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1. Introduccidon

Para ofrecer una visién general del estado actual de los conocimientos
sobre la religion de los habitantes de los castros realizaremos previamente dos
reflexiones fundamentales: qué tipo de fuentes se pueden emplear en esta “etapa
histérica” y qué metodologia se adectia mejor para su analisis. Tras ello
ofreceremos un esquema, que pretende ser articulado, de los dioses que eran
adorados por los castrefios, de las posibles repercusiones sociales de la existencia
de determinados cultos, y finalmente desarrollaremos algunas hipétesis sobre
ciertas actitudes que pudieran interpretarse como fruto de la ejecucién de
determinados rituales: funerarios, sacrificiales, adivinatorios, iniciaticos...

1.1. Fuentes para el estudio de la religién castrefia.

La diferencia fundamental que marcard el estudio de la religién de los
“castrefios” en relacion a las etapas iniciales de la Prehistoria es el tipo de fuentes
a las que podemos recurrir para acceder a su conocimiento. Si bien el grupo
cultural que examinaremos no utilizo la escritura como via propia de expresion
hasta un momento final de su desarrollo, cuando la romanizacién habia
empezado a recoger ciertos frutos ya, lo cierto es que la tardia y suave
romanizacién del Oeste peninsular permitié la perduracion de las costumbres
locales hasta una época muy avanzada, de tal manera que pudieron ser
plasmadas y recogidas a través del medio que los romanos aportaron
directamente a los pueblos del Norte: la escritura.
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La epigrafia latina del Oeste peninsular es tardia y abarca un corto periodo
cronolégico entre los siglos Iy 11 d.C., pero con la particularidad de ser utilizada
por indigenas para ofrecer votos a sus dioses y por romanos como forma de culto
a las divinidades locales. La romanizacion del Qeste ofrece, como uno de sus
grandes frutos, el mayor repertorio de dedicaciones epigraficas realizadas a
divinidades indigenas de todo el imperio y ello se deriva en la posibilidad de
elaborar un corpus de teonimia bastante amplio. A lahora de estudiar la difusion
de un culto a determinada deidad debemos ser precavidos y no olvidar que dicha
forma de culto es una implantacion latina por lo que gran parte de la poblacion
permanecerd ajena a la innovaciéon. Hay una mayoria silenciosa que no ha
adoptado esa formula y cuyo mutismo responde a mantener sus actitudes de
culto originarias. Como consecuencia es preciso indicar que es arriesgado evaluar
mapas de reparticién de culto excluyendo zonas que no presenten epigrafes.
Tendremos que recurrir a otras huellas que por indirectas no son menos
veridicas, como la toponimia, por ejemplo.

Segtin lo indicado y, a pesar de que romanizar es latinizar, gracias a la
romanizacion se ha salvado para nosotros una parte de la cultura prerromana
de Hispania, la de la zona occidental que no habfa adoptado ningun tipo de
escritura y gracias a los testimonios de época romana ha sido posible conservar
fosilizada la lengua, religion e instituciones, que convivieron con el latin y con
la creciente administracion romana, a diferencia de lo acontecido en la Bética.

La epigrafia votiva nos swministra, en primer lugar los tednimos,
generalmente en dativo “céltico” o “no latino” (Tovar 1949), motivo fundamental
de nuestro estudio, pero ademas nos revelan antropénimos, etnénimos y formas
de filiacion que permiten caracterizar y, sobre todo situar lingtiisticamente a estos
pueblos. (Albertos, 1977, 1985,)

Ademas de la epigrafia en lengua latina, contamos en la zona conocida
como Lusitania con 3 inscripciones escritas en una lengua indoeuropea que aun
hoy sigue levantando polémica por su adscripcion o no al mundo céltico,
precéltico o prococéltico (Tovar, 1980-85, p. 227-254;Horst Schmidt, id, p. 311-318;
Guyonvarc’h, Ogam XIX,3,4; Untermann, 80-85, p. 342-363, Balmori, 1935).. La
lengua se denomina “lusitana” y estdn escritas en caracteres latinos de época
imperial temprana.

Se puede observar como el paso del tiempo prueba a estas lenguas, ya
que van desapareciendo los antropénimos prerromanos, los votos a las
divinidades y las organizaciones sociales de corte prerromano.

Para completar las informaciones que nos suministra la epigrafia, tenemos
otra fuente de gran interés y que, hasta la actualidad, no ha sido practicamente
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utilizada para el estudio de la religion prerromana: la toponimia. Hasta la
actualidad el repertorio toponimico se ha empleado como base para estudios
lingiiisticos y ha sido fundamental para la division entre lo que hoy conocemos
como Hispania Indoeuropea e Hispania no indoeuropea (Tovar-Caro Baroja
1971; Untermann 1965). Sin embargo, como dijimos, todavia permanece sin
explotar como fuente de estudio para la religion prerromana de Gallaecia. Tres
son los tipos de informacién que podemos extraer de ella, en lineas generales:
A) La difusion que tuvo en la antigtiedad un determinado pueblo (difusion, que
en ocasiones perdura, como por ejemplo el caso del populus de los Arrotrebas
mencionados por Plinio, que aparecen en documentos medievales de la zona de
Narén como “Terra de los Arros” <treba en celta significa “tierra o territorio”>)
(Pena Grafia, 1992). B) La toponimia sagrada, mucha de ella atn existente, que
revela nociones sobre el més alla, la localizacién de posibles lugares de culto o
santuarios v toda una serie de codigos simbolicos que emplearon los habitantes
de Gallaecia a la hora de definirse en relacion a si mismos y a sus vecinos (Branas
Abad 1995). C) La difusion del culto a una divinidad como, por ejemplo, la del
dios Lug estudiada en la Galia a partir de los numerosos Lugdunum que
perduraron ya que la romanizacion de su culto no ofrece sino votos a Mercurio
(Roux, F., 1981; id., Ogam XIV, 1962p. 331 ss.; Marco Simon, 1986). En Gallaecia
se podria rastrear su culto de la misma forma a partir de los toponimos como
Lubre procedente de un antiguo *Lug-briga “fortaleza de Lug”.

Como una fuente directa debemos considerar la literatura clasica, es decir
las noticias de autores griegos y romanos que, o bien visitaron nuestra peninsula
o bien tomaron las noticias de otros que si lo hicieron. Nos informan sobre el
comportamiento de los barbaros a los que el imperio romano va a conquistar y
culturizar. Aunque son de suprema utilidad porque son coetdneas a los hechos,
es preciso analizar los matices y los clichés preformados de los que a veces
adolece la informacién grecolatina, sobre todo Estrabén, en donde la
intencionalidad de sus descripciones es un claro reflejo de propaganda al servicio
del imperialismo romano. (Bermejo, 1984; id. 1986; Branas Abad, 1995)

Una fuente de estudio, también poco aprovechada hasta la actualidad, es
la Arqueologia. Las excavaciones realizadas en nuestro pafs, han puesto a la luz,
tanto santuarios situados en el interior de los castros, como numerosas figurillas
de culto, bien representando a las divinidades, bien formando parte de exvotos
propiciatorios. Y, aliada a la toponimia de lo sagrado, esperamos que aun tenga
mucho que decir para desvelar finalmente las ubicaciones tanto de enterramientos
como de los santuarios de los castros que, hasta la actualidad, permanecen quasi
ignotos.

En muchas ocasiones, se ha abusado del folclore como fuente basica para
la busqueda de cultos prehistéricos o perduraciones de los mismos en época



36 Branca Garcia FoEZ.~ALBALAT

contempordnea. El folclore era tomado como un lienzo en blanco en el que el
paso de los siglos habia progresiva y estratificadamente plasmando sus
pinceladas; tan sélo era preciso ir levantando las diferentes capas para reconstruir
la historia de las costumbres, modos y maneras segiin el folclor dictaba. Por
desgracia en el folclore s6lo perduran aquellos mitemas tiles para la sociedad
que los maneja y que reflejan codigos de comportamiento, actitudes ante la
sociedad y el paisaje que le son propias. Si bien es cierto que en el folclore si se
pueden localizar huellas de cultos anteriores no se deben realizar andlisis a
retrotiempo, es decir reconstruir el pasado a partir del presente sino al revés: al
ser conscientes de la existencia de un culto en determinada zona, utilizaremos
el folclore como confirmacion tardia de una actitud, hasta cierto punto ya
comprobada. (Bermejo Barrera 1982 <sobre los Lares Viales>). El estudio del
folclore ha servido enla Bretafia francesa y en Irlanda para confirmar la existencia
de determinados mitos de filiacion céltica (las lavanderas de noche en Bretafia
(kernoz) y los relatos de Fionn en Irlanda).

1.2. Un poco de historia y unas breves nociones de metodologia.

El estudio de la religion y sociedad de los pueblos prerromanos ha
preocupado a los investigadores desde antiguo, quiza desde el momento en que
se inician las pesquisas sobre el pasado reciente de la Peninsula Ibérica. Como
iniciador o “padre” de los estudios sobre religion prerromana podemos
considerar al portugués Leite de Vasconcellos quien, a principios de siglo,
recopild materiales epigréficos e intent6 realizar una sistematizacion de los cultos
prerromanos. Su linea fue continuada ya en pleno siglo XX, en Portugal por José
d” Encarnagdo y en Espafa se agrupd, inicialmente en torno a la figura de José
M® Blazquez. Cualquiera de las dos escuelas modernas adolecia de la falta de
metodologia a la hora de tratar los materiales recogidos, no integrandolos en el
seno de unos esquemas histérico-culturales, habida cuenta de que ya estaban
iniciados los estudios comparados para el andlisis de las religiones.

Otra via, la de los estudios lingiiisticos, se inicia en 1922 a partir de que
Gomez Moreno descifrase las inscripciones ibéricas y sentase las bases de una
investigacion tendente a corregir el exceso de iberismo en la etnologia de la
Hispania Antigua. Desde que en 1942, con su discurso de entrada en la Real
Academia, disefia un cuadro de distribucién de las lenguas primitivas de la
Peninsula separando claramente la Hispania indoeuropea de la tartesia e ibérica
y vasca, la investigacion se pondrd en marcha hasta la actualidad en manos de
A. Tovar y la escuela de Salamanca en la que se incluyen Palomar Lapesa,
Albertos Firmat, Javier de Hoz a los que cabe anadir filologos extranjeros como
Lejeune o Untermann por citar tan sélo a algunos autores destacados. El anélisis
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del material lingtifstico dio lugar a consideraciones extralingtiisticas, como por
ejemplo la clasificacién de unas determinadas organizaciones 0 categorias
sociales que se reflejaban en el material analizado.

Sin embargo, lingiiistas, arquedlogos e historiadores de las religiones no
atinan sus esfuerzos para sistematizar las fuentes documentales produciéndose
de esta manera una desconexion entre unos estudios y otros y ofreciéndonos una
vision muy inconexa de la religion y sociedad prerromana hispanica.

En el afo 1978 J.C. Bermejo Barrera inicia una linea de investigacion
consistente en la aplicacién de una metodologia concreta al estudio de la
religiones y sociedad prerromana de Gallaecia: la comparacién con los horizontes
indoeuropeos, siguiendo el modelo de G. Dumézil para las religiones indoeuropeas
en general y de Frangoise Le Roux y C.-J. Guyonvarc'h para las religiones célticas.
Tras unos primeros resultados positivos que arrojaron luz tanto sobre la
organizacion de la sociedad castrena, como sobre la fiabilidad del método, se
fueron ampliando los temas de estudio. (Bermejo Barrera, 1981 y 1986). Sera
dentro de esta linea en la que nos situamos nosotros y segun este esquema
agruparemos los restos religiosos que consideremos factibles de ser estudiados.

Los estudios que se han realizado hasta ahora (Bermejo 1978, 1982, Penas
Truque 1982, Garcia Quintela, 1982; Garcia F.-Albalat 1990, Branas Abad 1995)
han dejado traslucir que la comparacion con los horizontes indoeuropeos arroja
un saldo positivo a favor del mundo celta. Si bien es un tema polémico, los
argumentos de los lingiiistas que abogan por clasificar como celta arcaico el
idioma hablado en la zona Oeste de la Peninsula, incluyendo en el mismo
horizonte lingiiistico a Gallaecia y Lusitania (basicamente Untermann y
Guyonvarc'h), resultan mucho mas esclarecedores y convincentes que las
opiniones contrarias. Las caracteristicas sociales que se pueden traslucir del
estudio de la religion nos muestran una sociedad indoeuropea muy arcaica,
semejante a la de Irlanda en los albores del cristianismo y, en cambio, alejada
de la Calia, cuya sociedad ha evolucionado por influjo mediterrdneo de una
forma muy semejante a como pudo transcurrir en la Celtiberia (urbanismo
avanzado, utilizacion de la escritura, existencia de magistraturas etc.) y desde
luego muy diferente de la germana o de otro pueblo indoeuropeo.

En nuestro andlisis de la religion de los pueblos prerromanos procedemos
de la siguiente manera: en primer lugar hallamos la filiacion étnica y el
significado del teénimo a través de la lingiistica indoeuropea. 5i bien es cierto
que s6lo con la etimologia del teénimo poca cosa o ninguna sabremos de su
categorfa, situacion en el panteén y mucho menos acerca de sus mitos o tipos
de culto que inspird, creemos que es la tinica via posible para empezar el camino
hacia su comprension. Partimos del hecho de que un dios nunca encierra en su
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nombre y diversos epitetos la carga mitica necesaria para ofrecernos ni el atisbo
de lo que pudo ser. Més, el campo que nos ofrece la metodologia comparativa
estructural de la historia de las religiones, es el establecimiento de paralelos entre
zonas poco conocidas, como el Oeste peninsular, que aqui nos ocupa, y zonas
en donde la estructura de la religion ha podido ser analizada por contar con
mitos, ritos, ete. A través del significado del nombre y de sus epitetos si podremos
reunir una cierta clave que nos permita “buscar” una figura divina y cudl era
su papel en un pantedn y, como consecuencia, comprender la naturaleza de su
culto y las posibles repercusiones sociales, es decir tipo de devotos, oficiantes,
etc. No hemos de confundir, sin embargo con teénimos todo cuanto nombre
divino aparezca pues la mayoria de las veces no son sino epitetos de divinidades
mayores. Hemos de buscar a la divinidad mas alld del teénimo para no caer en
el error de plagarnos con un ingente panteon de seres mintisculos. La toponimia
y la etnonimia serviran como comprobante de conceptos religiosos que van
unidos al culto de las divinidades estudiadas, basicamente las nociones de
realeza, soberania y valor guerrero (Brafias Abad 1995).

Las estructuras fundamentales de las religiones indoeuropeas han sido
analizadas por Georges Dumézil quien accedié al estudio comparado de las
religiones utilizando el mismo método que se aplicaba para el estudio de las
lenguas indoeuropeas. Mediante el modelo comparativo estructural, se propuso
la bisqueda de unas estructuras religiosas v sociales que revelasen el hipotético
momento comun de los pueblos indoeuropeos, al igual que se estaba
reconstruyendo la lengua a partir de los restos comunes de los pueblos herederos.
De sus analisis surgio la conocida hipétesis sobre la ideologia trifuncional de los
indoeuropeos que, mas o menos aprobada o més o menos rechazada, ha llegado
hasta nosotros. A pesar de sus detractores su utilidad estd puesta fuera de duda
y ha arrojado mucha luz sobre unos panteones que, hasta la aplicacion de su
método, estaban considerados como poblados de “cultos solares, de fertilidad,
cultos acudticos, animismo...”, términos que nunca habian sido comprobados
pero tampoco rechazados (vg. Jan de Vries, Markale, ].]. Hatt.. etc).

Dentro de los estudios sobre religion celta Frangoise Le Roux y Christian-
J. Guyonvarc’h han aplicado los esquemas dumezilianos a los restos de
manifestaciones religiosas célticas que, hasta sus trabajos, estaban absolutamente
desarticulados. Estos autores validaron la utilizacién de la literatura insular
(irlandesa y galesa) como fuente principal de estudio, descubriendo la identidad
del esquema que César transmite en su relacion de los dioses galos con los que
refleja la mitologia insular y los que revela la epigrafia gala, afirmando asf la
unicidad de la religion celta a través de las contingencias del tiempo y del espacio
y su absoluta dependencia de las estructuras de pensamiento indoeuropeas.
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Nosotros procuramos seguir el esquema tra zado por estos autores, por esta
razén concedemos tanta importancia a los estudios lingtiisticos que son a la vez
la clave y el culmen de nuestros esfuerzos. Sin ellos el estudio de la religion de
los pueblos prerromanos de Gallaecia seria imposible. Quede claro que no somos
partidarios del denominado “método filologico” consistente en confiar al filologo
la labor del historiador de las religiones, en la suposicién de que el teonimo es
capaz de revelar todo el contenido mitico del dios. El significado del teonimo,
para nosotros solo es vélido en relacién con una mitologia que sea capaz de
explicar su significado simbolico y otorgarle, por €1, un puesto en un panteon.
Pero sin su adscripcion lingtifstica y étnica un tednimo no deja de ser un nombre
vacio.

Para nuestro estudio sobre la religion de la Gallaecia Antigua presentamos
los dioses ya estructurados, en primer lugar por funciones segun la mitologia
indoeuropea y en segundo por entidades divinas tal y como han sido estudiadas
para la religion celta. Si bien el tema del celtismo sigue “levantando ampollas”
entre algunos sectores del mundo académico, en la actualidad no se ha
encontrado ningun otro pueblo indoeuropeo cuya semejanza con la estructura
religiosa v social de Gallaecia sea tan manifiesta. Segun mi opinion estamos ante
una rama celta (posiblemente anterior a la division entre goideles y britones, o
bien una tercera rama) de un tipo arcaico. Rasgos tales como el culto del dios
Lug o la concepcién de la Soberania femenina son exclusivos de la religion celta,
y para nada existen diferencias entre sus dedicantes y los del resto de los dioses
que constituyen el “pantedn Galaico”.

2. Estructura del panteén de la Gallaecia antigua.

Como nota inicial sefialar que si bien en este apartado debemos hablar de
“religion de los castrefios” no es posible, sin caer en el error, separar a los galaicos
de los lusitanos, vetones, etc. Lo congruente en términos de sociedad y religion
es hablar del Oeste Peninsular por oposicion a la Celtiberia y considerar a ambas
zonas como diferentes momentos en la evolucion del mismo pueblo.

Lo propio de toda organizacion tradicional es que la sociedad humana sea
un fiel reflejo de la sociedad divina (Le Roux, F:Ogam XIX, p. 272-347). Dumézil
a lo largo del mundo indoeuropeo rastreo unas estructuras paralelas en la
sociedad humana y divina y que, con las adaptaciones propias de cada pueblo
alo largo de su historia, reflejaban una comun estructura de pensamiento, reflejo
de un “anterior estadio indoeuropeo”. Hipotético o reconstruido ese abstracto
pueblo indoeuropeo, lo cierto es que los pueblos indoeuropeos parecen “haber
heredado” de su lejano pasado comun una forma de “pensar” el mundo y de
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organizarlo que los caracteriza e individualiza. Organizaremos los dioses segin
las funciones dumezilianas, a saber:

Primera Funcién o soberana con sus aspectos mdgico y juridico y una
especie de expresion méxima de lo sagrado. Le compete la administracion a la
vez misteriosa y regular del mundo. Esta ocupada esta funcién por una pareja
complementaria y antitética a la vez que, en el orden terreno, se representa por
la dualidad existente entre el sacerdote y el rey. Las figuras divinas se conocen
como Imagen clara (druida) e Imagen oscura (rey) de la primera funcién.
(Dumézil, 1940, 1959),

Segunda Funcién o guerrera comprende el juego del vigor fisico y de la
fuerza, pero no tnicamente guerrera, y la valentia cuya expresion maés viva es
la guerra victoriosa. Pero no la guerra entendida como organizacion o falange
sino como lucha individual y ejercicio del vigor y valor fisico.

Tercera Funcion o productora que atafie a la fecundidad y cuyas
consecuencias son la prosperidad, la salud, la longevidad y la tranquilidad.

2.1. El dios Lug: su papel en el mundo celta y su culto en el Qeste
peninsular.

La figura del dios Lug, a la vez luminoso (ide. leuk: “brillar” )y oscuro
(su simbolo es el cuervo, pajaro de los aglieros), es una de las caracteristicas que
diferencia a la religion celta de las otras religiones indoeuropeas. Lug es una
divinidad multifuncional que se sittia por encima del panteon y asurne todas las
funciones de los otras dioses. Hasta cierto punto es un exponente de una cierta
tendencia, entre los celtas, hacia el monoteismo y que se refleja en el plural
mayestatico con el que es adorado Lug: los Lugoves no quiere decir otra cosa
que “todos los Lug”, es decir, todos los dioses. Lug Samildanach, el Politécnico
es por definicion el rey de los dioses (no el dios-rey). César en la Galia lo identifica
con Mercurio y lo califica de divinidad superior, detentador de todas las artes
y patrono de viajeros y comerciantes. Su nombre galo Lug(us) es extraido de unas
quince ciudades denominadas Lugdunum (una de ellas es la actual Lyon) a lo
largo de las tres Galias. Encuentra asimismo su equivalente en el galés Llew. A
traves de la literatura irlandesa (“La Segunda Batalla de Mag Tured” y “La
tragica muerte de los infantes de Tuireann”: Guyonvarc’h: 1978), podemos
definir sus rasgos.

“Un hombre grande y bello. Su cabeza es calva en la cima y rodeada de cabellos
rublos y rizados. Esta vestido de una tdnica de terciopelo con un cinturén de
oro y un manto verde cerrado con un broche de plata: tiene una lanza de cinco
puntas y un escudo negro de latén”.
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Pero estos aspectos luminosos no le impiden actuar con los mas puros
trazos sombrios, concretamente con la magia deformante tipica de la magia
guerrera y que dentro del mundo celta es un patrimonio de los fomoiré, raza
de los primeros pobladores de Irlanda, a la que pertenece Lug por nacimiento.
Lug es hijo de Eithne, personificacion de la Soberanfa y tendra por madre
adoptiva a Tailtiu (la tierra). Su vinculacién, pues, con las fuerzas de la Tierra
es muy poderosa y la fiesta que lo conmemora, el Lughnasad, esla fiesta del pacto
del rey con la terra, tal y como veremos después. Lug serd a la vez sacerdote
que utiliza la magia paralizante en la batalla, guerrero caminando al frente de
los ejércitos y artesano o “maestro de todas las artes” . En el campo de batalla
acttia de una forma muy semejante a Odhinn pues atravesard el terreno sin ser
visto ni oido, como si el enemigo estuviera paralizado. Sin embargo hay que tener
en cuenta que, aunque Lug desempena caracteres guerreros, no es un jefe de
tropa vy el ejército con el que entra en Tara en el relato de “La muerte tragica
de los infantes de Tuireann” es un ejército muy particular : el ejército del sid,

el ejército del més alla que le presté su hermano el dios del otro mundo,
Manannan. Lug realiza también una hazafia destacable que es la muerte del
gigante Balor, el rey de los fomoiré y este suceso no es que sea un signo de sus
facetas herctileas sino que forma parte del mito indoeuropeo de abolicion de la
monarquia primitiva por la generacién joven. Una antigua monarquia fecunda
pero cuya fecundidad es peligrosa: exacerbada fecundidad de Urano que se vera
castrada por Zeus; castracién mitica en la entronizacion real en la india Védica
de Varuna por su hijo Rbhu (Dumézil 1940). En este caso Lug no castra a Balor
sino que lo mata pero en la literatura galesa el enfrentamiento de su homologo
Llew es con Yspadadden Penkawr “el gran gigante castrado” y la disputa se
realiza también por asuntos de fecundidad (Guyonvarc’h 1978). El antiguo
soberano debe asegurar la fecundidad pero en algtn caso esta fecundidad puede
ser desproporcionada, caso de Urano que hace reventar a la tierra o peligrosa
caso de Balor porque toda su descendencia, los fomorianos, son deformes. Como
consecuencia la nueva realeza debe abolirlos pero realizar un pacto con sus
poderes para asegurarse la fecundidad. Aqui hallan explicacion los matrimonios
del antiguo soberano con la Tierra. Dentro del mundo celta se conserva muy
claramente un rasgo de arcaismo en relacion a otras religiones indoeuropeas ya
que no impuso, ademas de este pacto, divinidades que completasen el ciclo de
la fecundidad que continuard dependiendo, como veremos, de la figura del rey
ya que no existe una divinidad “de la fecundidad” pertencciente a la tercera
funcion, como en el resto de las religiones indoeuropeas.

Lug es una divinidad que se sittia por encima del panteén y posee todas
las virtualidades de las otras figuras miticas. En relacién a la artesania se le ha
considerado, en ocasiones, como un doblete de Brigit pero, en realidad, Lug hace
uso de las técnicas de las que Brigit es fundadora, al igual que ejerce de jefe de
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tropa con un ejército que le fue prestado por su hermano. En Tara cuando es
interpelado por el portero por sus habilidades indica expresamente que, a
diferencia del resto, domina todas la técnicas, (Guyonvarc’h 1978). Su homologo
Llew en la literatura galesa desempena todas las artes hasta el extremo que es
expulsado por los distintos gremios de las ciudades por su extremada
competencia. El ara dedicada a los Lugoves por un “colegio de Zapateros” en
burgo de Osma hay que entenderla dentro de este dominio de Lug sobre todas
las técnicas. (ILER 870).

Antes de centrarnos en las huellas de culto que esta divinidad manifiesta
en Gallaecia debemos hacer un pequetio inciso para explicar algo de simbolismo
celta. Los celtas no adoraron a los animales ni a dioses en forma de animales sino
que ciertos animales, por su caracteristicas formaban parte de un cddigo
simbdlico. A saber, el jabali que serd uno de los simbolos de la clase sacerdotal
(y por tanto de Lug) por considerarlo capaz de entrar y salir del sid (“infierno”)
sin que le afecten las contingencias del més alla, es decir, el espacio y el tiempo.
Forma parte de una serie de mitos en los que acttia como conductor de guerreros
al mds alld, tanto por llevarlos directamente al sid como por formar parte de la
“caza salvaje” en la que el guerrero pierde de la vida a manos del jabali sagrado
(Orc Treith)(Roux-Guyonvarc’h 1990). En la Galia la vinculacién de Lug v el jabali
se expresa en dedicaciones a Mercurio Mocco (CIL XII 5676). Moccus es la
latinizacion del antiguo celta *mokkos, “jabali” (Even 1953) y dentro del mismo
esquema mitico debemos entender que en Galicia aparezcan dedicaciones a
Mocio (0 Mocion) en la Limia (Orense) (CIL II 5621), Maecus Rougiavesucius en
Barcelos (Portugal) (Tranoy: La Galice Romaine 1, p. 275) (“jabali més rojo”) y
Debaron Muciaegos (“El jabali muy sabio”) en Chaves (Portugal) (Colmenero p.
153) (Ogam XIX, 1967, 233).

No podemos menos que llamar la atencidn sobre las esculturas denominadas
“berrbes”. Figuras de jabalies que aparecen sobre todo en la zona trasmontana
(Lopez Monteagudo 1989) y en un contexto en su mayoria funerario (alrededor
de unos 20 con inscripciones funerarias romanas). Considerados en ocasiones
como signo de “cultos a la ganaderfa” (Santos Junior), indicadores de caminos
o piedras de limite (Caro Baroja), no se ha tenido en cuenta la posibilidad de la
existencia de un metalenguaje simbélico alrededor de este animal en algtn
contexto indoeuropeo. Las concepciones celtas, como dijimos lo vinculan al mas
alla. Aparte de las numerosas leyendas sobre conduccién de guerreros al sid, el
cerdo o jabali es un alimento imprescindible en las fiestas religiosas puesto que
su consuncién, junto con la hidromiel, tiene la virtud de transportar a los
mortales hasta las brumas del otro mundo, es decir de propiciar el trance y los
viajes astrales; asimismo es el alimento tipico del mds alld y Mananann tendra
un rebafio de cerdos magicos que después de ser consumidos resucitan al dia
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siguiente para volver a ser sacrificados. (Roux-Guyonvarc’h 1990). Mocion o
Mercurio Mocco no fueron nunca protectores de los rebafios y sospechamos que
los berrdes se ocupaban también de asuntos mds trascendentes. Se deberia
reflexionar sobre los hallazgos de berrdes en unas estructuras subterraneas. El

/

Berrdo de Tralhariz (Portugal) que aparecié “ en uma grande sala com bancos
de pedra, telhdes, tubos de barro, cerdmica pintada” (Santos Junior 1975, p.46)
o el berro de Picote sobre un pedestal en una sala circular con corredor, ambos
subterraneos (p.76-90) en las que aparecieron huesos de animales, o en el
Concello de Freixo en los que las noticias son muy semejantes. Los contextos
funerarios no encajan demasiado bien con la proteccion de los rebanos y tampoco
lo parecen los templetes y las cdmaras subterrdneas.. La asimilacion por parte
romana como base para lépidas pudiera ser una interpretatio del simbolismo
psicopompo del jabali en el mundo celta y sus camaras subterraneas no parecen
sino reproduccion de entradas al sid... tal y como se describen en la literatura
insular. Los bancos y restos de comidas... ¢pudieran hablarnos de reuniones
asamblearias en homenaje a Mocion es decir a Lug? ... De Lugnasad en los que
se celebraria el pacto de la tierra con el rey ... El contexto sf parece el adecuado
y el simbolismo invita a pensar en ello. Sobre este pacto mitico volveremos mas
tarde.

Otro simbolismo animal que debemos tener en cuenta al estudiar el culto
del dios Lug en Gallaecia es la concepcion celta sobre el oso. Si el jabali nos
hablaba del aspecto sacerdotal de Lug y su enlace con el més alld, el 0so es un
simbolo real. En celta se emplea la misma palabra para nombrar el 0so, la piedra
y el rey: artos/arcos (Guyonvarc'h 1967). (ide. orpo-s “oso”, gr. arkos, lat. ursus
Pok. 332). La consideracién de Lug como el rey de los dioses es lo que reflejan
los epitetos galaicos Arquienis (en San Martin de Lifiardn, Lugo: IRG I 19; en
Sinoga, Lugo: IRG II 189) al igual que el Mercurius Augustus Artatus (CIL XII
2199) de la Galia, en donde nuevamente lo vemos interpretado a través de
Mercurio. Creo que la identidad entre Lug, “rey de los dioses” en Irlanda,
Mercurio Augusto Artaio en la Galia y los Lugoves Arquienos (en plural
mayestatico) galaicos, es el reflejo de que una comtin simbologia los trasciende
a los tres, si entendemos la linea que une a Mercurio con Lug y al oso con el
rey. En Lugo y en Sigiienza se substituye el teonimo por el epiteto y se le rinde
culto a los Arquienos (IRG 11, 18) v a Arconus (Abascal Palazén, 1983, 90).

Mas alla de la simbologia que envuelve a tan compleja divinidad y que
nos permite cotejar concepciones comunes a través de diferentes lugares,
podemos contar con una serie de testimonios de culto al dios Lug mediante
calificativos. Un caso seria el dios Vestio Alonieco (ILER 949) del cual tenemos
un testimonio en Pontevedra y una representacion de un individuo con dos
cuernos y dos grandes manos que nos recuerdan a uno de los epitetos de Lug
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en Irlanda: Lamfhada “el de las largas manos”. Alounis, epiteto de Mercurio en
la Galia se puede relacionar con el antiguo celta *albh “blanco, brillante”. El
calificativo podrfa interpretarse como “el muy brillante”, semejante al Griananeich
irlandés “el de la cara de sol”. Digno de reflexién debe ser también el dios Sigerio
stilifero adorado en Badajoz (Blizquez, RPH 124). Si el primer epiteto se explica
por el indoeuropeo segh- “victoria” tal y como ha visto Bldzquez (y no hace falta
acudir a formas germanas puesto que esta raiz indoeuropea ha nutrido tanto al
celta como al germano); el segundo epiteto somos de la opinion que puede leerse
Stellifero-a-um (de Stella y fero) “estrellado”, “que tiene estrellas”: “El victorioso
estrellado” si podria aplicarse a Lug, tnico que acude a la guerra pleno de
hermosura ya que no es propiamente una divinidad guerrera y su aspecto
luminoso, debido a su soberania, prevalece siempre por encima del sombrio. Sin
embargo, pleno de matices, como conductor de tropas tiene un faceta
psicopompa que lo vincula con los caminos y su magia (volveremos con el tema
de la magia de los caminos) y asi se lee el voto a Hermes Devorix de Chaves
realizado por el éxito de un espectaculo de gladiadores (Colmenero n®5):
“Hermes rey de los dioses” (Marco Simén p. 741). S6lo a Lug se le puede vincular
al mismo tiempo con la realeza y los caminos sagrados. El rey en el mundo celta
no tiene ese aspecto de caminante sagrado que conduce a las tropas al mas alla.
Si bien existen otras divinidades con caracter de conductoras de guerreros
(Ogmios-Bandua) nunca detentan el papel de “rey de los dioses”.

Si reflexionamos sobre los votos a Lug en la zona Oeste repararemos que
configuran bastante bien a este personaje tan complejo. Por un parte se menciona
su aspecto sacerdotal en el simbolismo del jabali (Mocion), resaltando su aspecto
brillante (Vestio Alonieco), su papel de rey de los dioses (Devorix) y su
dedicacion a una guerra no hercilea sino magica, en la que no se pierde la belleza
de la primera funcién (Sigerio Stilifero) y se vincula al enemigo conduciéndolo
alamuerte (Hermes). Es evidente que no podemos saber los mitos especificamente
galaicos, si es que fueron diferentes de los galos o insulares pero los perfiles de
Lug Lamhfahda cuyas manos eran “tan largas que no tenia que agacharse para
atarse los zapatos” se dibujan fisicamente tanto en el santuario de Penalba de
Villastar en la Celtiberia como en Lourizén.

2.2. La soberania femenina: la tierra, la guerra, la muerte y la madre de
todos los dioses.

La soberania femenina es también una figura caracteristica de la religion
celta y que no tiene paralelos en otras religiones indoeuropeas. Es la tunica
divinidad femenina del pantedn frente a cinco divinidades masculinas como bien
ha resefiado César en su esquema del pantedn galo. Parece haber tenido
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semejanzas con la antigua diosa Fortuna latina (Dumézil 1943), pues ambas
formaron parte de una serie mitologica centrada en el acceso a la soberania de
un rey justo v la caida de uno injusto. La diosa Fortuna, sin embargo, evoluciond
y cuando la conocemos sus rasgos se han desdibujado al contacto con Tyché y
otras divinidades griegas. El mundo celta, no obstante, conservara hasta un
momento muy tardio de su historia su estructura mitologica arcaica y la
Soberania femenina céltica sera un trazo caracteristico de esta religion. Tal y
como antes indicdbamos existe entre los pueblos indoeuropeos un mito de acceso
a la soberania y, a la vez, de formacion de la sociedad, es decir la explicacion
clave del buen funcionamiento de un sociedad justa: cada casta campliendo con
su obligacion. Relata el mito la lucha entre las dos primeras funciones, sacerdotal
y guerrera, contra la tercera, productora y garante de la fecundidad: Lucha de
los dioses del Olimpo y los Titanes entre los griegos, de los Ases y los Vanes,
entre los germanos. El mito es muy complejo y su interpretacion ha alcanzado
matices tan importantes como la formulacion de una antigua lucha entre los
preindoeuropeos, duenos de la tierra (neoliticos) y la llegada de las oleadas-de
guerreros indoeuropeos, mas lo que aqui nos interesa es que el final de la
contienda se sella con un pacto: las dos primeras funciones se encargan del culto
y la salvaguarda de la tercera, quien se ocupara de su abastecimiento. La
formulacion y resolucién que adopto en el mundo celta este conflicto es a través
de la alianza entre los fomorianos (antigua estirpe de Irlanda inherente a la tierra)
y los Thatha Dé Dannan (Tribu de la Diosa Dana: raza de los dioses de Irlanda)
que se sella mediante un pacto entre el rey (perteneciente a los Tuatha Dé Danan)
y la Tierra (fomoriana). El rey con su buen gobierno serd el garante de Ia
fecundidad de la tierra sin que exista una divinidad femenina de la “fertilidad”
por definicién, tal y como sucedio en el resto de las religiones indoeuropeas.
;Quién es pues la Tierra? La Tierra (Tailtiu, madre adoptiva de Lug o Eithne,
personificacién de la Tierra de Irlanda y madre de Lug) es la Soberania, anterior
a dioses v a hombres de quien es, a la vez, su madre su esposa, su hija y su
hermana. Su cardcter soberano es sacerdotal y guerrero. Es la Tierra misma
entendida como Soberana y la soberania es, evidentemente, de Primera funcion.
Esta particular concepcién de la Divinidad femenina marca a todos los pueblos
celtas y pone un sello indeleble a la religion celta y a la concepcion sobre la mujer
y su papel en la sociedad.

La Divinidad femenina celta es concebida como soberania guerrera, siendo
la guerra por definicion de esencia femenina (en oposicion y pareja con el
sacerdocio de esencia masculina) (Roux-Guyonvarc’h, 1983, 176). La Soberania,
indivisible en su esencia es la vez sagrada, guerrera y productora (id. p. 178) y
sus miiltiples nombres o acepciones funcionales se explican en la triple Macha,
a la vez vidente, guerrera y fecunda.
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Vamos a ir repasando sus aspectos diversos al tiempo que observamos
como se reflejan en su culto en Gallaecia.

Brigit es la patrona de poetas, herreros y médicos, madre de todas las artes
y de los dioses primordiales.

Brigitte la poetisa, es decir la hija del Dagda. Es esta Brigitte que es la mujer
poeta, o la mujer de la sabiduria que los poetas adoran porque su proteccion
es grande y celebre. Esta es la razén por la que se llama diosa de los poetas
cuyas hermanas eran Brigitte la mujer de la medicina y Brigitte la mujer del
trabajo de forja. Estas son las tres diosas, las tres hijas del Dagda.

Identificada por sus artes con Minerva por el agudo ojo de César, es hija
de Dagda al igual que Minerva lo es de Jupiter. Su nombre estd atestiguado en
numerosos topénimos en brig- (Brigantia) repartidos por todo el ambito céltico.
Como reflejo de su aspecto brillante y soberano lleva el nombre de Belisama “la
muy brillante” y Sulevia en plural mayestatico que se explica a través del nombre
indoeuropeo y celta del sol. Sulis es adorada en un importante centro termal en
Inglaterra (Bath) y en Francia, Renania, Dacia y Roma son adoradas las Sulis o
las Matres Sulevias (Holder II, col. 1663-1664). EI mismo epiteto lo encontramos
en un ara galaica dedicada a las Suleis Nantugaicas (Padrenda, Orense). Su
vinculacién a termas y a la Minerva médica en Bath es debido a su patrocinio
sobre los médicos lo que la aproxima al Apolo céltico. En cuanto a Nantu Gaicis
o Nantugaicis nos recuerda a la Nantosuelta gala “brillante por su bravura”. La
primera parte se relaciona con Neith “héroe”, guerrero” (igual que la divinidad
Neto): Suleis la guerrera de los Galicis” o galicos” 7 (Holder 11, 638). En este
tednimo, pues, se uniria el aspecto solar, brillante y soberano de Brigit con su
dimension de soberania guerrera, ya que nunca van separadas de todo las facetas
de la divinidad soberana.

Brigit no se confunde con Lug el Politécnico, ella es la iniciadora en las
artes, la maestra, y las iniciaciones guerrera y artesanal serdn de talante femenino
-no es extrafio que a un héroe lo adiestre una mujer en el monte en los rudimentos
de la caza y la guerra- mientras que la sacerdotal lo serd masculina. Siguiendo
con el aspecto brillante de Brigit, su majestuosidad se refleja en el nombre
Arduina, “la elevada”, cuyo culto se produce en las Ardenas de la que es epénima.
En Lusitania dos aras reproducen esta majestuosidad en el epiteto Erbina (Garcia
F.Albalét, Conimbriga en prensa).

En cuanto a la acepcion directa del sacerdocio, la religion celta concede
a la mujer tinicamente la adivinacién. Uno de los tres “oficios” de la triple Macha
es la adivinacion y a esta particularidad del sacerdocio femenino se puede
explicar el teénimo Deganta aparecido en un ara de Cacabelos del Bierzo (ILER
799) (guth- “voz” + un sufijo en -nt que indica capacidad, facultad de..) El
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teénimo significaria “la diosa que habla” o quiza “la que invoca”: Una diosa
parlante no es evidentemente una “charlatana” sino que “toda palabra salida de
boca de druida es una adivinacién”. (Roux-Guyonvarce'h: 1990). La fatidica puella
que menciona Suetonio en la Celtiberia y que vaticiné 200 afios antes el imperio
de Galba (Galba, 9, 2) debe entenderse como una mujer adivina.

Como Tierra y Soberana recordemos que se habia producido un pacto con
el rey. Este matrimonio mitico realizado entre el soberano y su tierra, se refleja
en multitud de esculturas en las que aparecen tres damas sentadas con frutos
de la tierra o bebés en sus rodillas y en el lateral del sillon se sittia un guerrero
de pie. Estas damas se denominan Matres y su culto se atestigua por toda la
Europa Céltica incluida, evidentemente, Gallaecia en donde aparecen tanto en
la epigrafia como en esculturas, con nombres harto significativos: Matres
Galaicas, Matres Brigaecas, etc. Creo que el extendidisimo culto a las Ninfas en
Gallaecia podria ser una inferpretatio del pacto a traves del cual la tierra produce
frutos, unido al papel medicinal que desempefia Brigit como patrona de médicos.
Mas el pacto real debe renovarse periodicamente como formula para controlar
la actitud real a los ojos de los dioses y los hombres. En estas renovaciones se
reproduce la primitiva hierogamia de la Tierra con su soberano y los diversos
matrimonios de la soberania de Irlanda, bajo acepciones distintas se reflejan en
eponimizaciones, que no son sino el lugar fijado para la celebracion de la
asamblea de ratificacién real. Brafias Abad (1995) ha visto recientemente que el
matrimonio mitico del rey con distintas manifestaciones irlandesas de la diosa
soberana se corresponden, en la geograffa antigua de Galicia, con la toponimia
de centros politicos, hecho que ademas de la existencia de una comunidad
conceptual entre el pensamiento religioso celta y el galaico traduce la celebracion
de las asambleas de renovacién real vinculadas a centros concretos. La diosa
Mebd (“embriaguez”), simbolo de la sacralidad del trance guerrero y sacerdotal
encargada de ofrecer al nuevo rey una copa de oro con vino y constructora de
la midchuarta “habitacion del medio o de la hidromiel”, lugar de celebracion de
las asambleas de los guerreros con su rey, responde a un esquema mitico que
en Gallaecia leemos en topénimos como Castellum Meidunio, Meidubriga (lugar
central o fortaleza del medio) o Coeliobriga (fortaleza de la cerveza). El pacto
se sella en un simbolo real: la piedra (recordemos que artos /arcos significa a la
vez piedra y rey). Las aras dedicadas en Gallaecia a Crougin Totadigoe (Mosteiro
da Ribeira, Xinzo de Limia, Orense CIL II 2565) (irl. crtiach “montdn, colina” gal.
“cipo, timulo” gallego croio “piedra” ;Toutadigoa: es derivado de tuath “pueblo,
tribu”) deben leerse como la plasmacion de este pacto en una figura divina. La
divinidad seria pues “la piedra del pueblo” lo que nos conduce a la famosa Crom
Cruaich irlandesa, 0 a la piedra de Fal que gritaba bajo el soberano justo. En esta
misma linea estd Crouga Magareiaca (Outeiro da Maga, Lamas de Moledo,
Portugal,) que aparece en una de las inscripciones lusitanas, o Crouga Nilaucua
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(Mangualde, Portugal). También debemos considerar la serie de las Trebas/
Trebias, Trebarunas y Trebopalas de las que hay varios testimonios en Lusitania
y cuyo significado se relaciona con nociones de Tierra, Territorio y Piedra del
Territorio.

“Estos son los Thatha Dé Dannann, que trajeron con ellos la gran Fal {es decir
la piedra del conocimiento) que estaba en Tara y de donde Irlanda saca su
nombre de Llanura de Fal. Es la que bajo el que grita era rey de Irlanda, hasta
que Cdchulainn la rompe porque no da ningun grito bajo él, ni bajo su hijo
adoptivo Lugaid, hijo de los Find de Emain. Y después la piedra no da ningtn
grito si no es bajo Conn de Tara”.

Un aspecto muy destacado en la soberania es su dimensién guerrera. La
diosa de la guerra es por definicion femenina: la Mérrigan o “Gran Reina” es
la que supervisa la guerra (sin combatir directamente, tarea que se encomienda
al héroe) y se le conoce también por Bodd “corneja (de la batalla)” y Macha
“Hanura”. La terrible Mérrigan que nunca parece estar ahita de sangre lava los
despojos de los muertos en los rios sagrados después del combate, imagen
muchas veces recogida en la literatura y que ha perdurado en la folclore de todos
los paises celtas, incluido el gallego, en las “lavanderas de noche” (kernoz en
bretafia). Morrigan “demasiado roja para ser bella” no pierde su dimensién
soberana en la guerra idea que refleja muy bien la divsa Nabia galaica a través
de sunombre y epitetos. Nabia es “la sefiora” “el punto central” y profusamente
adorada en Gallaccia y Lusitania (Garcia F-Albalat 1990) sus epitetos la
relacionan con los guerreros, siendo el mas destacable Corona: “sefiora de los
ejércitos” (Marecos, Portugal). Nabia es también un rio y la coincidencia no es
aleatoria pues es en los rios en donde Morrigan lava los despojos v es hacia los
rios, pues, a donde se dirigen los guerreros.

El rio, el lago, no son sino imagenes del Océano, lugar de acceso al mas
alla, por eso el agua es el lugar habitual en donde mora la diosa de la guerra
~~que no deja de ser mds que la sefiora de la muerte. La diosa Andrasta galesa
es terrible para los viajeros que osen cruzar su cauce, al igual que sucede en
Pedrégao Pequeno, (Portugal) en donde en el cauce que bordea la capilla de “A
senhora das Aguas feras” (donde aparecié un ara a Nabia) perecen los viajeros
a menos que se invoque a la Senhora con una oracién en la capilla.

La llanura, como simil del Océano, Ler, (ide pl@ “plano, llano”) es un
mitema muy complejo en el pensamiento celta. Como imagen del mas alld, la
llanura es un lugar adecuado para celebrar batallas. La diosa de la guerra
conduce, pues, a los guerreros al mas alla. A la llanura de la muerte. Si ademads
la diosa de la guerra se denomina también “Llanura”, la atraccién es hacia si
misma. A la Macha “llanura” irlandesa se corresponde la Reua “llanura” galaica
(Garcia F.-Albaldt, 1990) cuyos epitetos Langanidaecus (“larga llanura de los
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guerreros), Laraucus (“Llanura del medio”) ete. son harto significativos. Los
conceptos de geografia mitica aluden a un centro primordial que se traduce, en
el plano real en lugares tenidos como santuarios y en plano mitico al mas alla,
al sid, siempre vinculado con la nocién de un lugar plano. Es interesante destacar
que la raiz ide, pl@ “plano” sélo en celta e indoiranio ha dado lugar a palabras
con valores sacrales y, concretamente laros (antiguo celta derivado de pl@ con
alargamiento en -r-) significa “suelo, medio, area”. El medic <recordemos la
“midchuarta” habitacién del medio o la embriaguez construida por Mebd para
la reunién de los hombres de Irlanda> o centro primordial serd, exactamente,
el eje en torno al que gira toda la sociedad celta por encerrar en si el simbolismo
de funcionamiento de la sociedad celta (véase esquema).

La Soberania femenina completa un cuadro muy infercsante y que en
Gallaecia se dio en toda su complejidad. Anterior a los dioses es la Tierra misma
(Trebia) mediante un matrimonio mitico permite que el rey gobierne y sella el
pacto con un simbolo : una piedra (Crouga, Trebopala) en donde se celebrardn
todos los acontecimientos importantes pues debe estar en pleno centro de la
Llanura. Llanura (Laneana, Reua) en torno a la que gira la vida y la muerte. Por
el pacto que se renueva florece la vida y la tierra produce frutos (Matres) y en
ese mismo lugar, la diosa misma atrae a los guerreros hacia sus fauces (Reua)
o sus cauces, {Nabia) ambas camino de la “Gran Llanura”, del alén.

Si nos servimos del folclore podemos dibujar la proteccién de Brigit sobre
las artes ya que en Gallaecia perdurd la costumbre de invocar a Minerva como
diosa de las hilanderas y bordadoras segtin critica Martin de Dumio y de nada
serviran las recriminaciones cuando en el Concilio compostelano de 1060
celebrado bajo el Obispo Cresconio se indica la pervivencia de una practica
pagana en el Santiago del siglo XI: las mujeres solian colgar figurillas de mujer
en los telares (Castifieiras, 1995).

2.3 Dioses de la 1* funcion: Dagda-Ogmios (Jupiter-Bandua)

La primera funcién, comprende a dos figuras divinas, complementarias
y antitéticas que constituyen el aspecto luminoso y el sombrio. Dentro de la parte
luminosa en el mundo celta debemos considerar a Dagda y a Diancecht, que
ocupan respectivamente el aspecto jupiterino y el aspecto apolineo de los dioses
celtas.

2.3.1 Dagda: el Jipiter celta.

Dagda es el Dios-Druida y el Druida de los dioses, representa el aspecto
brillante de la Soberania y encarna todos sus aspectos positivos. Identificado con
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Jupiter tanto en Galia como en Gallaecia, en esta tltima su aspecto brillante se
expresa en los epitetos Candiedonis y Candamio, explicados a través del antiguo
celta *kandos-a-on: “blanco, brillante” y vinculados a un culto de Japiter en los
montes sobre el que volveremos mas tarde. (ILER 666; id 666).

Hs el dios de la amistad, los pactos, los contratos, la justicia, la paz, la
sabidurfa y el conocimiento. Los druidas, a su imagen son los “muy sabios” y
participan de los acuerdos y las labores de justicia. Como garante de la verdad
estara presente en todos los pactos, alianzas acuerdos, ete. dando fe de la justicia
y la costumbre de jurar mencionando siempre a la divinidad llega a normativizarse
entre los celtas en la formula: Tongu do dia toingeas mo tuath : “juro por el dios
por el que jura mi tribu”. El dios presente en los juramentos es Dagda y la misma
formula parece haber existido en Gallaecia en donde en un monumento Hamado
“A fonte do idolo” en Braga (Portugal) estd escrito Tongoe Nabiagoi: “el
juramento de los Nabiagos” (o tribu de la diosa Nabia). Todo lo que esta
ordenado y reglado pertenece a Dagda, a saber: Dagda gobierna el Universo,
tanto en su faceta cosmica: sefior del iempo, del ritmo de sol, 1a luna las estrellas
(que no duda en detener para tener un romance en el que engendra a su unico
hijo Mac Oc -el Apolo en su dimensién brillante- por esa cierta dualidad que
acompaia a todas las divinidades celtas y por la cual el dios de la justicia hace
trampas y el dios del tiempo genera una noche de nueve meses), como en su
aspecto atmosférico siendo el sefior de los elementos: lluvia, tormentas, rayos,
nubes, etc. Poder que los druidas manejan también a imagen de su padre y
maestro. Su capacidad de maestro de los elementos podria encontrar un paralelo
en el Taranis galo, el “Tronante”. En cuanto a la rueda con la que aparece
frecuentemente Taranis en Galia seria el reflejo del aspecto celeste de Dagda, el
Jupiter galo del que César nos indica que regenta los cielos {imperium caelestium
tenere). Dagda aparece acompanado muchas veces de un personaje Mogh Ruith
“el servidor de la rueda” a la que nadie puede aproximarse sin quedarse ciego
y sordo, es la rueda cosmica que tantas veces enconiramos en la Galia
acompafiando a Taranis o a diversas representaciones del Jupiter galo como los
denominados “gigantes anguipedos”.. En Gallaecia aparecen con frecuencia en
aras, sobre todo en la zona de Vigo, unas ruedas que quizas debiéramos
considerarlas como cosmicas, en relacion al Japiter celta y no como astrales.
Ademads de los elementos del cielo, como senor del Universo, es decir del orden
del Universo, gobierna a los elementos terrestres y acuaticos, poder del que hacen
frecuente alarde los druidas: las nubes druidicas, sean de viento, bruma, fuego
0 arena serdn sus manifestaciones mas tipicas (como la “guerra de fuego” con
la que recibieron a los romanos en la Celtiberia: Polibio XXXV,1).

Sefior del Universo y del tiempo es el principio v el fin, Padre de los dioses
y los hombres como el Dispater que menciona César en Galia (BG VI, 18)
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Los galos pretenden que ellos descienden todos de Dis Pater y dicen que esto
les ha sido ensefiade por los druidas.

Dagda *Dago-devos: “el muy divino”, Padre Potente en Irlanda (Ollathir)
o Padre de la Tribu en Galia (Teutates), no debe ser nombrado porque no tiene
nombre, al igual que la divinidad sin nombre a la que dan culto en las noches
de plenilunio los celtiberos y sus vecinos los montafieses del Norte {Estraboén I,
4, 16). Se le conoce por los apelativos, tanto funcionales como laudatorios de sus
beneficiosos atributos. Como dijimos es “el Dios Bueno”, epiteto por el que es
conocido en Gallaecia y Lusitania: Carus (Banos de Bande, Braga, Arcos de Val-
de-Vez, etc) “amable, querido”, Arabus “Amable” (Caceres) {Arubianus esta
atestiguado repetidas veces como apelativo del Jtipiter de Arubium <CILIII 5185,
5443, 5532, 5575>).

Como principio v fin del tiempo es también sefor de la vida y la muerte.
Si bien en Irlanda Dagda tiene un hermano, Manannan, que hace las funciones
del dios del mas all4, no es sino un doblete suyo vy, en Galia, la funcion Jupiter
abarca al sefior del Universo, tanto en versién celeste como del mundo de
ultratumba. En Gallaecia el Jupiter contempla también este aspecto de Sefior del
més alld. Esta faceta se recoge en una serie de epitetos que lo vinculan
directamente con el mundo cthénico. Japiter Larauco, Deo Larauco y Ladico,
adorado en Chaves y Vilar de Perdices en la zona del actual Monte Larouco,
(Orense) y que forma “pareja” con Reua Larauco, es textualmente el Jupiter de
la “planicie” (ide. pl@: “plano, llano” Lat. planus, celta lanos, laros, latos, “Nano,
plano”) es decir de la Llanura mitica que antes mencionabamos. Llanura mitica
porque el Larouco nada tiene de plano, evidentemente, y su nombre responde
a la denominada geografia mitica o sagrada no correspondiéndose con la
orografia sino con el valor simbélico del lugar que, en este caso seria un lugar
de unién entre este mundo v el mas alld, es decir un santuario. En este mismo
juego simbdlico encajan las dedicaciones a Paramecus/Paramaicus (explicable a
través de una palabra patrimonial que ha dado lugar a “pdramo”) y sobre todo
a Larus Paraliomegus (“El gran paramo del llano o del medio.) Paramaico
adorado en Sabugal (Bol. Mucpal. Sabugal 4) Parameco en Lugo y en la Rioja (IRG
I 12,JLER 720) BCMOviedo 1959) Larus Parliomegus en Lugo (IRPL 32)).

La vinculacién de Jupiter a los Montes no implica entonces “un culto a
los Montes” tal y como se habia indicado (Albertos) sino la localizacion en
determinados montes de onmphalos o centros cargados de sacralidad, el lugar
central o medionemeton “santuario del medio” que retine en sf la sacralidad del
espacio y el tiempo propios del sid. Es interesante un pasaje de Justino (XLIV)
que menciona un monte sagrado en Galicia pues alude, segtin pensamos, al
dominio de Dagda sobre los montes tenidos como entradas al alén:
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En los confines de este pueblo hay un monte sagrado al que se considera
sacrilego profanarlo con el hierro, pero cuando la tierra es herida por el rayo,
lo que sucede con frecuencia en estos parajes, poniendo a la luz el mineral, se
considera que el Dios permite su recogida.

El rayo es una manifestacion tipica de Jupiter, tanto del romano como del
celtay este pasaje nos informa de que s6lo a través de una manifestacion del rayo,
es decir, de Dagda, puede cogerse el mineral puesto que el hierro es considerado
impuro para horadar el monte. Dagda, como sefior del mas alla mora en el sid,
(“paz”), forma como los celtas han denominado al otro mundo. Una de las
localizaciones del sid de los dioses es debajo de las colinas y oteros, lugar a donde
se retiraron los dioses cuando legaron los hombres, con el fin de no abandonar
la tierra y continuar velando por ella. Es evidente que no todos los montes son
tenidos por entradas al sid y, prueba de ello son los juegos simbolicos que hemos
visto se reproducen en la geografia mitica y a traves de los que se denomina
“llano” a un monte de las dimensiones del Larouco. En el sid no hay lugar para
las disputas, conflictos o luchas, tal y como indica su nombre es un remanso de
paz y, por tanto, un monte sagrado no debe ser herido por el hierro, simbolo
de la clase guerrera. S6lo mediante la concesion de Dagda, sefior del sid, es decir
duefio de lo que se sittia bajo tierra, se concederd el derecho a extraer el mineral.
La inscripcion dedicada a Jupiter Optimo Maximo Anderon por un procurator
metallorum (ILER 664) hay que entenderla dentro de esta dptica mdas que la de
un Japiter de procedencia romana (Penas Truque).

Siguiendo con la vinculacion de Dagda con las montafias un pasaje de
Estrabon (3,3,7) sobre un tipo de castigo infringido a unas determinadas penas
entre los pueblos del Norte puede ilustrarnos algo mas:

... lapidan a los parricidas mas alld de las montafias y de los cursos de agua”

Bermejo (1986 ) ha visto muy bien como esta institucién tiene paralelos
en el mundo clasico y se podria interpretar como un castigo fuera del territorio
familiar, debido a la magnitud del crimen, semejante a la pena infringida a los
parricidas en Roma. El castigo es ejemplar puesto que las montanas y rios son
ademas de los limites del territorio familiar en sentido geogrdfico, entradas al
mas alla en términos de geografia mitica. El castigo no es sino negar el derecho
de entrar en los infiernos del clan: una expulsion del grupo que se traduce mas
alla de la vida, que lleva implicita una exclusion en muerte también.

La labor de Dagda es fundamentalmente sacerdotal pero con ese sutil trazo
del sacerdocio celta que lo separa de la funcidn de Mitra: el druida y el dios
druida tienen el derecho de hacer la guerra aunque, eso si, dentro de “los limites”
de la primera funcion, es decir a través de los rudimentos de la magia que permite
y posibilita el combate desde lo lejos. Como dios de la justicia tiene voz en el
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desarrollo de un combate que no serd sino la resolucién de una causa justa que,
en ocasiones se revela a través de manifestaciones atmosféricas a las que los celtas
respetan y temen. (Recordemos el pavor de los galos después de asolar Delfos
al producirse una tormenta interpretada como un signo de Dagda). Aligual que
Odin, no participara en el fragor del combate sino que su arma serdn los venablos
de tejo encantados, tal y como revela su nombre Eochaid: “el que combate por
el tejo”. Este nombre lo recogemos en una ara lusitana dedicada a Igaedus
patrono de los Igaeditanos. Los druidas, a imagen del dios druida acudiran al
combate para encantar al enemigo, sin embargo no utilizaran la magia
deformante y sombria de Lug o de Ogmios pues conservan el aspecto brillante
de la divinidad soberana. Por esta vinculacion del Jupiter celta con la guerra,
en algunas ocasiones la inferpretatio romana ha dudado entre Marte y Jupiter a
la hora de atribuir un determinado calificativo. Es el caso de Mars Tillenus cuyo
voto es realizado sobre una placa de plata con letras grabadas en oro que aparecio
en las inmediaciones del Monte Teleno (Ledn, ENRA, 121). El epiteto significa
“tierra” o “plano, lano” (IEW 1061), entrando en su formacion la misma raiz que
el latin telus, -uris o el irlandés Tailtiu (“La tierra” <madre adoptiva de Lug y
epénimo del lugar ddnde se celebraba la fiesta de conmemoracion del pacto
soberano>). Es evidente que la vinculacion de Marte con conceptos de geografia
mitica relacionada con las “llanuras del transito” es la evidencia de ese papel
guerrero del Jupiter celta que, en ocasiones se prestd a confusiones para la
mentalidad romana.

Dagda tiene dos atributos o talismanes que contribuyen a reforzar sus
caracteres de principio v fin v sefior de vida y muerte.

El caldero que tiene un triple significado: el primero es el caldero ritual,
en el que se celebran ritos tales como la entronizacion real o el sacrificio (no
netamente humano). El segundo es de abastecimiento: ninguna tropa llega a €l
sin quedar saciada; Dagda como padre de la tribu, pacifico y proveedor , vigilante
del bienestar de su pueblo, les asegura la vida. El Smertrius galo “el proveedor”
responde a este concepto. Los cerdos mégicos de Manannan, su homologo
ocupando el papel de “Jupiter del mas alla”, repiten la idea de divinidad
proveedora de alimentos puesto que después de ser muertos y comidos, al dia
siguiente estardn listos para volver a ser sacrificados. La tercera es el caldero de
la resurreccién como imagen del mas alla (el caldero resume al cosmos en su
forma redonda y el liquido del interior al océano, es decir al sid). En el Caldero
de Gundestrup aparece una figura que sumerge a los guerreros, de cabeza, en
un gran caldero, es posible que sea Dagda resucitando a los guerreros caidos en
combate “para que al dia siguiente estén nuevamente luminosos y brillantes”.

El caldero también sirve para aplacar a su terrible maza sedienta de sangre
que mata por un lado y resucita por otro y servird de garante de los juramentos.
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Curiosamente en el monumento de Braga (Tongoe Nabiagoi) estd esculpida una
maza, atributo inconfundible del Dagda, que en Galia recibe el nombre de
Sucellos “el buen golpeador” y es reflejado, en ocasiones a la manera de un
Heércules. El hallazgo de calderos nunca debe ser tomado a la ligera pues todo
caldero druidico es una imagen del Dagda. En Orense, en el Castro de Novés
alrededor de una gran pefa con escalones y vestigios de haber tenido un cierre
circundandola, aparecieron un mazo granitico y un caldero de bronce. Hallazgos
de este estilo deben de ser mirados a través de una Optica religiosa mds que
meramente funcional.

2.3.2. Apolo: Diancecht-Borbo

“Apollon morbos depellere” indica César en su descripcion de los dioses
galos y alo largo de toda la Galia las inscripciones dedicadas a Apolo se vinculan,
sobre todo, a santuarios termales. Su epiteto mds corriente, Bormano o Borvo,
se explica a través del ide. *bhrb “hervir, borbotear” por lo que Bormano aparece
como el dios que hace hervir las aguas. La faceta brillante de su aspecto Apolineo
se indica en su epiteto Grannus “el brillante” (de la misma raiz que el epiteto
de Lug: Griannaneich “el de la cara brillante”). En Irlanda el equivalente exacto
es Diancecht, el druida que encanta las aguas de la fuente Glan “la sagrada”, para
curar las heridas de los heridos en combate. Como sintoma de la estrecha
correspondencia entre Diancecht y el Apolo galo, en Galia en el santuario termal
de Glanum se adoré a Apolo Bormanico. Diancecht, asistido por sus hijos,
realizard una prétesis de plata para e] rey Nuada que perdio su brazo en la lucha
contra los fomorianos. En Gallaecia el dios Bormanico es adorado en Caldas de
Vizella (Portugal), en donde se le dedican dos aras.

Enla zona de la Beira Baixa aparecieron dos aras dedicadas a Marte Borus
lo que nos habla, por una parte de un cierto espiritu guerrero del Apolo celta
que ya fue notado en varios santuarios de la Galia (de hecho Diancecht sélo cura
a los guerrervs) v, por otro de lo irreductible de las divinidades celtas al rigido
pantedn romano. (Museo de Castelo Branco, visién personal; Sierra de Monsanto,
DIP 223).

2.3.3. Ogme/Ogmios - Bandua: los caminos sagrados de la muerte,  Aspecto
sombrio de la primera funcidn soberana.

La denominada parte sombria de la primera funcién soberana constituye
una figura complementaria v contrapuesta de la parte luminosa. Se podrian
establecer binomios partiendo de las caracteristicas de ambas y el resultado es
la bipolaridad entre: dia / noche, brillante / oscuro, pacifico / violento,
regulador / tumultuoso, ordenador / desestabilizador, desligador / ligador,
jurista / mago, juventud y belleza / vejez y fealdad. Tal y como hemos visto
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Dagda representa y constituye el orden del universo que gobierna con justicia,
bondad y equilibrio, su aspecto es benevolente y pacifico aunque no debemos
olvidar que, en la religién celta, la parte brillante se reserva siempre una minima
parcela de oscuridad y a la inversa la faceta sombria presenta algin rasgo claro.
Ogmios/Ogme es el dios que en el mundo celta ocupa la faceta sombria y sus
actuaciones estan marcadas por la denominada “magia de los lazos” que
caracteriza a todas las divinidades indoeuropeas de su rango (Odin o Varuna
son ligadores por excelencia). Consiste en “atar” médgicamente tanto a seguidores
como a enemigos de tal forma que sus actuaciones no serdan volitivas sino
“propiciadas” por los lazos magicos, que se mueven dentro del mismo plano que
la trampa, el engafio, los ardides, etc. Todo aquello que no estd sujeto a ley “entra
dentro de las normas” de una divinidad cuyo aspecto fisico es desagradable,
hasta el punto de aterrorizar por las contraciones monstruosas de su cara y
cuerpo, que pliega y repliega hasta la absoluta catarsis. Dos tednimos recogidos
en la epigraffa hispana pueden aludir a su deformacién: Angeficus (Caparra,
CILCa 589; ide. *ank: “doblar, torcer”) que quiza sea la misma forma que la que
aparece en el voto a Agnaecus Mercurius Augustus también de Caceres que
revela un sincretismo interesante ya que en Irlanda Lug es denominado en
alguna ocasién Laebach “torcido, perverso” lo que nos indica que la magia
deformante es aplicable a ambas divinidades. Los votos a Laepus (“torcido)
recogidos sobre todo en la zona de la Beira Baixa, serian aplicables a una o a otra
divinidad aunque quiza nos inclinemos por Ogmios. Sortilegios, lazos, cadenas,
anillos ... todo aquello que puede vincular es del dominio de Ogmios, también
conocido como Elemar “Gran perverso” o “Malvado” o “El anciano” calificativo
por el que es adorado en Braga (Melanges CV XIX 1973) bajo la forma Senaicus
(*sen: viejo). El paralelo con su homdlogo galo es evidente tanto a través del
relato de Luciano de Samosata que describe un fresco del Valle del Rédano,
mostrando una escena infernal prototipo de la danza macabra, como por las
imprecaciones de las tablillas de Breguenz que dejan claro que Ogmios es, por
definicidén, el dios de los lazos, el ligador que ata a sus seguidores

“En su lengua nacional los Celtas le llaman Hércules Ogmios y lo representan
bajo una forma muy singular, es muy anciano, la parte de delante de la cabeza
estd ya calva, los cabellos que le restan son blancos, la piel es rugosa, quemada
hasta ser cobriza como la de los viejos marinos, se le podria tomar por un
Caronte o un Japeto de las moradas subterrdneas del Tartaro, por todo, antes
que por un Hércules: lleva suspendida la piel del leon y lleva en su mano la
maza, el carcaj estd fijado a sus hombros, la mano derecha presenta un arco
tendido: estos son los detalles de Hércules”.

“Este Hércules anciano conduce a un gran numero de hombres atados por las
orejas y teniendo por lazos cadenas de oro y de dambar que parecen muy bellos
collares.”
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“En desafio de sus débiles lazos, no intentan huir, aungue esto seria facil, lejos
de resistirse, de mantenerse firmes y volverse atrds, siguen todos, felices y
contentos a su conductor, le cubren de alabanzas, buscando ablandarle vy,
queriendo adelantarle, aﬂo]an la cuerda como si estuviesen extrafiados de verse
liberados. Lo que me parece mds singular os lo voy a decir inmediatamente.
El pintor, que no sabfa donde situar las cadenas -asi la mano derecha tiene ya
la maza y la izquierda el arco-, ha pcri‘orado la punta de la lengua y la hace
tirar de los hombres que siguen; el dios se vuelve hacia ellos sonriente”.

“Delante de esta visién yo permanec durante largo tiempo, aguardando
extratiado, confundido e irritado. Un Galo que estaba cerca de mi y no era
ignorante de nuestra literatura, como era visible en la precision de los términos
griegos que utilizaba, muy versado pensé, en las ciencias nacionales, me dijo
“Yo 08 voy a dar la palabra del enigma, pues veo que esta figura os presenta
un gran problema. Nosotros los Celtas representamos la elocuencia, no como
vosoltros, Helenos, por Hermes, sino por Hércules pues Hércules es mas fuerte.
51 se le ha dado la apariencia de un viejo, no os sorprendais pues la elocuencia
sGlo en su v ; z Hlega a su madurez v muchas veces los poetas dicen con razon:
“Hlesplritu de los jovenes es flotante” pero la vejez “se expresa mas sablamente
que la juventud”

JEn fin, es por su elocuencia perfecta, pensamos nosotros, que Hércules ha

realizado todas sus aventuras y por la persuasion que llegé al fin de todos los
obstaculos. Los di'\cursu« son para ¢l las flechas aceradas que van derechas al
punto y hieren las almas, vosotros mismo decis que las palabras son aladas”.

“Esto fue lo que me dijo el Celta”.

Asi como Luc
dela @hmuszmia lohs

no relata que la gente que sigue a Hércules Ogmios, dios
ce sonriente, las tablillas de Bregenz Jo muestran como algo
mucho mds terrible. Reproducimos una que ha sido analizada por Rudolf EGGER
pues pensamos que es muy ilustrativa, tanto para entender las capacidades de
O%}zmgs como para observar el alcance que las ligaduras tenen en el mundo
céltico.:

de(fi AMC.ealm) re(m) i(o)p/le{v)id D(s) plat)er ad era(m) Ogm/ius

.\;L“;}Li’tt( 1} cur talus re [nfes)]/ anum genital(ia), c..m auri/s cest<h>ula(m)
utens(ilia)/ dav(ity ispiridebus/ - ac ovediu(nt) ael - ne qu/iat nubere. ira
deli].).

En esta tablilla se ruega, pues a Dispater y a Ogmios que le ligue los
lones, rifflones, ano ¥ genitales a fin de que no se pueda casar y que de paso

ta

ta
la divinidad se apropie de los bienes de la victima. La elocuencia, el discurso
convincente tienen que ver con la magia de la palabra, sortilegios que maneja
Ogme vy, a su imagen los druidas -seguidores tanto de la faceta clara como de
la sombria de la funcidn soberana- pronunciardan maldiciones vinculantes e
imprecaciones al ejército enemigo para que se aterrorice y permanezca
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paralizado en el campo de batalla. Mas la palabra magica no sélo se pronuncia
sino que se escribe y Ogme es athair ogam “padre de los ogam” escritura magica
s6lo empleada en usos magicos en los que fuese preciso fijar, “atar” por escrito
una férmula. Se escribia en venablos mégicos, que jamas erraran el blanco, en
varillas adivinatorias, 0 en tumbas en las que se fijaba al muerto a un lugar
concreto prohibiendole su deambular por el mundo de los vivos.

Cuando hablamos de Lug e incluso de Dagda sefalamos que debido al
predominio de la primera funcién sobre la segunda, lo que se traduce en la
preeminencia de la casta sacerdotal sobre la guerrera, la primera funcion actua
en la guerra, a su manera, mientras que la segunda funcion jamds tendrd acceso
al sacerdocio. Esta caracteristica marca a la religion celta pues las divinidades
indoeuropeas de los lazos, como Odhinn o Varuna no se confundian nunca con
la divinidad de la segunda funcion guerrera, ya que su modo de actuacion era
diferente. Aun en el caso germanico, en el que Odhinn parece haber usurpado
un tanto las labores de Thor, éste contintia existiendo como defensor de los dioses
contra los gigantes, por ejemplo. Ahora bien, dentro del mundo celta, estas
diferencias no estan tan claras ya que, tanto la guerra mdgica como la lucha
solitaria y heroica, son asumidas por la misma divinidad, Ogmios/Ogme.
Aunque su nombre se explica tinicamente a través del griego Ochmeyo “trazar,
seguir una linea derecha” y Oclimos “sendero, camino, ruta, surco” este hecho
no indica nada en contra de la celticidad de la divinidad y de la funcion que
desempefia . Ogmios serd, pues, “el conductor” o “el caminante” nombre que no
contradice en absoluto sus capacidades ya que serd €l el encargado de llevar a
los muertos al mas alld, atados con sus magicas cadenas, asf como de conducir
a los guerreros al campo de batalla, caminando siempre delante de ellos.
Procedente de Ujo (Asturias) tenemos una ara dedicada a Nimmedo Seddiago
cuya interpretacion sea, posiblemente “el caminate sagrado” (Nimmedo derivado
de nemed: sagrado” santuario”, mientras que Seddiagus posiblemente hay que
explicarlo a través del irlandés Set camino). En su vinculacion con la guerra se
revelan siempre estos aspectros varunianos que oponen la fealdad y la
ancianidad a la belleza y juventud propia de las divinidades brillantes. El dios
Senius Cor(ono?) (*sen: “anciano”, Corono <*Korios “serior del ejército”): ” El
anciano jefe de tropas” de la Beira Alta portuguesa no pueder otro que Ogmios.
En el mito los guerrerro que conduce Ogmios se asemejan a él en su aspecto fisico
(fealdad, vejez y decrepitud: “los guerreros grises”) y caminan atados entre si
y, en la realidad los guerreros consagrados también combaten encadenados tal
y como describe Plutarco ( Marius XXVII)

“La mayor parte de los enemigos fueron aplastados. Para no romper su rango
los de las primera filas eran atados unos a otros por largas cadenas enrolladas
al cinturén”
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A través del folclore tardio Ogmios puede ser el jefe de la fila de la danza
macabra, el Ankou breton infernal y malintencionado aunque en origen era algo
mas que un simple espiritu maligno.

A lo largo del territorio de Gallaecia v Lusitania una de las divinidades
que mds ha sido reflejada enla epigrafia de época romana es Bandua/Banda cuyo
nombre se explica a través de la raiz ide. *bhond, : “atar, ligar, enlazar, unir
vincular” de donde parten diversos significados que coinciden en la mayoria de
las lenguas tales como “agrupacion”(: av. banda: “banda cuadrilla”, lit. beadras
“socio, compafiero”), o también connotaciones familiares derivadas de la
primitiva nocién de atar, ligar, vincular (:ai. bandhu: “pariente, semejante”.) Esta
divinidad es adorada, tanto por su tednimo aislado, como acompafiado de
epitetos que podemos dividir en tres grupos: relacionados con el patrocinio o
proteccién de determinadas comunidades indigenas (Araugelense, Brialecus,
Ttuiciense, Lanobrica <o Lansbrica> v Longobricense); significado guerrero
(Apolo Segos: “fuerte y victorioso”, Velugus Toiraecus: “el mds fuerte” <o “el
mejor como los toros” dentro de la simbologia que une a la clase guerrera con
el toro > y una serie de epitetos formados a partir del calificativo brigos “fuerte”:
Aetobrigos, Etobrigos etc. “el que propicia la fuerza)”, alusion al combate:
Cadogus “el combatiente” o simbologia guerrera: Roudeaecus “el rojizo”.

Esta divinidad también ha sufrido en tres ocasiones una cierta interpretatio
por parte de la 6ptica romana. La primera en un ara de Rairiz de Veiga en donde
se le denomina “Socio de Marte” y la segunda utilizando el mismo epiteto para
calificar a Bandua y a Mercurio. Ambos problemas, creo tienen la misma
solucion: esa diferencia irreconciable entre los dioses de la guerra celtas y el
Marte romano.

Por dltimo la tercera nos leva una pétera argéntea aparecida en Badajoz
y que, hasta ahora se ha considerado como una representacién de Bandua. En
la placa estd gravado, alrededor, BAND. ARAUGEL(ensis), es decir Bandua de
la ciudad o comunidad de Araocelum, reconstruccién a partir de unos Castellani
Araocelenses de la Beira Alta. En el interior de la patera se representa una figura
femenina con la iconografia de Fortuna-Tyché. La diosa, de pie, aparece en un
posible santurio rural con tres aras encendidas. En su cabeza porta la corona
mural, en una mano una pétera y en la otra un cuerno de la abundancia. Pieza
clave, hasta la actualidad para el estudio de los caracteres de Bandua, segiin
nuestra opinion lo que podria revelar es la existencia, en Araocelum, cuyo
toponimo habria que interpretarlo, una vez mas a través de la geografia sagrada
(*Araf- “amable, placentero, cuidadoso”, foup-su “alto, elevado”: antiguo
irlandés: vasal), de forma semejante que Albocelum (Otero Blanco: Montafia
sagrada), es decir como un lugar en donde se reunen los valores sacrales de la
montafa y los conceptos de perfeccion y medio. Sabemos que era en esos lugares
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en donde el mito situaba las ceremonias de consagracion real y pacto de la
soberanfa de la tierra con su rey, gracias a las cuales “un rey para una tierra 'y
una tierra para un rey” simbolizaban la unién mistica embrion de la sociedad
y clave de la prosperidad de la tierra (y su pueblo).

Si bien es cierto que Bandua ejerce una especial proteccion sobre las
organizaciones sociales indigenes, tal y como veremos a continuacion, creemos
que la iconografia de Fortuna-Tyché, con corona mural, -simbolo de proteccion
sobre la ciudad-, la representacion de la abundancia y el topénimo aludiendo
a un centro de perfeccién no son sino la plasmacién gréfica de la existencia, en
Araocelum, de la creencia en el mito de la soberania de la Tierra, entre los
seguidores de Bandua, un tipo especifico de comunidad gentilicia: una cofradia
de guerreros. Con esta explicacion se solucione quizd la disyuntiva entre una
divinidad masculina Bandua /Ogmios, como corresponde a la funcion varuniana
y una representacion femenina.

Fl culto a una determinada divinidad tiene siempre repercusiones sociales
que generalmente se proyectan en la existencia de un determinado tipo de
seguidores, en la especializacion de un sector determinado en un culto, en
practicas rituales concretas etc. A lo largo del mundo indoeuropeo las
divinidades de los lazos propician la formacién de unas agrupaciones sociales
vinculadas entre si por el seguimiento del Dios. Se trata de cofradias de guerreros
que, en su comportamiento, imitan a las divinidades varunianas. En Roma,
Rémulo serd el jefe de los Lupercos, en Germania, Odin lo sera de los Bersekr,
en la India Védica, Varuna dirige a los Ghandarva y en el mundo céltico Ogme
conduce siempre a una corte de guerreros grises rodeados de cadenas.

Ademas de esto, en el mundo celta conocemos una institucién “los fianna”,
cofradfa de guerreros que reproducen la concepcion varuniana de la guerra
(magia paralizante, matices sombrios y devotio) que los separa, en principio, de
los guerreros de Ares. Sin embargo los fianna de Irlanda se diferencian de las
otras cofradias en que, si bien viven al margen de la sociedad, dedicados a la
guerra y la caza como actividad tnica, entre los fianna existe un respeto profundo
por las instituciones sociales y la preservacion del ritual. Asisten a las asambleas
con el rey, respetan la institucion real v son aceptados por la soctedad como parte
de ella. En el resto del mundo indoeuropeo, sobre todo en Germania, son temidos
u odiados por desestabilizadores del orden social. Los bersekr viven marginados,
combaten de noche v la sociedad los rechaza, Por otra parte los fianna son una
comunidad regida por lazos gentilicios y con una fuerte vinculacion territorial.
Aungue sus tierras sean las tenidas por salvajes, las no cultivables, los limites
estan perfectamente marcados y pertenecen a cada clan concreto.
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En el drea galaico-Lusitana tenemos constancia de la existencia de unas
cofradias de guerreros que viven al margen de la sociedad pero manteniendo
relaciones positivas con ella, se rigen por relaciones de parentesco v su
vinculacion con la guerra recuerda ciertos tonos varunianos {(trampas, emboscadas
etc.). Estas cofradias, conocidas a través de la literatura cldsica como “bandoleros
lusitanos” han dejado sus huellas tanto en la epigrafia como en la toponimia de
la zona. Las comunidades conocidas como “C invertido” por aparecer en la
epigrafia con el signo ) antes del étnico, las comunidades que revelan los epitetos
de divinidades indigenas y las que aparecen en la epigrafia como indicadores
del origo, son organizaciones gentilicias que nos indican una organizacién social
del tipo “clan conico” (Brafias Abad). Como derivacion de la antigua entronizacién
real indoeuropea (que recoge de forma clara el mito celta de formacién de la
sociedad), funcionaban como unidades de redistribucion de bienes, Fsta faceta
la aprovechard Roma en su beneficio para utilizarlas, a lo largo del siglo I, como
unidades censitarias, a la manera de la primitiva centuria romana, y por tanto,
como unidades sociales de reclutamiento y de recaudacién de impuestos.

Los nombres de estas comunidades, ya sean las que aparecen precedidas
del signo ), ya sean las que sirven de epitetos epénimos a divinidades, revelan
unos valores simbdlicos constantes. Por una parte la asunciéon de simbolos
guerreros y reales, dentro de la mitologia celta (simbologia real del oso y del toro)
y, por otra, la existencia de centros miticos como lugares definitorios o como
punto de referencia importante para el grupo. Estos “centros de perfeccion”
servian de punto de unién de la sociedad y, por su contenido simbélico en
relacion al mas alla podian constituirse en cementerios, sobre todo de los
personajes superiores de la sociedad, como Viriato, por ejemplo, cuyo funeral
es muy semejante al de cualquier héroe de cofradia (Apiano, Iber 71):

El cadaver de Viriato, magnificamente vestido, fue quemado en una altisima
pira; se inmolaron muchas victimas, mientras que los soldados, tanto la
infanterfa como la caballerfa, desfilaban formados alrededor, con sus armas,
y cantando sus glorias al modo bdrbaro, y no apartaron de él hasta que el fuego
se extinguid. Terminado el funeral celebraron combates singulares sobre su
tamulo.

Los funerales de Viriato no se corresponden a los de un bandido o “pastor
lusitano” tal y como han intentado demostrar las fuentes cldsicas. El ritual
responde al tipico comportamiento en el seno de una cofradia de tipo arcaico.
Los combates singulares forman parte de la devotio (la misma que menciona César
en Galia) que vincula a los cofrades a su jefe hasta el punto de ser un honor el
acompanarlo al mas alld y, seguir alli formando parte de su ejército. Los combates
singulares son a muerte, como ordalia para que sea la divinidad la que decida
quien tiene el alto honor de acomparfiar a su jefe al Otro Mundo. Recientemente
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han sido interpretados los monumentos tipo “Pedra Formosa”, en los que
aparecfan todos los elementos para la celebracion de bafios de vapor, como
lugares de iniciacién de guerreros segtin paralelos por todo el mundo
indoeuropeo y en el marco de la cita de Estrabon (3,3,6) (Almagro-Alvarez
Sanchis, 1993).

De algunos pueblos que viven en las inmediaciones del Duero se dice viven
a la manera espartana, ungiéndose dos veces con grasas y bafidndose de sudor
obtenido con piedras candentes, bandndose en agua fria y tomando una vez
al dia alimentos puros y simples.

A través de las huellas de culto de una divinidad, la correspondiente a la
funcion soberana en su aspecto sombrio, hemos desvelado cuestiones relativas
por una parte, a la concepcién magico-varuniana de la guerra y a la apreciacion
de rasgos fisicos, en apariencia nefastos, la deformidad (Angeficus, Laepus) la
vejez (Senaicus, Senius Coriono) como de utilidad para el ejercicio de un tipo
de guerra muy particular: la magica. Los resultados nos conducen también a
nociones sobre la organizacion de la sociedad y a su proyeccién en el espacio,
tanto simbolico -el espacio contemplado como reflejo del mads alla-, como fisico,
-las concreciones materiales en donde se produce la unién entre los dos mundos
y donde se establecen los pactos sagrados, piedra angular de la sociedad-. Estas
nociones ya aparecian al analizar la soberania femenina y se repetirdn al estudiar
la figura del rey. Con cada figura divina se aflade una pieza mas al estrecho
entramado que constituye la religion celta y asi con “El caminante sagrado,
Ogmios/Ogme-Bandua- Ninnedos Seddiagos” hemos visto a unos guerreros que
combaten al margen de la sociedad pero que se identifican por sus centros
politicos, cargados de significados administrativos y religiosos. Estos centros
conservan las mismas nociones que su destino funesto y asf los adoradores de
Bandua Lansbrica irdnicamente proceden de una llanura -la fortaleza de Lans
<fortaleza del medio> y se dirigen a otra, a la que les conduce su caminar detrds
de Ogmios-Bandua: a la Reua, la Hanura del combate, celebrada en un centro
cuyo simbolismo es semejante al del lugar de donde proceden. La union de dos
mundos genera, por el mismo proceso la vida y la muerte, a imagen del Jupiter
celta, principio y fin: Candamio y Larouco.

2.4. Dioses de la 2° funcién: Nuada-Ogme (Cosus-Marte).

A lo largo de esta exposicién se habra podido apreciar como no es
demasiado sencillo identificar aisladamente a la divinidad de la guerra ya que
es doblemente dual. Por una parte porque, derivado del dominio de los druidas
sobre los guerreros, el druida va a la guerra sin hacerla lo que generard la division
entre el campedn v el guerrero magico (entre Hércules-Cuchulainn y Ogmios),
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y por otra porque el rey, extraido de la clase guerrera, asciende a la sacerdotal
en donde permanece como equilibrador de la sociedad. Mas ninguna batalla se
gana sin (la presencia de) el rey y para entender la funcién Marte en la religion
celta hay que estudiar, ademds del aspecto sombrio de la funcién soberana,
(Ogmios-Bandua) la dualidad entre el rey que dirige la guerra sin combatir
{Nuada-Cosus), y el campedn solitario realizador de grandes hazanas
(Cachulainn).

2.4.1. El dios-Rey Nuada

El papel de rey en la mitologia celta es detentado por el irlandés Nuada
Airgetlam tenimo que se corresponde con las inscripciones a Marte Nodons en
Lydney Park, en Gran Bretaita y con el Nudd Llawereint de la mitologia galesa.
César sefiala que, en la Galia, Marte bella regere v, tal v como ha resaltado F. Le
Roux, hay que reparar en que César no ha empleado facere sino regere “rige,
gobierna” y el rey celta, Nuada, dirige la guerra sin participar en el fragor del
combate pero, eso si ninguna batalla es ganada sin su presencia.

El papel del rey Nuada y sus atributos se derivan del primitivo mito de
acceso a la soberania y formacion de la sociedad estudiado por Dumézil para
las sociedades indoeuropeas en general (Dumézil 1943).

En la Primera Batalla de Mag Tured, celebrada entre los Fir Bolg y los
Tdatha Dé Danann, Nuada pierde un brazo y debe abandonar el trono puesto
que, como simbolo y representante de la realeza, su cuerpo intacto ha der ser
el reflejo de su impoluta actuacién. Su puesto es ocupado por Bres, un rey
fomoriano avaro y cruel bajo cuyo reinado la tierra deja de producir sus frutos,
“los cuchillos estan enmohecidos y los alientos no huelen ya a cerveza”, Bres no
retine a su pueblo en asamblea, sube desorbitadamente los impuestos y comete
el error de no agasajar a un druida-satirista quien, en ejercicio de su oficio satiriza
al rey con la maldicién suprema “glan dicim” que lo priva de legalidad ante el
pueblo. Nuada es repuesto en su lugar tras haber Diancecht y sus hijos fabricado
una protesis de plata que le devuelve la integridad fisica suficiente para reinar.
Lug reorganiza los ejércitos de Irlanda y recorre el ejército enemigo “adoptando
la forma de una vieja, con una sola mano, un solo ojo y una sola pierna” (postura
tipica de la magia paralizante). La batalla es ganada con la ayuda de Lug quien
la rematara matando a su abuelo el rey fomoriano Balor. A partir de ahi se
establecera un pacto con los fomorianos que colaboraran para que la tierra
produzca sus frutos mientras que los Tdatha Dé Dannan velardn por el cuidado
y la defensa de Irlanda.

De este mito, del que ya hemos examinado algunas partes, nos interesa
el papel de Nuada, rey justo y equilibrador bajo cuyo reinado florece la abundacia
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en oposicién al rey avaro y desequilibrador, derrocado mediante la satira, forma
de descalificacién muy primitiva (Dumézil 1943) en el mundo indoeuropeo en
donde la entronizacién real iba vinculada a la alabanza. Si su acceso al poder
esta inserto en los mitos de inicio de la sociedad: lucha entre las clases por el
orden jerdrquico (fomoirés & Tuatha Dé Danan), desposesion del primitivo
generador por la generacién més joven y con fecundidad ordenada (muerte de
Balor a manos de Lug); también abarca el mito del rey usurpador que
desorganiza la sociedad y el papel de la censura como base del mutuo
reconocimiento entre la sociedad y el rey, de la intervencion de la sociedad, a
través del poder de la palabra druidica, en su propio gobierno. En la
entronizacién real era precisa una alabanza cantada por boca de druida a la que
el rey debia responder con las promesas de su reinado justo y equilibrado de
impuestos. A fin de supervisar su ejercicio el rey debfa reunir en asamblea a su
pueblo y realizar un acto de renovacion del ritual y del pacto, siempre y cuando
las condiciones se cumpliesen. El derecho irlandés regulaba exactamente los
impuestos que debian pagar los stbditos al rey dependiendo de su grado de
riqueza. Hay dos tipos de renta: las pagadas por el jefe de la tribu o de la
provincia al rey de Irlanda y las que, en sentido contrario -y en menor cantidad-
son pagadas por el ri-ruirech a sus vasallos. El primero o cis se emparenta
seménticamente con las nociones de alabanza, implicitas en la eleccion real
védica, y con el censo romano. Como ya hemos dicho la centuria galaica no es
sino la asimilacién por parte romana de una institucion jerarquizada de
distribucién de riqueza utilizada con fines censitarios. La solidaridad interna de
estos grupos viene definida por el papel del rey como punto central tal y como
revela la simbologia de la Piedra de Fal que, situada en el centro de Irlanda,
gritaba debajo del rey verdadero. Aqui se explica la estrecha vinculacion con el
rey y la simbologia de la piedra de la soberanfa (que siempre es una imagen
mitica de la piedra de Fal) hasta el punto de denominarse igual la piedra y el
rey. Recordemos los “votos a las piedras” galaicos es decir los votos a Crouga
Magareaica, Trebopala etc.

En compensacion por los impuestos y la fidelidad el rey debe practicar la
més alta hospitalidad con sus subditos, sobre todo en las fechas de las asambleas.
La literatura irlandesa, abunda en descripciones de banquetes servidos por los
jefes a todos los escalones del poder, desde los simples reyes de clan, tiath rig,
hasta el rey supremo de Tara, ard ri, “alto rey” o ri ruireach “rey de los sefiores”.
En efecto, a través de la concepcion tradicional del poder, el jefe garante de la
abundancia de la tierra debe caracterizarse por una generosidad y una
hospitalidad tan grandes como elevado es su rango. Para el ard ri esta
hospitalidad es casi ilimitada y su caldero no debe nunca dejar el fuego,
permaneciendo siempre lleno de comida y realizando asi, en la medida
humanamente posible, el cardcter inagotable de su prototipo divino, el caldero
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de Dagda. Es curioso observar como, no siendo la civilizacion céltica de Irlanda
demasiado urbana, por lo que la capital de un rey no era, la mayor parte de las
veces, mas que una empalizada de tierra protegiendo el palacio real con anexos
diversos y alojamientos de vasallos y familiares, en los anexos aparece siempre
un vestibulo de festines. Es una gran habitacién de dimensiones rectangulares
de la que, por suerte hemos conservado planos de un momento en el que a pesar
de la cristianizacion los banquetes atin tenfan lugar (la tltima celebracion del Fes
Temrach “festin de Tara” tuvo lugar segtn las crénicas en el 558- 560 y, hablando
con rigor los manuscritos han conservado dos planos del Midchuarta “habitacion
del medio” que datan uno del siglo XII y otro del XIV y que no son sino copias
de manuscritos mds antiguos) (Guyovarc’h-Le Roux 1986). El nombre de
Midchuarta, generalmente comprendida como “la sala de la hidromiel o la sala
del medio”, es caracteristico del valor ritual al igual que su forma rectangular,
cuando el resto de las habitaciones son redondas. Se han hallado en la ruinas
de Tara los fundamentos del Midchuarta y sus dimensiones son considerables:
300 pies de largo y 75 de ancho y 45 de alto. El historiador griego Posidonio ha
notado igualmente la forma rectangular del palacio de festines del rey arverno
Bituitos opuesto a las casa en forma de copa del resto. En los castros galaicos
se confirma la existencia de recintos cuyas dimensiones o caracteristicas los
diferencian de los propiamente habitacionales. Sus dimensiones son superiores
a las normales y, hasta la actualidad, no han sido objeto de una interpretacion
racional de su uso: en Coafla existe una habitacion rectangular que mide 14x8
m; en Pendia una casa rectangular que mide 14x7 m y que estd aislada del resto,
en Briteiros una casa de 11m de didmetro y con un banco adosado que la recorre
en su totalidad, 5. Cibran de Lés con una casa rectangular de 11x6 m; Barofa
con una casa redonda de 10,30x4,25 m; Sta. Tecla, Torroso, en donde la “casa
grande”, con restos de fuego, adoptaria una curiosa forma en L con las arista
muy redondeadas; Viladonga etc..No podemos menos que aludir a la cita de
Estrabon (11.3.7) :

Toman sus comidas sentados, teniendo alrededor de la pared bancos de piedra.
Danla presidencia a los de mds edad y mas categoria social. La comida se
sirve en giro.

Posiblemente estas comidas no sean las cotidianas sino que formen parte
de alguin festin especifico o sean las de estas asambleas puesto que, al igual que
en los centros irlandeses, los castros galaicos debian reservar un lugar para
asambleas. El banco de Briteiros es espectacular puesto que mide 90 cm de
espesor, 100 cm de altura y 34 m de largo. Es evidente que “la sentada” que debid
albergar, inclufa a alguien mds que a los miembros de una familia.

Ef afio céltico estaba marcado por las cuatro fistas estacionales o asambleas
en las que el rey tenia obligacion de agasajar a sus subditos. Eran Imbolc (1 de
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Febrero), Beltaine (1 de Mayo), Lugnasad (1 de Agosto) y Samain (1 de
Noviembre). Ademds de la parte religiosa, presidida formalmente por los
druidas y en relacion, segun la fiesta, a determinada divinidad, habia una parte
juridica presidida por el rey en la que se dirimian impuestos, conflictos, limites,
matrimonios, leyes etc. y una parte festiva de concursos, en la que se celebraban
basicamente carreras de caballos.

En las calendas de Agosto sin reproche / se reunian alli cada tres anos /
organizaban siete carreras para una actuacién brillante, / siete dias en la
semana./ Trataban mediante el debate / los derechos, y los tributos de la
provincia; / cada ley real, de forma piadosa, / era establecida cada ftres anos.
(Asamblea de Carman segun las Dinshenhas métricas en Les druides, p. 244).s

En Gallaecia tenemos algunas referencias a la celebracion de estas
asambleas: una referencia de Estrabén (111.3.7), el culto a un dios denominado
“de la asamblea” y la evidencia de la existencia de lugares de reunion. La cita
de Estrabon es:

“Se alimentan principalmente de carne de cabrén y sacrifican a Ares un chivo,
prisioneros de guerra y caballos. También hacen hecatombes al modo helénico
como dice Pindaro:

Sacrifican un ciento de todas las especies.

Realizan concursos (agones sin armas y con armaduras y a caballo,
comprendiendo el pugilato, la carrera, el combate en escaramuzas y en bandas”

Si bien la cita de Estrabén no es muy amplia la entendemos mejor en el
marco de una divinidad de caréacter guerrero Cosus calificado de Oenaecus, a
través de una ara de S. Mamed de Seavia, Orense (ILER 792) siendo Oenach, el
nombre que en Irlanda reciben las asambleas a las que estamos aludiendo. Su
celebracion estaba vinculada a un lugar determinado, capital politica y religiosa,
al mismo tiempo que residencia real, por este motivo el término oenach ha
permanecido en ocasiones como topénimo. Este dios Cosus “de la Asamblea”
es adorado con bastante profusién en Gallaecia y Lusitania y también su culto
parece haberse extendido por Galia, identificdindose en una ocasion con Mercurio
(Mercurio Cosumis CIL XIII 4304) y otra con Marte (Cososus Deus Mars CIL XIIT
1353) por esa ambivalencia que hemos visto mas veces en “el Marte Céltico”. Esta
dualidad se manifiesta también en el dios Cosos galaico que presenta epitetos
que van desde una identificacion con los guerreros de la segunda funcion
(Nidoledius < nitio,combate; Segidiacecus <*seg- “sujetar, vencer”) hasta la
indicacién de una connotacién magica (Semnus <*sen: “viejo”), de la que la
guerrra de Nuada, que dirige el combate, sin participar en la pelea, nunca esta
exenta.
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El rey Nuada el distribuidor” ocupa un papel intermedio en la sociedad.
Extraido de la clase guerrera e iniciado por la clase sacerdotal se situa en el punto
central de la sociedad intentando mantener el equilibrio entre la clase sacerdotal
-a la que pertenece por iniciacion- y la guerra - de la que procede- asi como entre
la tercera clase y las otras dos. El epiteto Nabelcus “punto central” que lleva
Marte en Galia se explicarfa por este papel de Nuada como eje de la sociedad
idea que se ha eponimizado en los centros en donde su ritual se plasmaria. En
Gallaecia topdnimos con simbolismo real son Arcucelos, castellum limicorum y
toponimo también en Orense; (la colina de oso <o de la piedra o del rey>),
Tarbucelum, en la region de Chaves, castellum tarbu, que se corresponderia
miticamente al voto dedicado a Marte Tarbucelum (otero del toro aludiendo al
simbolismo del toro en relacién al rey); Cusucelum (el otero de Cosus). Estos
toponimos se materializan en una gran piedra sita en las inmediaciones de un
gran castro en Pacos de Ferreira (Portugal) en donde estd grabado el nombre de
Cosus y la palabra nemeton (santuario, lugar sagrado).

Nuada el dios-rey sera distribuidor de riquezas, equilibrador de la
sociedad y garante de la soberania mediante su pacto con la tierra. Su
participacion en la guerra viene dada por una esencia magica ya que una batalla
no se puede librar sin él. Por esta razon el botin de guerra le pertenece por
derecho propio. César relata como en Galia existian unos monticulos situados
a a la salida de las ciudades en donde se colocaban los depdsitos de cabezas
cortadas en voto al dios de la guerra (B.G. VI.17)

“En muchas de sus ciudades pueden verse ciertos monticulos que son los
lugares consagrados a este fin. Hasta ahora no ha habido hombre que se
atreviera con desprecio de la religién a guardar para si su propio botin o tocar
los dep0sitos”.

De la misma manera se respeta esta propiedad en Irlanda (1° batalla de
Mag Tured, parrafo 37)

“Al fin del dia los Tuatha Dé Dannann fueron vencidos y retornaron a su
campo. Los Fir Bolg no les persiguierona través del campo de batalla sino que
volvieron a su campo. Cada hombre lleva a la presencia e Eochaid, hijo de Erc,
una piedra y una cabeza, e hicieron un gran carn. Los Tdatha Dé Dannann
erigieron un pilar, a saber el pilar de Aidleo, con el nombre del primero de ellos
que habfa sido muerto”.

A esta idea responde el Marte Mullo (*mul- “montén, agrupamiento,
morea”) adorado en Galia y, entre los votos dedicados al dios Cosos en Galaecia
hay uno sobre el que debemos reflexionar. Se trata de un ara aparecida en
Bembibre (Ledn) dedicada a Cossus Tueraneus Parameius cuyos epitetos
pudieran reproducir el topénimo Mag Tured “la llanura de los pilares”
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entendiendo por pilares tanto los guerreros en la batalla, enhiestos cual
columnas, las piedras tumbales o bien los carn realizados con una piedra y una
cabeza. De cualquiera de las maneras creemos se vincula a Cosos con la llanura
de los guerreros, papel derivado de su direccién de las batallas y de la recepcion
del botin real.

Siguiendo con el botin real, hay uno que debemos considerar especialmente:
la cabeza cortada. A lo largo de la Europa céltica estd atestiguado lo que se ha
dado en llamar “culto de la cabeza cortada” y, ciertamente con diferentes
plésticas, las cabezas cortadas célticas aparecen en multitud de contextos y
situaciones tales como el Arco de Triunfo de Orange o la Columna de Trajano
donde se representan a galos portando cabezas cortadas de los enemigos muertos
en combate. Una actitud muy semejante se refleja en las monedas celtiberas con
caballos que llevan colgando cabezas cortadas, también representadas en fibulas
con caballos y sus respectivas cabezas. En el Sur de la Galia son conocidos los
santuarios con “culto a la cabeza cortada” (Roqueperteuse o Entremont, por
ejemplo) en los que podemos apreciar gran variedad temdtica sobre la idea
genérica de apilar cabezas en columnas. Se hallan columnas con oquedades en
las que se insertan craneos, columnas en las que se graban los crdneos, cabezas
de piedra formando columnas y columnas con oquedades para colocar cabezas
de piedra. En Gallecia han aparecido con bastante profusién pero siempre fuera
de contexto y ya Cuevillas habfa notado la semejanza con las cabezas galas. La
literatura irlandesa nos habla del valor sagrado de la cabeza para los celtas que
crefan residia en ella la esencia de la persona. Por este motivo si se conservaban
las cabezas de los enemigos se acumulaba toda la fuerza que guardaron en vida.
Las cabezas podian ser tanto beneficiosas como perjudiciales segtin hubiera sido
su duefio en vida. Asi la cabeza de Bran, que permanecié viva durante mucho
tiempo charlando y riendo con sus soldados, fue enterrada bajo Londres y
mintras estuvo alli protegié a la isla de la invasion sajona. La cabeza de Balor,
sin embargo, hizo un agujero gigantesco del que brot6 un veneno infernal en el
que Dagda sumergio su lanza para emponzonarla. En la cabeza residia la esencia
vital por ese motivo los druidas de Tara pueden resucitar a los heridos
moribundos “siempre y cuando la espada no hubiera alcanzado el cerebro o las
meninges”. El rey con su botin guerrero no hacia sino incrementar su poder y
el valor de su tropa.

Con la figura del rey y del dios rey hemos cerrado un poco mds el esquema
de la sociedad celta amalgamada en torno a la (piedra de la ) soberanta. El rey
como punto central de la sociedad es el encargado del perfecto equilibrio y a €l
se debe el correcto funcionamiento de todos los estamentos.

“La justicia del rey es la paz de sus pueblos, el sostén de la patria, la garantia
del pueblo, la proteccién de la familia, el reposo de los débiles, la felicidad de
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los hombres, 1a dulzura de los tiempos, la calma del mar, la fecundidad del
mar, la riqueza de los pobres, la herencia de los hijos, la esperanza en la
felicidad futura, la abundancia de las cosechas, la fecundidad de los arbloes.”
(Coleccion Candnica Irlandesa ).

2.4.2. El campedn guerrero: Clichulainn-Setanta

Dentro de la dualidad que en el mundo celta representa Marte, con la doble
figura del guerrero magico (Ogme y Nuada) y el guerrero normal, existe una total
preemunecia, en el mito, del guerrero magico, habiendo la parte sombria
desplazado al guerrero simple. Los celtas concebian la guerra como una
concurrencia al mismo tiempo que una colaboracion de la magia paralizante vy
del furor demencial (aspecto sombrio de la primera funcion y furor guerrero
tipico de la segunda). No como una maniobra, una batalla, o una empresa
colectiva, sino como una serie de combates individuales en los que el campeén
humano o divino tenia la ocasion de probar sus desmesura, como si esta
desmesura, mdgica y heroica fuese el motor de la mitologia céltica al nivel de
la segunda funcién. Por esta razon Marte aparece en la Galia en infinidad de
ocasiones asociado o confundido con Hércules (Le Roux, Ogam XVII, 1965).
Cuando Lug atraviesa el ejército de los cuatro quintos de Irlanda para curar a
Cuchulainn, este héroe estd sélo combatiendo contra todo el ejército, ninguna
tropa le sigue, ningin companero combate a su lado, la leyenda le obliga a la
desmesura encerrdndole en la aventura individual. La diferencia que existird con
un Marte romano que auxilia a todo el ejército, que interviene en la batalla como
primero de los soldados y un Marte de aventuras individuales y desmesuradas
es la que nos indica la confusion que los romanos sufrieron entre el Marte céltico
v su Hércules ya que en el mundo celtico la funcién Marte y la funcion Hércules
es una séla. Cichulainn que, en sus aventuras, presenta una gran similitud con
el comportamiento de Hércules en tanto que realizador de misiones suprahumanas
v poseedor de una fuerza, nunca mejor dicho, herctilea sera el prototipo del
héroe. El mundo céltico demanda a sus héroes la fuerza fisica, el coraje, v la virtud
militares, la nobleza de espiritu y de corazon, les demanda un ctiimulo de virtudes
caballerescas que no todos poseen en el mismo grado. No les exige, sin embargo
inteligencia y por este motivo Clichulainn serd el Trenfer u hombre fuerte cuyo
ideal es el combate singular, la aventura individual desprovista de engafio o
estrategia.

Por su cualidad casi divina el héroe marca su superioridad sobre los otros
guerreros de Irlanda mds simplemente humanos que no han sido dignos de un
grado tan alto de iniciacion militar. Por esas razén el jefe de los juvenes o “rey”
de los guerreros de Irlanda combate solo. Lo esencial del héroe céltico, en su
desmesura de delirio loco, de potencia barbara de borrachera sanguinaria es la
unicidad. De tal manera que si las aventuras de Ogme en La Batalla de Mag



La religion de los castrefios 69

Tured son muy cortas, Ctichulainn en la repeticién épica de la Batalla de Mag
Tured que es la Tain B6 Cualinge (Razzia de las Vacas de Cooley) colma mas
alla de toda mesura las esperanzas que se puedan poner en ¢l: la guerra se hace
en su mayor parte por sus aventuras personales. La accién es muy simple: los
adversarios se desafian al alba, generalmente al borde de un vado. Llegan en
carro, acompafiados de sus cocheros y comienzan por intercambiar injurias como
los combatientes de la [lfada. Después segtin su grado de c6lera Ctichulainn abate
con més o menos rapidez a un adversario que esperaba vencer facilmente al joven
muchacho que es Ctichulainn. Se observa alguna semejanza entre los trabajos de
Heércules v algunos hechos de Cuchulainn, pero estos “trabajos” célticos se
inscriben siempre en un contexto guerrero: tienen lugar o son relacionados con
los acontecimientos de la Razzia. La muerte del perro de Culann se semeja a la
muerte de Cerbero (Ogam XI p. 195ss.) y la muerte de los infantes de Calatin a
la de la hydra de Lerna(Ogam XI p. 195).

Lo podemos considerar como el guerrero tipo, el modelo perfecto al que
todos los militares, sableadores, manejadores de espada y cortadores de cabeza
han soRado en imitar: Cichulainn tiene una vida corta, pero bien llena, con una
gloria inmensa y postuma, amplificada por la leyenda. Alcanza las mas altas
cimas de épica, es el digno ancestro de un Siegfried o de Rolando.

Mas la Piedra de Fal no chilla bajo él puesto que ni su naturaleza ni su
inicacién son reales y un guerrero no puede optar a la realeza si no es elegido
por la clase sacerdotal.

Es dificil encontrar sus huellas de culto mas alld de la literatura irlandesa,
sobre todo teniendo en cuenta que Cuchulainn es un tednimo tipicamente
irlandés. Hay que tener en cuenta, sin embargo, que este nombre le es dado
después de matar al perro de Culan y su verdadero nombre es Setanta (el
caminante) divinidad que si es adorada en Galia (Guyonvarc'h, Ogam XVI 1962)
y que nos revela un cierto grado de relacién entre Ogmios (“sendero, ruta”) y
Cuchulainn (“el caminante”), sin olvidar que Cuchulainn es hijo de Lug (que en
Galia es denominado Mercurio y considerado dios del comercio) al igual que
Hércules lo es de Jupiter y Hércules es identificado en Galia con Ogmios.

La complejidad del Marte céltico nos lleva a un campedn “tipicamente
herctleo” en sus compartamientos pero cuyo nombre “el caminante” no deja de
implicar ciertos trazos varunianos y, de hecho Cuchulainn conoce y maneja la
magia deformante tipica de la funcion sombria (es decir de Ogmios)

“Fl tenfa un arte, cuando estaba de mal humor, hundia un ojo tan
profundamente que una garza real no habria podido extraerla del fondo de su
cabeza y hacfa salir el otro de la talla de un caldero para cocer un ternero de
un afno. (Ogam X, p. 288 $ 5).
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Como reflexién general sobre la concepeion de la guerra en el mundo celta
podriamos esquematizar : Ogme es el conductor de hombres y el caminante por
caminos sagrados, Cachulainn-Setanta es el caminante que realiza portentosas
hazanas, Lug en Irlanda comanda un ejército del Mas Alld y, en Galia, es el Dios
de los caminos. Por otra parte en Galia Ogmios y Hércules son identificados. El
papel psicopompo de la divinidad perteneciente a la parte sombria de la funcion
soberana se hace muy patente en el mundo celta sélo que, en este esquema, es
necesario incluir a Lug que, por no pertenecer a ninguna funcién, goza de las
virtualidades de todas.

Los epitetos del Marte celta en su versién de campedn guerrera aparecen
tanto en Galia (Beladonnis “hermoso cuando mata” Segomo “el vencedor”
Budenicus “victorioso”, Caturix “rey del combate” etc.) como en Gallaecia en
donde se rindidé culto a Neto “héroe”, Bodus “de la victoria”, Bricos “fuerte”. 5in
embargo debemos de tener en cuenta que en Gallaecia, debido a ser epitetos
aislados lo que traducen es el aspecto de campedn, la existencia del concepto pero
1no sabemos si cada voto concreto estd relacionado con el Trenfer o si alude a
la version guerrera del Dios-rey Cosus o del caminante Bandua.

El estudio de los dioses de la guerra en Gallaecia y Lusitania nos revela
una concepcion muy semejante a la que existio en el mundo celta. Debido al
dominio de la clase sacerdotal sobre la guerrera las divinidades soberanas actdan
en la guerra dotdndola de la magia varuniana e infiltrando de forma nitida la
dimensién sombria de conduccion de guerreros hacia el méas alla. No creo que
sea una casualidad el enorme culto que en Gallaecia tuvieron los dioses de los
caminos romanos, los Lares Viales. (Bermejo 1978). Los Lares son también
adorados con epitetos indigenas, la mayoria relacionados con comunidades, al
igual que Bandua, lo que vincularia de nuevo una divinidad psicopompa con
las estructuras sociales.

2.5. La tercera funcidn.

Aungue la mayoria de los autores han dedicado a este apartado de la
tercera funcién en el mundo celta verdaderos chorros de tinta, nosotros haremos
justamente lo contrario. A lo largo de anos de investigacion se han acumulado
en este grupo a todas las diosas madres, las divinidades de las aguas, de los rios
y las fuentes y se han insertado asimismo conceptos de zoolatria y totemismo.
Todos estos conceptos no tienen lugar en el mundo celta. Las diosas madres no
son sino soberanas, las diosas de las aguas son guerreras y en cuanto a la
fertilidad de la tierra, hombres y animales ya indicamos que depende
exclusivamente de la alianza entre el rey y la soberania mitica, la tierra de Irlanda.
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No existe tampoco una divinidad femenina a la imagen de Venus aunque eso
si, todas las divinidades célticas van a tener un marcado caracter sexual. Los
oficios que corresponden a la tercera funcién se quedan realmente muy
menguados en el mundo celta, restringidos tinicamente a los oficios manuales
y por si fuera poco la epopeya se ocupara mucho mas de narrar las aventuras
heroicas que los logros artesanales. No hay que olvidar sin embargo que dentro
del mundo celta la artesania era concebida como un arte y el hecho de que las
menciones a los artesanos sean poco numerosas no significa que hacia ellos exista
un desprecio. A los artesanos se les denominaba aes dana “gente de arte” y sus
oficios estaban patrocinados por los druidas que cada afio, en las asambleas,
escogian al maestro ollam de cada arte.

El representante mas conocido de la tercera funcién es el denominado
Vulcano céltico, que se corresponde con Goibniu, el dios herrero que fabrica las
armas para los dioses en la 2°Batalla de Mag Tured. Su nombre se repite en el
teénimo galo Gobanno y en toda una serie de antropénimos galos en Gob-
Gobannicos y Gobannitio y en los nombres célticos actuales del herrero: irl.
gobhann, gall. gof, bret. gov. Ademas de esta divinidad estd Luchta el carpintero
y Credne el broncista. Una caracteristica de la tercera funcion indoeuropea que
se repite en la religion celta es la carencia de una divinidad de la tercera funcién
que agrupe a las demas. La abundancia que conlleva la tercera funcion implica
tambien profusion de dioses y esto sucede en el mundo indoiranio, en el germano
y en el romano. En el mundo celta el nimero es mas restringido, sin embargo.
La dedicacion de un ara a Lug por colectivo de zapateros en Burgo de Osma,
tal y como vimos antes unido a la devocién por Minerva (Brigit) de las mujeres
nos revela los patronazgos sobre la artesania de las dividades superiores, al igual
que lo ejercian los druidas. Debemos considerar, sin embargo la existencia del
culto a Goibniu a través de un ara hallada en la Celtiberia dedicada a Gobannos
y de otra en Galicia a Gombiciecos.

Hasta aquf se recoge lo que pudiera considerarse una esquematizacion del
“pantedén galaico-lusitano”. No hemos recogido todos los epitetos divinos sino
aquellos significativos para representar la funcién y pensamos que conforman
de manera clara un esquema organizado. En la actualidad atn existen teonimos
sin “descifrar” es decir sin que su nombre haya sido explicado a través de la
lingiiistica pero el camino ya esta iniciado. Nos restan dos cuestiones: la
concepcion celta sobre el mas alla y el problema del sacerdocio y los lugares de
culto.
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3. El mas alla celta.

En todos los relatos mitoldgicos o épicos, Irlanda ha localizado el sid en
tres niveles: 1) Mds alld del mar, al oeste: en las islas afortunadas donde los
difuntos gozan de una vida paradisfaca en unas tierras encantadas (Tir na mBeo
“Tierra de los vivos”, Tir na mBan “Tierra de las mujeres” Mag Mor “Gran
Llanura” etc). ” 2) Bajo el mar o el fondo de los lagos en palacios de oro o de
cristal cuya entrada misteriosa aparece alguna vez fortuitamente.3) En las colinas
y bajo los oteros: a la llegada de los ocupantes actuales de Irlanda o Goideles
sus predecesores divinos o Tiiatha Dé Dannann, no pudiendo oponerse a la
invasion, se refugiaron bajo tierra. Continuaron la misma vida que antes. Se
puede decir que, como consecuencia, el sid estd en todas partes pero, es evidente
que los dioses, que escapan al tiempo y a las dimensiones, no son localizables
mas que en virtud de una convencion y las tunicas localizaciones posibles son
los omphaloi, comprendidos como puntos de contacto entre este mundo y el otro.
Este otro Mundo, sea mds alld del mar, en el fondo de un lago o bajo una colina,
tiene el agua como medio de acceso normal. El Otro Mundo céltico tiene poco
que ver con el paraiso cristiano y estd muy cerca de la concepcion del Walhalla
germanico y del paraiso isldmico. Sus ocupantes llevan una vida de gozos y
delicias: consumen una comida escogida y abundante, son amados por mujeres
de una belleza extraordinaria y tienen todos el mismo rango social elevado. No
se conoce nocion de pecado (cristiano) ni de transgresion {precristiano) (Roux-
Guyonvarc'h 1986).

El cristianismo ha simplificado los conceptos y ha hecho de los immrama
o navegaciones hacia el mds alla, el pretexto de interminables periplos de monjes
errantes en gracia de Dios, transformando el medio -viaje maritimo- en fin y
seguramente suprimiendo las mujeres tentadoras de todas las islas.

Es una isla lejana

en torno de la que resplandecen los caballos de la mar
carrera blanca a lo largo de la ola espumante

que sostienen cuatro pies.

Brillante de sol, seguida de victorias,
llanura donde juegan los ejércitos;

los bajeles luchan contra los carros

en la Hanura del sur del Bello Plateado.

Hay un arbol con flores

sobre el que los pajaros llaman a los héroes
v es una costumbre armoniosa

que los llamen a cada hora.
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En Irlanda los filid eran muy prédigos en las descripciones del Otro Mundo
durante las veladas reales en la estacion de invierno y sus relatos arrojan bastante
luz sobre las concepciones originales cuyos elementos esenciales, invariables se
hallan en todas las fuentes:

— la mensajera del sid, prometedora de amor y de felicidad eternas.

~ la localizacién del sid en las islas lejanas, siendo indispensable un
pasaje en barca.

— la musica maravillosa que adormece.

- la ausencia de toda funcién o jerarquia humana.

— el consumo de alimentos suculentos e inagotables y bebidas
embriagadoras: cerveza, hidromiel y vino.

~ la abolicién del tiempo y el espacio.

— ladesaparicién de toda falta y enfermedad.(Roux-Guyonvarc'h p. 287)

Los humanos que suelen ir alli arrastrados por una bella mujer, imagen
trégica del angel de la muerte, se veran sorprendidos por una dimension no
humana del tiempo pues o bien pasan numerosos dias sin haberse sentido
ausentes mas de unas horas o al contrario. Su acceso en vida serd un privilegio
reservado a héroes como Ctichulainn o a los elegidos por una bella mensajera
venida mas alla del mar en una barca de cristal o vidrio. Los humanos o los héroes
que alli penetran cambian de estado y de condicion. El retorno a la humanidad
les esta prohibido: uno de los compafieros de Bran al retorno de una de las
navegaciones maravillosas, -debido a la nostalgia de Irlanda-, cae hecho cenizas
por haber imprudentemente salido de la barca quele transportaba y haber puesto
el pie en tierra. A pesar de la distancia cronoldgica y la degradacion de lamayoria
de los trazos mitoldgicos permanece en el folclore un trazo neto de esta
concepcién del Otro mundo en alguno de los cuentos bretones recogidos por
Luzel a fines del siglo XIX. El més caracteristico llamado El Castillo Verde, cuenta
las aventuras de un joven muchacho que partié a la bisqueda de su hermana
casada con un principe misterioso. Cuando vuelve ni su casa ni sus parientes
existen ya. Habian desaparecido hacfa trescientos afios. Este mismo esquema
mantiene el relato de Trezenzonio escritor desconocido que relata su experiencia.
Llega a Galicia estando ésta despoblada, la recorre hasta llegar al faro de La
Coruna desde donde divisa una isla perdida en el mar lejano. Un rio corre en
direccién a ella y se embarcara tras una ferviente oracién. En la isla, que ofrece
todos los elementos tipicos de una isla del paraiso, en la que no falta la mtsica
angélica, hay un gran campo en el que descubre la basilica de Sta. Tecla. La
estancia en la isla es placida celebrandose la fiesta de la Sta. con una gran
multitud que luego desaparece. Pasados siete afos es advertido de que debe
abandonar la isla y prepara una nave mdgica segtin indicaciones angélicas. En
su viaje lleva alimentos que tan pronto tocan la tierra se pudren. De vuelta al
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faro de La Coruna este estaba destruido y encuentra Galicia, antes despoblada,
¥
ya en parte repoblada.

En este texto que ha sido estudiado, y fechado alrededor del afio mil, por
M. Diaz y Diaz (1985) se aprecian toda una serie de rasgos comunes a los relatos
celtas sobre las islas del mas all: el acceso por mar, la unién del rio y el mar,
la barca sagrada, el paraje paradisiaco, la comida fugaz, la abolicién del tiempo
y la celebracién de fiestas en honor del dios del lugar. La descripcion es muy
semejante a la que realiza Plutarco de la Isla de Ogygia (Moralia V) y que coincide
con los restos folcloricos bretones de los habitantes riberefios que cruzan hasta
Bretana en “un golpe de timén” por la noche para regresar por la mafiana con
el fin de asistir a una fiesta. Asimismo debemos de considerar las leyendas
gallegas de santos venidos por mar (San Andrés de Teixido) en barcas de piedra
o la existencia de islas enfrente de la costa consideradas como cementererios
(Malpica).

Mas el sid no s6lo se sittia en las islas de los Bienaventurados sino que se
encuentra “bajo los lagos y rios y en las colinas y oteros”, es decir en los lugares
en donde se produce la unién de los dos mundos, en los omphaloi. Todo el
entramaje mitico que hemos ido analizando a lo largo de la exposicion aludia
continuamente a la nocion de la “llanura central” como lugar de intercambio de
dos mundos, materializacién del pacto entre dioses y hombres, de la soberania
consu pueblo. En estos centros sagrados habia una clara alusién al més alld tanto
por ser morada de la divinidad como por ser la ubicacion escogida para la
realizacion de las batallas y convertirse, por tanto, en el lugar del transito.

El perfecto esquema conceptual de la religion celta sobre la nocién del
dmphalos puede ayudar a dilucidar una de las grandes incognitas de la “cultura
castrena”: la ubicacion de los enterramientos, hasta la actualidad no hallados,
posiblemente por ser buscados sin tener en cuenta la mitologia sobre la muerte
y los enterramientos entre los celtas. La logica interna de sus emplazamientos
responde a un codigo simbdlico tal y como era de esperar.

/.

Dentro de los “santuarios celtas” podemos considerar basicamente dos
tipos cuyo caracter no es excluyente y que se diferencian tinicamente en la
ubicacion. Unos se situan en el interior de los castros -las Midchuarta- y eran
utilizados como lugar de asambleas. Es posible que algunos centros habitacionales
no fueran, en principio mds que lugares de reunion (pensamos por ejemplo en
el Castro de S. Cibrdn de Las (<*pl@) cuyo recinto interior no parece hubiera sido
habitado y cuya etapa de habitacién es muy tardia o en los famosos fora citados
por las fuentes clasicas (forum Gigorrorum). Posteriormente se pudo establecer
una habitacion real como eponimizacion del pacto del rey con la tierra y también
como consecuencia de los aspectos festivos y de “feria” de las reuniones. Mas
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hubo determinados dmphaloi en los que no se habit6, sino que mantuvieron su
papel de santuarios. En la Galia estdn perfectamente atestiguados un tipo de
santuarios (que Brunaux <1986> denomina de tipo belga) caracterizados por el
gran nimero de ofrendas, armas (la mayoria destrozadas voluntariamente) y su
situacion de limite entre pueblos. Si el centro primordial es la unién y al mismo
tiempo ruptura entre el espacio y el tiempo al ser la puerta entre los dos mundos,
su registro fisico se situa “en tierra de nadie”. Por ese motivo tienen lugar en
él las batallas, las asambleas y los ritos comunes a varios pueblos. Las asambleas
particulares eran en el interior de los castros pero dentro de los recintos nunca
se celebraban las batallas ya que la dimension sagrada de la contienda deberia
realizarse en la tierra dispuesta para tal fin, en el lugar en el que la divinidad
se manisfestase sin depender de las contingencias del espacio.

Los breves estudios que hasta ahora he realizado revelan en los limites
intercastrefios la existencia de piedras cargadas de sacralidad entre la poblacion,
(respondiendo a la nocién de que aunque no toda piedra es un dmphalos, todo
Guiphalos si se ubica alrededor de una piedra <simbolo, evidentemente de la
piedra de la soberanfa>). Se recogen es estos lugares mitos de “llanuras llenas
de tumbas” y, en el caso, por ejemplo, del ayuntamiento de Begonte (Lugo) en
el limite entre las parroquias de Donalbai, Cerdeiras y Santalla (correspondientes
a otros tantos castros) se situa el “Monte da Pena do Porco” con su
correpondiente roca central. Las rocas con escaleras del tipo del santuario de
Panoias (semajantes a los santuarios celtiberos como el de Ulaca, <Avila>) repiten
este simbolismo v son mds abundantes de lo que hasta ahora se ha tenido en
cuenta.

Las formas y tipos de enterramiento guardan relacion evidente con las
concepciones sobre el més alla. Existen tres formas de enterramiento basicas,
en el mundo celta:

Derivada de la nocién del més alld situado “mas alld del mar”, los muertos
son allf enviados en barcas a través de lagos, rios 0 el mismo mar. En este gesto
hallan explicacion las denominadas “ofrendas de armas al agua”. Si bien es
posible que se arrojen armas al agua como ofrenda a la diosa de la guerra,
moradora y duefia de los cursos de agua (recordemos el final de Excalibur en el
que “la dama del Lago” recibe la espada de la soberania) y que se realicen
combates en el interior de los rios, a modo de ordalia, también lo es que los
muertos son enviados al océano (Ler) a través de los rios con su ajuar de guerrero.
Los naufragios en las desembocaduras surten gran parte de los “depositos de
armas” aparecidos en los rios a partir del Bronce Final en toda la Europa céltica.

En el mismo campo de batalla “llanura de los pilares” se realiza una pira,
se entonan cantos finebres -labor relizada por los druidas- y transcurrida la
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ceremonia se coloca una ldpida en el que, en fecha tardia, se graba el nombre
del difunto en ogam, como forma de asignarle al muerto una residencia y evitar
“los paseos” en el dia de Samain. Muchas “llanuras” de Irlanda deben su nombre
al hecho mitico de la muerte de un héroe vy, cumpliendo su destino fue alli
enterrado. El hecho de que aparezcan las armas destrozadas, tanto en lo que
se ha llamado “tesorillos de fundidor”, como en numerosos santuarios galos, no
es sino la plasmacion del propdsito de que los guerreros no puedan seguir
combatiendo, sobre todo en Samain, cuando se abran las puertas del mas alla.

Derivada de la nocion del sid debajo de las colinas y oteros y tenido como
un gran palacio se construyen tumbas a modo de habitaciones reales, como
reproduccion del estatus del personaje. Los ejemplos mejores son las denominadas
“tumbas principescas” aunque su denominacion correcta seria “tumbas reales”.

Los depédsitos de armas, las armas en las aguas, y las llanuras miticas
nuevamente, se funden en una cierta explicacién sobre la carencia de arqueologia
de la muerte en la Galicia castrefia y espero que de “este pacto” mitico pueda
brotar un entendimiento y deje de ser cierto el binomio de que si los “megaliticos
morian pero no vivian, los castrefios vivian pero no morian”.

4. Sacerdocio y ritual

Se ha argumentado, ante la falta de referencias cldsicas en las que aparezca
una clara alusion a los druidas, la inexistencia de un sacerdocio organizado en
la Gallaecia. Mas, como indica Garcia Quintela (1991), el hecho de no contar con
excursos como los de Posidonio o el libro VI de los comentarios de César no
implica que en la parte céltica de la Peninsula Ibérica no existiese un sacerdocio
organizado. La consideracion de religion mas simple de la que convendria a un
sacerdocio bien organizado como los druidas tal y como indica este autor, cae
por su propio peso y, sobre todo por que creemos que desde ningtin punto de
vista la religion del Oeste peninsular pueda ser tomada como “simple”. Nutrida
de un bello juego simbolico esta formada de pequenas piezas cargadas de
significado que conforman un entramado en el que cada figura mitica tiene valor
en relacion a si misma, al papel que desempefia dentro del panteén y en estrecha
relacion con las otras figuras divinas. La repercusion social visible a través de
la toponimia sagrada y la existencia de cofradias de guerreros organizadas a
modo de “clan c6nico” con estructura suficiente como para ser aprovechadas
como unidades censitarias romanas, tampoco surjen de una concepcion simplista
de la sociedad y su entorno. Es evidente que un panteén estructurado hasta
detalles minimos y una sociedad que responde a esta estructura precisa de
detentadores de la tradicién y, hasta derto punto, las fuentes los detectan.
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Garcia Quintela ha analizado las précticas sacrificiales de los lusitanos
utilizando para ello los testimonios epigréficos y las referencias cldsicas. Sus
conclusiones son bastante precisas a favor de la existencia de una clase encargada
de los sacrificios, es decir del ritual. Este autor sefala la jerarquizacion de
victimas en las tarifas sacrificiales de Cabego das Fraguas (“ un cordero para
Trebopala y un cerdo para Laebo, un cordero de la misma edad para Iccona
Loiminna, un cordero de un afio para Trebaruna y un toro semental para Reua”
<Guyonvarc’h: Ogam XIX>) y de Marecos (Penafiel, Portugal) ( A la Excelente
Virgen protectora (o cornuda) y Ninfa de los Danigos, Nabia Corona una vaca,
un buey, a Nabia un cordero, a Jupiter un cordero, un buey que todavia mama
a (..)jurgo (?) un cordero a Lida Cor(nigeram o -nutam ?) se ha procedido a los
sacrificios para el afio y en el santuario el dia quince de los idus de Abril en el
Consulado de Largus v Mesalinus, Lucretius Vitulinus y Lucretius Pastamus
Peregrinus eran los organizadores (curatores)). Aunque la traduccion de Le Roux
y Tranoy (1973) de Nabia como O(ptima) V(irgen) CO(rnifera o nutam) es quiza
opinable al igual que Lida COR(nigeram vel nutam) puesto que las divinidades
con cuernos se vinculan al mundo de los salvaje y tanto Nabia como Lida (*pl@:
plano, llano) son divinidades soberanas, lo que aqui interesa es la constancia de
lajerarquizacion de victimas en relacién a las figuras divinas, al igual que sucedia
en otros ambitos indoeuropeos como la India Védica o la antigua Roma, asi como
la constancia epigrafica de la celebracion de sacrificios conjuntos a determinadas
divinidades en épocas concretas. Garcia Quintela ha examinado también las
referencias cldsicas a sacrificios humanos entre los lusitanos (Liv. Per.49; Estrabén
1M1, 3, 6-7) y los bletonenses (Plutarco, Cuestion Romana, 83). que describen la
practica simultanea de sacrificios de hombres y caballos en contextos guerreros
y con fines adivinatorios, hecho este iltimo que lo diferenciaria de los sacrificios
de la Roma arcaica o de la India védica. En este contexto la “mencion del ejecutor
como alguien experto en méntica ...induce a pensar que el personaje presentaria
rasgos que lo distinguirian de un simple matarife”.

“Los lusitanos hacen sacrificios; observan las entrafias pero sin extirparlas.
También observan las venas del pecho conjeturandolas y palpdndolas. Pre-
dicen primero mediante las entrafias de los prisioneros de guerra, cubriéndolos
con sagos. Luego el auruspice lo golpea por encima de las entrafias. Predicen
primero segtin la forma en la que cae el cuerpo. Cortan a los prisioneros la mano
derecha para consagrarla como ofrenda... Sacrifican a Ares un chivo, prisio-
neros de guerra y caballos. También hacen hecatombes al modo helénico, como
dice Pindaro: sacrifican un ciento de todas las especies.

Si bien, dentro del pensamiento celta los sacrificios humanos han sido
considerados como excepcionales, (Le Roux-Guyonvarc’h 1986) las referencias
que se conservan en relaciéon a Lusitania son basicamente en contexto guerrero
y, desde luego revelan unos oficiantes especializados cuya existencia se
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reafirmaria en la derivacion de uno de sus grados vate (adivino) como antro-
ponimo varias veces atestiguado en lusitania.

La celebracion de funerales dentro de los codigos de cofradias de guerreros
con devotio, tal y como se describe para los realizados en honor de Viriato; la
realizacion de asambleas guerreras y, en fin todo el entramado ideolégico que
sustenta la sociedad galaico-lusitana creemos son datos que, sumados a las
referencias cldsicas, si permiten afirmar la presencia de una clase sacerdotal
organizada. El paulatino hallazgo de lugares de culto (santuarios limite) y de
monumentos cargados de simbolismo como las Pedras Formosas o los berroes
completan un entramado sobre el que los druidas tendrian su justo lugar a la
cabeza de la sociedad, en perfecta copula con la figura del rey. -

5. Conclusiones.

Hemos trazado un percurso a través de los restos religiosos del area
galaico-lusitana. Es posible que para completar el cuadro tuvieramos también
que referir los testimonios de la Celtiberia. Analizados por Marco Simon y
Sopefia Genzor completan el entramado de los referentes célticos en la Peninsula
Ibérica, mas el mayor arcaismo institucional del Oeste peninsular permiten, hasta
cierto punto su separacién.

No hemos realizado una lista detallada de todos los teénimos y epitetos
indigenas adorados en el Oeste peninsular. Nuestra propuesta era tiinicamente
sefialar el esquema funcional y simbélico en el que se podfan enmarcar
divinidades y cultos. Creemos que el cuadro resultante resulta congruente y
rompe con todo el repertorio de supuestos cultos naturalistas atribuidos a los
pueblos primitivos y de los que tampoco habian escapado los pueblos
prerromanos del Oeste peninsular. La religiéon que aqui se practicé se
estructuraba por funciones divinas de corte indoeuropeo revelando de una forma
nitida, las peculiaridades de la religion celta que la aproximan y la diferencian
a la vez del gran tronco comun. El dios Lug, Simpolitécnico, rey de los dioses
y fundador de la generacion fecunda, y la Soberania femenina, piedra angular
de la estructura mitica, vidente, guerrera y artesana ademés de soporte de la
soberania, sobrevuelan y se integran en una estructura regida bdsicamente por
el predominio de los dioses de la primera funcién en todos los &mbitos de la vida.
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ESQUEMA DE LOS TEONIMOS HISPANOS
LUG.
Lug Lugoves (Celtiberia)

Lug rey de los dioses
*artos: 0so

Mercurio Mocco / Hucano
(simbolismo sacerdotal
del jabali)

Aspecto brillante
(Griananeich)

Lug (Celtiberia)

Lovesius (N.Portugal)

Luceis (Celtiberia)

Luc(?) (Guadalajara)

Lougesterico (Séria)

Lugoves Arquienos (Lugo)

Arquienos (Caceres)

Arconus (Guadalajara)

Hermes Devorix (Chaves N.Port)

Mocion (Orense)

Maecus Rougiavesucius
(Braga N.Port)

Debaron Muciaegos (Chaves)

Vestio Aloniecos (Pontevedra)

Sigerio Stellifero (Merida)

LA SOBERANIA FEMENINA

1Aspecto brillante
Suleis/Sulevias

Suleis Nantugaicas (Orense
&

2Profetizadora
aspecto sacerdotal femenino

Deganta (El Bierzo)

3Soberana
4.Soberania guerrera
«Sefiora, punto central»

«del grupo de los osos»

«korio-nos

Erbina (Beira Baixa)

Navia ( Lugo)

Navia (lugar de Galicia)

Nabia (Orense, Braga, DouroL,
Tras-os Mtes,BeiraBaixa,
Alcantara, Trujillo,Céceres)

Navia Arconunieca (Lugo)

Nabia Elaesurraeca (Orense)

Nympha Danigom Nabia Corona
(Penafiel Portugal)

Navia Sesmaca (Galicia)

(Tongoe Nabiogoi) (Braga)

5.50berana del mas alla: la llanura mitica
«Llanura»

«La larga llanura de los
guerreros»

Reua (Orense, Cabeco das
Fraguas, Beira B,

Reua Anabareaicus (Trujillo)

Reua Langanitaeucus (Beira
Baixa

Reua Langanidaegus (Beira
Baixa)
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«La llanura del medio»

«Jlanura»

Reua Laraucus (Orense)
Reua Remiraegus (Orense)

Laneana (Céceres, Sabugal,
rupestre}
Salama (Céceres)

«piedra del campo lano»

«La piedra»
«piedra del pueblo>

«e] territorio»

«la piedra del territorio»

6 Pacto soberano: la tierra, la piedra, el pueblo.

Crougea Magarcaico (Lamas de
Moledo)

Crouga Nilacua (Beira Alta)

Crougin Totadigoe (Orense)

Trebarona (Beira Baixa,
Céceres)

Trebaronna (Beira Baixa)

Trebaruna (Beira Baixa,
Cabego)

Augusta Trebaruna (Céceres)

Triborunna (Cascais, Portugal)

Trebopala (Cabego)

1° FUNCION ASPECTO BRILLANTE: DAGDA

Dios bueno
(Caros: amigo)

(Araf:amable)
Esus (Optimo)
Luminoso, brillante

*vo-cattas
Sefior de la muerte
Péramo: «llanura»

*tel/tal:tierra
*pel/pal/pla«plano»

Carus (Orense. Braga,

Viana)

Caraecus Quaelicus (Avila)

Arabos (Céceres)

Visugius (Rioja)(*uesu)

L.OM Candiedonis (Gaticia)

Iupiter Candamios
(Candanedo,Asturias)

Jupiter Deus Candamus
(Palencia)

Deus Caidamus (Palencia)

Candeberonius Caeduradius
(Braga)

Igaedus (Beira Baixa, C.Port)

Lahus Paraliomegus (Lugo)

Paramecus (Lugo, Oviedo)

Paramaicus (Sabugal, Portugal)

Mars Tilenus (La Bafieza)

Laroucos (Chaves)

Laraucos {Chaves)

J. Socio Laroucos

(Montalegre. rupestre)

Jupiter Ladicus (C Larouco,

Orense)




88

Branca Garcia FpEzZ.-ALBALAT

Senor del mundo

albio:«mundo», *ups/uxs«elevado»

Albocelos (Vila Real,
N.Portugal)

1° FUNCION APOLINEA: DIANCECHT

Apolo Bormanico
:«el hirviente»

Bormanicus (Caldas de
Vizella, Portugal)
Marte Borus (Monsanto,
Idanha, Beira.B.)

id (Castelo Branco, )

NUADA: EL REY DISTRIBUIDOR

Cososus Deus Mars
(Aquitania)

Mercurio Cosumis (Aquitania)
*davio«quemar, arder»

Esus (Galia)
neimnech:«envenenado»

nitio:»«ombate»

oenach:asamblea
*seghi«sujetar, vencer»

tuir:un pilar, un guerrero,
un toro

*sen:«viejor.

Cosus (La Coruna, Orense,
Ledn)

Cosiovus Ascannus (Ledn)

Cosus Caleunius (Lugo)

Cossus Daviniagus (La
Coruna)

Cosus Esoaecus (Pontevedra)

Cosus Neneoecus (Sto
Thyrso, Porto)

Dominus Deus Neneoecus (id)

Cossus Nidoledius (El
Bierzo)

Nidanluaecus (EL Bierzo)

Cosus Oenaecus (Galicia)

Deus dominus Cossus
Segidiaecus (Ledn)

Cosus Oeinaecus (La Corufa)

Cosiovius Tabalienus
(Villaviciosa)

Cossu Tueraneus Parameius
(Bembibre, Ledn)

Cossu Udunaeus? Itilienus?
(Bembibre)

Collaveseis Caielonis
Cosigus (Beira Alta)

Cosenus (Jaén, rupestre)

Mars Semnus Cosus (Denia)




La religién de los castrefios
S

1° FUNCION ASPECTO SOMBRIO: OGMIOS EL QUE CAMINA Y EL QUE ATA
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Lazos mégicos
*bhend:«atar, ligar»

*ai-dh+*bhergh:

*apelo *segh
araf:«tranquilo, amable»

*upo(Jupiter Uxelimus)
briga. (Lacobriga)

acelt.katakos:«guerrero»
:Aetobrigus

«de la ciudad de la llanura»
«de la ciudad larga»

semejante a Ocelum?

oll: «potente»,«supremo»
*rig: rey

*reudh:«rojo»

*uailos:«lobo» Velico
Portugal)
*uer:>viros «justo»

“uper:«superior»

Banda (Idanha, Beira Baixa)
Bandua (Tras-os-Mtes. Potugal)
Bandoga (Lisboa Museo)
Bandua Aetobrigus
(Limia.Orense)
Bandia Apolo Sego (Céceres)
Bandis Arbariacus (Beira
Baixa)
Banda Araugelensis (Beira
Baixa, patera)
Bandus Brialeacus (Beira
Baixa)
Bandua Cadogus (Verin Orense)
Bandua Etobrigus (Lisboa Mus.)
Banda Isibraiecus (Beira
Baixa)
Banda Isibraia (Beira Baixa)
Mercurio Isibraeiecus
Badua Ituiciense (Toledo)
Bandua Lanobriga (Orense)
Banda Loncobricense (Beira
Alta)
Bandua Ocole..? (Povoa,
Portugal)
Bandis Oilienaicus (Beira
Baixa)
Bandusus Oleccus (Lugo)
Banda Raeicus (Tras-os
Mtes.Portugal)
Bandua Roudeaecus (Céceres)
Bandis Tatideaicus (Beira
Alta)
Bandua Veigebraegus (Orense)
Banda Velugus Toiraecus (Aveiro,

Bandua Verubrigus (Verin,
Orense)

Bandis Vorteaeceus (Beira
Baixa)

Vorteaeceus (Beira Baixa)

Banda Vorp..icius (Caceres)

Deus Bandua (Orense)
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El Caminante sagrado
El torcido

El anciano

Mercurio Ocnioroco (Celtiberia)

Nimmedo Sediaggo

Angeficus (Caceres)

Agnaecus Mercuriue Augustus
(Beira Alta)

Laebus (O Cabecco das Fraguas.
rupestre)

Laepus (Sabugal, al pie del
Cabego)

Senaicus (Braga)

Senius Coronus (Beira Alta)

INTERPRETATIO

Mercurios
Lares Viales
Lares indigenas

22 FUNCION: OGME/CUCHULAINN/SETANTA: EL CAMPEON

«el fuerte»
«victorioso»
«el héroe»

Brigos (Braga)
Boduos (Ledn)
Neto (Coninbriga)
Netonis (id)

3* FUNCION: GOIBNIU EL HERRERO.

Gobannon (Celtiberia)
Gombicieco (Galicia)




