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Abstract
This paper focuses on the rural cults doc-

umented in the Conventus Cluniensis (prov-
ince of Hispania Tarraconensis). Starting 
from a conception of the sacred landscape 
as something “enchanted” and endowed 
with agency and in continuous transfor-
mation, the different places in which the 
relationship with the supernatural world 
is optimized are analysed: natural spaces 
(rock sanctuaries, sacred caves and forests, 
aquatic spaces) and others places whose 
sacred character is determined by votive 
epigraphy. Finally, the possible sanctuar-
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Resumen
Este trabajo supone una aproximación a 

los cultos rurales de uno de los conventos 
de la provincia Tarraconensis. Partiendo de 
una concepción del paisaje sagrado como 
algo “encantado” y dotado de agencia y en 
transformación continua, se analizan los 
diversos tipos de lugares en los que se op-
timiza la relación con el mundo sobrenatu-
ral: espacios naturales (santuarios rupestres, 
cuevas y bosques sacros, espacios acuáticos) 
y otros cuyo carácter viene determinado por 
la epigrafía votiva. Finalmente, se consideran 
los posibles santuarios relacionados con los 
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ies related to transhumance and livestock 
activities are considered, as well as the epi-
graphically attested agents, which belong 
mainly to the private sphere.

tránsitos en relación con la trashumancia y 
las actividades ganaderas, así como los agen-
tes atestiguados epigráficamente, pertene-
cientes sobre todo al ámbito privado.
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1. Paisaje sagrado y santuario
Dado el papel clave que tiene la religión en la comunicación social y en la defini-
ción de las identidades individuales y colectivas, no sorprende la importancia que 
la “romanización” religiosa ha cobrado en el análisis de los cambios culturales en las 
últimas décadas. Los cultos rurales, o mejor, la religión en el ámbito rural, reflejan 
muy bien el “giro espacial” (spatial turn)1 dentro de los nuevos enfoques en el estudio 
de las religiones antiguas debido a los progresos experimentados en el campo de las 
prospecciones y las excavaciones arqueológicas. Pero se trata de unos cultos rurales 
difíciles de evaluar en el ámbito que centra nuestro análisis debido a la escasez de la 
documentación arqueológica y epigráfica.

He decidido centrarme en el Conventus Cluniensis (CC) porque constituye una 
unidad suficientemente representativa en la Hispania del s. I, que es cuando, como 
es sabido, surgen estas divisiones administrativas intraprovinciales. Engloba espacios 
diversos poblados por gentes que aparecen en los textos como celtíberos, vacceos, 
cántabros, turmogos o autrigones, además de várdulos y caristios de la zona vasca.2 
Este convento no cuenta con grandes centros urbanos direccionales como las grandes 
capitales provinciales de Tarraco, Emerita o Corduba, ni tiene el nivel de urbaniza-
ción de la Bética, ni contempla, como el vecino convento astur por el Oeste, las ex-
tracciones mineras como foco esencial de actividades económicas o de movimientos 

1. Werf y Arias, 2009; Hess-Lüttich, 2017.
2. García Merino, 1975; Ocáriz, 2006; Dopico Caínzos, 2017; Villalón Pascual, 2019.
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migratorios. Pero, sin embargo, que presenta unos caracteres unitarios desde el punto 
de vista lingüístico (con un substrato céltico evidente), económico (la importancia de 
las actividades agrícolas y ganaderas, por ejemplo) y cultural. En este último horizon-
te hay en el Convento Cluniense elementos de una manifiesta personalidad entre las 
provincias occidentales en la República conquistadora y el Principado – desde las té-
seras de hospitalidad a la iconografía cerámica o funeraria –, que permitan abordar el 
análisis de contactos3 muy interesantes en un horizonte de “middle ground”4 o “third 
space”5 entre colonizadores y colonizados, “romanos” e indígenas (Fig. 1).

Dos cosas que me parecen esenciales en estas consideraciones previas: en pri-
mer lugar, el “bloque histórico” que forman la ciudad y el campo en el Mundo Clási-
co; en segundo, que no puede considerarse al mundo rural como una mera trastienda 
del urbano. Si este tiene en el terreno de la religión unas características bien señalada 
por Jörg Rüpke6 por ejemplo, no es menos cierto que hay algo que caracteriza más 
que cualquier otra cosa a los cultos rurales:7 el paisaje, en concreto el concepto de 
paisaje sagrado.8 En este paisaje que, como todos, se construye, se manipula y se 
transforma, hay unos elementos esenciales que son los santuarios, ya que su papel es 
clave en la comunicación y la interacción social, en la creación y el mantenimiento de 
las identidades locales.9 

El paisaje que miraban los antiguos era un paisaje “encantado”. Frente a la tesis 
del “ojo inocente” de John Ruskin, sabemos que toda percepción depende del nivel 
de conocimientos del sujeto que percibe y que el ver está “cargado de teoría”.10 La 
experiencia del paisaje es subjetiva, y cada persona experimenta el entorno de forma 
distinta. El paisaje nos configura también a nosotros mismos, de manera que no solo 
el hombre, sino también la naturaleza tiene “agencia”, y ambos están en un diálogo 

3. Abásolo y Marco Simón, 1995; Curchin, 2003; Alfayé Villa, 2009.
4. Woolf, 2009; White, 2011.
5. Bhabha, 1994.
6. Rüpke, 2020.
7. Sobre la religión en el ámbito rural, Edlund-Berry, 1987; North, 1995; Marco Simón, 1996; Revilla, 

2002; Stek, 2009; Sinner y Revilla Calvo, 2017.
8. Sobre el paisaje sagrado, en sus diversos componentes, Parcero Oubiña et al., 1998; Hahn, 2002; 

Cazanove y Scheid, 2003; Bevilacqua, 2010; Scheid y Polignac, 2010; Correia Santos, 2010 y 2020; Calas-
so, 2015; McInerney y Sluiter, 2016; Tilley y Cameron-Daum, 2017; Papantoniou et al., 2019; Häussler y 
Chiai, 2020; Marco Simón, 2021b.

9. “Le paysage, par tout où il advient, fonctionne comme une machine identitaire assurant la cohésion 
de la societé autour d’une memoire qui donne à voir les valeurs d’une harmonie commune et les risques 
du désordre social” (Pérez, 2013, p. 255). Véanse igualmente Schama, 1999; Ingold, 2000, pp. 189-208; 
Donadieu y Périgord, 2005.

10. Iriondo, 2008, pp. 50-51.
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constante:11 “Landscapes are mutable, holistic in character, ever-changing, always in 
the process of being and becoming”.12 De ahí la pertinencia de la noción de “tempo-
ralidad del paisaje”, que está en transformación continua.13 Lo expresa inmejorable-
mente este texto de Naipaul:

“Porque el mundo – en sitios como aquél – nunca es completamente nuevo; siempre hay 
algo que ha ocurrido antes. Santuario o lugar sagrado antes que iglesia, granja antes que 
granja, en el emplazamiento de un antiguo vado situado en el bosque, primero walden, 
después Shaw, por último Waldenshaw. Una aldehuela entre los marjales y las lomas 
silíceas; una aldehuela, una de tantas, en la carretera del río”.14

Todo paisaje sagrado es una creación humana, un constructo cultural que da 
significado a los lugares y expresa la memoria de las comunidades y los individuos. 
Y los diversos componentes del paisaje, las nociones que sobre él se tienen y las ac-
ciones que en él se llevan a cabo lo invisten de un significado que puede leerse como 
un texto: 

“Religious signs, performances, sacrifices, etiological myths, theonyms and epithets, as 
well as physical constructions (e.g. shrine, temple, altar, peribolos, etc.) together create 
a complex web of ciphers and symbols that make up the sacred landscape of a region, 
creating a ‘text’  or ‘narrative’ ; i.e. the sacred landscape has been invested with meaning 
that can be read like a ‘text’”.15 

Pues bien, lo – poco – que sabemos de aquellas poblaciones del interior penin-
sular y de sus sistemas religiosos documentaría un rasgo común a diversos contextos 
de la Antigüedad: un pensamiento concreto que expresa lo general a través de lo 
particular, una visión en la que lo sobrenatural se manifiesta a través de formas y 
elementos del paisaje. En palabras de Séneca: 

“Si se te ofrece a la vista una floresta abundante en árboles vetustos de altura excep-
cional, y que dificulta la contemplación del cielo por la espesura de las ramas que se 
cubren unas a otras, la magnitud de aquella selva, la soledad del paraje y la maravi-

11. Gell, 1998; Häussler y Chiai, 2020, p. 1.
12. Tilley y Cameron-Daum, 2017, p. 2.
13. Ingold, 1993.
14. Naipaul, 2001.
15. Häussler y Chiai, 2020, p. 3.
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llosa impresión de la sombra tan densa y continua en pleno campo despertarán en ti 
la creencia en una divinidad. Si una gruta excavada hasta lo hondo de las rocas deja 
como colgando a un monte, no por factura humana, sino minada en tan vasta ampli-
tud por causas naturales, suscitará en tu alma un cierto sentimiento de religiosidad. 
Las fuentes de los grandes ríos las veneramos. A la súbita aparición de un inmenso 
caudal de las entrañas de la tierra se le dedican altares; se veneran los manantiales de 
aguas termales, y a ciertos estanques la obscuridad o inmensa profundidad de sus 
aguas los hizo sagrados” (trad. de Roca).16

La visión encantada del mundo visible se plasma por ejemplo en el concep-
to latino del Genius loci, la entidad sobrenatural del lugar.17 Nullus locus sine genio: 
“ningún lugar sin su Genio”, como escribe Servio en sus comentarios a la Eneida,18 es 
decir, sin su espíritu o numen titular. 

Los antiguos poseían en su más alto grado el sentimiento de lo que podríamos 
llamar sobrenatural en la naturaleza (das Dämonische), manifestado en el silencio de 
los bosques, entre las cimas de las montañas o en el murmullo de las fuentes: lugares 
en los que se sentía de manera más clara la voz de la divinidad. Por eso los rituales 
y las ceremonias religiosas se celebraban por lo general al aire libre, en esos lugares 
en que tenía lugar la comunicación con lo divino y que llamamos santuarios. Lugar 
de encuentro entre lo divino y lo humano, el santuario está situado metaxù theoû kaì 
thnetoû, “entre la divinidad y el mortal”,19 algo que refleja de forma excepcional la ins-
cripción piamontesa bilingüe (en latín y galo) de Vercelli, que documenta la fijación 
de unos mojones terminales para delimitar un espacio “común a dioses y hombres”.20 
El santuario es un espacio circunscrito (raíz, *tem, “cortar”, que da témenos, pero con 
la que también se relaciona templum)21 en el que lo ordinario deviene significante por 
el mero hecho de suceder allí. Podría considerarse, así, con Jonathan Smith que la sa-
cralidad es, más que nada, una categoría de emplazamiento,22 y que lo que llamamos 
sagrado o profano fueran, más que categorías substantivas, situacionales. 

Los santuarios son lieux de mémoire, tanto de la “memoria inscrita” en espacios, 
objetos y textos como la “memoria corporeizada” a través del ritual y otras conduc-

16. Ep. IV 41, 3.
17. Bevilacqua, 2010.
18. Serv., Aen. V 85.
19. Plat., Symp. 202e.
20. Estarán Tolosa, 2016, pp. 230-237.
21. Ernout y Meillet, 1979, p. 681.
22. Smith, 1987.
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tas ritualizadas a las que no tenemos acceso.23 Nosotros tenemos que basarnos en la 
“memoria inscrita”, en nuestro caso a través del paisaje, pues los gestos de los agentes 
han desaparecido. Es la epigrafía, las ofrendas votivas, los restos cerámicos (y, natu-
ralmente, la arquitectura o la escultura en el mejor de los casos), los indicadores de la 
presencia de un santuario.

La tesis de François de Polignac sobre el paralelo entre la fundación de los san-
tuarios y la emergencia de las poleis griegas ha sido matizada recientemente, dado 
que la arqueología manifiesta continuidad cultual (en las prácticas sacrificiales o los 
ritos de fundación) desde la Edad del Bronce en diversos lugares, y lo mismo pudo 
suceder en nuestro espacio de estudio, como se atestigua en el caso de la cueva de La 
Griega en Pedraza (Segovia), y tal pudo ser asimismo el caso de los santuarios de la 
ciudad de Confloentia que se analizan más abajo.

La fundación de un santuario (término preferible en nuestro espacio al de 
templo, que implica en el lenguaje común un elemento de monumentalización ar-
quitectónica) implica en primer lugar la instalación de una divinidad en un espacio 
determinado, normalmente en un contexto de afirmación o de estructuración co-
munitaria.24 La presencia de Roma y la organización de las provincias occidentales 
en época augústea supuso la emergencia de un nuevo paisaje religioso en el que 
los santuarios expresaban la nueva memoria cívica en el sistema municipal.25 Las 
motivaciones y las circunstancias históricas concretas variaban en cada caso, y no 
sabemos hasta qué punto se recompusieron las mitologías locales tras el control de 
Roma. En cualquier caso, la concesión en época flavia del ius Latii26 no dejaría de 
tener repercusiones en el paisaje sagrado del CC.

Ciertamente, la arqueología documenta la continuidad ritual en época romana 
de prácticas anteriores; pero no siempre que aparecen deidades tutelares con teóni-
mos indígenas – o parcialmente indígenas en los casos de interpretatio27 – estamos 
ante espacios tradicionalmente dedicados al culto. No parece que sea este el caso de 
dos santuarios bien conocidos y excavados, aunque fuera del CC: los de Endovelicus 
en Aladroal (Terena, Alemtejo), fundado al parecer en el s. I y de Lar Berobreus en el 
Facho de Donón (Cangas de Morrazo, Pontevedra), en pleno siglo III.28 

23. Marco Simón, 2013, p. 138.
24. Agusta-Boularot, Huber y Van Andringa, 2017, p. 1.
25. Agusta-Boularot, Huber y Van Andringa, 2017, p. 2, con la bibliografía correspondiente.
26. Andreu Pintado, 2004.
27. Para las provincias hispánicas, Marco Simón, 2012.
28. Un caso muy interesante es el del templo de Apolo Vatumarus entre los Viromanduos galobelgas, 

que levantan un templo a comienzos de época imperial en un espacio virgen de toda ocupación anterior 
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El nacimiento de un santuario no implicaba necesariamente el establecimiento 
de un templo: el culto se manifiesta primariamente a través del gesto o del acto ritual 
en un espacio “consagrado” delimitado topográficamente, y a menudo el altar cons-
tituye el elemento característico de la religión votiva. El problema es que las inscrip-
ciones se han hallado mayoritariamente fuera de contexto.

Existen, como es bien sabido, dos tipos de santuarios: los naturales, en los que 
la divinidad se manifiesta a través de diversos elementos del paisaje (la montaña o la 
gruta, las aguas, el bosque o los árboles) y aquellos otros construidos y mantenidos de 
acuerdo con determinadas normas. En muchas ocasiones la acción humana implica 
la monumentalización por medios diversos (que pueden ir desde la construcción de 
un templo a la consignación de la acción ritual a través de la epigrafía) de elementos 
de un paisaje sacro en los que se manifiesta la divinidad: casos paradigmáticos, si 
bien fuera del ámbito del CC son la “Fonte do ídolo” de Braga29 o Panóias (Vila-Real, 
en Tras-os-Montes), donde un senador llamado Gayo Calpurnio Rufino desarrolla 
entre fines del s. II y mediados del III una serie de estrategias para memorializar su 
apropiación individual de un lugar de culto ancestral.30

La identificación como lugar cultual de un espacio determinado es el primer 
problema que se plantea al estudioso, y tras ella la relación de ese santuario con el 
territorio circundante, si manifiesta o no conexiones con el mundo urbano, y de 
qué tipo. También cuáles son las formas de gestión, desde una organización indi-
vidual o familiar (en una villa, por ejemplo), a una gestión comunitaria a través de 
los habitantes de un vicus o un castellum, lo que plantea ya la cuestión de quiénes 
son los agentes del culto, humanos y divinos. 

Desconocemos en el estado actual de la documentación a nuestro alcance en 
el CC las diversas motivaciones que están tras los diversos lugares de culto. La ma-
yoría de los datos los conocemos a través de estructuras rupestres o de la epigrafía 
latina, resultado de ese proceso de contacto cultural que llamamos “romanización” 
y que, en todo caso, puede revelar la persistencia de elementos indígenas anteriores 
en una medida que desconocemos.31 Pero no queda nada de las procesiones rituales, 
de los himnos, cánticos o danzas que se llevaban a cabo en los entornos al aire libre 
considerados sagrados, muchos de los cuales – roquedos y cuevas, manantiales o 

(Cocu et al., 2013).
29. Garrido, Mar y Martins, 2008; Redentor, 2016; Marco Simón, 2020.
30. Por último, Redentor, 2016; Gasparini, 2020.
31. Para la romanización religiosa, véase por ejemplo Marco Simón y Alfayé Villa, 2008; Stek, 2009 y 

2016; Stek y Burgers 2015; Marco Simón, 2020.
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ríos – tenían previsiblemente un carácter liminal.32 Mientras que en otros lugares, por 
ejemplo de la Galia,33 tenemos evidencias arqueológicas de la celebración de festines 
sacrificiales, no es este el caso de los territorios del CC (con alguna excepción a la que 
luego aludiré). Tampoco se han conservado en nuestro ámbito normativas tendentes 
a proteger el entorno del santuario, como terreno propiedad de los dioses, de una 
explotación inapropiada, a diferencia de lo que sucede en el vecino Conventus Cae-
saraugustanus con el Bronce de Botorrita, por ejemplo, que en mi opinión constituye 
una clara normativa sacral. Estas normativas proceden sobre todo del mundo griego 
y afectan especialmente a la protección de los bosques sagrados y a la limitación de 
los daños potenciales que pudieran causar bestias sacrificiales, vehículos, pasto de 
animales, acampadas y sembrado de terrenos para cosechar.34

Dada la continua metamorfosis antes señalada para el paisaje en general, espa-
cios que no son inicialmente sagrados pueden serlo a través de una serie de demar-
caciones – foso, empalizada, mojones terminales, dedicatorias u ofrendas –. La infor-
mación del mundo romano – a través de autores como Cicerón o Varrón sobre el ius 
divinum y sus mecanismos para regular las relaciones entre hombres y dioses –, pue-
de servir para contextualizar casos de manipulación o transformación de los paisajes 
sagrados en época romana, incluyendo por supuesto su monumentalización.35 Las 
fuentes clásicas designan con diversos términos a los santuarios al aire libre (fanum, 
hieron, templum, delubrum, etc.), que parecen tener una gran importancia en la zona 
objeto de estas reflexiones, lo mismo que en el mundo antiguo en general.36 

Como planteé ya hace mucho tiempo en mi primera aproximación al paisaje 
sagrado en la Hispania indoeuropea, la teonimia indígena conservada en la epigra-
fía parece asegurar, de un lado, la individualización de elementos del paisaje en los 
que se manifiesta la deidad37 y, de otro, la vinculación tópica de buena parte de los 
teónimos. La sacralidad del paisaje se expresa en la homonimia entre determinados 

32. Grau Mira, 2010; González Rodríguez, 2014; De Sanctis, 2017.
33. El caso de Corent es característico: Poux y Demierre, 2016.
34. Dillon, 1997. Sobre el primer bronce celtibérico aparecido en Botorrita (Zaragoza), su contenido 

normativo sacral y el reflejo de las circunscripciones intrapolitanas a través de sus representantes men-
cionados en la cara b, por último Marco Simón, 2021.

35. Häussler y Chiai, 2020, p. 11.
36. Alfayé Villa, 2009; Ayllón-Martín, 2020 (para la Celtiberia).
37. Los aborígenes australianos relacionaban elementos cualitativos del paisaje con el paso de los dio-

ses en el tiempo del Ensueño (James, 2015), y también los Hopis de Arizona interpretan determinados 
elementos del paisaje como marcas intencionales dejadas por los héroes culturales para guiarles en su 
existencia (Pérez, 2013, p. 254). No es de descartar concepciones comparables en la cosmovisión tradi-
cional de las poblaciones antiguas del Valle del Duero, aunque no existen indicios para contemplarlas.
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teónimos locales y los nombres de localidades actuales en cuyo ámbito han apare-
cido las correspondientes inscripciones votivas: es el caso de Vurobius, por ejemplo. 
O de Arco, divinidad con un santuario documentado en Saldaña de Ayllón (Sego-
via), en los límites entre Confloentia y Termes, cuyo su nombre habría dado lugar al 
topónimo Arcobriga (Monreal de Ariza), al otro lado de la cadena montañosa del 
Sistema Central.

2. Santuarios rupestres
La roca es una de las imágenes primeras (príncipes en la terminología de Bachelard), 
que explican el conjunto del universo y del hombre. Es el misterio de la naturaleza, 
pujante y sobrehumana, que muestra su fuerza”.38 La piedra y el roquedo constituyen 
elementos claves en la cualificación del espacio desde el punto de vista simbólico y 
en la comunicación con el mundo sobrenatural.39 Y en muy diversos ámbitos cultu-
rales la montaña es la morada de los dioses; de ahí la importancia de su ascensión y 
de la experiencia religiosa que entraña, por ser lugar de encuentro privilegiado entre 
hombres y dioses.40 

La etimología que transparentan algunos teónimos de las zonas de estudio pare-
ce remitir a dioses que tienen su sede en la cima de los montes. Dercetius es el nombre 
de un dios venerado en una lapida de San Millán de la Cogolla (Rioja), homónima del 
monte Dercetius citado por S. Braulio,41 probablemente el actual de San Lorenzo, en la 
Sierra de la Demanda, límite oriental del CC con el Caesaraugustanus. 

La cueva es otro de los elementos claves del paisaje sagrado,42 espacio liminal en 
el que se da una polaridad somática y anímica entre el mundo cotidiano de la super-
ficie y el espacio subterráneo,43 y constituye también un espacio de peregrinación ca-
racterístico en la cuenca del Duero, con ejemplos tan notables como los de La Griega 
(en Pedraza, Segovia). Se trata de un espacio que manifiesta una sorprendente conti-
nuidad cultural, con más de un centenar de inscripciones de época romana fechables 
entre los ss. I y III que se añaden a los grabados paleolíticos existentes. Allí constan 
epigráficamente los nombres de los peregrinos y la veneración de divinidades como 

38. Bachelard 1947, p. 189.
39. Correia Santos, 2010 y 2020; Almagro-Gorbea, 2015.
40. Buxton, 1992 es esencial para el mundo griego, donde se documenta más de un centenar de cultos 

orográficos relacionados con Zeus; Martínez de Pisón, 2017, p. 246.
41. Vita Aemil. 4; CIL II 5809. 
42. Lavagne, 1988; Maiuri, 2017.
43. Alfayé Villa, 2010, pp. 195-196.
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Nemedus, Nemedus Augustus, Deus Moclevus o Deva.44 Posibles itinerarios iniciáticos 
subterráneos se han documentado en la Cueva del Puente (Villalba de Losa, Burgos) 
o en la de Via Seca en Ojo de Guareña (Merindad de Sotoscuevas, Burgos). Carácter 
urbano tiene, en cambio, la “Cueva de la Román” de Cunia (Coruña del Conde, Bur-
gos), con sus prácticas cultuales de fangoterapia.45

3. Bosques sagrados
El árbol y el bosque constituyen otro elemento característico del paisaje sagrado. Pli-
nio escribía que antes de residir en santuarios construidos por la mano del hombre 
los dioses habitaban en los bosques:46 

“Antaño los árboles eran los templos de la divinidades, y de conformidad con el ritual 
primitivo en sencillos ámbitos rurales se dedica aún ahora un árbol de excepcional altu-
ra a un dios; y no rendimos mayor veneración a imágenes rutilantes de oro y marfil que 
a los bosques y a los silencios que contienen. Las diferentes clases de árboles se dedican 
perpetuamente a sus propias divinidades, por ejemplo la encina a Zeus, el laurel a Apo-
lo, el olivo a Minerva, el mirto a Venus, el álamo a Hércules (...)”.

El vocablo griego álsos, lo mismo que los latinos lucus o nemus, designan al 
bosque como espacio característico de santuario. Un bosque sagrado sería un bos-
que (nemus), con una claridad llamada lucus (piénsese en la relación con lux).47 
El término nemeton designa por antonomasia al santuario en el mundo céltico y 
aparece en multitud de topónimos, etnónimos o teónimos. De acuerdo con el prin-
cipio de individuación de elementos del paisaje que he tratado en otros lugares, de 
la noción de nemeton, santuario al aire libre, inicialmente un claro en el bosque en 
el que se produce la comunicación entre los devotos y los dioses, se va a pasar a su 
identificación con ésta, a un téonimo recogido por la epigrafía: un ejemplo inmejo-
rable sería el Nemedus Augustus atestiguado en la Cueva de la Griega,48 cuyo teóni-
mo doble manifiesta la emergencia de una nueva divinidad en el nuevo horizonte 
de la paz imperial.

44. Alfayé Villa, 2015.
45. Alfayé Villa, 2009, pp. 31-88 (especialmente 43-59) y 2016.
46. Plin., N.H. XII 4.
47. Scheid, 1993.
48. Marco Simón, 1994; Alfayé Villa, 2009, pp. 43-51.
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El teónimo Drusuna, atestiguado en unas lápidas San Esteban de Gormaz y 
Olmillos (Soria)49 creo que puede explicarse por el i.e. *drutos, del radical *deru-, 
*dru-, “roble, encina”, pero se trata de una lectura insegura.50 Quizás también las 
Duillae atestiguadas en cuatro altares aparecidos junto a la catedral de Palencia, 
fueran también divinidades de la vegetación.51

En ocasiones, elementos claves del paisaje aparecen incorporados en un determina-
do monumento. Es lo que parece denotar el altar de Roda de Eresma (Segovia),52 datable 
entre los siglos I y II, con tres foci en la cabecera, un elemento característico de otras aras 
votivas dedicadas a deidades con teónimo indígena aunque fuera del Convento Clunien-
se, como los Lugoves, Reve Paramaecus o Lariberus Breus, o que son objeto de interpre-
tatio como sucede algunos altares de los Lares Viales del Noroeste. En el friso superior 
del campo epigráfico del ara segoviana aparecen tres ruedas de cuatro radios, y debajo, 
separado por una profunda incisión horizontal, un segundo conjunto de símbolos agru-
pados en dos registros sin separación. A la izquierda aparecen cinco grafías que tienen 
cierta semejanza con signos paleohispánicos, tres arriba y dos abajo y a la izquierda, una 
esvástica y una cruz arriba, y dos motivos arboriformes debajo (Fig. 2). 

Lo que hace extraordinaria a esta iconografía es la asociación de representacio-
nes astrales y representaciones arbóreas, probablemente tejos, y el doble componen-
te, lumínico y arbóreo, sirve para definir al santuario (lucus, nemeton) en el mundo 
romano-céltico. La interpretación de la iconografía de este monumento singular es 
factible tanto desde una perspectiva funeraria como votiva, siendo esta más probable. 
No se puede determinar si la pieza procede de alguno de los asentamientos romanos 
altoimperiales del área (Las Adoveras, San Medel o Cerro de la Moraleja), o bien de 
un lugar cultual situado fuera de estas localidades, en algún espacio consagrado a la 
divinidad dentro del área rural.

El paralelo iconográfico más cercano al altar de Roda de Eresma se encuentra en 
la decoración de algunas placas articuladas de la necrópolis celtibérica de Arcóbriga 
(Monreal de Ariza, Zaragoza), de cronología claramente prerromana.53 Como en Nu-

49. EDCS 46400866 y AE 1995, 869. 
50. Tras una revisión con autopsia de la pieza, Gimeno y Ramírez, 2001-2002 leen el teónimo como 

D(eo) Dubunecisao.
51. Beltran Lloris y Díaz Ariño, 2007, pp. 32-35. Con la fertilidad, la vegetación y las aguas se relacio-

nan asimismo las diosas Matres, no consideradas aquí por provenir de entornos urbanos (Nova Augusta, 
Clunia) de las tierras celtibéricas de la parte oriental del CC (Gómez Pantoja, 1999; Olivares Padreño 
2002, pp. 121-123).

52. Marco Simón, Martínez Caballero y Santos Yanguas, 2014.
53. Jimeno Martínez et al., 2005, pp. 205-206.
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mancia, se representan caballos asociados a escaleras y a símbolos astrales, pero apa-
recen también ciervos y, lo que es más interesante, se documenta la asociación entre 
representaciones solares y elementos arboriformes, exactamente la misma asociación 
atestiguada en el ara segoviana.

Precisamente de Monreal de Ariza, en los aledaños del CC, procede un vaso 
que – dentro de una estructura templaria – muestra una figura estante con un árbol 
surgiendo de su cabeza. Como he escrito en otro lugar, creo que se trata de la estatua 
cultural de una divinidad.54 La reciente publicación de un altar votivo en Cuevas de 
Ágreda (Quintana Redonda, Soria), testifica el culto a Eburus, divinidad relacionable 
con el galo *eburos, “tejo”, en la base de la gentilidad celtíbera de los Eburancos o 
de etnónimos o topónimos diversos.55 El dedicante menciona su grupo familiar (los 
Irricos). Los editores plantean la posibilidad de que el altar se relacione con una villa 
romana vecina, que, a juzgar por los hallazgos numismáticos, presenta una ocupa-
ción entre los ss. II y IV (aunque los mosaicos se fecharían entre el IV y el V). Además 
de cuatro estelas funerarias, en Cuevas de Soria apareció también otro altar votivo 
muy deteriorado y de difícil lectura, cuyo teónimo ha sido restituido como *Áv(v)us, 
divinidad familiar indígena.56

4. Cultos acuáticos
Otros cultos rurales tienen que ver con el elemento acuático, dadas las cualidades 
salutíferas del agua. Como se ha puesto de relieve recientemente,57 la disponibilidad 
del agua constituye un elemento esencial en los santuarios de la Celtiberia (hasta 23 
casos). La personificación del Duero – que quizás fuera objeto de culto también en 
el CC – en una deidad a la que se rinde culto se atestigua en una lápida de Porto.58 

El proceso de individuación de un elemento del paisaje en una divinidad es trans-
parente en algunos casos de interpretatio. Un espacio sagrado ancestral sería el de 
las Fontes Tamarici mencionadas por Plinio,59 junto a la ermita de San Juan de las 
Fuentes Divinas, en Velilla del Río Carrión (Palencia), un caso bien ilustrativo de 
la cristianización de antiguos cultos acuáticos, proceso del que tenemos abundan-

54. Marco Simón, 2001.
55. Titus Ir/rico Ru/fi f(ilius) Ebu/ro v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito). Cf. Sanz Aragonés et al., 2011, 

p. 147; Marco Simón, 2013-2014, con las referencias correspondientes.
56. Sanz Aragonés et al., 2011, pp. 440-444.
57. Ayllón-Martín, 2020.
58. CIL II 2370, p. 891; ILS 3904; HEp, 10, 2000, 741; RAP 63: Duri[o] / C(aius) · Iulius / Pylades.
59. Plin., N.H. XXXI 23-24. Cf. Alfayé Villa, 2009, pp. 29-30.
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tes evidencias en otros lugares, y de Cabriana (Lantarón, Álava) procede un altar 
dedicado a las Ninfas.60

Es sabido que santuarios en las confluencias fluviales son muy característico 
del ámbito romano-céltico, donde abundan los topónimos Confluentes. En Hispania 
baste pensar en Complutum o la arévaca Komfloénta mencionada por Ptolomeo.61 
Santiago Martínez y Juan Santos han estudiado la concentración de cultos acuáticos 
de época romana en torno a esta ciudad de Confloentia, situada con seguridad en 
Los Mercados de Duratón, en el interfluvio de los ríos Duratón y Serrano (término 
de Sepúlveda).62 Los cultos a Bonus Eventus, a Minerva, las Matres, Diana, Mercurio 
o Epona nos introducen en un paisaje religioso de una enorme riqueza y variedad. 
Las Matres son diosas madres veneradas en el ámbito romano-céltico con variados 
epítetos locales, en conexión con las aguas y la fertilidad (como Matronae en el ám-
bito reno-danubiano y en la Galia Cisalpina), y uno de los dos altares a las Matres 
del territorio de Confloentia fue hallado en el s. XVI en el mismo río Duratón, lo que 
plantea la posibilidad de la vinculación de esas deidades el propio río, como el altar 
de Freixo (Porto) dedicado a las Matres Durer(is), que parece remitir al Duero.63 

Tres santuarios han sido documentados en el territorio de la civitas de Con-
floentia. El primero es el de la Fuente Giriego, en el río Duratón, en el territorio de 
la civitas de Confloentia. Allí se documenta la inscripción rupestre Eburianus, que 
puede ser el nombre de un cultor o el de la divinidad acuática (en cualquier caso, 
la relación etimológica con el Eburus de las Cuevas de Ágreda en Soria y con el tejo 
parece razonable). Más abajo, en el santuario del Puente Talcano, bajo la actual Se-
púlveda, se documenta en la pared rupestre el teónimo Bonus Eventus, una divinidad 
latina que se relaciona con la feliz culminación de un viaje o una actividad, pero que 
tiene también conexiones acuáticas y agrarias.. El dedicante de la inscripción,64 P. Va-
lerius Natalis, es previsiblemente un dunviro del ordo de la ciudad. Si, como propone 
Santiago Martínez Caballero,65 Bonus Eventus es el propio numen fluvial del Dura-
tón, estaríamos ante un ejemplo excelente de interpretatio de la divinidad ancestral 
local del río a través de un teónimo romano. De gran interés me parece el final de la 
inscripción rupestre, datable el 24 de abril del año 128: Convivantes / ite feliciter, que 

60. Ciprés y González Rodríguez, 2019.
61. Ptol., II 6, 55.
62. Martínez Caballero 2014a, pp. 221-282; Santos Yanguas y Martínez Caballero, 2018-2019, pp. 

95-109.
63. Vid. supra n. 58.
64. ERSg, 159. 
65. Martínez Caballero, 2014b, p. 357.
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expresa el deseo de que los peregrinos que han compartido la experiencia religiosa, 
incluyendo un banquete, vuelvan felices a hogares. A estos dos santuarios se añade 
un tercero, el de la Cueva Lóbrega que domina el curso del río Caslilla, afluente del 
Duratón, con el que confluye en el santuario del Puente Talcano. El santuario de 
Cueva Lóbrega está consagrado a Diana, divinidad relacionada con bosques, montes, 
ríos o manantiales (además de protectora de la caza y de los alumbramientos), como 
muestra la inscripción rupestre Ianua / Arcus / Dianae situada en la pared oriental y 
se data entre mediados del s. I y mediados del II.66 Estos tres santuarios rurales tienen 
relación con las aguas y manifiestan conexiones claras con la ciudad de Confloentia. 

Pongamos a continuación un ejemplo de ekphrasis, es decir, de la descripción 
imaginaria de un santuario acuático rural monumentalizado en época romana. La 
contiene una extraordinaria pátera argéntea que fue hallada en el s. XIX en el Pico 
Castillo (Otañes, Cantabria). Tiene un diámetro de 21,5 cms y casi un kilo de peso. 
Datable a fines del s. II o comienzos del III67, lleva una inscripción a lo largo del borde 
con la mención del donante y el peso en libras (Fig. 3).68

La iconografía excepcional de esta pieza, con elementos decorativos en oro, des-
pliega seis escenas distintas. En la parte superior, una deidad acuática (presumible-
mente la Salus Umeritana mencionada en la inscripión) se representa entre dos árbo-
les, reclinada y sosteniendo un ánfora con su mano izquierda. El agua que brota de 
esta se canaliza hacia un estanque rodeado de piedras, a la derecha del cual una figura 
arrodillada se dispone a recoger agua con un vaso para llenar un gran contenedor. 
Debajo hay otro personaje vaciando el contenido de un recipiente en un gran tonel 
representado sobre un carro de cuatro ruedas tirado por una yunta de cuadrúpedos. 
Otra escena, que traduce probablemente el poder curativo de las aguas, exhibe a la 
derecha un joven con túnica corta ante un árbol, ofreciendo un vaso a un anciano 
sentado que tiene lo que parece un pan en su mano izquierda. Estas tres escenas, de 
una extraordinaria calidad y riqueza de detalles, pueden ser interpretadas como una 
secuencia que representa la recogida, transporte y consumo del agua salutífera, y sus 
paralelos más cercanos estarían en una estela procedente de Cherasco (Cuneo), hoy 
en el Museo Arqueológico de Turín. 

Las dos escenas restantes de la mencionada pátera corresponden ya decidida-
mente al horizonte del ritual. A la izquierda, un anciano con barba y toga (cuyo borde 

66. Santos Yanguas y Martínez Caballero, 2018-2019, p. 105.
67. Baratte, 1992, pp. 47-48.
68. Salus Vmeritana, y, en el reverso, L. P. Corneliani p(ondo) III [---]. Cf. Iglesias Gil y Ruiz Gutiérrez, 

2014, fig. 4.
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figuraría la toga praetexta de magistrado),69 derrama agua sobre un altar con una 
pátera. En la parte superior derecha, otro personaje, también barbado y con túnica 
corta, sosteniendo un cayado con su mano izquierda (quizás un enfermo, o un pas-
tor) lleva a cabo así mismo ofrendas ante el altar. 

Contra la interpretación de este objeto como una pátera votiva que habría sido do-
nada quizás tras una curación, François Baratte ha sugerido una hipótesis alternativa: la 
de que se trate de una pieza que evoca simbólicamente la peregrinación de un devoto 
a un santuario salutífero indeterminado.70 En mi opinión, las dos interpretaciones son 
compatibles, y lo que estas imágenes extraordinarias estarían expresando es el beneficio 
derivado la “romanización”, que se concreta en una divinidad local asimilada a la roma-
na Salus en un proceso de interpretatio. Los personajes que aparecen en la composición 
parecen indicar que el santuario rural representado en la pátera estaría frecuentado por 
todo el espectro social. El lugar del hallazgo, dentro del territorio de Flaviobriga (Castro 
Urdiales), es vecino de la via romana que comunicaba Pisoraca (Herrera de Pisuerga) 
y esta ciudad.71 El epíteto Umeritana remite probablemente a un topónimo o gentilicio 
correspondiente a los autrigones que poblaban estas zonas de Hispania.

5. Altares votivos y espacios cultuales
El hallazgo de cuatro altares votivos en Villaverde del Monte (Burgos) dedicados a Ca-
leca Nevara, una deidad local desconocida hasta la fecha, plantea la existencia probable 
de nuevos santuarios rurales en territorio turmogo.72 Concretamente, tres posibles lu-
gares de culto en un espacio triangular surcado por los ríos Arlanza y Arlanzón, con 
los vértices en Deobrigula (Tardajos), el Cerro del Castillo de Burgos y Villaverde del 
Monte. Se trata de un territorio atravesado por las vías 32 y 34 del “Itinerario de An-
tonino”, así como la que se dirigía por el valle del Arlanza desde Clunia hacia el norte. 
Además de Deobrigula, un topónimo de claro carácter teonímico, allí se asentaba otros 
municipios romanos como Segisama (Sasamón) y Villavieja de Muñó (quizás Arcia). 
Toda una serie de asentamientos rurales giraban en torno a estas ciudades, y la arqueo-
logía documenta a partir del s. II una intensificación de la ocupación territorial y de la 
red viaria que se traduce igualmente en la epigrafía funeraria. En Tardajos apareció no 
solo un ara votiva, sino también una estatuilla de Venus y un dedo votivo de bronce, 

69. Iglesias Gil y Ruiz Gutiérrez, 2014, p. 285.
70. Baratte, 1992.
71. Iglesias Gil y Ruiz Gutiérrez, 2014, p. 290.
72. Abásolo y Gutiérrez, 2005; Carcedo de Andrés y Pradales Ciprés, 2014.
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además de un verraco. En El Cerro del Castillo ha surgido una “extraña construcción 
en forma de hemiciclo, formada por dos semicírculos concéntricos, el mayor de unos 
4 metros de diámetro, junto a una serie de agujeros cuya factura imposibilitaba su uso 
como encaje de postes”, que serían hoyos de ofrendas con restos cerámicos, líticos y 
metalúrgicos, cereales tostados y restos de ovicápridos jóvenes de nueve, tres meses y 
un recién nacido, sin duda ofrendas similares a las de otros santuarios como la cueva 
del Jullo (Igollo, Cantabria) o algunos lugares del País Vasco. Uno de los altares a Caleca 
Nevara está dedicada por una mujer, Ava Lecira.73

La documentación existente apunta igualmente a un santuario a Vurobius en Bar-
cina de los Montes (Burgos), dado que allí se hallaron los cuatro altares dedicados a este 
dios hasta la fecha. El lugar está cerca del yacimiento de Soto de Bureba (identificado 
con la Vindeleia autrigona), rodeado por un triple recinto amurallado y ocupando unas 
13 has., en una zona de gran interés estratégico por controlar la vía de acceso a los te-
rritorios de la meseta desde Cantabria y el Valle del Ebro, dominando las dos vertientes 
de los Montes Obarenes, en una zona de explotación de canteras por parte de los roma-
nos.74 El teónimo se relaciona lingüísticamente de forma clara con el nombre de la co-
marca burgalesa de La Bureba, así como con la antigua Virovesca documentada en Pto-
lomeo, el Itinerario de Antonino y el Ravenate. Todas las aras, fechables entre los siglos 
I y II, tienen la misma estructura: mención del teónimo, dedicante y fórmula VSLM. 
Mientras que tres dedicantes tienen onomástica latina (uno de ellos con tria nomina), 
el comitente de la cuarta es indígena: [T]uraius Eburenius Calaeti f(ilius). Pero no veo 
las bases para considerarlo hipotéticamente como sacerdote del santuario.75 Sí que me 
parece interesante señalar la relación del cognomen Eburenius con el dios Eburus do-
cumentado en las Cuevas de Ágreda (Soria), así como con el Eburianus del santuario 
rupestre junto a la corriente del río Duratón.

Otras divinidades se han documentado en altares de espacios rurales del CC. Es 
el caso del aras cántabras al Deus Erudinus hallada en el Pico Dobra, fechables en 161 
por la datación consular,76 y a los Diis et Deabus de Olea77. Unas Lugunae Deae78 son 

73. Cardedo de Andrés y Pradales Ciprés, 2014, pp. 299 y 301.
74. Sanz Serrano y Ruiz Vélez, 2014, p. 331.
75. Sanz Serrano y Ruiz Vélez, 2014, p. 331.
76. ERCan. 4: Corne(lius) Vicanus / Aunigainum / Festi f(ilius) ara(m) / pos{s}uit deo / Erudino X 

K(alend)<a=I>s / Augu(stas) M(arco) A(ntonio) Ve(ro) co(n)s(ulibus).
77. ERCan. 5: Di(s) et de/a(b)us co/nven(tus) d/eoru(m) Fla(via) / Gent(i)ana.
78. Aunque no puedo entrar en esta cuestión, el radical del teónimo parece similar al de los dioses 

Lugoves documentados en un altar de San Esteban de Gormaz y en el Conventus Lucensis: Marco Simón, 
2006.
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mencionadas en un altar de Atapuerca (Burgos), en una posible villa imperial; Velon-
sa (Ranera, Burgos), en un altar dedicado por una mujer; Silvanus deus es mencio-
nado en un ara de Poza de la Sal (Burgos);79 Atemnia figura en otro altar de Yanguas 
(Soria), o, ya en los confines nordorientales limítrofes con el Convento Cesaraugus-
tano, se documentan Helasse (Miñano Mayor, Álava) o Leucina (Comunión, Alava), 
esta última en un contexto de villa rústica romana también.80 En la misma provincia 
alavesa aparecieron en Angostina dos altares a Baelibio, en un posible santuario,81 y 
en el Castillo de Henayo otra a Tullonio.82

6. Hércules y otras deidades relacionadas con el 
ganado y los tránsitos
Otro tipo de santuarios atestiguados en el CC tiene que ver con las actividades ga-
naderas. Martínez Caballero83 ha llamado la atención sobre la posible existencia de 
santuarios-mercado urbanos tanto en Confloentia como en Termes en relación con 
la importancia que tanto en estas ciudades como en Segovia tenían las actividades 
ganaderas, situadas como estaban en nudos de comunicación, paso de cañadas (calles 
publicae) y vados de ríos (pontes). Un espacio similar a los anteriores, posiblemen-
te polifuncional, ha aparecido también en la ciudad galaico-romana de Tongobriga 
(Freixo, Marco de Canaveses).84 

Así las cosas, creo que es pertinente recordar aquí la importancia del Hércules 
latino, titular de numerosos fora pecuaria en la Italia central, como divinidad protec-
tora de pastores, ganados y la sal. Se trata de una deidad muy bien atestiguada en la 
zona de la Celtiberia del Duero, con una concentración de testimonios en la zona de 
San Esteban de Gormaz – en los confines de las civitates de Termes, Segontia Lanca 
y Uxama – a través de unas evidencias que destacan el papel de la deidad como pro-
tectora de viajeros y transeúntes. Joaquín Gómez Pantoja ha señalado la movilidad 

79. HEp 14, 2005, 74. Cf. Abásolo y Rodríguez, 2005.
80. Olivares Padreño, 2002, pp. 124-126, con las referencias correspondientes. La lectura Leucina del 

altar de Comunión es muy insegura: Ruiz de Loizaga, 1981.
81. HEp 1993, 5 y 1996, 2.
82. CIL II 2939.
83. Martínez Caballero, 2014b.
84. Lima, 2018, pp. 360-361.
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de clunienses y uxamenses con el ejercicio de una trashumancia estacional de largo 
recorrido, especialmente hacia los pastos lusitanos.85

Los testimonios del culto a Hércules han sido recientemente analizados por Ro-
sario Sobrino: de los 19 casos atestiguados en la Meseta, 11 proceden del CC: de 
Hontangas (Burgos), Montejo de la Vega de la Serrezuela (2 altares), en Segovia, y San 
Esteban de Gormaz (5 altares), Tardesillas, Trébago y Langa de Duero, estas últimas 
en Soria.86 Se trata de altares que documentan unos cultos privados en el ámbito ru-
ral, con una onomástica que apunta más al mundo indígena, y en dos de las aras de 
San Esteban de Gormaz se menciona el gentilicio – Docilico(m) – en el característico 
genitivo del plural.87 Es precisamente la concentración de altares en esta zona lo que 
hizo pensar a Félix García Palomar y Joaquín Gómez Pantoja que, dada su estratégica 
localización en las comunicaciones, se venerara al Hércules protector de viajeros y 
transeúntes,88 y esa interpretación valdría para todo el conjunto epigráfico de Hércu-
les en la Meseta, desde la Hontangas burgalesa comunicada por el valle del río Riaza 
con los núcleos de Rauda y Termes hasta los testimonios al sur de la Cordillera Cen-
tral (en Complutum o Segobriga).89

Diversos testimonios epigráficos apuntan a la veneración de otros dioses pro-
tectores de peregrinos o viajeros. Aunque más característicos del noroeste hispa-
no (sobre todo del conventus Lucensis), evidencias a los Lares Viales han aparecido 
igualmente en el CC, como documentan las aras halladas en Clunia – si bien aquí 
en entorno urbano – o en Narros del Puerto (Ávila), en el límite con el conventus 
Emeritensis.90 Una función similar de protección de los caminantes y de las activida-
des comerciales –algo típico del Hermes griego- tendría igualmente Mercurio en la 
Península Ibérica:91 el testimonio de César así lo asegura para la Galia.92 De hecho, 

85. Gómez Pantoja, 1995, pp. 495-505; 2001a y 2001b.
86. Hernando Sobrino, 2014, pp. 392-393. Así mismo, Oria Segura, 1996.
87. Igualmente, Marco Simón, 1993, p. 43.
88. García Palomar y Gómez Pantoja, 2001, pp. 607-612. Sobre el papel de Hércules como protector 

de las comunicaciones a partir de su descubrimiento o apertura de rutas, véase Jourdain-Annequin, 
1982, pp. 227-282.

89. Hernando Sobrino, 2014, pp. 393-394.
90. HEp 2003-2004, 69 y 72 (esta última dedicada también a Ilurbeda). Sobre los Lares Viales, Marco 

Simón, 2010.
91. Baratta, 2001, p. 107. Un Mercurius Compitalis Vialis se atestigua en Isona (Lérida) (HEp 11, 2001, 

307).
92. Caes., B.G. VI 17, 1: Deorum maxime Mercurium colunt. Huis sunt plurima simulacra: hunc om-

nium inventorem artem ferunt, hunc viarum atque itinerum ducem, hunc ad quaestus pecuniae mercatu-
rasque habere vim máximum arbitrantur.
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los testimonios cultuales de Hércules y de Mercurio coinciden en gran medida, pues 
esta última deidad presenta focos cultuales en Soria (Uxama, Termes), Zaragoza (Ar-
cobriga / Monreal de Ariza) y Segobriga (Cuenca).93

7. Agentes privados y públicos
La mayor parte de los agentes atestiguados epigráficamente en los cultos rurales del 
CC son privados y, a diferencia de lo que sucede en los conventos del Noroeste his-
pánico, por ejemplo, donde castella o castellani figuran como dedicantes en varios al-
tares, no hay dedicatorias públicas hechas por aglomeraciones secundarias. Un caso 
especial es el de P. Valerius Natalis en el altar a Bonus Eventus de la inscripción rupes-
tre del río Duratón, en honor del ordo decurional de una ciudad que no se menciona 
(Confloenta previsiblemente) el 24 de abril de 128.94 El altar de El Olmillo (Segovia) 
dedicado por un desconocido grupo familiar, los Ammani, cuyo nombre se relaciona 
lingüísticamente con el Portus Ammanus mencionado por Plinio (N.H. IV 110) es 
falso con casi entera seguridad.95 Otra dedicación colectiva es la que un collegium 
fabrum dedica en Lences de Bureba (Burgos) a Cesandus, una divinidad indígena no 
atestiguada hasta la fecha.96 Agentes colectivos son igualmente los Aiunc[o] Ne(---)
medani mencionados en la Cueva de la Griega como cultores de Nemedus Augustus, 
al igual que quienes dejaron varias inscripciones votivas en la pared de la roca.97 

8. Conclusión
Nos faltan muchas claves para leer el texto del paisaje de la cuenca del CC como 
los antiguos lo hacían, pero el recurso a la comparación con horizontes culturales 

93. Hernando Sobrino, 2014, p. 399.
94. Pro sal(ute) ordinis […] / P(ublius) Val(erius) Natalis Maternia[ni] fil(ius) [c]um / suis [a]ram 

Eventu(i) Bono posuit et / dedicavit VIII K(alendas) Maias A[sp]renate / Torquato II (=iterum) ma(iore) 
co(n)s(ule). Convivantes / ite feliciter. Cf. Santos Yanguas y Martínez Caballero, 2018-2019, p. 194.

95. Iovis / TAS / Sempiterni / ponere / pos[it]urum / Iovis ex voto / Mater iussit / animarum /[p]er 
omnium / deorum M(agna) / omnerum / [e]t Mater deum / [Ma]tris terra[e] / [Ma]tri ex vot[o / a]ram 
terrea / [A]mmani. Cf. Santos Yanguas, Hoces de la Guarda y Del Hoyo, 2005, pp. 289-290, n° 175, 
señalando el paralelismo de la dedicada por los Luggoni Arganticaeni a [Dul]ovius Tabalienus en Grases 
(Villaviciosa). 

96. AE 1985, 585: Cesando / collegium / fabrorum / v.s.l.m. / p(ropria) [p(ecunia)] (---).
97. Vota hic (iterum/bis?) O bien: Vota hic II (fecerunt); (Iterum/bis) Vovimus hoc O bien: II Vovimus 

hoc. Cf. Santos Yanguas, Hoces de la Guarda y Del Hoyo, 2005, pp. 260-261, 265.
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mejor conocidos, junto con los hallazgos arqueológicos, la epigrafía votiva o inclu-
so la toponimia actual permite una aproximación a alguna de sus claves.98 Una de 
ellas son los santuarios al aire libre en espacios rupestres, nemorosos o acuáticos, 
así como la individualización de elementos del paisaje en los que se manifiesta la 
deidad y la vinculación tópica de parte de los teónimos. Aunque no tan netos como 
en otras partes de Hispania, las influencias culturales helenístico-romanas intensi-
ficaron algunas líneas de cambio, visibles en la monumentalización arquitectónica 
o epigráfica, que es mucho más clara en santuarios urbanos de ciudades como Clu-
nia o Termes, que por su carácter quedan fuera de este análisis. Que la presencia 
de Roma contribuiría a la transformación de los santuarios rurales en el CC es 
evidente, como también que las motivaciones y los contextos específicos variaron.99 
Por último, la cristianización de muchos lugares ancestrales de comunicación con 
lo divino – en la que no se ha podido entrar aquí –100 contribuyó sin duda a inten-
sificar la transformación de los lugares sagrados.

Aunque no se ha llevado a cabo en el CC estudios detallados de la geografía 
cultual de los devotos y peregrinos que visitaban los santuarios rurales, los resultados 
del estudio llevado a cabo para la Celtiberia en general, pueden ser ilustrativos: el 
carácter cercano y local de los santuarios naturales en época prerromana (la mitad 
de los espacios sacros distaba menos de 2 kms del asentamiento más próximo hasta 
el s. II a.C.), se confirma en los siglos siguientes, aunque aumenta progresivamente la 
distancia entre los lugares de culto y los asentamientos; en el s. I de la Era, el número 
de santuarios situados a más de seis kms de los lugares habitados doblaba al de los 
situados a menos de 2 kms).101 Es de esperar que trabajos similares permitan obtener 
nuevos datos acerca de las prácticas religiosas en los ámbitos rurales, de las que las 
líneas anteriores no han supuesto sino una aproximación inicial.

98. Uno de los elementos iconográficos más característico del ámbito vacceo es la representación de 
un animal cuadrúpedo en perspectiva siempre cenital (por ejemplo, en el pomo del extraordinario pu-
ñal de la tumba 32 de la necrópolis de Las Ruedas en Pintia / Padilla de Duero - Sanz Mínguez y Velasco 
Vázquez, 2003, p. 186, fig. 6, pero también en contextos domésticos), perspectiva aérea que define igual-
mente determinadas composiciones cerámicas o zoomorfos en algunas téseras de hospitalidad (Marco 
Simón, 2002; Simón Cornago, 2013). ¿Cabría pensar para estas composiciones en una concepción del 
espacio “desde arriba” similar, por ejemplo, a la que se conoce de los indios hopi de Arizona, cuyos 
antepasados anasazi desarrollaron unos complejos principios de geometría y de organización espacial 
privilegiando siempre la altura para representar un paisaje de mesetas y cañones (Pérez, 2013, p. 250)? 

99. Como muestra, por ejemplo, el doble modelo de los santuarios de La Encarnación (Caravaca) y 
de La Luz (Verdolay), ambos en el Sureste murciano, tras el control de Roma: López Mondéjar, 2020.

100. Pero véanse las consideraciones al respecto de Sanz Serrano y Ruiz Vélez, 2014.
101. Ayllón-Martín, 2020, pp. 61-62.
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Imágenes

Fig. 1. Conventus Cluniensis (Roldán, 1982, p. 107, fig. 6).
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Fig. 2. Altar de Roda de Eresma, Segovia  
(Marco Simón, Martínez Caballero y Santos Yanguas, 2014).
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Fig. 3. Pátera argéntea de Otañes, Cantabria (Wikimedia Commons).
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