres piedras a un nicho que ofrece en su parte alta (Fig. 17).

Es interesante que en algunos casos el rito de arrojar una piedra a estas pefias propiciatorias podia tener
también funcion adivinatoria, como se ha sefialado. Asi ocurre en la “Pefia de los Responsos” de Ulaca, la
“Pefia de la Fortuna” de Trascastro de Luna, la “Porra del Burro” de Valencia de Alcantara y, probablemente, el
“Penedo dos Casamentos” de Nossa Senhora do Barrocal, pues también es conocido como “Penedo da Sorte”
(Fig. 14). Igualmente ocurre en el dolmen de Proleek, que conserva un doble rito propiciatorio de un deseo
y/o de lograr el matrimonio. Este doble caracter propiciatorio y adivinatorio lo documenta perfectamente el
“Canto de los Responsos” del oppidum de Ulaca, pues, junto a su funcion protectora del viaje, similar a la que
ofrece la “Pefia de la Fortuna”, también tenia funcion adivinatoria, pues existia la tradicion de que “si la piedra
que lanzas permanece sobre la roca se te concedera un deseo, pero si cae, no se cumplira”. Dicha tradicion
indica que el rito de lanzar una piedra servia para propiciar la peticion solicitada y equivalia a un sacrificio,
como explicita Martin de Dume?¥, transformado en una oracion tras la cristianizacion, peticion que quedaba
“magicamente” contestada por la caida o no de la piedra, que era la manifestacion de la respuesta divina.

El rito conservado en la “Pefla de la Fortuna” de Trascastro de Luna (Fig. 10) se relaciona con las
“pefias de animas” porque su numen ejerce la misma funcion de proteger al viajero que arrojan una piedra
y de darle “fortuna”, lo que evidencia un doble caracter propiciatorio y de conocimiento del futuro. La Pefia
de la Fortuna, sin embargo, no parece estar relacionada con las animas, sino que el rito se dirigia a la
diosa Fortuna, probablemente como interpretatio de un numen loci de origen prerromano. Su caracter ances-
tral y su relacion con una fuente explicaria su interpretatio como la diosa Fortuna romana®, diosa ancestral
primordial del Destino y de las sortes, por lo que tenia funciones de adivinacion y, ademas, estaba relacio-
nada con el Otro Mundo a través del agua, como ocurre en la “Pefia de la Fortuna”. En este sentido, hay que
recordar que la diosa lusitana Bandua Araugelensis aparece representada en su interpretatio romana con una
iconografia griega de Fortuna Tyché en la conocida patera de plata®. En la “Porra del Burro” de Valencia de
Alcantara (Fig. 12), segun algunas referencias recogidas, los hombres también tiraban piedras a su cumbre
para saber el desarrollo de enfermedades o para conocer aspectos de la suerte que les podia deparar el futuro,
como el que les tocara la loteria. La misma funcion propiciatoria parece indicar el “Penedo dos Casamentos”
de Nossa Senhora do Barrocal, pues también es conocido como “Penedo da Sorte” y todas las “Pefias de los
Deseos” ya mencionadas (vid. supra). En otros casos, el rito propiciatorio tiene otras caracteristicas, que testi-

% ALMAGRO-GORBEA y GRAN AYMERICH, 1991, p. 219 s.
S'DUMIENSE, De correctione rusticorum VII,13: “(Mercurio) iactatis lapidibus acervos petrarum pro sacrificio reddunt”.
8 CHAMPEAUX, 1982-1987.

®BLANCO FREIJEIRO, 1959; OLIVARES, 2002, p. 153. Bandua aparece como divinidad de sexo masculino o femenino, como muchas
divinidades celtas (BERNARDO, 2006), que procederian de numina asexuados, anteriores al proceso de antropomorfizacion que los
aproximo a las divinidades de tipo clasico.
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monian la complejidad de los ritos asociados a estas penas sacras. La “Pefa del Perdon” de La Redonda pudiera
interpretarse como un rito iniciatico para lograr conocimiento y la “Rocha dos Namorados” de Sao Pedro do
Corval (Fig. 13), junto a sus funciones de adivinacion, tenia también la de propiciar la lluvia, mientras que la
“Pedra Mazafacha”, Culleredo, La Corufia (Fig. 11), servia para propiciar el viento deseado.

5 - PENAS CON RITUAL DE ADIVINACION (Figs. 2y 4)

Las pefias sacras con ritos de adivinacion o “pefias de adivinacion” son berrocales de granito a los que se
asocia el rito de arrojar una piedra a su cumbre para conocer un determinado aspecto del futuro. Son popu-
larmente conocidas como “Pefias do Matrimonio”, “Penedos dos Casamentos”, “Penedos dos Namorados”
y “Penedos dos Cornudos” (Fig. bA), pero también ofrecen esta funcion o caracteristica otras penas sacras
designadas con nombres locales, como la “Pefia de la Fortuna” de Trascastro de Luna y la “Porra del Burro”
de Valencia de Alcantara (Figs. 10 y 12). Estas “pefias de adivinacion” deben incluirse entre los Sacra Saxa o
“pefias sacras” de la Hispania prerromana, pues constituian una manifestacion de la divinidad, ya que tenian la
funcion de revelar al consultante el futuro o, al menos, determinados aspectos del mismo a través de un ritual
de caracter adivinatorio. Por lo tanto, constituyen un elemento caracteristico de la religion y de la cultura de la
Hispania Celtica, en especial del area lusitana, aunque como tal apenas hayan sido valoradas.

En la actualidad se conocen aproximadamente unos 40 monumentos de este tipo (Fig. 4), aunque proba-
blemente se debe conservar mas de medio centenar y hay que suponer que originariamente serian bastante
numerosos. Sin embargo, en la mayoria de los casos se ha perdido el rito y muchas de estas pefias con ritos
de adivinacion han sido destruidas en fechas recientes o corren serio riesgo de serlo, lo que hace aun mas
necesario su estudio y obliga a hacer una seria llamada de atencion sobre la urgente necesidad de procurar la
conservacion de este importante patrimonio (vid. infra, p. 396-397). Por motivos logicos, este analisis no incluye
tres “Pedras dos Namorados” de la provincia de La Corufia conocidas por tal nombre en la tradicion popular,
pero que en apariencia no ofrecen ninguna relacion con el rito de adivinacion aqui analizado: la de Laxe®,
la de Reira en Camarinas™ y la situada en proximidad del Santuario de Nossa Sefiora da Barca, en Muxia®.
[gualmente, se ha excluido el llamado “Penedo do Matrimoénio” de Campo de Caparinho, Vilar de Perdizes,
Montalegre, ya que se trata de una roca con grabados de la Edad del Bronce a la que se le ha dado ese equi-
voco nombre en fechas recientes® y tampoco se ha incluido una vaga noticia de una “Pena dos Namorados” en
un lugar proximo al Monte dos Castros en direccion a Sergude® en la parroquia de San Fiz de Navio, Orense.

%<URL : https:/ /www.flickr.com/photos/aamaianos/5641191740/in/pool-galiza>.

9'Su denominacion debe proceder de que parece representar a dos enamorados abrazados a punto de besarse. <a href="http://www.minube.
com/fotos/rincon/96588/476405” title="Pedra dos Namorados Camarifias 476405”> <img alt=“Pedra dos Namorados Camarifias 476405”
src="http://esphoto980x880.mnstatic.com/pedra-dos-namorados_476405.jpg"/> </a> <br> <a href="title="Pedra dos Namorados”>Pedra
dos Namorados</a> <a href="http://www.minube.com/ title="Donde empiezan y terminan tus viajes - Minube.com”>Minube.com</a>

2 0frece forma de asiento con un gran respaldo en el que las parejas se prometen amor y fidelidad, de donde debe proceder su denominacion,
aunque es la tnica de las rocas del acantilado de A Barca sin relacion con la leyenda mariana local, lo que plantea dudas sobre su funcion
originaria. <URL: http://mundoirc.net/wordbruixo/archives/1746>; <URL: https://www.flickr.com/photos/44216575@N07/5799910660/
in/photostream/>; <URL: http://www.trabajofreelance.com/hn/propuesta-620935/detalle>.

SBETTENCOURT et alii, 2004, 61-82.

%<URL : http://www.blogoteca.com/sanfizdenavio/index.php?l=1&pag=2>. Ni en esta parroquia ni en San Amaro las gentes a las que
preguntamos (9.08.2015), algunas de edad avanzada, conocian que existiera en la localidad un topénimo “Pena dos Namorados” ni tenia
noticia de un ritual de adivinacion tirando piedras a una pefa.
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Las “pefas de adivinacion” pueden clasificarse en varios grupos segun su tradicion ritual: A) Pejias que
asocian el rito de adivinacion al propiciatorio (vid. supra), como la “Pefla de la Fortuna” de Trascastro de Luna,
Leon, el “Canto de los Responsos”, de Ulaca o la “Pedra dos Namorados” de Sao Pedro do Corval, que cabe
relacionar con otros casos del mundo atlantico, como el dolmen de Proleek, en Irlanda (vid. infra, p. 357s.
y 364); B) Penedos dos Casamentos, que son las mas abundantes (Fig. 5A), seguramente por relacionarse con
un rito mas popular, como es el de conocer el futuro de un noviazgo, igualmente extendido hasta Irlanda;
C) Penedos dos Cornudos, que comprende unos pocos casos que ofrecen un ritual emparentado con el anterior,
pero cuya funcion esencial era la de conocer la fidelidad de la pareja, en especial de la mujer®, funcion que
también tiene paralelos en Bretana (vid. infra, p. 367s.); D) Otros lugares con ritos de adivinacion, generalmente
emplazados en capillas, lo que evidencia su derivacion de los anteriores. Sin embargo, el analisis de conjunto
indica que todas estas pefas sacras tenian practicamente la misma funcion adivinatoria, con ritos muy parecidos
que proceden de un ritual comun originario del mundo prerromano (Fig. 5B), que es lo que les da mayor interés.

Estas peflas se extienden por la zona occidental de la antigua Hispania (Fig. 2), que corresponde al area
ocupada por los Lusitanos y Vettones, aunque en este ultimo territorio documentan un substrato “proto-lusi-
tano” anterior de la Edad del Bronce®, que debio extenderse por las areas atlanticas, como indican algunos
casos senalados en Francia e Irlanda, como el dolmen de Proleek”. Esta dispersion puede explicarse por
existir en estas zonas de la Peninsula Ibérica las mas importantes formaciones graniticas, que forman parte del
Macizo Ibérico® (Fig. 3), desde los ejemplos mas septentrionales, como la “Pedra Mazafacha”, de Culleredo
o la situada en el Monte Pindo, en Carnota, ambas en La Coruna®, al mas meridional, que es la de Sao Pedro
do Corval, en el Alentejo (Fig. 2). Dentro de las areas graniticas, la mayoria estan situados en las abruptas
sierras que se extienden desde la cuenca del Mino a la del Duero, probablemente por ser las areas donde
se ha conservado mejor el rito una vez cristianizado. Mas alla de esta zona “nuclear” hay que considerar un
posible caso en Tras-os-Montes, cuatro o cinco casos en la Beira y solo dos al Sur del Tajo, uno en Valencia
de Alcantara y el citado de Sao Pedro do Corval, ademas de otro en los Montes de Toledo. Fuera de esa zona
granitica occidental apenas se pueden citar dos casos, uno es la “Piedra de la Fortuna”, en Trascastro de Luna,
Leon, y otro la “Piedra de los Deseos”, de Fraella, Huesca'™, por lo que la dispersion de estas pefias de adivina-
cion indica su pertenencia al sistema cultura lusitano (vid. infra p. 3865.).

El elemento esencial de esta tradicion ritual es una pefia, berrocal o “penedo” de granito de caracter
“sacro”, en el cual se practicaba el rito (Fig. 1). Esta pefia no tiene por qué ofrecer caracteristicas especiales,
aunque en muchos casos puede constituir un punto destacado en el paisaje. Su tamaiio suele oscilar entre 2y
5 m de altura, aunque existen pefias todavia mayores. Las piedras se tiran a su cuspide o parte superior, que
puede ser mas o menos plana, como en Nossa Senhora do Barrocal (Fig. 14), aunque habitualmente suele
estar algo abombada o inclinada, lo que dificulta que se mantenga la piedra arrojada a la cumbre. En muy
pocos casos la pena ofrece una concavidad a modo de “nicho” en la que se tiran las piedras, como ocurre en

% CHAVES, 1922, p. 148.
% ALMAGRO-GORBEA, 2009 a.

97Sin embargo, ritos comparables se conocen en la Provenza, donde los prometidos consideraban los castellets o amontonamientos de piedra
como un oraculo, ya que si el monton de piedras se caia al cabo de un afo, indicaba que Santa Magdalena no bendecia esa union (REINACH,
1893, p. 343).

%HERNANDEZ PACHECO, 1955, p. 74 s., 78 5., 104 s., fig. 40; VERA, 2004; CASTRO et al., 2002, fig. 8.3.
% Agradezco esta referencia al Prof. . ALONSO ROMERO.
10 Referencia que agradezco a la Dr. Marfa MERINE.
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Fig. 29 - “Penedo do Santo”, Aver-o-Mar, Pévoa de Varzim. Fig. 30 - “Penedo do Casamento”, Nossa Senhora de Numao, Castro
Laboreiro, Melgaco.

Arga de Sao Jodo (Fig. 27), Aver-o-Mar (Fig. 29), Numao (Fig. 30) y Baracal (Fig. 14), nicho que también tiene
la “Piedra de los Deseos” de Abelon de Sayago (Fig. 17). La misma tradicion prosigue en algunos casos que
evidencian la cristianizacion del rito, como San Alberto de Riveira (Fig. 8), el “Nicho de Santo Eliseu” en el
Monte Santa Luzia de Viana do Castelo, y las capillas de Sao Miguel do Castelo en Guimaraes, de la Samaritana
en Povoa de Lanhoso (Fig. 32) y de Sao Bras en Torre de Dona Chama, Mirandela, Braganca.

Otro aspecto interesante del ritual es la situacion que ocupa la pefia sacra en el paisaje, por lo general, en
puntos bien visibles, pero no dominantes. Aunque evitan lugares ocultos, originariamente estas pefias sacras
debieron estar en lugares retirados en el interior de densos bosques de robles, carvallos o alcornoques que
favorecerian experimentar vivencias sobrenaturales, como ocurre todavia en Arcos (Fig. 36), Loivos do Monte
(Fig. 33), Varzea de Ovelha (Fig. 36), Baracal (Fig. 36), Nossa Senhora da Lapa (Fig. 7), etc., y en otros muchos
€asos.

La circunstancia mas general es la estrecha asociacion de la pefia de adivinacion con un camino, pues es
un rito que se celebraba sin duda al pasar ante la pena sacra. La reiteracion de esta circunstancia, en especial
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Fig. 31 - “Penedo dos Namorados”, Baracal, Sabugal. Fig. 32 - “Capela da Samaritana”, Povoa de Lanhoso
(foto Mariana Sa Pereira).

Fig. 35 - “Penedos dos Cornudos”, Travanca do Monte, Amarante. Fig. 36 - “Penedo dos Casamentos”, Varzea de Ovelha,
Marco de Canaveses.
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en las proximidades y accesos a santuarios y
capillas en la gran mayoria de los casos (Figs. 1,
9, 10, 12-15, 27-28, 38-42, etc.), indica que el rito
originariamente debia celebrarse tras visitar
un santuario, por lo general con motivo de la
festividad del mismo. Estas fiestas, que todavia
mantienen las romerias de tradicion popular,
servian para congregar a las gentes del territorio
y, en muchas de ellas, a las de areas proximas.
Estas reuniones populares multitudinarias, de
caracter civil y religioso al mismo tiempo!,
deben considerarse continuidad cristianizada
de la oemach o asamblea popular celta'™.
El mejor momento para celebrar el rito seria la
romeria anual celebraba en el santuario, que
en ocasiones conservan ritos que confirman la
antigiiedad de la tradicion, como en Sio Jodo
d’Arga, donde se dan 3 vueltas a la capilla, rito
que debe proceder de la circumambulatio celta'™,
Estas romerias o ferias populares, en las que
es costumbre pasar la noche en el santuario,
favorecian los encuentros y contactos entre
Fig. 37 - “Penedos dos Casamentos”, Nossa Senhora da Lapa, Cth‘(TS y Chlcas’ com(? en Sao Joao d’Arga’ don(,je
Vieira do Minho. los jovenes se organizan en grupos, en especial
de solteros, y lo mismo ocurria en las romerias

de Nossa Senhora da Peneda, Nossa Senhora da Abadia, Santo André das Almas y en las de otros
santuarios y capillas rurales. Este contexto socio-religioso explica que, en el itinerario de vuelta hacia sus
casas, se llevara a la practica el rito de adivinacion en una determinada pena situada junto al camino, para
que la deidad (o el santo) revelara si la relacion con la persona que se habia conocido tenia futuro o no.
Estas circunstancias explican que la mayoria de los “Penedos do Casamento” se asocian a los accesos a
santuarios cuyo caracter numinico resulta todavia hoy evidente (Figs. 38-42 y 43-44), lo que refuerza su indudable
origen celta, como demuestra el actual santuario de Nossa Senhora do Barrocal (Fig. 14), construido sobre
otro lusitano prerromano cuyos restos todavia son visibles. En todos estos santuarios es evidente que la pefia
sacra se asocia a una fuente y una explanada en el marco de un ambiente natural que todavia impresiona en
muchos casos y que puede considerarse caracteristico de lo que debio ser un nemeton o nemus*™. Como ejemplos
representativos cabe sefialar las 2 pefias situadas en dos caminos de acceso diferentes al santuario de Sao Jodo
d’Arga (Figs. 27-28) y las 5 pefias en los tres accesos a Nossa Senhora da Peneda (Figs. 32-48), ademas de otros

~ R =3 TN

VAN GENNEP, 1982, p. 254 s.

2TORRES, 2011, p. 480 s.; MOYA, 2012, p. 203 s.

1 Asf valoradas desde el siglo XIX, ¢f. BRAGA, 1885, p. 50 s. Sobre la circumambulatio, MOYA, 2010. Para el nimero tres, vid. infra, n. 111.
MARCO, 1993; SANTOS, 2010; ALMAGRO-GORBEA, e.p.

354



Fig. 40 - “Penedo dos Casamentos” situado al norte de Nossa Senhora

da Peneda, junto a la via romana.

Fig. 39 - “Penedo dos Casamentos” situado al norte de Nossa Senhora da
Peneda, junto a la carretera actual.

Fig. 40 - “Penedo dos Casamentos” situado al sur de Nossa Senhora

da. da Peneda, en el camino a Tibo.

casos como Nossa Senhora de Numao (Fig. 43), Nossa
Senhora do Barrocal (Fig. 14), la pefia existente en el
camino entre Nossa Senhora da Abadia y Sao Bento
da Porta Aberta, y las de Santo Tirso de Prazins,
Sao Pedro do Corval (Fig. 13), etc. Circunstancias
semejantes cabria suponer para la pefia de Vila
de Touro (Fig. 45), desde la que resulta visible el
santuario de Cabeco das Fraguas, situado a unas
4 horas de marcha, pues queda a unos 20 km, aunque
esta pena pudiera también relacionarse con un posible
santuario prerromano que pudo existir bajo el Castillo
de Vila de Touro. En otros casos, estas peflas deben
considerarse relacionadas con caminos a iglesias o
capillas, que también pudieran proceder de santuarios

Fig. 41 - “Puxa Meias”, pefia situada al sur de Tibo.

Fig. 42 - “Penedos dos Casamentos” situado sobre el monte que
domina el Santudrio de Nossa Senhora da Peneda.
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Fig. 43 - “Penha dos Namorados” en el camino de acceso al santuario Fig. 44 - Vista del Santuario con la pefia sacra, la explanada y la fuente
de Nossa Senhora de Numao. al fondo.

i
%,

Fig. 45 - “Penedo dos Namorados”, Vila de Touro, Sabugal. Fig. 46 - “Penedo dos Casamentos”, Muas, Vila Real.
prerromanos, como en San Alberto de Riveira (Fig. 8), Arcos de Valdevez (Fig. 34), Muas (Fig. 46), Senhor de
los Perdidos, Santo André de Ovelha (Fig. 36), Felgueiras (Fig. 47) y Las Ventas con Pena Aguilera (Fig. 48),
ya en Toledo, etc., ya que han heredado su misma funcion social y religiosa originaria, pues tienen su origen en
cultos y tradiciones prerromanos cristianizados. Por lo dicho, casi resultan raros los casos en los que la pena
de adivinacion esta aparentemente aislada, que debian corresponden a lugares en los que se manifestaria una
fuerza numinica local especial, como en el de “Penedo do do Casamento” de Fornos de Macieira” (Fig. 25) o
en el “Penedo dos Cornudos” de Loivos do Monte (Fig. 33), que domina un destacado punto limitrofe (Fig. 9).

La practica del rito ofrece algunas variantes. Leite de Vasconcelos recogio en 1882 los elementos
esenciales de esta practica ritual al hacer referencia al desaparecido “Penedo dos Casamentos” de Pévoa de
Lanhoso: “Voltase as costas, e atira-lhe com uma mdo uma ou mais pedras; conforme a primeira, segunda, etc.,
acerta ou nau acerta o penedo, assim a pessoa casa ou n@o casa nesse anno, no siguinte, d’hai tres, etc.”'®.

15VASCONCELOS, 1882, p. 90.
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Fig. 47 - “Penedo dos Casamentos”, Felgueiras, Mancelos.

En 1884, F. Martins Sarmento ofrecia una version
parecida: “A maneira de os consultar varia; mas a
mais correcta parece ser que o consulente volta as
costas para o penedo e tomando por alvo a coroa d’elle,
atira para traz de si com uma pedra, que conforme fica
em cima, ou cae abaixo, lhe prenuncia se casard, ou
ndo”. Por esas mismas fechas, Teofilo Braga sefiala
en 1885 que en el “Penedo do Casamento” de Povoa
de Lanhoso “se wvira as costas tirando-lhe pedras;
cuantas se atiran até acertar, otros tantos sio 0s anos
a que dista o casamento”™ . En el dolmen irlandés
de Proleek, el rito consiste en tirar tres guijarros a
su cumbre; si permanecen sobre la piedra (Fig. 26),
indica que se casara ese mismo ano'”, Las diversas
noticias recogidas en el siglo XIX se han podido
completar con algunas todavia recuperadas en la
actualidad, cuando el rito ya estd practicamente
perdido, que permiten precisar algunos detalles
para reconstruir lo que pudo ser el ritual originario,
cuyo interés resulta evidente. En todo caso, el rito
no era uniforme, pues ofrece variaciones locales y ha
debido sufrir logicas transformaciones a lo largo del

tiempo, aunque todos los casos reflejan un ritual unitario que revela un origen ancestral comin, que puede

Fig. 48 - “Pefia de Enamorados”, Las Ventas con Pefia, Aguilera, Toledo.

Fig. 49 -

“Penedo do Matrimonio”

ser analizado y estudiado en su conjunto de forma mas completa.

15 BRAGA, 1885, p. 49.
WMARTIN, 1902, p. 29.
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Fig. 50 - “Penedo Cardil”, Venda da Giesta, Soalhaes, Fig. 51 - “Penedo dos Casamentos”, Vide entre Vinhas,
Marco de Canaveses. Celorico da Beira.

En la mayoria de los casos documentados, el practicante del rito se coloca de espaldas a la piedra y arroja
con su mano una piedra hacia atras para lograr que se quede en su cara superior. Algunos casos suponian mayor
dificultad. Asi, en Senhora do Barrocal, al menos en uno de los “Penedos do Casamento” de Nossa Senhora
da Peneda y en Sao Pedro do Corval, hay que tirar la piedra con la mano izquierda, salvo si se era zurdo, pues
entonces lo tenian que hacer con la derecha. Aun resulta mas llamativo el caso del “Penedo Cardil” (Fig. 50),
de Soalhaes, en Marco de Canaveses, donde hay que tirar la piedra encima de la pefia con el pie'®, sobre el que
se colocaba entre el dedo mayor y el indice'™. La misma variante del rito indica Leite de Vasconcelos para el
“Penedo dos Casamentos”, de Varzea de Ovelha (Fig. 36)'°, lugar no muy distante del anterior, pues también
pertenece al concejo de Marco de Canaveses. En Sao Pedro do Corval (Fig. 13) la dificultad estriba en que hay
que tirar tres piedras desde una roca baja situada a unos 5 0 6 m de distancia y también la distancia dificultaba
colocar la piedra en Castelo Mendo y en Nossa Senhora da Lapa. En otros casos, la dificultad se acentuaba al
tener que colocar la piedra en una concavidad o nicho, como en el “Penedo do Santo” de Aver-o-Mar (Fig. 29),
en Nossa Senhora de Numao (Fig. 30), en Arga de Sao Jodo (Fig. 27), en Baracal (Fig. 31), como en Abelon de
Sayago (Fig. 17). Funcion semejante a la de estos nichos ofrecen las estrechas aperturas existentes en algunas
capillas, como las de San Alberto de Riveira (Fig. 8), el “Nicho de Santo Eliseu” del Monte de Santa Luzia,
Sao Miguel do Castelo en Guimaraes, Sao Bras en Torre de Dona Chama, o en el pozo existente delante de
la capilla de la Samaritana en Povoa de Lanhoso (Fig. 34), casos que evidencian la cristianizacion del rito.

Los ejemplos mejor documentados, como Arcos (Fig. 36), Sao Jodo d’Arga (Figs. 27-28) y Sao Pedro do
Corval (Fig. 13), como también en Pévoa de Lanhoso y Santo Tirso de Prazins segun las noticias existentes,
indican que el rito consistia en tirar varias piedras, siempre de espalda a la roca, que generalmente eran tres,
como en el dolmen de Proleek, en Irlanda. Si las tres quedaban sobre la roca, la boda se celebraba antes de
un ano, si quedaban dos, en dos afios, y si solo quedaba una, la boda tardaria mas tiempo en celebrarse; pero
si ninguna de las piedras permanecia arriba, el enlace nunca se llegaria a realizar. El mismo rito conserva la

WSSARMENTO, 1998, p. 74.
19 Precision que amablemente nos comunicd una mujer de mediana edad de Soalhes (20.08.2015).
WVASCONCELLOS, 1925, p. 53.
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“Porra del Burro” de Valencia de Alcantara, donde habia que tirar piedras hasta que una de ellas quedara en lo
alto y el numero de piedras lanzadas indicaba los aflos que habia que esperar hasta la boda. En Sao Pedro do
Corval existen dos versiones del rito. Una indica que si las tres piedras se quedan sobre la roca, se casan en el
aflo, en caso contrario, no, como en el dolmen irlandés de Proleek; segun otra version, el numero de piedras
tiradas que caen al suelo indica los afios que todavia permaneceran solteros los consultantes y, en caso de ser
todas negativas, se puede repetir el rito en la romeria o festividad del afio siguiente.

Todos estos casos bien documentados hacen suponer que el nimero de piedras lanzadas en el rito de adivi-
nacion originario seria el de tres, numero que tenia un profundo significado en el simbolismo y en la mitologia
celtas'™, por lo que, a pesar de su uso universal, puede considerarse de origen indoeuropeo, como evidencia su
relacion con el ritual adivinatorio de las Thriai en la mitologia griega (vid. infra, p. 3825s.).

Otro aspecto de interés es la fecha de celebracion del rito, aunque en la mayoria de los casos no existen
noticias expresas (Fig. 4). En los “Penedo dos Cornudos” de Tavoada do Monte, de Loivos do Monte (Figs.
33y 35) y en el de Gomide, parece que el rito se realizaba al pasar a su altura por el camino, lo mismo que
ocurria con las “pefias propiciatorias”, como la “Pefia de la Fortuna” y el “Canto de los Responsos” (vid. supra).
Sin embargo, en muchas de estas pefias de adivinacion se sobreentiende que la practica del rito esta en relacion
con la romeria en la festividad del santuario al que acudian chicos jovenes de ambos sexos de todo el territorio
para conocerse y, sobre todo, para establecer relaciones. Estas fiestas, generalmente, se celebraban tras la
recogida de las cosechas, por lo que la mayoria coinciden con la segunda mitad del verano. En efecto, la mayor
parte de estas romerias populares se celebran en el mes de agosto, aunque al “Penedo do Santo” de Aver-o-Mar
se acudia el 30 de noviembre, dia de la festividad del Santo, como al “Penedo dos Casamentos” de Varzea de
Ovelha. Al “Penedo dos Casamentos” de Sezures se acudia durante la romeria de San Vicente, el 22 de enero,
y la festividad de Nossa Senhora do Berrocal se celebra el dia 2 de febrero, Fiesta de la Candelaria. En este
aspecto, llama la atencion que, segtn la tradicion local, era el Lunes de Pascua cuando las muchachas jovenes
de Valencia de Alcantara debian acudir a la “Porra del Burro” para realizar el rito de lanzar piedras sobre el
berrocal granitico si querian saber los aflos que les quedaban para casarse y en esa misma fecha se celebra el
rito en Sao Pedro do Corval, coincidencia que hay que valorar, pues son los dos testimonios mas meridionales
conocidos y permiten suponer que el rito se celebraba dentro de los rituales de noviazgo del equinoccio de
primavera. Por consiguiente, aunque no parece que existan fechas predeterminadas ritualmente, basicamente
coinciden con las festividades tradicionales del calendario ritual de base agricola originario del mundo celta!?,

Mis complejo resulta averiguar la finalidad originaria de este rito adivinatorio (Fig. 5). Los casos hasta
ahora documentados, en su mayoria, tienen la precisa funcion de conocer si la relacion con el novio o novia iba
a acabar o no en boda, aunque de los casos conocidos haya que descontar algunos mas inciertos, como los de
La Carnota, Vila do Touro y Baracal, mientras que de Carballino (Fig. 22) no ofrece el rito de tirar piedras a su
cumbre, a pesar de conservar la funcion adivinatoria de casamiento, quizas por haberse perdido a lo largo del
tiempo, 0, mas probablemente, por asociarse a una ordalia basada en el balanceo de la roca.

Al margen de estos casos, la inmensa mayoria de los conocidos son “Penas dos Namorados” o “Penedos do
Casamento”, lo que indica su estrecha relacion con el deseo de que el noviazgo tenga un buen fin y acabe en
boda. Junto a estos casos que pretenden averiguar el futuro de la relacion amorosa, cabe relacionar los 3 casos
conocidos de “Penedos dos Cornudos” (Figs. 33 y 35). La funcion esencial del rito adivinatorio en estos casos

" GREEN, 1989, p. 169 s., 1990, p. 100-108, 1992, p. 214 s.; ALBERRO, 2006, p. 71 s.; etc.
TORRES, 2011, p. 549 s.; MOYA, 2010, p. 433 s.
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era conocer la posible infidelidad amorosa del conyuge', en especial de la mujer, funcion que en Bretana
tenian algunas pefias oscilantes o caballeras, que servian para esta finalidad de caracter ordalico'. También
en la pefla de Combourtillé, en Ille-et-Villaine, el rito consistia en que los maridos engafiados debian acudir de
noche como tributo!®. Sin embargo, en algun caso se ha sefialado que este rito también tenia caracter propi-
ciatorio de la fidelidad de la pareja, sin excluir que ello sea una evolucion mas reciente que ha dulcificado su
funcion originarial'®,

Este aspecto propiciatorio se advierte igualmente en el rito realizado en algunos “Penedos dos
Casamentos”, como indica el nombre del “Penedo da Sorte” de Nossa Senhora do Berrocal, sobre el que un
vecino de Cavalhal contaba que, como queria casarse, se habia acercado al penedo a tirar una piedra y que al
poco tiempo se caso, ejemplo que evidencia su caracter propiciatorio, semejante al que ofrece el dolmen de
Proleek en Irlanda y otras pefas adivinatorias, como las de Arcos de Valdevez, “Puxa-meias” en Soajo, Santo
André das Almas en Aver-o-Mar, la “Porra del Burro” en Valencia de Alcantara, etc.

Existen indicios de que el caracter adivinatorio de estas pefias especializado en la relaciones de la pareja
pudiera ser originariamente secundario o, al menos, compartido con un caracter de adivinacion mas general
(Fig. 5B), que se ha debido perder a lo largo del tiempo al no tener la fuerza y el arraigo del deseo de conocer el
futuro de las relaciones amorosas entre los jovenes. Este hecho se evidencia en algunas penas que comparten
funciones propiciatorias y de adivinacion, como la “Pefia de los Responsos” de Ulaca, la “Pefa de la Fortuna”
de Trascastro de Luna, la “Porra del Burro” de Valencia de Alcantara, las “Penas de los Deseos” de Castelo
Mendo en Almeida, de Hurtumpascual en Avila y de Fraella en Huesca y, probablemente, el “Penedo da Sorte”
de Nossa Senhora do Barrocal y la “Rocha dos Namorados” de Sao Pedro do Corval (vid. supra). La misma
tradicion ofrece el dolmen de Proleek, en Irlanda y, probablemente, la “Roche divinatoire” de Trégunc, en
Finisterre, Bretana, casos en los que predomina la funcion propiciatoria y que parecen confirmar que esta
doble funcion es la que corresponde al rito originario.

Junto a las pefias sefialadas, existen otros lugares en los que se practica el rito de adivinacion sin rela-
cion con una pefia. La iglesia de San Miguel situada delante del Castillo de Guimaraes tenia una imagen de
Santa Margarita de Braga, abogada de los partos, con la que se relaciona un ritual de adivinacion semejante;
si una mujer queria saber si iba a tener un hijo o una hija, tiraba tres piedras a una estrecha abertura existente
sobre la puerta meridional; si alguna de las piedras entraba, tendria un hijo, si no entraba ninguna, una hija'"".
El mismo rito se debia practicar en el “Nicho de Santo Eliseu” en el Monte de Santa Luzia, en Viana do Castelo,

I CHAVES, 1922, p. 148.

4En la Bretafa algunas piedras oscilantes servian para saber si una mujer habia engafiado a su marido, en caso de que no las pudiera
mover (REINACH, 1893, p. 341-342). Destaca la llamada Men Dogan o ‘Pierre des cocus’, Kerouél, Trégunc, Finisterre, la mas famosa de
las piedras pscilantes bretonas (LE ROUX y ROCHARD, 2009). Los anticuarios del siglo XIX creian que la usaron los celtas para conocer el
futuro (FREMINVILLE, 1832, p. 324) y segtin la tradicion local, un marido engafiado no podia moverla, aunque cualquiera pudiera hacerlo
con una sola mano (BOISMOREAU, 1917, p. 159). Era consultada por los marineros al volver de un viaje para asegurarse de la hpnestidad de
su mujer y por los novios para saber si eran correspondidos (BARRE, 1867). Desde el siglo XVII, la mencionan eruditos (FREMINVILLE,
1832, p. 323 s.; REINACH, 1893, p. 203), viajeros (FLAUBERT, 1886, p. 132; TOSCER, 1906, p. 370-371; etc.) y folkloristas (SEBILLOT, 1908,
p. 47-50).

5GARENNE, 1862, p. 47, SEBILLOT, 1882, p. 53; COSSON, 2009, p. 19.

16PATRICIO, 2009, p. 59.

WTradiciones parecidas existen en Galicia, donde la mujer embarazada, para conocer el sexo del hijo que iba a tener, iba a una grieta
cercana a la capilla de Santa Margarita y arrojaba tres piedras; si alguna de las piedras entraba en la grieta, nacia un nifio (BANDE, 1997,
p. 306).
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donde este ritual tenia funcion “de casamento™® y en la Capela de Sao Bras situada a la salida de Braganca o
en Torre de Dona Chama. La misma tradicion se mantenia en algunas romerias gallegas, como en la Capilla de
San Alberto de Riveira, La Coruiia, construida junto a la pefia sacra prerromana (Fig. 8). Segtin esta tradicion
conservada en Galicia, la moza que deseaba casarse o la mujer que queria quedarse embarazada tiraba piedras
a un hueco o pozo situado cerca de la capilla o ermita dedicada a San Eloy, San Gonzalo o San Eliseo, a la par
que decia “San Eliseo, casar quiero...”; si la piedra entraba en el hueco o pozo, era sefial de que la romera se
casaria ese aflo', Este mismo rito se practicaba también en el pozo situado ante la capilla de la Samaritana de
Povoa de Lanhoso™ (Fig. 33), aunque también tiene funcion de “pozo de los deseos”. Todos estos casos deben
interpretarse como ejemplos de la continuidad del rito tras la cristianizacion y de su la vitalidad hasta fechas
recientes, al haberse trasladado a una capilla o ermita desde una pefia de caracter sacro que estaria situada en
sus inmediaciones. En este sentido, es interesante que las chicas solteras que deseaban casarse tiraban piedras
sobre el tejado de la capilla de Santo André das Almas, en Aver-o-Mar, en la madrugada del dia de la festividad
del santo, diciendo: “Vai pedra abencoada, para eu pro ano vir casada; Santo André uma pedrinha, para eu pro
ano vir casadinha”, evidencia del rito en su aspecto propiciatorio’?.. Pero la capilla de Santo André das Almas
se construyo en el siglo XVI a escasos 125 m del “Penedo do Santo” (Fig. 29), Santo André das Almas, lo que
hace sospechar un traslado del rito desde esta roca hasta la capilla, ya que el mismo proceso observo Martins
Sarmento en Sao Martinho de Penacova'®, donde refiere que existian piedras tiradas en torno a la cruz que
remataba la capilla del “Senhor dos Perdidos”, levantada a escasos metros de un “Penedo do Casamento” hoy
desaparecido, que debe considerarse el punto originario del ritual popular, y exactamente ese mismo proceso
se observa en San Alberto de Riveira (Fig. 8), en La Coruna.

6 - PARALELOS Y PERVIVENCIAS

La valoracion correcta de estas peflas sacras asociadas a ritos propiciatorios y de adivinacion exige analizar
sus paralelos desde una perspectiva de Historia Comparada de las Religiones para comprender el simbolismo
que entrafiaban arrojar una piedra en su contexto cultural y para llegar a conocer mejor el origen y difusion de
estas creencias.

Los paralelos mas precisos conocidos de este rito de arrojar piedras a determinadas pefas sacras con
finalidad “propiciatoria” o “de adivinacion” se situan por las areas occidentales de la Europa Atlantica (Fig. 52),
que corresponden en gran medida al mundo celta'®, aunque sea bastante habitual su relacion con monumentos
megaliticos anteriores. Sin embargo, en otras areas de Europa se constatan elementos relacionables con estos
ritos, que deben ser igualmente valorados.

Ejemplos interesantes se conservan especialmente en Bretafla. En Cieux, Haute-Vienne, se crefa que la
primera vez que una chica se acercaba al “Menhir de Ceinturat”, en forma de estela de mas de 5 m de altura,

SBRAGA, 1994, p. 87.
WBANDE, 1997, p. 303.

120 Agradezco las amables informaciones ofrecidas por Orlando Fernandes y Mariana Sa Pereira, de los servicios de arqueologia del
Municipio de Pévoa de Lanhoso.

RIQLIVEIRA, 1995, p. 151, n. 68; SANTOS, 2011, p. 8.
12SARMENTO, 1884, p. 183, que CHAVES, 1917, p. 60, situa por error en Cristelo, concejo de Guimaraes.
123 CUNLIFFE, 1997.
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Fig. 52 - Paralelos atlanticos citados de las sacra saxa, excluida la Peninsula Ibérica (A - Pefias de adivinacion; B - Peflas propiciatorias;
C - Penas de matrimonio; D - Pefias de cornudos; E - Cairn: 1 - Cieux, Haute-Vienne; 2 - Saint-Georges-de-Rex, Poitou-Charente; 3 - Vendée;
4 - Retaudiere, Combourtillé, Fougeéres, Ille-et-Vilaine; 5 - Isla de Bréhat, Saint-Breuic, Cotes-d’Amour; 6-7 - Trégunc, Finistére; 8 - Ploeven,
Chéteaulin, Finistére; 9 - Cast, Finistére; 10 - Ar-Mein Berna, Finistére; 11 - Isla de Carn, Ploudalmézeau-Portsall, Finistére; 12 - Tre’r Ceiri,
peninsula de Llyn, Gales; 13 - Isla de Man; 14 - Kessog, Dumbartonshire, Escocia; 15 - St Columba’s Bay, Isla de Iona, Escocia; 16 - Dolmen
de Proleek, Dundalk, Co. Louth, Irlanda; 17 - Newgrange, Co. Meath, Irlanda; 18 - Tara, Co. Meath, Irlanda; 19 - Ballintrillick, Co. Sligo,
Irlanda; 20 - Boyle, Co. Roscommon, Irlanda; 21 - Monte Knocknarea, County Sligo, Irlanda; 22 - Roilig Mhuire o Mary’s Grave, Co. Mayo,
Irlanda, 23 - Cavan, Ulster, Irlanda.
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Fig. 53 - Menhir de Ceinturat, Cieux, Haute-Vienne, Bretana (foto Wikipedia).

y lanzaba una piedra a una especia de repisa que ofrece hacia su mitad (Fig. 53), si ésta permanecia sin caer,
se cumplia el deseo de casarse®. En el Finisterre breton, a 14 km al Oeste de Chéteaulin, en Ploeven, se
conserva el “Menhir des mariages”, a cuya cumbre tiran piedras los que desean casarse; el que consigue que
la piedra no caiga, se casa antes de un afio'® que es el menhir denominado “Quenouille de Sainte Barbe”, en
Cast, a cuya cumbre se tiraban guijarros en la que debian permanecer sin caer para casarse'®. En la isla de
Bréhat, Saint-Breuic, Cotes-d’Amour, hay una cala denominada “Le Gouffre”, proxima al faro del Paon, donde
se practicaba otro de estos ritos: en la marea baja, las muchachas jovenes acudian para tirar una piedra sobre
una roca redondeada; si la piedra permanecia sobre la roca y no caia al agua, la boda se celebraria sin tardanza;
si la piedra caia al agua, la boda se retrasaria tantos aflos como rebotes diera la piedra al caer'’. También en
la Vendée y en Saint-Georges-de-Rex, en Poitou-Charente, las viejas tiraban monedas como plegaria encima de
determinadas piedras a las que iban a hacer sus oraciones'. Igualmente, en el ambito atlantico aparecen ritos

24COSSON, 2009. En la actualidad el rito prosigue tirando una moneda, ¢f. <URL: http://www.megalithic.co.uk/article.php?sid=6334328>.
1% DAG'NAUD, 2002, p. 76.

MOXHET, 1989, p. 104.

27<URL : http://www.stereden.com/234-activites-et-loisirs/1928-l-ile-de-brehat.html [cons. en 28.10.2015].

BROQUET, 1840, p. 277.
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adivinatorios con la misma funcion que los “Penedos dos Cornudos™?. Cerca de la aldea de la Retaudiere, en
Combourtillé, Fougeres, Ille-et-Vilaine, existe un gran bloque de gres con una cruz encima en el que se realizaba
un rito no especificado por los maridos enganados, que tenian que visitarlo de noche como pago de un tributo'®,
mientras que en la Baja Bretaia algunas pefas oscilantes servian para conocer la fidelidad de la mujer™.

En Irlanda se documentan los paralelos mas proximos del ritual de las pefias propiciatorias y oraculares
lusitanas, tanto en su aspecto formal como en su funcionalidad. Cerca de la ciudad de Dundalk, en la Peninsula de
Cooley, Co. Louth, proxima a la frontera con el Ulster, el Dolmen de Proleek constituye un interesante ejemplo de
este rito (Fig. 26). Esta situado en la actualidad a unos 500 m al norte del Ballymascanlon Hotel, en el borde del
campo de golf'*, Este dolmen monumental lo forma una enorme pena de unas 35 Tm de peso, que mide 3,8 por
3,2 my que alcanza 4 m de altura, como la de una pefia sacra, pues esta sostenida por dos piedras en su entrada
de 2,3 m de alto y otra en la parte posterior. Su entrada esta alineada al Noroeste y al ocaso solar en el solsticio de
verano, que aparentemente coincide con el Slieve Gullion, el monte mas alto del territorio con sus 573 msnm',
El dolmen, denominado “Giant’s Load”, se supone que fue traido a Irlanda por el gigante escocés Parrah Boug
McShagean, quien, tras enfrentarse al héroe irlandés Fionn Mac Cumhaill en la mas espectacular batalla del
poema épico irlandés Tdin Bo Cuailgne (“La Razia de Ganado de Cooley”), fue vencido y esta enterrado en
una galeria de corredor situada unos 100 m al Sureste™™. La parte superior del dolmen de Proleek ofrece
una acumulacion tumular de cientos de piedras arrojadas a su cumbre relacionadas con ritos propiciatorios.
Segtn la tradicion popular, a cualquiera que tire tres guijarros consecutivos a su cumbre, si éstos permanece
en ella sin caer al suelo, se le cumple un deseo, aunque segun otra version quien consigue que permanezcan
las tres piedras en el alto del dolmen se casa antes de un afio™, lo que evidencia la estrecha asociacion entre
los ritos propiciatorios y de adivinacion.

Esta costumbre del folklore irlandés de arrojar guijarros sobre algunos dolmenes debe ser una pervivencia
de practicas ancestrales que antiguamente estarian bastante mas extendidas, pues en dibujos y fotografian
antiguas de dolmenes de Irlanda aparecen guijarros sobre su cumbre’®, como el citado dolmen de Proleek,
el de Clough, Ballintrillick, Co. Sligo, destruido hacia 1950, y el de Drumanone, cerca de Boyle, en Co.
Roscommon, y ya en 1888 Wood Martin sefialé que al excavar dolmenes aparecian ese tipo de guijarros, que
los obreros reconocian diciendo: “Here are the two stones! - now we will get the bones™ . También en Bretana
habia pefas de rito puramente adivinatorio, como la “Roche divinatoire” de Trégunc, Finisterre, cuyo ritual,
perdido hace mas de 75 afos, consistia en hacerle mentalmente una pregunta y, si se movia, la respuesta era
positiva, mientras que era negativa en caso contrario'®

% Este método adivinatorio no aparece recogido por VAN GENNEP, 1982.
1 GARENNE, 1862, p. 47; SEBILLOT, 1882, 53; COSSON, 2009, 19.
BIREINACH, 1893, p. 341-342.

B2ZHARBISON, 1992, p. 240.

BMOORE y MURPHY, 2009; “Proleek Dolmen’s Summer Solstice Alignment”. Mythical Ireland — Newgrange, Ancient Sites, Myths, Mysteries,
Tours and Astronomy. (disp. en <URL: http://www.mythicalireland.com/ancientsites/proleek/proleek-summer-solstice-alignment.php>
[cons. en 01.06.2011]).

BESTYN, 1966, p. 158.

B MARTIN, 1902, p. 29; HARBISON, 1992, p. 240.
BNEWENHAM, 1830, p. 16, lam. 17.
BTMARTIN, 1888, p. 87-88.

BSLE ROUX y ROCHARD, 2009.
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El rito de arrojar piedras a determinadas
peflas sacras de tipo “propiciatorio” y “de
adivinacion” se vincula igualmente con otra i
tradicion ritual relacionada, la de arrojar piedras
a amontonamientos tumuliformes, normalmente
situados al lado de un camino en puntos
destacados del paisaje, en especial en collados
(Fig. 54). Estos montones de piedras, que en
algunos casos alcanzan un tamafio de hasta 20 m
de diametro y 8 m altura, como el destruido de
San Cristobal das Vifas, en La Corufia®, se
denominan amilladoiros en Galicia', myadoriu
en Asturias, carneiros, moledros y fiéis de Deus en
Portugal! y majanos en castellano. Amilladoiro el = :
o milladoiro es una palabra con clara etimologia Fig. 54 - Amilladoiro de San Andrés de Texido, La Coruiia.
sacra, derivada de *humiliatorius, en castellano
“humilladero”, aunque en asturiano, myadoriu se ha derivado de amiyar, “amontonar”*, Los amilladoiros se
formaban al arrojar los caminantes piedras en determinados lugares en seflal de culto y ofrenda a la divinidad,
siguiendo una tradicion “magica” que asociaba las piedras que los forman con las almas de los difuntos'*.
El caminante o peregrino debia arrojar una piedra para no sufrir dafos al pasar, como en el cuento popular
de Fiz de Cotovedo, cuya anima tuvo que vagar por los montes penando por no cumplir la promesa de ir en
vida a San Andreés de Teixido ni colocar la piedra en un amilladoiro (Fig. 54)'*. Paulatinamente, la progresiva
cristianizacion ha hecho que los amilladoiros fueran sustituidos por cruceiros y petos de animas™, que ocupan
los mismos emplazamientos y ofrecen las mismas funciones, pues en ellos hasta hace pocos aflos todavia se
efectuaban los mismos ritos funerarios de origen pagano, como encender velas, celebrar comidas funebres e,
incluso, enterrar a los nifios no bautizados'.

Los amilladoiros eran un elemento caracteristico del paisaje sagrado de Galicia, pero también del resto
de la Hispania Celtica™. El antiguo camino a San Andrés de Teixido' tenia 23 amilladoiros (Fig. 54), pero
también marcaban los caminos de otros santuarios, como el de la Virgen de Majadas Viejas, en La Alberca,

BMONTEAGUDO, 1996, p. 61, fig. 26A-C.

UTABOADA, 1982, p. 155 s.

YIBRITO, 1690, p. 36 s.; existia el tabu de no tocar los Fiéis de Deus (VASCONCELOS, 1882, p. 93, § 2008, b).
TABOADA, 1982; ALONSO ROMERO, 1995, p. 494-495, 2007; MONTEAGUDO, 1996, p. 61 s., 2003, p. 31; ALBERRO, 2004, p. 27 s.
1 Cf. <URL: http://www.celtiberia.net/verrespuesta.asp?idp=3622> [cons. en 30.09.2013].

TABOADA, 1972, p. 15 s.; GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1999, p. 31 s.

T uisandrade@ozu.es (16.10.2002).

6FERNANDEZ PEREZ, 1991, p. 150.

TABOADA, 1972, p. 102; GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1999, p. 29 s.

148 ALMAGRO-GORBEA, 2006, p. 14 s., fig. 8.

WMONTEAGUDO, 1996, p. 61.
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Salamanca™, o el del Santo del Alto Rey, en la Serrania de Atienza, Guadalajara’'. En la actualidad todavia se
conocen muchos amilladoiros dispersos sobre todo por la provincia de La Coruiia, como en Cedeira, Cesuras,
Trasanquelos, Sobrado de los Monjes, Melide, Moucho, Vio y San Cristobal das Vifas en las proximidades de
La Coruna, Abegondo y el famoso y ya destruido del Monte do Gozo, que marcaba la llegada a Santiago de
Compostela'®. Ya en Leon, destacan los ejemplos de Cruz de Ferro, en Foncebadon, y de Cruz da Portela, en
Padornelo, Zamora', y también hay otros ejemplos en Majadas Viejas, La Alberca, Salamanca'® y en La Sierra
de las Quilamas, entre La Bastida y Navarredonda de la Rinconada, en Salamanca'®. Estructuras similares
deben considerarse los majanos localizados en territorios de la antigua Celtiberia. En la Serrania Soriana hay
majanos con el mismo significado funerario™ en las proximidades de los castros de San Leonardo de Yagiie
y Zarranzano, junto a una via romana; en la Ermita de El Royo, donde todavia se tiran piedras al pasar por
delante en la romeria de la Virgen del Castillo; en la ermita de Nuestra Sefiora de los Santos Nuevos, Almarza,
en una dehesa propiedad de la “comunidad de los cuatro lugares”, y en el santuario del Santo del Alto Rey, en
la Serrania de Atienza, Guadalajara, cuyo culto debe considerarse de origen prerromano’. También existen
leyendas relacionadas con estos majanos funerarios en otras areas de la antigua Celtiberia, como Teruel y
Cuenca, como la leyenda del Mojon de Durazno®®. Igualmente, en el Pirineo espafol existia la tradicion de
que los caminantes que pasaban por donde habia ocurrido una muerte, cogian una piedra, la besaban y la
dejaban en el lugar del suceso'. Ademds, en la zona que se extiende desde Guadalajara, Soria y Teruel hasta el
Maestrazgo se ha conservado hasta fechas muy recientes la tradicion de levantar peirones o pilones dedicados
a las “Animas Benditas™® a la entrada de los pueblos, que indican el limite del territorio habitado y protegido
de las animas que vagan por el campo, tradicion que también constituye una perduracion de estas creencias,
como los cruceiros y petos de animas galaico-portugueses’®.,

La misma tradicion que los amilladoiros representan en Portugal los carneiros y los fi¢is de Deus. Los fiéis
de Deus'™ son pequefios montones de piedras situados en los bordes de los caminos de Portugal para recordar
donde muri6 una persona'®, como el de Francoim, Douro'®, aunque también se suponia que era el lugar donde
se habia enterrado a los ajusticiados. Por ello existia la costumbre de que los viajeros al pasar rezaban por el
difunto y tiraban una piedra, que iba engrosando el monticulo, pues “representam o costume primitivo de fazer
peso sobre o cadaver para este nao voltar ao mundo com o intuito de perseguir os vivos”.

1“BENITO DEL REY y GRANDE DEL BRIO, 1992, p. 100, fig. 68.

151 CHAMON, 1994; MOYA, 2012, p. 220 s.

52 Cf. <URL: http://foroperegrinos.com/viewtopic.php?t=330635&p=330661> [cons. en 28.8.2015].
BMONTEAGUDO, 1996, p. 9 s.

1#BENITO DEL REY y GRANDE DEL BRIO, 2000, p. 100, figs. 68-69.

BBENITO DEL REY y GRANDE DEL BRIO, 2000, p. 104.

SMOYA, 2012, p. 464 s.

157 CHAMON, 1984, p. 289-309; MOYA, 2012, p. 220 s.

BVALLEJO y GUIJARRO, 1962, p. 165-168; ALMAGRO-GORBEA, 2013, p. 342.

BVIOLANT, 1989, p. 498-499.

1WSANZ Y DIAZ, 1982, p. 166-173; MORCUELLO, 1981, p. 18-19; MARGALE y TAULES, 2009.
15l GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1999, p. 89; ALENDE, 1997, p. 1-7.

12VASCONCELOS, 1882, § 208, 1897, p. 205 s.; PENSADO, 1973, p. 87.

16VASCONCELLOS, 1882, § 208; CHAVES, 1957, p. 264.

1SARMENTO, 1998, p. 41.
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Idénticas creencias revela la etimologia de carneiro, palabra utilizada para los osarios en Gallego-
Portugués'®. Su etimologia se ha relacionado acertadamente con el Gaélico carn, en Escocés carne, en Galo
karnon “cuerno”, procedentes de una raiz PIE *ker-, “cabeza, caspide™®, de donde, probablemente, pasaria a
denominar “amontonamiento conico de piedras, mamoa”'®, con un sentido semantico muy parecido y paralelo
al de herma en griego (vid. infra, p. 369). Esta raiz puede estar presente en el etnér;imo galo de los Carnutes,
“el pueblo del carn™®, en el teonimo lusitano Carneo Calanticensi de Arraiolos, Evora'®, y en el toponimo
gallego Carnota, dada la acumulacion de canchos de granito existente en el Monte Pindo'™, cuya sacralidad
en la mitologia gallega es bien conocida por su forma, su toponimo, Mons Sacer, y su situacion frente al
Finisterre!™.

En todas las areas de la Europa Atlantica ocupadas antiguamente por los celtas se conocen cairns
funerarios (Fig. 52), muchos de los cuales son de época megalitica, pero el término cairn es céltico™. En el
Finisterre breton, los amontonamientos formados al tirar una piedra, llamados galgals, se creia que eran una
tumba'™, La Isla de Carn, situada frente a Ploudalmézeau-Portsall, en Bretana, es una pequefia plataforma de
unos de 2000 m? culminada por un gran cairn'™, que seria un lugar onfalico entre el mar y la tierra de paso al
Otro Mundo'™. También una leyenda bretona cuenta como el alma del rey Marc’h (“caballo” en breton) habia
sido castigada a permanecer bajo el monton de piedras de su tumba hasta que éste fue lo suficientemente alto
como para poder ser visto desde el campanario de la capilla de la Santisima Virgen'™, tradicion que explica la
costumbre de tirar una piedra en el lugar denominado Ar-Mein (“piedra” en breton) Berna, en el Finisterre
breton, pero la tradicion de tirar piedras en funerales se ha mantenido en Bretafia hasta hace pocos afios, pues
era costumbre tirar piedras al pie de los calvarios cuando pasaba un ataud hacia iglesia.

En Gales cabe destacar el cairn funerario de la Edad del Bronce situado en la muralla exterior de Tre’r Ceiri
(“Ciudad de los Gigantes”), el castro o hillfort mas grande y mejor conservado de Gales'”. En Escocia, un gran
tumulo de piedras o cairn se levanta al lado de un camino como recuerdo del lugar donde fue martirizado San
Kessog, martir escocés, casi desconocido, del siglo VI de JC., pero mas interesante es el cairn de St Columba’s
Bay, que se alza en una playa de la Isla de Iona, en la costa occidental. Segun tradicion, fue levantado por
San Columba y sus 12 discipulos tras partir de Irlanda el afo 563 después de una batalla en la que habian muerto
3000 personas, con la intencion de cristianizar a tantas personas como muertos habia habido en la batalla, por
lo que sus piedras simbolizarian a los muertos en la batalla, como en otros casos conocidos (vid. infra p. 383s.).
Ademas, el cairn sefialaba el punto donde Irlanda habia desaparecido definitivamente de la vista, lo que evidencia

16 GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1999, p. 33; BRANAS, 2000, p. 73.
1% POKORNY, 1959, p. 575.

167 BUA, 1997, p. 74.

18 HOLDER, 1896, p. 799.

19 OLIVARES, 2002, p. 62 s.

1M CASTRO, 2001, p. 200, fig. 41 s.

11 ALONSO ROMERO), 1983, p. 227-267, 2000, p. 117-132.
12HOLDER, 1896, p. 799; BUA, 1997, p. 74; OLIVARES, 2002, p. 62 s.
15 REINACH, 1893, p. 342-343.

1" CHARPIGNY, 2002.

15SMARKALE, 1975, p. 28.

16 PUJOL, 2008, p. 305.

1 HARDING, 1960, P 100 s.
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su caracter de indicador de limite', hecho que recuerda la situacion liminal de diversas penas sacras, como el
Canto de los Responsos y los tres “penedos dos cornudos” conocidos (vid. supra, p. 351s.).

En Irlanda los ejemplos son todavia mas abundantes. El cairn funerario de Maeve, la reina legendaria de
Connaught, es un gran tumulo de piedras situado en la cuspide del monte Knocknarea, en County Sligo'™.
La llamada Roilig Mhuire o Mary’s Grave, en Co. Mayo, es un conjunto de tres cairns alineados de NE a SW con
pequefias piedras en su nivel superior, posiblemente arrojadas por peregrinos, que constituye la tercera estacion
del peregrinaje al Croagh Patrick y se interpreta como una sepultura prehistorica cristianizada tras la llegada
de San Patricio'. J. Barrington sefiala igualmente que en Irlanda existia la costumbre de que todo el mundo
tiraba una piedra en el lugar donde se suponia que se habia producido una muerte famosa para conmemorarla
un determinado dia del ano™!, lo que testimonia como se formaban los cairns como monumentos funerarios,
tradicion vigente hasta casi hasta la actualidad. Ademas, los cairns en Irlanda tenian la funcion de ser lugar
de pactos, pues en ese punto onfalico se revelaba la voluntad divina y se institucionalizaban y sacralizaban los
acuerdos. Este simbolismo, sumado a su origen en tumulos sepulcrales megaliticos, confirman su estrecha
relacion con el Mas Alla en relatos miticos, como los de Togail Bruidne Da Derga™ y de St Columba’s Bay o
el que suponia que el gran tumulo megalitico de Newgrange era la tumba de Dagda y de sus hijos'®, mientras
que el tamulo megalitico Dumha na Ngiall o Mound of the Hostages de Tara, considerado centro onfalico de
la Irlanda céltica'®, estaba asociado a la estela falica Lia Fdil, en la que se coronaban a los reyes de Irlanda'®,
seguramente como simbolo tangible del numen loci o ancestro divinizado. Igualmente, en el Mar de Irlanda
se ha mantenido la costumbre de usar cantos de cuarzo blanco con sentido funerario desde el Neolitico'®
hasta época reciente!®, pues tras la cristianizacion este rito relacionado con el Otro Mundo ha proseguido al
convertirse en un responso u oracion, como ocurre en el “Canto de los Resposos”, de Ulaca'®,

La costumbre de tirar una piedra a un majano situado junto al camino para tener suerte todavia se practica
en varias partes del mundo'™ y se conserva en zonas montafiosas de Europa, en muchas de cuyas regiones se
mantuvo hasta el siglo XIX', como en Italia, donde en el Monte Autore habia mantenido su sentido funerario
desde la Antigiiedad™, o en los Balcanes, pues al norte de Albania se hacian montones de piedras al borde de
los caminos al depositar una piedra por cada fallecido, ya que se decia que en ella podia descansar el alma', lo
que evidencia la amplia difusion de estas creencias.

18 Cf. <URL: http://cargo.ship-of-fools.com/Features98/Features/TomDavies.html>.
1% Cf. <URL: http://merganser.math.gvsu.edu/myth/stones.html>.
WHUGHES, 1991; MORAHAN, 2001.

BIBARRINGTON, 1827, p. 17-18; GRIMM, 1888, p. 1305.

2 Vid. infra, n. 348.

8 QKELLY, 1978, p. 71; STOUT, 2002, p. 65.

18 (’SULLIVAN, 2007.

1% HARBISON, 1992, p. 270.

¥DAVEY, 2004, p. 141.

8"CROWE, 1982, p. 413-415.

18 GARRAD, 1991.

WFRAZER, 1911, p. 8 s.

WLATTE, 1960, p. 372.

WIBRELICH, 1954, p. 39 y 55.

W ELSIE, 2001, p. 113.
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Con estas tradiciones se relaciona la costumbre ancestral en la Grecia clasica de tirar una piedra al pasar
por un camino ante un €opa o timulo de piedras', rito de origen prehistérico vinculado al culto a Hermes™*
que en algunas regiones, como la Arcadia, se conservo durante toda la Antigiiedad. La misma tradicion se
documenta en la Europa no mediterranea, probablemente desde los tamulos de la Edad del Bronce®, quizas
como una tradicion originaria de las estepas, como indicaria una noticia transmitida por Herodoto (vid. infra)'*.
En este conjunto de tradiciones se insertan las documentadas en el mundo celta atlantico desde la Edad del
Bronce, de las que debe proceder la costumbre que reflejan los amilliadoiros y estructuras similares y el rito
de las pefas sacras propiciatorias y de adivinacion.

Es de gran interés la perduracion hasta la actualidad de los ritos vinculados a estas “pefas sacras”, pues
confirman una continuidad ritual desde la Prehistoria, en un impresionante proceso de “larga duracion”.
Estos ritos propiciatorios y de adivinacion constituyen uno de los elementos mas relevantes de la religio-
sidad popular en las tierras occidentales de la Peninsula Ibérica, en especial en las areas graniticas, donde
resultan particularmente frecuentes. El folklore de tradicion celta de dichas tierras, en especial del area galai-
co-portuguesa, ha conservado con frecuencia estas practicas rituales, generalmente consideradas como
“supersticiones” en sentido religioso, aunque tienen el interés de proseguir tradiciones “de larga duracion” que
documentan usos y creencias prerromanos'’, Estas tradiciones ofrecen una interesante via de estudio para las
“pefias propiciatorias” y las “penas de adivinacion”, caracterizadas por el rito de arrojar piedras a su cumbre.

A pesar de los esfuerzos realizados por el cristianismo, algunos de estos ritos y creencias paganas, palabra
que alude a que se consideraban propias de los pagani o habitantes de los pagi rurales'®, han pervivido hasta
nuestros dias, pues dichas creencias estaban profundamente enraizadas en la religiosidad y en la concepcion
del mundo popular, lo que facilito su pervivencia, a pesar de la progresiva cristianizacion de festividades, divi-
nidades y lugares paganos.

La colocacion de los cruceiros en Galicia y Portugal a a salida de los pueblos® y en los cruces de caminos
evidencia la continuidad de estas creencias, como también los peirones o “pilones de animas” dedicados “A las
Animas Benditas™ (Fig. 55), que se alzaban a la entrada y salida de los pueblos de las altas tierras de Soria,
Guadalajara y Teruel que corresponden a la antigua Celtiberia y sus areas de influencia, costumbre extendida
por buena parte de Zaragoza hasta Castellon®". Estos “pilones de animas” suponen igualmente la creencia de
que numina o espiritus de los muertos andaban libres por el campo y podian perjudicar al que se alejaba de
la poblacion. Ideas semejantes existian sobre los mojones de tierras de Leon, que se relacionaban igualmente
con las animas en pena®”. También formaban parte de estas tradiciones los penedos mais proeminentes y los

19 Ant. Pal. V, 6y VI, 253.

Y4Vid. infra, n. 301 s.

SHARDING, 2003, p. 88y 94 s., fig. 3.1.

1% Herodot. IV, 92.

1 MOYA, 2012.

MOYA, 2012, p. 42 s., 203.

199 GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1999, p. 89; FUENTES ALENDE, 1997, p. 1-7.
0Vid. supra, n. 160.

21SIMO, 1983.

22 RUA y RUBIO, 1986, p. 49.
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outeiros, palabra derivada del latin altarium,
“altar”. Taboada®® y Araujo® consideraron estos
monumentos como altares de cultos familiares
a divinidades protectoras, interpretacion que se
puede identificar con las creencias en el numen
loci como divinidad protectora del territorio y sus
habitantes, que cabe identificar con un ancestro
mitico que acabo dando lugar a la figura del dios
Teutates en la mitologia celta®. Estos outeiros
generalmente son una roca que puede tener
cazoletas para luminarias®®, relacionada con
ritos diversos, entre los que se incluyen ofrendas
colectivas de la aldea para espantar a las meigas,
lo que evidencia su caracter “sobrenatural”
relacionado con el mundo de los espiritus y con
mitos referentes a ancestros y al Otro Mundo?”.
Tras la cristianizacion, las autoridades
eclesiasticas combatieron desde fechas muy
tempranas las creencias y ritos vinculados con
pefias sacras. Teodosio II recomendd el aflo
426 cristianizar con cruces estos monumentos
paganos®® y los concilios de Arlés (452), de
Tours (567) y de Nantes (658) condenaron en
las Galias el culto a las fuentes, arboles y a las
piedras y en el de Nantes se ordeno a los obispos
que destruyeran las piedras objeto de estos : ST, :
cultos®. La actividad de San Martin de Tours Fig. 55 - “Pilén de Animas”, La Almunia de Dofia Godina, Guadalajara.
(316-397) y los sermones de San Cesareo de Arlés
(470-542)> testimonian este temprano proceso de cristianizacion, en el que destaco en Lusitania San Martin
de Dume (c. 515-579), famoso obispo de Braga originario de la Panonia®!, quien, ademas de oponerse a la
tradicion de encender velas en las pefias, arboles y fuentes®?, trato de acabar con la practica de arrojar piedras

2 TABOADA, 1976, p. 193-200.
24 ARAUJO, 1980, p. 106.

25 ALMAGRO-GORBEA y LORRIO, 2013.

2 MONTEAGUDO, 1996, p. 53 s.

2TSANTO, 1990, p. 31 s.

28 Cod. Theod. X,23; ¢f. REINACH, 1893, p. 335.

2] ABBE y COSSART, 1671, p. IX, col. 468; REINACH, 1893, p. 333.
20BLAZQUEZ, 1962; GIORDANO, 1983; CASTRO, 2001, p. 177 s.

1BARLOW, 1950, p. 159-203,, con la e,dici(')n critica de De correctione rusticorum; CHAVES, 1957; MACIEL, 1980, p. 553; BREUKELAAR,
1993, 2004, p. 915-919; GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1999, p. 28 s.; CASTRO, 2001, p. 169 s.; etc.

22 De correctione rusticorum, XVI: “ad petras et ad arbores et ad fontes et per trivia cereolos incendere...”.
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en encrucijadas a modo de sacrificios a una divinidad que identifica con Mercurio®; “(Mercurio) in quadriviis
transeuntes, iactatis lapidibus acervos petrarum pro sacrificio reddunt’”.

Sin embargo, el Mercurio romano no tenia relacion con el mundo funerario®”, pues tenia funciones
diferentes®®. En Hispania, como en todo el mundo celta, Mercurio era la interpretatio latina de Lug, divinidad
celta de caracter psicopompo y polifuncional®®, mas proximas al Hermes griego®”, relacionado con los viajes
y la muerte, pues era el conductor de los vivos y también del alma de los muertos, por lo que Lug acabaria
asimilado a San Cristobal, como confirma la iconografia de este santo cruzando un rio, que representa el paso
al Mas Alla*s,

La cristianizacion de estos Sacra Saxa en el area lusitana, tal como indica Martin Dumiense®”, siguio el
ejemplo de Martin de Tours y supuso en muchos casos su destruccion?”, de la que han quedado testimonios
arqueoldgicos, como la rotura fisica aun apreciable de algunos pefias o “altares rupestres” de tipo “Lacara”,
como la que habia en la Dehesa de Valcorchero, en Plasencia®'. En otros casos, estos lugares de culto pagano
se cristianizaban por medio de una cruz puesta encima, como muestran tantos ejemplos de Espaiia y Portugal,
0 se recurria a cruces pintadas, como en el lucus de Diana en Segobriga®, o grabadas, como en la “Pefia
Carnicera” de Alcantara®, en San Alberto de Riveira o en el “Canto de los Responsos”, en ambos casos con
la cruz grabada en el lado meridional de la pefia.

La misma actividad de cristianizacion se practicaba en el mundo celta atlantico. San Samson, abad de Dol,
grabo un signum crucis sobre una piedra de Bretana para cortar sus ritos paganos y San Patricio de Irlanda
lo hizo en la piedra situada sobre el cairn denominado Cenn Critaich, en Cavan, Ulster’®. Otro procedimiento
para cristianizar estos ritos era la construccion de una capilla junto a la “pefia sacra”, como en San Alberto
de Riveira, Nossa Senhora de Numao, Nossa Senhora da Peneda, Nossa Senhora da Lapa, Nossa Senhora do
Barrocal, Senhor dos Perdidos, etc. (vid. supra), proceso que confirma el caracter sacro de la pefia y permite
conocer mejor sus caracteristicas y funciones originarias.

Esas creencias fueron combatidas en los concilios I de Braga del 561 de JC., IV de Toledo del 633
de JC. y mas explicitamente, en los XII de Toledo del afio 681, el XVI del 693, y en el XVIII de ¢. 702, que
reiteran las condenas a los veneradores lapidum®®, medidas que prueban la amplitud y extension de estas
perduraciones prerromanas, no exclusivas del mundo lusitano-galaico, sino propio de todo el mundo celta.

2B De correctione rusticorum VII,13.

MLATTE, 1960, p. 372.

SWISSOWA, 1912: p. 304 s.; LATTE, 1960, p. 162 s.; FARNOX, 1980, p. 125.

25Vid. infra, n. 244, 264 s., 289 s. GREEN, 1992, p. 135 s.; MARCO, 1998, p. 33 s.; OLIVARES, 2002, p. 203 s.
27NILSSON, 1955, p. 501 s.

MMOYA, 2012, p. 390.

2 Vid, supra, n. 211.

Z0BROWN, 1981, p. 125; CASTRO, 2001, p. 154.

21 ATMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000, p. 428.

22 ALMAGRO-GORBEA, 1995, p. 74.

2/23 El nombre de este altar rupestre deja abierta la posibilidad de que derive de carn; vid. supra, n. 165. ALMAGRO-GORBEA y JIMENEZ
AVILA, 2000, p. 427.

2 ALMAGRO-GORBEA, 2006, p. 8, fig. 7.
5 JUBAINVILLE, 1906, p. 315-316.
26REINACH, 1893, p. 333.
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E1 XII Concilio de Toledo, en su canon XI, De cultoribus idolorum alude explicitamente a los “cultores idolorum,
veneratores lapidum, accensores focularum et excolentes sacra fontium vel arborum...” “los adoradores de
idolos, veneradores de piedras, encendedores de fuegos y quienes dan culto a las fuentes o arboles...”?" y el
XVI Concilio Toledo, en su canon II, De los que rinden culto a los idolos, sefiala a “illi diversis suadelis docepti
cultores idolorum efficiuntur, veneratores lapidum, accensores focularum, excolentes sacra fontium vel arborum,
auguratores quoque seu praecantatores...” “ellos, enganados por diversas persuasiones, se convierten en adora-
dores de idolos, veneradores de piedras, encendedores de fuegos, y dan culto a las fuentes o arboles, se hacen
agoreros o encantadores...””,

Frente a la actitud destructora de estas peflas sacras, debieron imponerse en la practica posturas mas
flexibles, como las de cristianizar con cruces los monumentos paganos, como habia impulsado Teodosio I1?*.
Esta actitud permite comprender el proceso por el que daimones y numina prerromanos fueron sustituidos por
la Virgen y determinados santos, aunque en otras ocasiones fueron identificados con demonios o “moros”*,
Un proceso similar revela la construccion de iglesias cristianas en proximidad a dolmenes®!, en ocasiones
convertidos en capillas, como el dolmen de Alcobertas, Rio Maior, Santarém®?, como ocurrio igualment en
Francia y en otras tierras celtas?®, proceso idéntico al observado respecto en algunas pefias sacras ya citadas,
junto a las que aparecen capillas construidas de manera sistematica (vid. supra, p. 371). Esta actitud flexible
y permisiva permitio que perduraran estas antiguas tradiciones, aunque fueron de nuevo condenadas en
época moderna en las Constitucoes de Braga de 1594, en las Constitucies de Lamego de 1563, que indican que
“Defendemos e mandamos com que as processoes ndo vio a outeiros, nem penedos, mas somente a igresia”*, en
las Constitugdes de Evora de 1594, etc.?.

La continuidad de los ritos paganos prerromanos incrustados en las practicas cristianas ha permitido
que pervivieran estas tradiciones apenas alteradas en el conservador medio rural, en un auténtico y bien
documentado proceso de “larga duracion”, en especial en las dreas mas montafiosas y aisladas, hasta que los
grandes cambios de la segunda mitad del siglo XX han destruido su ancestral sistema cultural y han producido
su desaparicion. En el paso del siglo XIX al XX, Leite de Vasconcelos, Martins Sarmento, Braga, Chaves y otros
estudiosos pudieron analizar estas tradiciones todavia plenamente vivas, pero al cambiar su sistema cultural
como consecuencia de la fuerte emigracion y de los cambios mentales producidos en las dos generaciones de
paso del siglo XX al XXI, a los que tanto han contribuido nuevas ideas y visiones del mundo llegados a través
de la television, esas tradiciones han desaparecido sin que los medios académicos y las autoridades culturales
la importancia de este patrimonio y antes de que procedieran al necesario estudio y proteccion del mismo.
Estas circunstancias han supuesto en muchas ocasiones la pérdida irreparable de estos interesantisimos
restos de la estructura social y mental originarios de la Prehistoria, que habian permanecido vigentes casi

2ITEJADA y RAMIRO, 1850, p. 479.

2TEJADA y RAMIRO, 1850, p. 566; MENENDEZ PELAYO, 1990, p. 426.
29 Cod. Theod. X,23; cf. REINACH, 1893, p. 335.

#0REINACH, 1893, p. 362. Sobre los “moros”, vid. supra, n. 47.
SIREINACH, 1893, p. 336.

#2BLECH, KOCH y KUNST, 2001, p. 548, 1am. 80-81.

23 REINACH, 1893, p. 336.

24 Constituicdes de Lamego de 1563, tit. XVI, c. 4; ¢f. BRAGA, 1885, I, 52.

5 Constitugdes dq Braga de 1594, canon 72, alude a tirar piedras al agua para provocar la lluvia; Constitucdes de Lamego de 1563, c. 208;
Constituicdes de Evora de 1594, c. 25,1; ¢f. VASCONCELOS, 1882, p. 89.
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hasta nuestros dias. Por ello, estas sacra saxa constituyen un elemento plenamente valido para reconstruir, con
una metodologia etno-arqueologica adecuada®®, aspectos esenciales del mundo prerromano, como su religion
y su cosmovision, que no es posible llegar a conocer de otro modo, lo que demuentra el interés de interpretar
el origen, la funcion y el contexto social y mental de estos monumentos.

7 - LA “PENA SACRA” COMO NUMEN LOCI

El estudio del “Canto de los Responsos” puso en evidencia una tradicion popular que creia que los
espiritus de los difuntos vagaban libres por el territorio agreste no antropizado, denominado popularmente
“monte” o “sierra”, que puede equipararse al sentido de saltus en latin. En este territorio los espiritus podian
actuar y hacer dafio a los vivos, al quedar éstos fuera de la proteccion “magica” que entrafiaban los limites
simbolicos del territorio habitado. Estos espiritus o numina podian afectar negativamente a los vivos si no se
les ofrendaba el ritual debido, que consistia en arrojar una piedra al pasar, acto que equivalia a un sacrificium,
como explicitamente indica Martin Dumiense?”. El rito servia para propiciar al espiritu o numen y supone que
dicha pefa era considerada, de forma mas o menos consciente, como punto de contacto con el Mas Alla, lo
que prueba su caracter onfalico, como confirman los ritos conexos. Estas creencias no pueden proceder del
cristianismo, que tanto las ha combatido, ni del mundo islamico, ni tampoco del mundo romano, mientras que
corresponden perfectamente a la concepcion celta del Otro Mundo.

El elemento esencial de esta tradicion mitica es el caracter onfalico de la roca sacra, pues es la clave
para comprender su caracter ritual. Los Sacra Saxa propiciatorios y de adivinacion constituian puntos de
comunicacion con el Mas Alld. Ademads de destacar en su entorno mas cercano (Figs. 1, 7-12, 19, 20, 31, 42,
etc.), su forma casi semiesférica (Figs. 1, 7, 8, 11, 27, 28, 31, 35, 42, etc.) debia simbolizar un omphalos®®, como
punto central del kosmos en el que convergian el mundo subterraneo, el terrestre y el celeste. Este punto
era, en consecuencia, un lugar sagrado por excelencia segun las concepciones cosmologicas indoeuropeas®,
como evidencia la tradicion mantenida en la religion griega®’, donde el omphalos tenia igualmente asociadas
funciones de adivinacion*!. Estas creencias onfalicas estan bien atestiguadas entre los celtas®? y permiten
explicar el caracter de estas penas como Sacra Saxa, cuya funcion como omphalos supone una nocion simbolica
de “centro” del cosmos y, por tanto, de convergencia entre lo sagrado y lo humano y, mas en concreto, entre el
mundo de los vivos y el de los muertos.

Este caracter onfalico explica que en ellas tuvieran lugar ritos propiciatorios y de adivinacion vinculados
al mundo ctonico, asi como su interpretatio como simulacra de Mercurio-Lug, tal como refiere César en las

8Vid supra,n. 8 a 15.

%7 De correctione rusticorum VII,13: “(Mercurio) in quadriviis transeuntes, iactatis lapidibus acervos petrarum pro sacrificio reddunt”.
*SELIADE, 1954, p. 224 s.

29 ALMAGRO-GORBEA, 2006; JIMENEZ GUIJARRO, 2000.

M0 Esiod., Teog. 497-501; ¢f. NILSSON, 1955, p. 189.

HROUX, 1976.

**REINACH, 1890, p. 224-226; JUBAINVILLE, 1906, p. 319; LOZ, 1915, p. 193-206; LE ROUX 1961, p. 170, 1962, p. 638-641; ALMAGRO-
GORBEA y GRAN AYMERICH, 1991, p. 210 s., 222 s.; BRANAS, 2000.
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Galias®®, hecho repetidamente sefialado®®, que confirma de forma explicita Martin Dumiense®®, lo que indica
que estos Sacra Saxa eran consideradas como la misma divinidad. Este punto axial que unian cielo, tierra
e infierno era la encarnacion del numen loci, un ser mitico aparentemente concebido como ancestro de los
habitantes del territorio, por lo que puede considerarse el precedente del dios Teutates celta, equiparable al
Héros ktistes o “Héroe Fundador” griego como divinidad ancestral protectora y patrona de la poblacion local,
que se considera miticamente descendiente del mismo$. En consecuencia, la pefia sacra seria considerada la
materializacion o visualizacion del propio numen de la divinidad. Asi lo confirman narraciones miticas que rela-
cionan directamente una “pefia sacra” con el numen loci o divinidad local. Segun la tradicion mitico-historica de
la Casa de los Lopez de Haro, Sefiores de Vizcaya, sobre uno de estos sacra saxa se debio producir la epifania
de la diosa local a Diego Lopez de Haro, I Sefior de Vizcaya*', pefia sacra que también tendria la funcion de
altar, en el que se depositaban como ofrendas parte de las vacas sacrificadas a dicha divinidad por los Lopez de
Haro, segtin un rito mantenido hasta la muerte de Juan el Tuerto (1319-1325), XI Sefior de Vizcaya®®.

En esta misma linea, la cosmologia mitica céltica permite interpretar también las restantes caracteristicas
que ofrece la ubicacion de estas “pefias sacras”. La mayoria de ellas se situan justo fuera del limite del area
visual del territorio “humano”, como resulta evidente en el “Canto de los Responsos” respecto al oppidum
de Ulaca (Fig. 1). El mismo hecho se repite en muchos otros casos estudiados, como Hurtumpascual, Vila
do Touro o Baracal, y en los santuarios de Sao Joao de Arga, Nossa Senhora da Peneda, Nossa Senhora do
Barrocal, etc. En algunos casos la pefia esta situada en un punto claramente limitrofe, siempre fuera del area
visual de las poblaciones proximas, como los “Penedos dos Cornudos” de Sao Mamede en Gomide, situado en
una marcada vaguada que todavia constituye el limite de dos términos municipales, el de Travanca do Monte,
situado donde se perdia de vista la poblacion y se iniciaba la sierra, y el de Loivos do Monte, dominando un
puerto entre un valle que da hacia el Duero y otro hacia el Tamega (Fig. 9). Esta ubicacion responde al limite
del territorio habitado con el saltus o “sierra”, donde moran numina y seres sobrenaturales del Otro Mundo?”,
por lo que marcaria el limite territorial entre el terreno antropizado y el del Otro Mundo, ya fuera del control
humano, funcién similar a la que ofrecen los €opata en el imaginario helénico™. Este cardcter limitrofe lo
acentua la situacion de las pefias sacras junto a los caminos (vid. supra, p. 349, 3525.), hecho que remite al culto
a los Lares Viales protectores de los viajeros y del viaje al Mas Alla*" (Fig. 56), como ocurria con los éopata
en Grecia, hecho evidente en el “Canto de los Responsos” y en la mayoria de las pefas sacras propiciatorias y
de adivinacion®?, que marcaban el paso del territorio humano y de este mundo al del saltus y al sobrenatural
0 “magico” del “Otro Mundo”, lo mismo que ocurre con los amilladoiros. Por ello ese punto era una frontera
mitica entre el mundo de los vivos y el mundo de los muertos, por lo que constituye un elemento esencial,

®B.G. VL17,1.

2MREINACH, 1893; JUBAINVILLE, 1906.

"5 Vid. supra, n. 237.

26 ALMAGRO-GORBEA y LORRIO, 2013.

%7 ALMAGRO-GORBEA, 2013, p. 438-448.

28 ALMAGRO-GORBEA, 2013, p. 441.

#9CASTRO, 2001, p. 200.

20Vid. infra, n. 302 s.

SIWISSOWA, 1912, p. 166 s.; LATTE, 1960, p. 90 s.; DUMEZIL, 1977, p. 301 s. Recientemente, BERME]JO, 2015, p. 157 s.
%2Véase, como ejemplo, la situacion del “Canto de los Responsos”, cf. ALMAGRO-GORBEA, 2006.

374



7525 92! ®ai3 .
%508 Ckie
NC8 Hgegels 8
7 ey
N . 8
0 28
uly
" 5:3
%
Lo ]
*u
oy &
) &5 ts
S
O
/ .

Fig. 56 - Dispersion de los Lares Viales en la Peninsula Ibérica (ALMAGRO-GORBEA, 2006).

quizas el mas significativo desde nuestro punto de vista, para comprender la cosmologia celto-lusitana y su
concepcion sacra y sobrenatural o “magica” del paisaje (vid. infra).

Esta idea de paso de este mundo al Otro Mundo se confirma por la localizacion de muchas de estas penas
en proximidad de una fuente, un curso de agua o una confluencia de dos arroyos, ya que refleja la concepcion
indoeuropea del paso al Mas Alla a través del agua, evidente en tantos santuarios galos®®, y en la situacion
de muchas necropolis de la Hispania Celtica en el lecho de los rios®. La misma idea reflejan su orientacion.
La Pena de los Responsos esta situada al SW del oppidum de Ulaca, en direccion al ocaso del sol, probablemente
en la direccion del ocaso en el solsticio de invierno, miticamente relacionado con el Mas Alla. Esta orientacion
es la que ofrecen los santuarios celtas de caracter ctonico de las Galias®®, Belgica®® y Britania® y de la
Peninsula Ibérica, como el de Capote, Badajoz®3 o el de Termes, Soria®’. Esta orientacion coincide con la de la
Via Lactea, que dio lugar al Camino de Santiago, que ha conservado su sentido escatologico en Galicia®®, en

%8 ALMAGRO-GORBEA y GRAN AYMERICH, 1991, p. 218 s.

#4LORRIO, 1997, p. 111.

%5 ALMAGRO-GORBEA y LORRIO, 2013, p. 222 s.

56 ALMAGRO-GORBEA y LORRIO, 2013, p. 242 s.

5T ALMAGRO-GORBEA y LORRIO, 2013, p. 238 s.

Z8BERROCAL, 1994.

%9 ALMAGRO-GORBEA y LORRIO, 2013, p. 161 s.

%0FRAGUAS, 1975, p. 264; ALONSO ROMERO, 1993, p. 47 s., 1997, p. 29-35.
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especial en la Tierra de Cotobade, donde se conoce como Camino del Santo Andrés®™, que era el encargado
de llevar a las animas al Otro Mundo. Tanto Santiago como San Andrés son santos asociados con el Mas Alla,
del que habian llegado en barca. Esta relacion mitica con el Otro Mundo explica su caracter psicopompo,
pues las almas de los muertos, para tener descanso, tenian que haber visitado sus santuarios en Santiago de
Compostela o en San Andrés de Teixido, donde vai de morto o que non vai de vivo, lo que confirma hasta qué
punto estas tradiciones folkloricas han conservado cristianizadas creencias escatologicas celtas??.

Todas estas creencias estan relacionadas, sin duda, con la idea de que las almas de los muertos andaban
libres y podian hacer dafio a los vivos fuera de los limites de la poblacion, pues, segtin la mitologia gallega®®, el
campo esta poblado de numina o espiritus que pueden intervenir de manera negativa en las acciones humanas,
en especial la Santa Compaiia, espiritus que vagan por los caminos y que se han relacionado con los Lares
Viales®y, en general, con la cosmologia celta (vid. supra).

La estrecha asociacion de estas peflas sacras con numina loci explica su identificacion o interpretatio
como Lares Viales protectores de caminos y encrucijadas®®. Los Lares eran divinidades romanas ancestrales
protectoras del lugar®. Los Lares Familiares acabaron relacionados con el culto a los antepasados, protectores
de la casa, sus campos y los lugares habitados y conocidos, frente al saltus y terrae incognitae propias de
divinidades silvestres, como Fauno o Silvano. En la mitologia romana, los Lares eran hijos de Mercurio,
divinidad protectora de los viajeros, por lo que guiaba a los muertos hacia el Mas Alla. Este hecho explica el
marcado caracter psicopompo que adquirio esta divinidad romana asimilada al Lug celta, lo que pudo facilitar
su asimilacion o interpretatio con los numina o espiritus que vagaban por los caminos®’, seguramente por
considerarse que eran los espiritus de los muertos ancestrales del lugar, lo que los equipara a los numina loci.

En Hispania, los Lares Viales®® deben considerarse como divinidades, o mas bien como numina loci
protectores del lugar, de origen ancestral. Se asimilarian a los Lares romanos por su caracter de numina o
divinidades protectoras del lugar, pues debian tener caracter funerario desde tiempos ancestrales, ya que
pudieran proceder de la religion megalitica®. Sus caracteristicas no se conoce bien, pero se supone que
protegian a los viajeros, pues su culto se efectuaba en determinados lugares de los caminos, especialmente
en las encrucijadas, donde se les dedicaba pequefas capillas y altares para tenerlos propicios y de este modo

%1VAZQUEZ DE PARGA, LACARRA y URIA RIU, 1948, p. 532; MONTEAGUDO, 2003, p. 46.

%2JSERO, 1972; FRAGUAS, 1975, p. 265. Es interesante que la misma creencia celta se conserva en la ermita de San Miguel situada sobre
la pena de Erenusarre (415 m.s.n.m.), entre los pueblos de Erefio, Arteaga y Cortézubi, en Vizcaya, hasta la que antiguamente se llevaban
los muertos de la comarca, incluso de Durango, pues en los pueblos de alrededor existia la creencia de que habia que visitar tres veces esta
ermita, pues quien no lo hace en vida, deberd hacerlo después de muerto. Junto a la ermita hay una sepultura antropomorfa que recogia agua y
en la que los peregrinos se lavaban manos y cara y, antes de secarse, daban tres vueltas alrededor de la ermita para preservarse de la sarna
y otras enfermedades cutaneas. La santidad del lugar la corrobora la tradicion de que, al intentar bajar la ermita piedra a piedra al valle, éstas
volvian a la mafiana siguiente a su lugar original (noticia proporcionada por P. R. Moya; ¢f BARANDIARAN, 2006, p. 254-255).

%MONTEAGUDO, 2003, p. 36 s.

% BLAZQUEZ, 1975, p. 113, 1982, p. 303; TABOADA, 1982; BERMEJO, 1986, p. 199 s., 2015.
% DUMEZIL, 1977, p. 301 s.

BEWISSOWA, 1912, p. 166 s.; LATTE, 1960, p. 90 s.; BERME]JO, 2015.

BTWISSOWA, 1912, p. 170.

% BLAZQUEZ, 1975, p. 113; BERMEJO, 1986, p. 199 s.; MARCO, 1998, p. 67 s.

%9 as placas de esquisto megaliticas se interpretan ya como representaciones de los antepasados, cf. LILLIOS, 2008; BUENO, 2011, p. 39-77;
RIVEIRO y O’BRIEN, 2015.
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protegerse de ellos, por lo que este rito es similar al que documentan las penas propiciatorias y de adivinacion
y los amilladoiros, majanos y estructuras semejantes.

Los Lares Viales son frecuentes en todo el cuadrante Noroeste de Hispania (Fig. 56), en especial, en
Gallaecia y en el Conventus Lucensis y en las comarcas mas proximas a la confluencia entre el Miiio y el Sil.
Se conocen mas de 30 testimonios en Galicia, frente a solo 5 en el Conventus Bracarensis y 4 en el Asturum.
Ademas, se puede sefialar 1 testimonio en Alava, 2 en La Rioja, en Turiaso y en Cervera del Rio Alhama, cerca
de Contrebia Leucade, 1 en Clunia (Burgos) y 1 en Segobriga (Cuenca), todos ellos en la Hispania céltica, a los
que hay que anadir las del santuario del Puerto del Pico, en Narros del Puerto, Avila?™, mientras que s6lo se
conoce fuera de esta zona un caso en la provincia de Alicante y otro en la de Granada®". Esta dispersion de los
Lares Viales (Fig. 56) coincide los Lares locales indigenas®™?, lo que refuerza la hipotesis de que unos y otros
eran numina loci originarios del panteon mitologico celta.

El culto a los Lares Viales debio mantenerse a lo largo de todo el Imperio hasta la tardia cristianizacion
del medio rural, pues en el siglo VI de JC. todavia San Martin Dumiense tuvo que prohibir a los cristianos
que encendieran velas y diesen culto a las encrucijadas y a las piedras (vid. supra, p. 371s.)*". A pesar de la
oposicion de la iglesia oficial, estos cultos perduraron en los amilladoiros (Fig. 54), cuya relacion con creencias
funerarias confirma la tradicion de San Andrés de Teixido?™ y otras tradiciones semejantes del folklore y la
mitologia popular galaico-portuguesa, segtn las cuales las animas pueden salir al paso y perjudicar a los que
viajan. La mas conocida es, sin duda, La Hueste o Santa Compaiia®®, agrupacion de difuntos en viaje hacia el
Otro Mundo que Ileva consigo un mojon o estela, cuyo origen se ha supuesto en la comitiva de las animas o
numenes de los muertos®™, probablemente originaria de los Lares Viales como hijos de Lug-Mercurio, que son
dirigidos por esta divinidad hacia el Mas All4, al que se accede, segun la cosmologia celta, a través del agua,
por tanto, allende el “Océano”.

Estos ritos y creencias se han considerado relacionados con el Mercurio romano, segun la explicita
referencia de Martin Dumiense®”, pero esta divinidad, aunque adopto elementos del Hermes griego, no
aparece en Roma asociada a este tipo de creencias funerarias®, por lo que esta peculiaridad procederia de
su interpretatio con el dios celta Lug, mucho mas proximo en este aspecto al Hermes griego por ser ambos
originarios del mundo indoeuropeo. Lug, que se ha considerado la principal divinidad céltica de Hispania®,
se sincretizo con Mercurio®, como testimonian César®' y Tacito®?, pues ambas divinidades ofrecian claras

RODRIGUEZ ALMEIDA, 1981 (reed. 2003); HERNANDO y GAMALLO, 2004, p. 339; HERNANDO, 2005, n° 130-134.
1 ALMAGRO-GORBEA, 2006, Apéndice II, fig. 9.

21 )PEZ CUEVILLAS, 1953, p. 287 s.; BLAZQUEZ, 1975, p. 113; FERNANDES, 2002, p. 179-188.

25 De corr. rust. VII,17; XVL.

Vid. supra, n. 149 y 262.

5T ISON, 1998,

76 ALONSO ROMERO, 1996, p. 147 s.

1 De corr. rust. VIL13: “(Mercurio) in quadriviis transeuntes, iactatis lapidibus acervos petrarum pro sacrificio reddunt”. Vid. supra, n. 203.
8FARNOX, 1980.

% ALBERTOS, 1956, p. 294-297; MARCO, 1998, p. 33 s.

20 BRANAS, 2000.

BB.G., VL17.

% Germ., 9,1.
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afinidades por su caracter psicopompo. En efecto, César refiere la existencia en la Galia de plurima simulacra
de Mercurio®®, referencia que se ha relacionado con menhires y otras piedras de caracter falico en las que se
encarnaban numina loci ancestrales, como evidencia el menhir de Kervadal, en Finisterre, sobre el que en época
romana se representd a Mercurio en relieve”. Estas creencias de “larga duracion”, ampliamente difundidas por
el mundo celta atlantico, desde Hispania a las Galias e Irlanda®, hasta ser cristianizadas a partir del final de
la Antigiiedad, son las que permiten interpretar estos sacra saxa propiciatorios y de adivinacion como orjua
o encarnacion de los numina loci o divinidades ctonicas ancestrales, asimiladas por los romanos a Mercurio.

8 - ORIGEN DEL RITO PROPICIATORIO Y DE ADIVINACION DE ARROJAR PIEDRAS:
EL ALMA EXTERNADA

La tradicion de arrojar piedras y formar amontonamientos tumulares en las pefias sacras propiciatorias y
de adivinacion se relaciona con los amilladoiros de Galicia (Fig. 54), los myadorius de Asturias, los fiéis de Deus
y carneiros y moledros de Portugal, la tradicion de relacionar los mojones con las dnimas en pena conservada
en Leon® y los majanos de la Celtiberia (vid. supra, p. 365s.). Todas las tradiciones populares sobre estos
monticulos de piedra coinciden en relacionarlos con las animas y, aunque las interpretaciones populares varian
y resulte dificil conocer el origen y significado de esta relacion, deben proceder de creencias en numina y en
ritos relacionados del mundo celta atlantico, por lo que su andlisis de conjunto permite comprender mejor su
origen, funcion y significado social e ideologico.

El acto de arrojar una piedra, que paso a equivaler a una oracion o responso en la tradicion cristiana’,
calmaba las ansias de los difuntos, como si se le ofreciera una ofrenda o sacrificio, segun indica expresa-
mente Martin Dumiense?®: “(Mercurio) in quadriviis transeuntes, iactatis lapidibus acervos petrarum pro
sacrificio reddunt”.

Esta costumbre de arrojar una piedra como sacrificio a un espiritu funerario se puede comparar con el
sacrificio realizado por Ulises en una pena para propiciarse el numen de Tiresias antes de su viaje al Hades
(0d. X1,23 s.). Estos sacrificios eran de caracter ctonico, pues estaban dirigidos al numen loci como ancestro o
divinidad funeraria de los habitantes del lugar, lo que explica su estrecha relacion con tradiciones relacionadas
con las animas y el Otro Mundo, como expresamente confirma un antiguo texto medieval germanico, que
relaciona esos montones de piedra con el lugar donde yacia Mercurio®®, es decir, la divinidad de los muertos,
equivalente a los éopata griegos en los que se suponia que habitaba Hermes™”.

Tras la cristianizacion de esta practica ocurrida de forma paulatina y nunca total (vid. supra, p. 361, 370s.),
la costumbre de arrojar una piedra como sacrificio a los ancestros para tenerlos propicios pervivio al equipa-

®B.G., V17,1,

 JUBAINVILLE, 1906, p. 319; ESPERANDIEU, IV, n° 3030.
2% JUBAINVILLE, 1906; REINACH, 1890, p. 224-226.
%RUA y RUBIO, 1986, p. 49.

%7GARRAD, 1991.

38 De corr. rust. VII,13.

2 SUHM, 1787, col. 365: “In acervo Mercurii. Consuetudinem habebant ambulantes in via, ubi sepultus est Mercurius, lapidem iactare in
acervum 1psius unusquisque in honorem”.

2 Vid. infra, n. 302 s.
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rarse en la tradicion cristiana a rezar un responso para liberar un alma del Purgatorio. Segun esta tradicion, las
animas en pena o en el Purgatorio vagaban por las areas no pobladas en compania de otros muertos, por lo que
la piedra arrojada como ofrenda por el viandante servia a la vez de plegaria o responso para que encontraran el
descanso eterno y no molestaran al viandante. En este contexto, los amilladoiros se consideraban almas redi-
midas del purgatorio que no pudieron cumplir sus promesas®!, mientras que los Fiéis de Deus en Portugal y los
Fes de Deus en Galicia era seres sobrenaturales y espiritus nocturnos que vagan por la noche y que reclaman
oraciones como las almas en pena, por lo que revelan las mismas creencias, como las cruces de muertos en
las que los viandantes rezaban un Padrenuesto y dejaban una piedra al pasar, de las que Leite de Vasconcelos
cita ejemplos en Mardo, en la Serra de Mantelinha, en la Serra da Mulher Morta y en Cabeceiras de Basto®”.
Todavia mas explicitos en este contexto son los mitos asociados a los moledros™ y las leyendas sobre majanos
de la literatura castellana®. Por ello, D. J. Wolfel concluyo que “los montones de piedras a los que cada uno de
los que pasan aflade una” son una prueba del culto a lo antepasados®.

El caracter sacrificial de la piedra arrojada en estos ritos ctonicos plantea explicar qué significado tenia esa
piedra, que equivalia a un sacrificio. Segtin creencias primitivas, en cada piedra hay un espiritu, pues la piedra
representa en algunas tradiciones al alma externada (vid. infra, p. 385-386). Esta equivalencia piedra/alma plantea
la posibilidad de que la piedra arrojada para cumplir el rito del “responso” o sacrificio simbolizara originariamente
la propia alma humana, ofrecida en el acto sacrificial para buscar la proteccion y aplacar y propiciar al espiritu del
numen de la “pena sacra”, considerada como punto onfalico axial de contacto con el Mas Alla.

El rito propiciatorio de arrojar piedras a las pefias sacras propiciatorias y de adivinacion, consideradas
como ofua o visualizacion del propio numen de la divinidad, se deben relacionar, como se ha indicado
(vid. supra, p. 365s.), con el rito de arrojar piedras a los amilladouros y carneiros, pues unos y otros eran puntos
onfalicos relacionados con el mundo ctonico, caracteristicos de la cosmologia celta de tradicion indoeuropea®®.
Estas pefas sacras ofrecen ritos que se suelen asociar a las animas de los muertos, aspecto de gran interés
pues se trata de la pervivencia, en una tradicion actual, de un ritual religioso prerromano ancestral. Ya Mircea
Eliade consideré muy probable que el folklore religioso europeo hubiera conservado una herencia prehistorica,
como demostro en un estudio clasico A. Brelich®”, al relacionar estos ritos folkloricos actuales con rituales de
la Antigiiedad.

Una primera alusion a cultos relacionados con piedras se ha considerado una noticia de Artemidoro
transmitida por Estrabon®®, quien refiere que en el Promontorio Sacro, actual Cabo de San Vicente, existia un
santuario formado por “piedras esparcidas formando grupos de tres o cuatro por doquier, que los que llegan
hacen rodar y cambiar de sitio, después de ofrecer libaciones, segtin una costumbre ancestral”>”. A este lugar
no era posible acercarse ni permanecer de noche, lo que confirmaria su relacion con creencias ctonicas y del

21CABAL, 1925; CASTELAO, 1949, p. 86 s.; DOMINGUEZ MORENO, 1991, p. 147-155; MOYA, 2012, p. 464 s.
22VASCONCELOS, 1882, § 208 ay h.

3Vid. infra, n. 352.

24 ALMAGRO-GORBEA, 2013, p. 342.

25 WOLFEL, 1951.

6 Vid. supra, n. 140 s.

*TBRELICH, 1954.

28 Geogr. 111,1,4.

2BRITO, 1690, p. 36 s.; VEIGA, 2009, p. 637, 674 s.; ALONSO ROMERO, 1999, p. 78 s., plantea la discutible idea de que estas piedras fueran
anclas fenicias.
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Otro Mundo, pero la referencia es muy imprecisa para relacionarla con los ritos aqui analizados. Ya en el siglo
VI Martin Dumiense denuncio la costumbre de amontonar piedras, que consideraba vinculada con el culto
a Mercurio psicopompo®, lo que confirma el aspecto funerario, aunque este rito se corresponde mas a los
asociados al Hermes griego que a los del Mercurio romano (vid. supra, p. 369, 371, 377)*",

Hermes parece ser una divinidad ancestral del pantedn griego, por ser uno de los dioses mas antiguos y
de origen mas primitivo, pues era el daimon que habita y ocupa la piedra o el tamulo de piedras de caracter
funerario levantado junto a un camino, que tenia caracter sobrenatural por ser un punto onfalico de paso al
Otro Mundo®”. Hermes ya aparece documentada en lineal B como emaa,*™ y su antigiiedad la confirma la
tradicion de que los griegos aprendieron a hacer €opata de los pelasgos®™ y la de que el hijo de Licadn,
Pelasgo, fue el primer rey de Arcadia y el primero que construyo un templo a Hermes en Cyllene™®.

En algunos aspectos Hermes parece ser un dios menor, quizas por haber sido originariamente el
daimon o numen o espiritu de las tumbas tumulares, que se veria postergado al imponerse el Panteon Olimpico.
Sin embargo, su significado original es discutido, pues, aunque todos los autores coinciden en que esta
relacionado con el timulo de piedras o €opa, su origen es dificil de precisar. La mayor parte de los autores
relacionan a Hermes directamente con los €opiata 0 mojones de piedras en forma de mojones o hitos™, cuyo
caracter falico seria un rasgo apotropaico derivado®”, pues en dichos tumulos se libaba a los muertos como en
las tumbas®®, lo que confirma su caracter funerario y fecundador. Por ello Hermes debe considerarse como
el daimon del tamulo de piedras en el que se encarnaba el ancestro como divinidad funeraria del territorio
o numen loci.

Los terrenos se marcaban con dicho tumulo o éopaiov que constituia el limite de los campos® y
Hemes era el dios del éopa o pilar de piedra®™ y del territorio poliddico por ellos delimitado y protegido®.
Esta funcion habria dado origen a que fuera la divinidad protectora de caminos y caminantes, puesto que los
gopata se levantaban al borde de los caminos® y servirfan de punto de referencia®®, como divinidad local que
protegia y guiaba a los viajeros. Igualmente, de su funcion de limite, Hermes habria pasado a ser la divinidad
de entrada, como Hermes Propylaios®, incluso en sentido figurado, pues era la deidad asociada a los ritos
de iniciacion®®.

OVid, supra, n. 237.

SULATTE, 1960, p. 372; FARNOX, 1980.

S2ROSE, 1953, p. 417.

3% BURKERT, 1982, p. 156, n. 5.

S“Herodot. I1,51,1 y 4

% Hyg., Fab. 225.

36 Antikleides, FgrHist 140F 19.

STFEHLING, 1974, p. 7-27, BURKET, 1982, p. 156; ATHANASSAKIS, 1989, p. 33-49.
S8 BURKERT, 1982, p. 158.

309 Ant. Pal. 9,314; Cornutus 16; Eust., Ad Hom. Od. 16,471.

SWBAUDI, 1998, p. 427.

S Paus. 11,38,7; 111,10,6; 1V,33,3; V1,26,5; VII1,13,3; 34,6; 39,6; X,5,4; etc.
SZNILSSON, 1955, 505; FARNOX, 1980, p. 126.

S1311. 11,604, 11,769, etc.

SWTuc. VI,27; Athen. 10,437h.

35 ALMAGRO-GORBEA y ALVAREZ SANCHIS, 1993, p. 214.
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Nilsson®® ofrece una explicacion coherente del significado originario de Hermes, que resulta de gran
interés para comprender la funcion de las pefias sacras lusitanas. El éoua serfa originariamente un timulo
funerario, como el cairn céltico. Este tipo de estructura funeraria se documenta en Grecia desde época
pre-micénica®", por lo que la relacion de las piedras con el culto a Hermes, documentado desde época arcaica,
debe remontarse a una tradicion anterior de origen indoeuropeo. Aunque no esta claro el origen de los
tumulos en el Egeo, en Grecia se conocen sepulturas en tumulo desde el Heladico Antiguo II, hacia mediados
del III milenio a.C., como los de Leukade R, pero también han aparecido en otros diversos lugares®® y su
escaso numero, la riqueza de ajuar y sus caracteristicas hacen suponer que serian monumentos funerarios de
la elite gobernante®™.

También ha sefialado Nilsson®” que en Grecia un tumulo de piedras en un cruce de caminos, probablemente
situado sobre una tumba, senalaba un cruce de tres dimensiones, horizontal en este mundo y vertical hacia
el Otro Mundo. Por ello, los &éouata eran marcas de limite tanto en este mundo como entre este mundo y
el infernal, lo que explica el papel psicopompo de Hermes entre la vida y la muerte, entre este mundo y el
mundo de los espiritus®.. Por ello, Stein*? ha sefialado con acierto que Hermes es el dios de los limites no
solo en sentido fisico, sino también metafisico, pues originariamente ocupaba el borde del espacio conocido,
constituido por un majano de piedras que marcaba el limite; mas alla del mismo quedaba lo desconocido, lo
arriesgado, lo inconsciente, en una palabra, el Mas Alla, por lo que Hermes era el protector del viajero que se
arriesgaba a traspasar ese limite, fuera de viaje por este mundo o al Otro Mundo.

Los tamulos o &éopata estaban rematados en ocasiones por una piedra o estela, éopaios Adpog, que serfa
el éopa en el sentido mas estricto; por ello Hermes, en sentido etimoldgico, es “el (daimon o espiritu que
procede) del éoua®® o “tumulo”, etimologia que se podria relacionar con el antiguo indio vdrsman-, “timulo,
caspide™. Dicha piedra era un oqua® (“marca, sefial”) o simbolo de eternidad™. Este cardcter funerario
todavia se evidencia en el Hermes y0dvioc de Atenas®, que reforzaba su caracter de divinidad de paso.
En Grecia, todo el que pasaba por delante de un €opa debia tirar una piedra®™, tradicion especialmente bien
conservada en la Arcadia®® cuya relacion con los amilladoiros y piedras sacras resulta evidente, aunque nunca
se haya explicado bien.

S6NILSSON, 1955, p. 504 s.

STSCHMIDT, 1893, p. 369 s.; NILSSON, 1955, p. 504.

318 ANDRONIKOS, 1968, p. 107 s.; CAVANAGH y MEE, 1998, p. 29 s., 38-39.
SWDIKINSON, 2000, p. 65 s.

SWNILSSON, 1978.

S'SCHERER, 1886, p. 2374 s.; KERENYI, 1987.

2 STEIN, 2000.

B Suidas, 5.0, éouaiov.

SUFRISK, 1973, p. 562.

3% ANDRONIKOS, 1968, p. 114 s., aunque no incluye los éopata como monumentos funerarios.
6 BURKERT, 1982, p. 194.

STEITREM, 1909, p. 757 s.

58 Ant. Pal. V,6 y V1,253. PRELLER, 1964-1967, p. 250.

S2NILSSON, 1955, p. 505.
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Por otra parte, la sagacidad de Hermes y su capacidad adivinatoria son propias de los espiritus de los
muertos y del Mds Alld y su cardcter cténico explica igualmente que los éopata facilitaran la fertilidad*®.
En efecto, Hermes era una divinidad relacionada, precisamente, con la adivinacion por medio de piedras,
pues “Hermes aprendio de Apolo a adivinar por medio de guijarros™, Este era el sistema més antiguo de
adivinacion en Grecia, cuyo patrono era Hermes Kleromdntis. Apolo habia ofrecido a Hermes, a cambio de
su citara, un don para conocer el futuro diferente a la profecia: la BowopoAia o arte de la adivinacion por
medio de guijarros™. Para ello le remiti6 a las @oia™ (de Boialw, “vaticinar, profetizar”). Estas tres ninfas-
abeja, que habitaban en el Parnaso, eran la personificacion de la adivinacion y podian desvelar lo oculto, pues
habian inventado el arte de adivinar por medio de piedras y, como habian criado a Apolo, le habian ensefiado
a profetizar antes de que Zeus le otorgara la capacidad de conocer la mente divina®*. Las Thriai ensenaron
a Hermes a predecir el futuro arrojando guijarros o thriai a un recipiente con agua®®, sistema que siguio en
uso en Delfos hasta época cldsica®™. Gpiau significa “guijarros”, pues hace referencia a las pequefias piedras
utilizadas en este sistema de adivinacion, denominado lithobolia, que forma parte del arte de la cleromancia®
y, dentro de ésta, la thriobolia consiste en utilizar tres guijarros. Este método se consideraba un invento de
Atenea, aunque habia disgustado a Apolo, quien logré que Zeus lo desacreditara a pesar de que habia gozado
siempre de gran reputacion, ya que era el método mas antiguo conocido para conocer el futuro, pues ya existia
en tiempos de Python, el monstruo primordial anterior a que Apolo se apoderara de Delfos®3, Apolo, para
contribuir a su descrédito, decia que “Hay muchos tiradores de guijarros (BoropoAov), pero pocos profetas”
(de Boalw, ‘vaticinar, profetizar)®®, aunque este primitivo sistema siguio en uso en época cldsica hasta ser
paulatinamente sustituido por los astragalos o tabas.

En consecuencia, la tradicion de adivinar por medio de guijarros se debia practicar en Grecia desde tiempo
ancestral, al menos desde el mundo micénico y, probablemente, desde antes, pero en época clasica ya habia
pasado de moda sustituida por el ritual mas evolucionado y racional de las sibilas de Delfos, cuyas palabras,
consideradas revelacion directa de la deidad, exigian ser interpretadas, lo que supone un método mas racional.
Sin embargo, la tradicion de adivinar por medio de guijarros perdurd en cierto modo, pues en el santuario
de Delfos se siguieron utilizando guijarros adivinatorios dispuestos en un cuenco sobre un tripode, que se
removian mientras la sacerdotisa en trance profetizaba para responder a quien habia consultado al oraculo®”.

También en la antigua Italia prerromana existia la tradicion de usar guijarros para la adivinacion, sistema
denominado sortes*!, para las que se empleaban guijarros de color blanco y negro en los casos mas simples.

% SCHERER, 1886, p. 2376 s.

31 Apollod., Bibl. 3.112-115.

32 HH Herm. 4, 552 s.; Apoll, 3,10,2 y notas en FRAZER, trad., 1921.
3% SCHEINBERG, 1979.

*HH Herm. 552 s., Zenob., Cent. V.75; Calim., Him. Apoll. 45; Etym. Magn., s.v. Oola, 455,45; Hesiq., s.0. Oowai; Anécdota Graeca, ed.
BEKKER, 1,265,11, 5.0. ®guactovmediov.

3% HH Herm. 552-563; Apoll. Bibl. 3,10,2; Cic. De div. 1,34.

33 Calim. Himn. Apoll. 45; FOWLE, 2013, 82.

STLECLERCQ, 1879, p. 1, 191, 1892, p. 304; EHREMBERG, 1927, col. 1452-1455; LARSON, 2001, p. 12; FOWLE, 2013, p. 81.
$8ROULEZ, 1867.

39 Steph. Byz. 659, s.v. ©gia; Sudas, 6490, ©1932; Zenob., Cent. V.75.

SWESTERMANN, 1843, p. 384, Apendix Narrationum LXVII; Suidas, s.v. [TuBa.

I CHAMPEAUX, 1986, p. 801-828.
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Las sortes con guijarros se documentan en las regiones mas celtizadas, que eran el norte y el centro de Italia,
desde el sur de Etruria hasta el Samnio, en los santuarios oraculares de Fiésole, Arezzo, Sepino e Histonium?®?,
J. Champeaux considerd que las sortes italicas por medio de guijarros eran de origen mediterraneo, pues
las relacion6 con la adivinacién practicada en Grecia por medio de guijarros, AifBot, Oolar 0 Undog, ya que
desconocia la tradicion celto-atlantica (vid. supra, p. 361s., Fig. 52). Igualmente, supuso que esta modalidad
del rito seria anterior al uso de plaquitas de madera o tablillas metalicas usadas posteriormente y senald que
las sortes con maderas serian un rito adivinatorio de tipo ordalico de tradicion indoeuropea®, pues también
las usaban los germanos (Tac. Germ. 1,10) y celtas (Caes. BG I, 53,7), quienes tenian la misma palabra,
prinni, para “tirar la madera”, “consultar” y “suerte™*, con un claro sentido de ordalia®s, pues en estas sortes
usaban piedras de colores inmersas en una masa oscura®®, En cualquier caso, parece logico que este rito mas
simple con piedras debe considerase anterior a otros sistemas mas complejos de adivinacion del mundo celta,
asociados a augurios y sacrificios, que exigian recurrir a sacerdotes e interpretaciones, sistema mucho mejor
conocido®’, que supone un proceso de racionalizacion comparable al ocurrido en Grecia e Italia.

Para comprender el posible significado del rito de arrojar piedras al alto de una pefia sacra o a los
amilladoiros es de indudable interés una peculiar tradicion que consistia en depositar una piedra en un tamulo
antes de una batalla, tradicion documentada en Irlanda, pero también en Portugal y en pueblos indoeuropeos
de las estepas.

El poema épico del Ciclo del Ulster Togail Bruidne Dd Derga, “La Destruccion de la Residencia de
Da Derga”, narra la muerte heroica de Conaire Mor, nieto de Etain®®. Conaire fue elegido rey de Irlanda en
Tara por cumplir las condiciones de la “Fiesta del Toro”, en la que, tras sacrificar un toro, un adivino comia
su grasa, bebia el caldo y se echaba a dormir y, al despertarse, elegia rey a quienquiera que hubiera visto en
su suefo, aunque moria si proferia falsedad. Conaire, tras ser elegido rey, expulso de Irlanda a los bandidos
e impuso la paz. Pero llegaron de allende el mar asaltantes que “trajeron una piedra para cada hombre para
hacer un cairn”. Tras el combate, “cada combatiente que sobrevivio del combate retir6 su piedra del cairn”,
“de modo que quedaron las piedras de los que fueron muertos”, por lo que “por cada piedra de Carn Locca murié
uno de los asaltantes de la Residencia (de Da Derga)”, nombre que se dio al tumulo o cairn construido con
ellas. El hecho ocurrio en la vispera de Samain y los asaltantes celebraron un concejo en el lugar en el que
habian levantado el cairn. Este episodio fue relacionado hace afios por B. Garcia Fernandez-Albalat con los
amilladoiros®®, pero responde a una tradicion ancestral de origen indoeuropeo, ya que la piedra que llevaba
cada uno de los guerreros asaltantes hay que interpretarla como su “alma externada” para evitar el peligro de
morir en el combate, lo que explica que, finalizada la batalla, los caidos en ella no pudieron retirar las piedras,
que pasaban a formar un cairn conmemorativo.

32 CHAMPEAUX, 1986, p. 271-302, en especial 273 s., fig. 1.

3 CHAMPEAUX, 1986, p. 802 y 805.

S4T0TH, 1895, p. 313-314.

¥ GUYONVARC'H, 1997, p. 307.

$LE ROUX y GUYONVARC'H, 1986, p. 189; GUYONVARC'H, 1997, p. 310.

WLE ROUX y GUYONVARCH, 1986, p. 174-216; GREEN, 1992, p. 82; GUYONVARCH, 1997, p. 271s.; RENERO, 1999, p. 13s,;
GUYONVARCH, 2009, p. 192 s.; GREEN, 2010, p. 88-90; etc.

SWEST, 1999. Para la traduccion, ELIOT y STOKES, 1910.

# GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1999, p. 29's., aunque sea més discutible que esta autora relacione dicha costumbre con los cumuli
o amontonamientos de trofeos de los vencidos que los galos hacia en honor de Marte (César, BG, VI,17), como los documentados en los
santuarios galo-belgas (BRUNEAUX, 1986), pues parece tratarse de dos ritos distintos.
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Otra tradicion probablemente similar se asocia al cairn levantado por San Columba el afio 563 en la Isla de
Tona, en el extremo occidental de Escocia®. San Columba se vio obligado a expatriarse de Irlanda tras la batalla
de Citl Drebene, en la que estuvo implicado y en la que habian muerto 3000 personas. Por ello, viajo a Escocia
donde pretendia convertir tantas personas como las que habian muerto en la citada batalla. Al desembarcar
con sus 12 discipulos en la playa de Port of Churaich (“‘Puerto del Coracle”) levant6 el Carn cil ri Erinn
(“el cairn a la espalda de Irlanda”), pues era el punto donde Irlanda se perdia de vista, lo que evidencia su
caracter liminar, cairn cuyas piedras debian recordar el numero de muertos en la batalla citada®!.

También una tradicion de este tipo documento Leite de Vasconcelos en el Cabo de Sdo Vicente, en
Portugal, segtn la cual existian en ese lugar moledros o cairns de piedras en los que “cada una es un soldado”.
Esta tradicion relacionaba dichos moledros con la expedicion de D. Sebastido de Portugal®?, lo que apunta a
una perduracion de estas creencias hasta el siglo XVI. Segun la leyenda, si se cogia una piedra del moledro y
se movia de su sitio, a la mafiana siguiente volvia por si misma al amontonamiento, pues el rey D. Sebastido iba
por la noche y la colocaba de nuevo en el moledro y si se cogia una piedra del amontonamiento en secreto y se
ponia debajo de la almohada, a la mafana siguiente aparecia un soldado por un breve instante, que luego se
convertiria de nuevo en piedra, que regresaba al amontonamiento, por lo que las piedras del moledro de esta
leyenda son consideradas como soldados encantados®?, por haber muerto y estar en el Otro Mundo.

Herodoto documentd otro rito relacionable entre los pueblos de las estepas. El rey persa Dario en su
expedicion contra los Escitas paso el rio Artiscos, el actual Arda, afluente de Maritza, que corria a través del
territorio de los Odrisios, en Tracia. Segtn refiere Herodoto®™, “al llegar a este rio, (Dario) hizo lo siguiente:
tras elegir un lugar determinado, ordeno a su ejército que cada soldado al pasar arrojara una piedra en el lugar
indicado. Y cuando el ejército hubo cumplido esta orden, puso en movimiento a su armada y dejo alli tras si
un gran tumulo formado por las piedras arrojadas”. Herddoto no explica el significado de este acto, pero el
contexto hace suponer que seria similar a los casos anteriores, como tumulo funerario que serviria como limite
y monumento conmemorativo, pero que probablemente también refleja estos ritos relacionados con creencias
en el alma externada.

Todas estas tradiciones miticas se extendian desde el mundo celta atlantico de Irlanda y Portugal hasta los
persas de la estepa euroasiatica. Ademas, también parecen ofrecer el mismo origen ritual algunas tradiciones
miticas de Grecia. En Orcomenos, Beocia, existia la leyenda de que, muerto Acteon, su espiritu habia recorrido
el pais con “una piedra” devastando el territorio hasta que sus restos fueron solemnemente enterrados®,
Tal vez relacionada con esa leyenda, se adoraba en Orcomenos a tres piedras con el nombre de Charites™.

0SHARPE, 1995.

$1Cf <URL: http://www.saintsandstones.net/saints-iona-stcolumbasbay6.htmhttp://cargo.ship-of-fools.com/Features98/Features/
TomDavies.html> [cons. en 9.12.2015].

$2VASCONCELOS, 1905, p. 205 s.: «No extremo do cabo, perto do farol e das ruinas do convento de s. Vicente, hd vérios monticulos de
pequenas pedras, que o povo chama moledros e melédros, i. é, “moledos”, dizendo mesmo “um moledro de pedras”. A propésito desses moledros,
colhi da boca do povo as duas seguintes noticias: “Quando se leva do moledro uma pedra, e se deixa num sitio, ai a pedra anoitece, mas ndo
amanhece: i. ¢, vai-se de manhd ao sitio em que a noite se deixou a pedra, e esta ja ld ndo esta, e reaparece no moledro; é D. Sebastido quem de
noite retira a pedra para o moledro”. “Quando se leva do moledro uma pedra, sem ninguém saber, e se coloca debaixo do travesseiro, aparece ld
ao outro dia um soldado, que logo desaparece, para ir outra vez, jd transformado em pedra, colocar-se no moledro” »

35 MORAIS, 2008, p. 38-39.
$4Herodot. IV,92.

355 Paus. IX,38,5.

36 Paus. IX,38,1.
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Igualmente, el mito de Deucalion, hijo de Prometeo®’, parece ofrecer otro eco de la idea ancestral del alma
externada en una piedra, ya que, al quedar despoblada la tierra por un diluvio, el oraculo de Delfos aconsejo
a Deucalion que tirara los “huesos de su madre” por encima de los hombros para repoblar el mundo, lo que
el héroe hizo tirando piedras, pues el oraculo aludia a Gea, la “Tierra”, como madre de todos, cuyos “huesos”
eran las piedras. Un mito de la creacion semejante existia entre los celtas de Irlanda y Escocia, pues narraba
que la diosa Cailleach, “La Vieja”, habia creado los seres de la tierra tirando guijarros hacia delante®®,

Estas tradiciones ancestrales, existentes en diversos pueblos indoeuropeos deben considerarse muy
antiguas. Segun puede deducirse de ellas, cada piedra de un cairn era el alma externada de un muerto, lo que
permite aproximarse al significado original de las piedras arrojadas sobre las pefias sacras y amilladoiros del
mundo celta atlantico. Esta tradicion ha perdurado hasta la actualidad en Proaza, Asturias, donde “No se debe
tropezar con el pie ni hay que dar una patada a las piedra que se encuentren en la calle, porque nadie sabe si
esa piedra es el purgatorio de algin alma”®,

Todas estas tradiciones se basan en creer que en la piedra reside el alma externada. El alma externada
es una creencia muy extendida entre pueblos primitivos de toda la tierra basada en que la vida que alienta
en el ser humano puede “materializarse” o convertirse en algo tangible y material, que puede existir fuera
de uno mismo. Segun esta concepcion “sobrenatural” o “magica” del espiritu vital, la idea esencial es que el
alma externada vive oculta segura escondida fuera del cuerpo al que corresponde, lo que le permite evitar los
peligros que puedan acecharla, en especial la muerte, pues si es descubierta, puede ser danada y causar asi la
muerte del ser al que corresponde. Estas creencias animistas en el alma externada, probablemente de origen
chamanico, deben considerarse de origen muy antiguo, pues pudieran remontarse al Paleolitico, hecho que
explica su muy amplia difusion por diversos pueblos de todo el mundo, por lo que este tema ha atraido siempre
la atencion de los antropologos y de los estudiosos de la Historia de las Religiones®®. ElI tema supone una
concepcion “magica” del mundo, que resulta particularmente importante en mitos de héroes y guerreros, a los
que nadie podia matar porque su vida residia en un objeto situado fuera de su cuerpo y, por tanto, del alcance
de sus enemigos, lo que les hacia invencibles frente a sus enemigos y practicamente inmortales hasta que su
alma externada fuera descubierta y destruida. Esta creencia explica la tradicion existente en diversos ambitos
del mundo indoeuropeo, especialmente bien atestiguada en el mundo atlantico, de poner antes de un combate
el alma en un objeto, la mayor parte de las veces en una piedra (vid. supra, p. 383s.).

El tema del alma externada esta presente en numerosos cuentos populares y leyendas de todo el mundo,
también espanoles®®. Suele caracterizar a un ser sobrenatural, generalmente maligno, como un brujo o un
gigante, que no puede ser herido ni muerto ya que oculta magicamente su alma en un animal, planta u otro
objeto situado en un lugar secreto e inaccesible, hasta que un héroe descubre donde la oculta, la destruye y mata
al ser maligno. El testimonio mas antiguo de estas creencias aparece en el cuento de “Los dos hermanos”®,
narrado en un papiro egipcio de tiempos de Ramseés II (1290-1224 a.C.), pero esta idea esta documentada en
diversos pueblos primitivos, quienes nunca confiesan que tiene su alma externada y todavia menos donde esta

37 0vid. Metam. 1,380 s.; Hyg. Fab. 153; Pseudo-Apollod. 1,7,2.
S MONAGHAN, 2004, p. 103.
359 GINER ARIVAU, 1885, p. 235; CABAL, 2008, p. 29.

$0Véase FRAZER, 1951, p. 773 s., donde expone muchos ejemplos de todo el mundo, desde los de caracter mas primitivo hasta su perduracion
en muy diversas tradiciones populares. Para este altimo aspecto, PEDROSA, 2012, p. 130-191.

SUESPINOSA, 1996, p. 116°s., 119 5., 128 s.
$2RANKE, 1979, s.v. Briidermérchen: Das 4dgyptische B.
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depositada, sea una planta o animal sagrado, que puede ser compartido por toda la familia o clan y convertirse
en su totem de acuerdo con estas primitivas creencias chamanicas. El tema es bien conocido en la mitologia
indoeuropea, en la Grecia clasica (vid. supra, p. 381s., 384s.) y en la actual, en Rusia, Transilvania, Alemania
y Noruega, asi como en Escocia, Irlanda y Bretaiia, lo que confirma su difusion por el mundo celta atlantico,
pero también se documenta en las islas Célebes, Sumatra, Malaya, Indostan, Camboya, Siam, Ceilan, India,
Bengala, en la literatura arabe, por ejemplo, en Aladino y la lampara maravillosa, y en la historia de Seyf-
el-Muluk de Las mil y una noches, y en cuentos bereberes, hingaros, calmucos, tartaros, mongoles y de
Nigeria, Sudafrica y de los indios navajos y los kwakiutl, en América del Norte, de los ashenica en Peru, etc.*

El tema del alma externada también se documenta en el mundo mitico griego, donde ha sido muy bien
analizado®, con ejemplos tan conocidos como los de Meleagro y Céneo. En el mito de Meleagro, las tres
Moiras se aparecieron a su madre Altaya a los siete dias de su nacimiento y le predijeron que moriria cuando se
consumiera el tronco que ardia en ese momento en el hogar. Altaya lo apagé y guardd, pero cuando Meleagro
mato a sus tios en una caceria, como venganza, Altaya prendio fuego al tronco y Meleagro expiré consumido
por fuego en las entrafias. Existen otros ejemplos de alma externada en la mitologia griega, que se consideran
pervivencias de un sistema religioso ancestral, pues Meleagro, Céneo®, Pterelao y Nisos de Mégara*®
corresponden a las primeras generaciones de héroes fundadores de la mitologia griega, contemporaneos de
Heracles, Minos y Teseo, considerados héroes fundadores invencibles por ser los defensores y patronos de su
ciudad y sus habitantes.

Segtn esta tradicion mitica, la costumbre de arrojar piedras a las rocas sacras o a amontonamientos
tumulares como los amilladoiros equivalia originariamente a un sacrificio de caracter ctonico, dirigido al numen
loci como ancestro de los habitantes del lugar que se hacia visible en la pefia sacra, lo que explica la estrecha
relacion de estos ritos con creencias en las animas y en el Otro Mundo. Esta explicacion permite suponer
que miticamente la piedra arrojada seria el alma externada del sacrificante, quizas para que quedara bajo la
proteccion del numen loci. Todas estas creencias son de origen ancestral, como indican las caracteristicas
tan arcaicas que ofrecen el tema del alma externada y las pefias sacras propiciatorias y de adivinacion aqui
analizadas, tal como confirma su aparente relacion con numina loci y con ritos extendidos por el mundo celta
atlantico desde fechas muy anteriores a la Edad del Hierro, cuando narraciones épicas documentan estas
tradiciones, solo comparables a las fases mas antiguas de la mitologia griega.

9 - LOS SACRA SAXA Y EL SUBSTRATO ATLANTICO-LUSITANO

Los Sacra Saxa, propiciatorios y de adivinacion, conservadas en el folklore de la Peninsula Ibérica son
documentos de especial interés, como evidencia el analisis realizado, aunque en la actualidad estén en serio
riesgo de desaparicion (vid. infra, p. 396s.).

% IMENEZ, s.a.
% Sobre este tema son esenciales los trabajos de VELASCO, 2000, 2001, 2004, 2007 a y 2007 b.

% Céneo era una doncella lapita secuestrada por Poseidon (Zenob. Cent. v. 33), que le concedio el deseo de convertirse en un guerrero
invulnerable al tener su alma externada, lo que le hizo famoso por su lanza hasta caer en la hybris o soberbia extrema.

3% Poseidon dond a Pterelao un cabello dorado que lo hacia inmortal, hasta que su hija se enamor¢ de Anfitrion y se lo arranco de la cabeza,
lo que le provoco la muerte. Al rey Nisos de Mégara un oraculo le predijo que moriria si perdia un cabello purptreo que tenia en la cabeza,
como ocurrid cuando su hija Escila, enamorada de Minos, arrancé el cabello a su padre. Nisos murid y Minos se apoderé de Mégara.
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Estas pefias sacras con ritos propiciatorios y de adivinacion constituyen una tradicion popular ancestral
“de larga duracion” originaria de la Hispania prerromana mantenida en el folklore de las areas mas primitivas
y conservadoras de la Peninsula Ibérica. Estas tradiciones, cada dia mas valoradas®”, se remontan al substrato
cultural prerromano, por lo que son documentos insustituibles para conocer las costumbres populares, asi
como las creencias y ritos del sistema cultural de los Lusitanos.

Las pefias “propiciatorias” y “de adivinacion” deben considerarse Sacra Saxa pues serian la materializacion
del numen loci, de caracter “divino”, que parece responder todavia a una primitiva concepcion animista no
antropomorfa de origen ancestral, ya que procede de la creencia en que todos los seres de la naturaleza, como
montafas, rios, el cielo y la tierra, rocas, animales, arboles, plantas, etc., son seres con anima, a los que hay que
rendir culto por estar dotados de poderes sobrenaturales®®, A estas creencias se asocian las de que las animas
de los ancestros viven después de la muerte y de que se puede comunicar con ellas por medio de determinados
ritos, como los que evidencian estos Sacra Saxa. El origen de estas creencias es muy discutido desde el
siglo XIX, pues se consideran, junto al chamanismo®”, las mas antiguas de la Humanidad, propias del Homo
sapiens sapiens. Por ello, parecen representar un substrato ancestral de la religion celta, que, en cualquier caso,
debe considerarse anterior a las divinidades antropomorfas y, por supuesto, a las religiones de las altas culturas.

Estas pefas sacras, por sus funciones y, en ocasiones también por su ubicacion, indican una concepcion
axial y onfalica y un simbolo de perennidad, vinculada siempre al mundo de las animas o espiritus de los
antepasados muertos, lo mismo que ocurre con los cairns, amilladouros y majanos, igualmente relacionados
con estas creencias funerarias. Por ello estas “peflas sacras” deben ser consideradas como la encarnacion
de numina ancestrales de caracter divino, que actuarian como duefios y protectores sobre su territorio y
los que por €l pasaban. Esta asociacion “pefia sacra”/numen explica su estrecha relacion, reflejada en mitos
y leyendas, con creencias en espiritus y en que éstos vagan por el territorio no humanizado, donde podian
actuar sobre los vivos. De este hecho se deduce que en dichos Sacra Saxa, como puntos onfalicos y axiales,
se pudiera venerar y consultar al numen loci, identificado posteriormente con una divinidad ctonica celta
ancestral, como quizas Dispater’™ o Lug®™, a su vez identificado con Mercurio en la interpretatio romana.
Sin embargo, originariamente, la “pefia sacra” seria la materializacion de dicho daimon o numen loci, tradicion
que ha perdurados en su vinculacion con las animas y los espiritus de los muertos. Esta concepcion religiosa
enriquece nuestros conocimientos sobre las creencias de los Galaico-Lusitanos y de pueblos afines como los
Vettones y, en general, los Celtas de Hispania®™ y explica el origen de muchas creencias conservadas en el
folklore de la Hispania Celtica y de las regiones atlanticas de Europa.

Estos Sacra Saxa se caracterizan por estar asociados a un ritual propiciatorio y de adivinacion como
medio de comunicacion ideado por el hombre para relacionarse con la divinidad®”. Este ritual consistia en
arrojar sobre la cumbre de la “pefla sacra” tres piedras, aunque en otros casos es solo una, para obtener una

%7 ALMAGRO-GORBEA, 2009; MOYA, 2012.
3% PUENTE OJEA y CAREAGA, 2005.

%9 Diversos autores han sefialado entre los celtas la existencia de cultos naturalistas identificables con el animismo (VRIES, 1975, p. 191 s.;
etc.) y de rasgos de totemismo (BIRKHAN 1997, p. 877 s.), aunque GUYONVARC'H, 1997, p. 219 s., niega que la magia celta tenga relacion
con elementos chamanicos.

SOBIRKHAN, 1997, p. 549, que se basa en César (b.G. VI,18).

STVRIES, 1988, p. 48 s.; LE ROUX, 1984, p. 113 s; LE ROUX y GUYONVARCH, 1991, p. 84 s.; GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1990, p. 204 s.
S2MARCO, 1998; ALMAGRO-GORBEA, 2009 a.

s BELAYCHE y RUPKE, 2007, p. 139.
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“respuesta” del numen loci o divinidad tutelar local, cuya materializacion visible era la pefia. Dicho rito puede
considerarse, en realidad, como una especie de ordalia, pues al tirar la piedra para consulta o como plegaria, el
devoto quedaba en espera de lo que dispusiera la divinidad. Esta concepcion ancestral de intervencion directa
de la divinidad, que todavia se documenta en la Grecia del Alto Arcaismo®* y en la tradicion épica celta®™,
confirma el remoto origen de este rito de arrojar piedras a la cumbre de una pefia con finalidad propiciatoria o
de adivinacion.

El rito original debia tener caracter propiciatorio y adivinatorio al mismo tiempo. Su antigiiedad se deduce
de la estrecha relacion existente entre ambos, pues casi no hay diferencia entre el rito propiciatorio o de
peticion para lograr un deseo, que equivale a un rito de sacrificio/oracion, y el rito de peticion para conocer
con antelacion si se cumpliria un deseo, que es un rito de adivinacion. El procedimiento se puede considerar
irracional o “magico” desde nuestra perspectiva racional, a la vez que muy simple, pues no es nada sofisticado
desde un punto de vista intelectual.

Estas caracteristicas confirman su origen ancestral y su caracter primitivo, como indican los escasos
paralelos etno-arqueoldgicos y miticos existentes. En efecto, la antigtiedad del rito practicado en las penas
“propiciatorias” y “de adivinacion” la confirmaria su relacion con los mas antiguos métodos de adivinacion
conocidos en culturas de la Antigiiedad, como la thribolia en Grecia y las sortes mas primitivas, a base de
simples piedras, del mundo italico, celta y germano. En este sentido, la thribolia se asociaba a Hermes como
divinidad preolimpica y a las Thriai, inventoras del arte de la adivinacion, anterior al sistema oracular asociado
al olimpico Apolo, y también parecen ser igualmente anteriores a la adivinacion por medio de sortes con maderas
practicadas por celtas, germanos e italicos. Ademas, el uso de piedras, probablemente tres en sus origenes, se
relacionaria con un substrato ideoldgico muy antiguo, documentado en los cairns y timulos funerarios, quizas
ya desde época megalitica, seguramente asociado al mitema del alma externada encarnada en una piedra,
que supone un estadio religioso muy primitivo, que debe tener sus origenes en creencias animistas de tipo
chamanico, que explicarian la aparente relacion de las piedras asociadas a estos ritos con creencias en el
alma externada.

Todos estos indicios coinciden en que se trata del sistema de propiciacion/adivinacion mas antiguo hasta
ahora documentado en la Europa Prehistorica. Estos ritos propiciatorios y de adivinacion procederian de
creencias indoeuropeas muy primitivas, sin excluir reminiscencias anteriores del mundo megalitico e, incluso,
de ancestrales creencias chamanicas quizas originarias del Paleolitico, como pudiera ser la idea del alma
externada en una piedra, tan extendida por todo el mundo. Por todo ello, estas “pefias sacras” constituyen
una fosilizacion, conservada en el extremo Occidente, tal como evidencia su dispersion (Figs. 2 y 52),
de un substrato extendido en épocas ancestrales por amplias areas de Europa, que en las areas atlanticas
corresponde al substrato proto-celta de la Edad del Bronce®, aunque probablemente su origen sea anterior,
lo que explicaria el caracter muy arcaico de alguno de los ritos con ellas relacionados. En consecuencia, estas
concepciones pueden considerarse originarias de una tradicion religiosa proto-celta muy primitiva, sin la cual
no pueden explicarse ni estos Sacra Saxa, ni su concepcion onfalica y ctonica, ni los ritos propiciatorios y de
adivinacion a ellas vinculados (Fig. 5B).

411 V,311 s., etc.
%% Para Cuchulainn, SERGENT, 1999, p. 199, n. 80, etc.
37 ALMAGRO-GORBEA, 1994, p. 283-296.
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Todas estas creencias, mitos y ritos responden a concepciones celtas del Otro Mundo. En concreto, la
“pefa sacra”, que se identifica con un numen loci no antropomorfo, puede considerarse una divinidad ancestral
de caracter ctonico con funcion tutelar del territorio y de sus habitantes, la cual, a su vez, pudiera ser el
precedente de Teutates como “Héroe fundador” y divinidad protectora o “patrona” de las poblaciones celtas
de 1a Edad del Hierro®. Por otra parte, esta figura mitica materializada en la “pefia sacra” debe considerarse
que pertenece al mismo substrato ideologico que las caracteristicas divinidades lusitanas atestiguadas
epigraficamente por apelativos como Bandua, Cosus, Navia, Reve o Treba®, documentadas por las mismas
regiones occidentales que estos Sacra Saxa (Fig. 44C), pues estas divinidades ofrecen también un caracter
muy arcaico, probablemente no antropomorfo en sus origenes, quizas por haber sido numina asexuados®”, lo
que explica su asociacion en ocasiones a “penas sacras™¥,

Este ritual tan simple también supone una evidente novedad desde una perspectiva social al informar de
ritos populares, antes desconocidos. El procedimiento debia estar muy generalizado y ser de uso habitual, por
lo que debe considerarse caracteristico de la religion popular. Su empleo seria totalmente normal entre las
gentes que lo practicaban, aunque apenas exista informacion de estos campos de conocimiento en culturas
prehistoricas. Ademas, se trata de un rito muy sencillo en el plano religioso, practicado de forma directa, sin
adivinos, sacerdotes ni otros intermediarios que participan en los ritos “oraculares” sensu stricto®, surgidos
en etapas posteriores y que ya traslucen una mayor racionalidad en las creencias y ritos religiosos. Todo ello
confirma su caracter popular y de nuevo apunta a la gran antigiiedad de su origen, muy anterior al mundo
urbano de la Edad del Hierro. En consecuencia, este rito de adivinacion complementa nuestro conocimiento
sobre otros sistemas de augurios y de adivinacion de la Hispania Celtica® (Ap., Iber. 85; Suet. Galba 8,3,
9,2; Plinio, N.h. 31,23; XVI Conc. Toledo, canon 2; etc.), que pueden considerarse caracteristicos de los celtas.
Algunos de estos métodos de adivinacion eran propios del ambito lusitano-galaico (Sil. It. 3,344-345; I Conc.
Braga, canon 72; Martin Dumiense, De corr. rust. 12'y 16), como los basados en el examen de las entranas de
animales o de prisioneros (Strab. 3,3,6; Plut., Quaest. Rom. 88)*® y en el vuelo de las aves y en el fuego (Sil. It.
3,344-345), aunque todos estos métodos deben considerarse mas evolucionados que el rito de lanzar piedras,
pues requerian de un augur o adivino que los interpretase.

Estas “penas sacras” propiciatorios y de adivinacion se extienden por las areas graniticas del Occidente
de la Peninsula Ibérica (Fig. 3), especialmente por la zona atlantica lusitano-galaica®®, desde Galicia hasta
las Beiras, con prolongacién hasta el Alentejo y el territorio vettén de Avila y Toledo hacia el Este (Fig. 2).
Junto a esta zona “nuclear” otros elementos relacionados Ilegan hasta el Sistema Ibérico, lo que coincide
con la Hispania Celtica®®, salvo el caso aislado de la “Pefia de los Deseos” de Fraella, en Huesca y el mas
extrano de la “Pedra d’es perdons”, de Felanitx, en Mallorca. Esta dispersion ofrece evidente interés, pues es

1 ALMAGRO-GORBEA y LORRIO, 2013.
% GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1990; PROSPER, 2002; OLIVARES, 2002, passinm.

#DE BERNARDO), 2006.

®SILVA, 2007, p. 437, n° 680; OLIVARES, 2002,p. 75y 166, n° 18.

% AMANDRY, 1950; DELCOURT, 1955; CRAHAY, 1974.

®BLAZQUEZ, 1975, p. 23 5., 1983, p. 241.

% GARCIA QUINTELA, 1991.

3 ATMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000, p. 440 s., fig. 16.

% ALMAGRO-GORBEA, 1996, p. 43-79; ALMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000; JIMENEZ GUIJARRO, 2000.
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caracteristica de la tradicion etno-cultural de los lusitanos, cada vez mejor precisada en estos tltimos afios*®.
Por una parte, confirma su pertenencia al sistema cultural lusitano y por otra ofrece claras relaciones con otras
areas atlanticas, en especial de Bretana e Irlanda (Fig. 52), que necesariamente deben considerarse de época
prerromana, probablemente, cuanto menos, desde la Edad del Bronce.

La dispersion de estas “pefias sacras” también coincide con los mas significativos elementos de la Cultura
Lusitana, lo que confirma que todos ellos pertenecen al mismo sistema cultural (Figs. 55 a 62). Ofrecen la
misma dispersion elementos culturales “lusitanos” tan significativos como las inscripciones en lengua lusitana®’
(Fig. 57), los antroponimos lusitanos **® (Fig. 58), las divinidades lusitanas® (Fig. 58) y demas elementos
caracteristicos de esa cultura, entre los que hay que incluir los llamados “guerreros lusitano-galaicos”, que
aparecen concentrados entre Duero y Mifio®® como la mayoria de estas pefias sacras. También ofrecen una
dispersion por los mismos territorios las estelas denominadas “de guerrero” o “del Suroeste”®! (Fig. 60), por
lo que hay que considerarlas como “estelas lusitanas™, asi como los toponimos y antroponimos relacionados
con la palabra celto-lusitana lancea®® (Fig. 61). Igualmente, hay que valorar que estas pefias sacras se han
conservado en las mismas tierras graniticas en las que se documentan otras tradiciones rituales ancestrales,
como las “saunas” semihipogeas®* y los “altares de piedra™®, elementos igualmente caracteristicos de este
arcaico mundo lusitano. En consecuencia, estas “pefias sacras” asociadas a ritos propiciatorios y de adivinacion
forman parte del sistema cultural de los Lusitanos, en el que testimonian la religiosidad popular y sus
creencias, por lo que complementan la escasa y parcial informacion proporcionada por las fuentes escritas y
la epigrafia®®.

La relacion existente entre todos estos elementos no se puede explicar por fenomenos de convergencia ni
como fruto de la casualidad, sino que deben ser considerados pertenecientes a un mismo sistema cultural y a
creencias de un mismo substrato religioso, de caracter muy arcaico, que se retrotrae, cuando menos, a la Edad
del Bronce, pero cuyas raices son claramente anteriores. En este sentido, estos Sacra Saxa y sus ritos conexos
son un nuevo documento que avala la gran antigiiedad de los celtas de la Peninsula Ibérica®’, ya que deben
considerarse pervivencia del substrato del Bronce Atlantico de la Peninsula Ibérica, anterior e independiente a
la expansion de gentes de la Cultura de los Campos de Urnas de la que parece proceder la Cultura Celtibérica®®,

3% ALMAGRO-GORBEA, 2014, p. 188 s., figs. 7-9.
STUNTERMANN, 1997, passim; recientemente, VALLE]JO, 2013.

SSUNTERMANN, 1965, p. 19, mapas 4, 18, 26, 33-36, 54, 61, 66, 73, 77, 82, 84, 86; ALBERTOS, 1976, p. 57-86, 1983, p. 869 s.; VALLE]O, 2005,
2005 a.

% GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1990; PROSPER, 2002; OLIVARES, 2002, passi.

MSILVA, 2007, p. 419 ., lams. 120 s.; SCHATTNER, 2003, p. 1-307.

® ALMAGRO, 1966; CELESTINO, 2001; HARRISON, 2004; DAZ GUARDAMINO, 2010.

% ALMAGRO-GORBEA, 2014, p. 185, fig. 1.

% ALMAGRO-GORBEA, 2015, 2016.

 ALMAGRO-GORBEA y ALVAREZ SANCHIS, 1993; SILVA, 2007 a.

% ALMAGRO-GORBEA y JIMENEZ AVILA, 2000.

®BLAZQUEZ, 1962; HOZ, 1986; GARCIA FERNANDEZ-ALBALAT, 1990; OLIVARES, 2002; PROSPER, 2002; etc.
% AMAGRO-GORBEA, 1994.

% RUIZ ZAPATERO y LORRIO, 1999.
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Fig. 58 - Dispersion de los antroponimos lusitanos.
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@ Teonimia lusitana
@®Bandua () Cosus
A Reue £ Aemus
@ Arentius ) Lugus
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e

@ Estelas con armas (2200-1700 AC)

(- Estelas con vestido y
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(2200/1800-1400/1200 AC)
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Fig. 60 - Dispersion de las estelas lusitanas «de guerrero» y sus paralelos de la Edad del Bronce.
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Fig. 61- Etnonimos y antroponimos derivados de lancea (F).

asociada a una organizacion gentilicia y clientelar que tendio a expandirse hacia el Occidente®”, como ya hace
afios intuyera Untermann‘®, hecho que explica las relaciones etno-culturales y lingiiisticas existentes entre las
etnias derivadas de ese substrato: Lusitanos, Vettones, Galaicos y Astures.

En consecuencia, estas “pefias sacras” son la mejor fuente de informacion conocida para documentar
la religion popular, la mentalidad y el mundo simbélico de las poblaciones celto-atlanticas de la Peninsula
Ibérica en particular y de la Europa Atlantica en general, temas antes no documentados. Por ello, el estudio de
tradiciones como las aqui analizadas, a pesar de la dificultad que ofrecen por no haberse recogido los datos con
metodologia cientifica antes de su caida en desuso y desaparicion, es el método mejor, y en muchos casos el
tinico, para conocer un campo de la Historia de tanto interés como es el pensamiento, las creencias y ritos y la
concepcion del mundo de las poblaciones prerromanas.

3 ALMAGRO-GORBEA, 2009 a, 2014.
“0UNTERMANN, 1983, mapa 5.
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10 - SACRA SAXA'Y “PAISAJE SACRO”

Otro aspecto lleno de interés es que estas “pefias sacras” propiciatorias y de adivinacion, con caracter
onfalico y relacionadas con el Mas Alla, por sus formas y caracteristicas, contribuyen a comprender un
tema tan actual como es el “paisaje sacro” de la Hispania Celtica®”, pues documentan una concepcion del
paisaje entendido como algo vivo y de caracter “sobrenatural”, que se relaciona con la tradicion animista que
evidencian estas rocas sagradas (vid. supra, p. 385, 387s.), hecho que constituye un elemento esencial de esas
culturas prerromanas, hasta ahora apenas valorado.

El “paisaje sagrado” es un tema que atrae cada vez mas a los investigadores, pues es necesario superar
la dificultad que presenta poder entender o, por lo menos, hacerse una idea suficientemente precisa de
como “vefa” e interpretaba el hombre prehistorico la naturaleza que le rodeaba antes de alcanzar un
conocimiento mas racional y cientifico, en especial, por contraposicion a nuestra actual vision mas cientifica y
racional del mismo.

El “paisaje sacro” es un elemento cultural. Frente al paisaje fisico visible, es otra forma de ver y entender el
paisaje que nos rodea, lo que exige trascender lo que se ve fisicamente con los ojos y llegar a su interpretacion
mental, que depende de la cosmovision que se tenga. Para comprender lo que se entiende por “paisaje sacro”
hay que tener en cuenta que lo que en nuestra cultura se consideran como elementos naturales y fenomenos
fisicos, como pefias, fuentes*” y manantiales*®, rios, etc., eran vistos e interpretados como entes animados
dotados de vida propia y, en consecuencia, tenian su propio espiritu vital o numen de caracter divino y sacro,
hecho que explica los fenomenos de interpretatio con dioses del mundo clasico y su cristianizacion posterior,
proceso que supuso adaptaciones de los ritos y cultos, hasta la practica desaparicion de esa vision ancestral del
“paisaje sagrado” ocurrida en las dos o tres ultimas generaciones.

El paisaje sagrado no es por tanto lo que se ve fisicamente, sino lo que veia e interpretaba el hombre
prehistorico segun su cultura, es decir, segin su cosmovision, por lo que constituiria uno de los principales
elementos de identidad de las gentes que vivian en ese territorio. Por ello, el concepto de “paisaje sacro” en un
importante elemento cultural, que refleja la mentalidad de la cultura en cuestion y de sus perduraciones. Se trata
de una percepcion mental o “sobrenatural” que trascendia la percepcion fisica, de ahi el gran interés que supone
este tipo de aproximaciones a este campo de la cultura. El “paisaje sacro” es un elemento mas de la cultura
humana, que se puede llegar a conocer a través de los ritos, mitos, toponimos y otros elementos relacionados,
junto con documentos arqueologicos como santuarios y ofrendas, que permiten, en su conjunto, aproximarse
a una reconstruccion de esa Geografia Sacra en la que encuentra su significado cada uno de los elementos
que conforman ese “paisaje sagrado”. En consecuencia, conforman ese “paisaje sacro”, junto a los elementos
materiales, su estructura territorial y, también, los mitos y ritos relacionados que permiten comprender la
forma de experimentarlo y sus adaptaciones y transformaciones culturales a lo largo del tiempo.

En el mundo celta, como en todo el antiguo ambito indoeuropeo, podemos conocer algunos elementos que
integraban y caracterizaban su “paisaje sagrado”; fuentes, rios y lagos, el mar, cascadas, pozas y determinados
cantiles y acantilados, montes y determinadas pefias, algunos arboles y bosques**, las cuevas y abrigos, los

“IMARCO, 1999, p. 146-165; PENNICK, 1996; ALFAYE, 2011, p. 157 s.
2 ALBERRO, 2004, p. 19 s.

“BLORRIO, 2002, p, 161-193.

#:CARO BAROJA, 1946, p. 353 s.
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puntos liminares y de paso, como caminos, encrucijadas, vados y collados, ademas del cielo y los astros, como
el Sol, la Luna, Venus, Marte, algunas constelaciones como la de Orion, etc., y fendmenos meteorologicos,
como el viento, la lluvia o el arco iris, y elementos naturales extraordinarios, como rocas de formas extranas
que pudieran llamar la atencion. Todos estos elementos eran vistos de una forma que popularmente se
considera “magica”, pero que hay que considerar como una vision sobrenatural, ya que eran considerados
entes ‘sagrados’ dotados de vida propia y con propiedades sobrenaturales. Esta concepcion, sin duda originaria
de una tradicion animista ancestral, se ha mantenido en ocasiones durante siglos, pues ha perdurado hasta la
actualidad a pesar de cambios religiosos tan profundos como el que supuso la cristianizacion.

Los elementos fisicos sefialados ofrecen tradiciones rituales asociadas y mitos transformados en leyendas
populares que permiten comprender su caracter sagrado y conocer su contexto religioso y mental, como ocurre
con las “penas sacras”, de lo que se deduce su interés. Esta vision “sacra” del paisaje era muy distinta de la
nuestra y puede considerarse sobrenatural y “magica”, ya que suponia un simbolismo basado en concepciones
miticas explicadas por sus correspondientes creencias y ritos. Este conjunto de elementos, estrechamente
interrelacionados, que conforman el “pasaje sagrado” permiten “descifrar” y conocer como seria la vision
original -la tnica auténtica y no anacronica- de ese “paisaje sacro”.

No es facil investigar y comprender el significado “sobrenatural” o “magico” original del paisaje, como
lo indica la falta de estudios sobre este campo de la cultura, que es uno de los mas importantes y atractivos
del subsistema mental o ideologico. La comprension de este paisaje magico, es decir, de la vision del mundo
que rodeaba al hombre primitivo, constituye la mejor aproximacion para comprender como experimentaba el
fenomeno mental y sicologico de lo “sacro”. En este sentido, estas “pefias sacras” permiten una aproximacion
empirica, a partir de datos contrastables, para replantear nuestra vision, interpretar mejor el paisaje sacro y
mejorar la metodologia existente para su estudio. Esta aproximacion exige, en primer lugar, diferenciar lo
que entendemos hoy por “paisaje sagrado” de lo que realmente era ese paisaje para quienes lo sentian como
sagrado, lo que obliga a plantearse de qué modo percibia el hombre prehistorico su territorio y todos sus
elementos constituyentes como un paisaje vivo, sobrenatural y, en consecuencia, sacro.

Sin embargo, son multiples las interesantes cuestiones que se plantean, a las que apenas es posible dar
respuesta: ¢;Como, cuando y por qué surge un elemento sagrado? ;Como se distinguen? ;Por qué un elemento
es sacro y como se diferencia de otro que aparentemente no lo es? ;Por qué se elegia una roca o un arbol
determinado y no otro? ;Qué determinaba que esa roca fuera “sacra” y qué significaba eso para los que asi
la consideraban? ¢Qué mitos y rituales ofrecen? ¢Como se utiliza y transforma un determinado elemento o
paisaje sacro en su conjunto a lo largo del tiempo? ;Como se diferencia de otros paisajes y como repercute en
la estructura territorial? ;Qué papel tiene todo paisaje sacro en la auto-identificacion de una sociedad y en su
cosmovision?

La respuesta es dificil. En ocasiones, es evidente que las “pefias sacras” se identifican por su forma,
en otras, por su situacion, pero no se puede sefalar una regla explicativa racional ni precisar a priori sus
caracteristicas ni qué era lo que hacia que una pefia o cualquier otro elemento geografico de los sefialados
fuera considerado “sacro”.

El caracter sacro de un elemento natural se puede identificar en ocasiones por su manipulacion por el
hombre, por su situacion y orientacion, por restos de culto, por referencias toponimicas y por mitos conservados
en tradiciones del folklore, aunque en otros casos desconocemos como y por qué un elemento es sagrado.
Sus caracteristicas deben considerarse simbolos que hay que desencriptar para llegar a conocer su significado,
que constituye uno de los elementos mas profundos de toda cultura. En efecto, la interpretacion del “paisaje
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sagrado” es esencial para definir una cultura y sus aspectos sociales, religiosos, mentales e identitarios, lo que
equivale a conocer su cosmovision en el sentido mas amplio de la palabra.

Ademas, todo paisaje sagrado supone una mitologia propia, que es la que lo explica, en el caso de
estas “peflas sacras” su caracter de numen “divino” concebido de forma casi abstracta, que parecen haber
evolucionado hasta transformarse en deidades antropomorfas identificables con el Héroe Fundador como
ancestro y patrono del territorio y del grupo humano que lo habita, hecho en el que radica su habitual
asociacion al mundo animico de los muertos y al Otro Mundo hasta su paulatina cristianizacion.

11 - LA CONSERVACION DE ESTOS MONUMENTOS

Un ultimo aspecto de interés es la conservacion de estos Sacra Saxa, que deben ser considerados y
conservados como auténticos monumentos del pasado. En la actualidad, solo unas 5 penas de las mas de
50 identificadas mantienen el rito de forma aceptable, lo que no alcanza ni un 10% del total: el “Penedo dos
Namorados” de San Verisimo de Arcos en Ponteareas, el “Penedo do Casamento” situado sobre el cantil de
Nossa Senhora da Peneda y el situado en la carretera a Castro Laboreiro, el “Penedo do Santo” en Aver-o-Mar,
aunque esta pefia ha sido dafiada al adosarsele un muro, y la “Rocha dos Namorados” de Sao Pedro do Corval.

Por el contrario, la gran mayoria, mas de 35, pueden considerarse como fosiles, pues han perdido el ritual,
lo que supone mas del 60% de los casos. Todavia peor es que varias de ellas, c. 7%, han sido alteradas o dafiadas,
otras, casi un 15%, han sido destruidas y otras 5 (9%) no han podido ser localizadas, lo que hace suponer que
probablemente también han desaparecido. En decir, en la practica, un tercio de estos monumentos pueden
considerarse destruidos y los restantes, casi hasta el 90%, corren muy serio peligro de destruccion (Fig. 62).

La mayoria de las estas pefias propiciatorias y de adivinacion han perdido el rito practicamente en las dos
ultimas generaciones, en las que han quedado totalmente en desuso y han caido en un creciente olvido, lo
que dificulta en la actualidad su localizacion. Incluso hay casos, como el “Penedo dos Cornudos” de Loivos
do Monte (Fig. 9y 33), en los que la mayoria de las gentes de los lugares proximos conocen el nombre y
B tso saben aproximadamente donde esta, pero
5_19% desconocenyade qué “penedo” en concreto
se trata de los que existen en la zona.
En este grupo en proceso de creciente
olvido hay que incluir practicamente todas
las “las Pefias de Animas”, incluido el
“Canto de los Responsos” de Ulaca (Fig. 1),
y los dos “Penedos do Casamento” de
Sao Jodo d’Arga en Caminha (Figs. 22-28),
la “Pedra dos Namorados” del Monte
Pindo (Fig. 16), la “Pena dos Enamorados”
de Zanfoga en Sarria, Lugo, y la del

Destruidas

6=15% \
Alteradas

N

No localizadas

5=12% Paseo de Arenteiro de Carballino, Orense
(Fig. 22). A éstas se suman los “Penedos

Sinuso  dos Casamentos” de Nossa Senhora da

22=61%  Peneda en Arcos de Valdevez (Figs. 38-42),

Fig. 45 - Conservacion de las “pefas sacras” propiciatorias y de adivinacion. de Nossa Senhora da Abadia-Sao Bento da
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Porta Aberta en la Serra de Gerés y el “Penedo dos Namorados” de Felgueiras, Mancelos (Fig. 47), asi como
el de Nossa Senhora da Lapa (Fig. 37) en Soutelo, Serzedelo. Igualmente, han perdido el rito los “Penedos
dos Cornudos” de Loivos do Monte (Fig. 33), en Baido, y de Travanca do Monte (Fig. 35), en Amarante, y
practicamente el “Penedo da Sorte” de Nossa Senhora do Barrocal en Satao (Fig. 14). En la misma situacion
estan el “Penedo do Casamento” de Vide entre Vinhas (Fig. 51), los “Penedos de Namorados” de Vila do Touro
(Fig. 45) y Baracal (Fig. 12) en Sabugal, de Castelo Mendo (Fig. 18) cerca de Almeida y de “La Porra del Burro”
en Valencia de Alcantara (Fig. 12) y la “Pefla de los Deseos” de Pena Aguilera, en Toledo (Fig. 48), ademas
de los ritos relacionados que existian en la iglesia de Sdo Miguel do Castelo de Guimaraes, en la Capela da
Samaritana en Povoa de Lanhoso (Fig. 32), en el Monte de Santa Luzia de Viana do Castelo y en Porta Coutada,
en Celanova, Orense.

Autin mas delicada es la situacion de los ejemplares que no ha sido posible localizar, bien por haberse perdido
su memoria o en algunos casos porque pueden haber sido destruidos. Se incluyen en este grupo el “Penedo
dos Namorados” de Vilarinho da Furna, quizas actualmente bajo un pantano, y los “Penedos dos Casamentos”
de Pdvoa do Lanhoso, de Santo Tirso de Prazins y el que estaba en la “estrada velha a Senhora do Porto”.
Por tltimo, algunos ejemplares consta que han desaparecido definitivamente, como el “Canto de las Animas”
de las Cogotas, Avila, el “Penedo do Casamento” del “Senhor dos Perdidos” de Penacova y casi lo mismo cabe
decir de la “Pena de la Fortuna” de Trascastro de Luna, Leon, removida de su sitio para hacer una carretera
(Fig. 10). También el “Penedo dos Cornudos” de Gomide ha quedado practicamente enterrado al hacer una
carretera hacia 1970, mientras que el “Penedo dos Cornudos” de Travanca do Monte (Fig. 35) fue partido
para destruirlo, aunque finalmente se ha conservado fragmentado en un jardin particular, como el “Penedo do
Casamento” de Muas (Fig. 46), actualmente en un jardin particular con el consiguiente riesgo de desaparicion,
como ocurre con la de Pefia Aguilera, en Toledo (Fig. 48), igualmente adosado a una casa particular.

El panorama sefialado no es alentador y plantea la necesidad de proteger estos interesantes monumentos,
por ser un testimonio ancestral de los mas antiguos ritos propiciatorios y de adivinacion conocidos en
Europa. En su estado actual, es evidente el serio riesgo de desaparecer que ofrecen, mayor incluso que los
monumentos megaliticos, mucho mas abundantes y que, al ser mas valorados por la sociedad, corren menos
peligro. En consecuencia, todas estas las “pefas sacras” propiciatorias y de adivinacion deben ser protegidas
y conservadas por conformar una parte muy atractiva del Patrimonio Arqueoldgico y Espiritual de Europa.
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