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PRÓLOGO 

¡,Como podemos pensar un período histórico calquera? ¿Como podemos 
pl·11sar e entender calquera aspecto dentro dese período histórico? As respos-
1,,s roran e son tan abondosas como as grandes escalas historiográficas, 
111cluíndo as diversas tendencias ou matices que se poidan detectar no seu 
sl'O. O certo é que para explicaren un período histórico concreto ou unha fase 
0 11 aspecto da súa complexidade, todos aqueles que o estudian, aínda que non 
scxan historiadores profesionais (poden ser, e o seu traballo é particularmen­
te significativo no caso que nos ocupa, especialistas en lingüística ou arqueo­
loxía), parten dun modelo histórico, mellar ou peor explicado, no que consi­
deran oportuno integrar os datos pastos en evidencia polo seu traballo 
histórico, arqueolóxico ou lingüístico. 

É un tanto peculiar do mundo castrexo, pero en absoluto exclusivo, que 
dadas as dificultades particulares que presentan os testemuños dispoñibles, o 
peso do modelo interpretativo que manexan os distintos estudiosos adquira 
un relevo especial. 

En efecto, por unha banda existe unha grande heteroxeneidade de fontes e 
testemuños con trazos propios ós que os diversos estudiosos deben ser sensi­
bles. Así, dende o punto de vista arqueolóxico as estructuras de hábitat, os 
propios castros, coñécense razoablemente ben. Sen embargo, ó longo de todo 
o mundo e de toda a historia da arqueoloxía, sempre constituíron enterramen­
tos e necrópoles os restos privilexiados para o coñecemento arqueolóxico 
dunha sociedade do pasado. A información que proporciona unha necrópole 
escavada con criterios científicos modernos é case infinita. Vai dende o esta­
do da saúcle da poboación á súa xerarquización social, pasando polas crenzas 
rclixiosas e, dunha maneira fundamental, estableccndo a 'cronoloxía relativa 
da cultura en cuestión que, seguidamente e por outros medios, pode inserirse 
nunha cronoloxía absoluta. Pois ben, na actualidade non se coñcce ningunha 
necrópole castrexa. E iso malia ós masivos traballos de prospección arqueo­
lóxica levados a cabo nos últimos anos no marco dos estudios de impacto 
ambiental en tomo a grandes obras públicas, como estradas e autoestradas, 
gasoductos ou parques eólicos. Oeste xeito, unha das pegadas do pasado máis 
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característica para a súa explotación arqueolóxica está, no noso caso, simple­
mente ausente. O que non quere dicir que os habitantes dos castros non este­
an mortos, senón que, ó morreren, os seus cadáveres foron tratados dun xeito 
que non deixa rastro arqueolóxico, ou non se soubo detectar aínda. 
. Por ?utra banda, cando os romanos conquistaron o noroeste peninsular 
mtr?duc1ron o hábito de escribir sobre pedra determinados textos, chamados 
«epigráficos» polos especialistas. Estes textos presentan unha dobre pecu1iari­
dade. Son moi escasos, o que sempre é lamentable (o volume de textos latinos 
que P:°porciona ~nha provincia actual é comparable -101 en Lugo, 85 en 
~s_tun'.15- coas ottenta inscricións atopadas, para o mesmo período, nun edi­
f1c10 smgular como é a sinagoga de Sardes, en Anatolia; véxase A. R. Seager 
e A. T. Kraabel «The Synagogue and the Jewish Community», en G. M. A. 
Hanfmann (ed.), Sardis from Prehistoric to Roman Times. Harvard University 
Press, 1983, pp. 168-190, referencia en p. 171). Pero, ó mesmo tempo moitos 
deles difiren profundamente dos que aparecen noutras áreas pola pres~ncia de 
elementos heteroxéneos respecto do estándar latino, como son motivos deco­
r~tivos orix!nais ou rastros das Iinguas taladas con anterioridade á implanta­
ción do _latín, s?bre todo no campo relixioso. Isto fai que ademais da súa 
~xp~?tac1ón habitual por parte dos historiadores das provincias romanas, os 
lmgu~stas presten unha especial dedicación a estes textos para identificaren e 
estudiaren neles os ~esiduos da lingua falada polos castrexos, que nestes epí­
grafes se mostra no mtre en que empeza a ser substituída polo latín. 

~Jnha terceira pecu1iaridade, non menos notable, é que para 
O 

noroeste 
penmsular, e xa quixeramos poder precisar máis, contamos cun informe 
etnográfico detallado que debemos á pluma de Estrabón, autor grego con­
temporáneo de Augusto. Sendo un texto de natureza diferente ós anteriores 
pódese d!c~ case,º mesmo sobre el. É moi reducido, a penas seis páxina; 
~unha ~dic1ón estándar, pero ó mesmo tempo extraordinario, posto que este 
tlp~ de mfo~es etnográficos non é frecuente na época (podemos lembrar as 
páxinas do Libro VI de De Bello Gallico que César dedica ó tema, pouco 
antes, como outra excepción), e aínda menos para a península Ibérica, onde 
representa un caso único. 

~gora ben, ca~a un destes grandes tipos de documentación precisa dunhas 
~écruc~s de estudio especializadas, difíciles de dominar por parte dun só 
mvestigador. Ademais, a rareza sinalada e exclusividade dos documentos 
acentúa o contraste entre o sofisticado da técnica necesaria para podelos 
explotar co inevitablemente magro dos resultados que se obteñen. 
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11r111do a isto, o problema do modelo im~lícito ou ~xplícito no queEs: 
11111 111 l'srs resultados é clave para a comprensión da soc1edade castrexa. , . 

111 1110 1111portante do libro de Rosa Brañas que ternos nas mans facer explíc1-
"' 11 111odclo no que insire a súa investigación. Opta claramente Rosa Brañ~ 

1 ,rn , 011 1prcnder os testemuños relativo_s ó mun~o castrexo dende a perspecti-
v11 , 11111 modelo indoeuropeo na súa variante céltica. . 

h la opción nidia require algunha aclaración ou precisión no noso ~mb1to 
1 11 11 111 a I debido ás confusións que sobre a súa xenealoxía intelectual pmdesen 
"" der. De certo, a opción céltica de Rosa Brafias nada ten que ve~ coa cren_za 
dns historiadores da Galicia do século XIX na realidade histónca. do ~1to 
11 1:111dés dun Breogán conquistador de Irlanda procedente de Bngantmm 
(/\ Coruña), tema iniciado por J. Verea y Aguiar (1775-1849), e retomado 
por B. Vicetto, M. Murguía e tantos outros, ata ~onverter~e na pedra de toque 
do fcito diferencial galego en V. Risco. Todo 1sto culmmando co~ magna e 
afnda non reemprazada Civilización céltica de Galicia de Florentmo López 
( 'uevillas, editada por primeira vez en 1953. . 

o certo é que, por desgracia para a cultur~ g~eg~, t~do~ estes sab10s e 
intclectuais nunca puideron exercer un maXIsteno mst:J.tuc1011al dende as 
aulas universitarias. E lembremos que o mesmo aconteceu no resto do estado 
español con intelectuais tan distintos e notables como J. Costa, _J. C~o Baro­
ja ou x. Zubiri ó longo dos séculos XIX e XX. No ~bito umver~1tano, en 
realidade, non había unha producción histórica profesional alternativa á pre-
sentada por estes senlleiros amateurs. . . . . 

Por iso tivo certa Jóxica de fondo unha reacción contrana á h1pótese célti­
ca que, na actualidade, está basicamente vixente entre os arqueólogos profe­
sionais de Galicia. O caso é que nada nun resto de cabana cas~e~a, nu~ frag­
mento de cerámica ou nun lenzo de muralla deixa ver a adscnc1ón étnica ou 
lingüística dos seus poboadores. E a descrición e análise arqueolóxicas: ca_da 
vez máis técnicas, desenvólvense na actualidade sen problemas, prescmdm-
do por completo da aludida hipótese céltica. . . _ . 

Paralelamente, dende outros ámbitos, entre histonadores da Gal1c1a con­
temporánea ou da literatura galega, a hipótese _céltica daqueles _ilustres pre­
cursores estudiouse e estúdiase como o necesario compoñen~e difere~ciador, 
de base romántica, que se viron máis ou menos abrigados a !ntroduc1ren nas 
súas explicacións de, por e para Galicia, influídos polo amb1~nte_ cultural no 
qúe escribían. Lembremos que, de feito, houbo outras explicac1óns conco­
rrentes, como a base grega da Galicia primitiva, que non chegaron a callar ou 
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ler o alcance que tivo o elemento céltico dende esta perspectiva, de historia 
das ideas ou da literatura. A verdade ou non da celticidade da Galicia prehis­
lórica é irrelevante, pois os citados precursores non tiñan, en verdade, ningún 
fundamento aceptable para sostela ou negala. 

Quen na actualidade pensamos dende a historia que é relevante conside­
rar a celticidade da Galicia castrexa seguimos vieiros diferentes e agora é 
pe1tinente explicar o seguido por Rosa Brañas. O caso é que dende mediados 
dos anos 70 do século XX comézase a facer unha Historia Antiga en Galicia 
ben conectada coas correntes intemacionais do momento, basicamente a 
cscola xermánica de investigación das fontes introducida por F. J. Fernández 
Nieto, e a antropoloxía histórica da escola de Annales, coas peculiaridades 
que presenta a súa aplicación na Antigüidade, introducida por J. C. Bermejo 
BaITera. O primeiro libro de Bermejo, La sociedad en la Galicia castreña 
(Santiago, 1978) consiste na análise de textos (contendo nomes de deuses, 
institucións, feítos etnográficos) á luz do método estructural e, máis en con­
creto, das comparanzas entre os diversos ámbitos do mundo indoeuropeo 
establecidas polo sabio francés G. Dumézil (1898-1986). 

Refundidos os seus contidos en Mitología y mitos de la Hispania prerro­
mana II (Akal, Madrid, 1986), este libro incorpora outras colaboracións mos­
trando a fertilidade do método. Entre aquelas figura a de Blanca García Fer­
nández-Albalat, que publicaría a súa tese de doutoramento en 1990 co título 
Guerra y religión en la Gallaecia y la Lusitania antiguas (Ediciós do Castro, 
Sacia), destacando polo ensaio de comparar os resultados do estudio etimoló­
xico dos nomes e epítetos dos deuses castrexos coa mitoloxía irlandesa. 
Unha derivación importante cleste estudio consistiu en facer ver entre nós a 
importante obra de dous celtistas bretóns, Ch.-J. Guyonvarc'h e F. Le Roux, 
á súa vez seguidores de Dumézil dende os anos 50 e, máis que iso, podemos 
dicir «administradores» do dominio céltico dende a perspectiva dos estudios 
comparativos establecida por Dumézil. Rosa Brañas licénciase na Facultade 
de Xcografía e Historia de Santiago no ano 1988 neste ambiente de lecturas e 
inquietudes intelectuais. 

A xénese do modelo indoeuropeo na súa vertente céltica, que Rosa Bra-
1'1:ts apl ica neste libro e noutro dos seus traballos, lndíxenas e romanos na 
Galicia céltica (Follas Novas, Santiago, 1995), vén por este camiño no que, 
6 focclo, incorpora outra tradición. 

Convén, neste punto, introducir unha nota curiosa. O feíto é que nos pri­
mciros meses do ano 2000 recibiron premios que levan o nome de dous dos 
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citados grandes intelectuais galegos, Vicente Risco e Taboada Chivite, o 
libro de Rosa Brañas, que presentamos aquí, máis un traballo de Francisco 
Javier González García titulado Os Ártabros, xeografia e etnoloxía, respecti­
vamente. Pois ben, ámbolos dous autores xa publicaron xuntos Galicia 
Romana, vol. II de Historia de Galicia (Vía Láctea, Oleiros, A Coruña, 
1995), e foron ademais estreitos colaboradores de quen isto asina nunha par­
te dos traballos en torno ó castro de Elviña. Pero sobre todo, ocupándose en 
temáticas moi diferentes, Rosa Brañas e Javier González reavivan, sobre as 
bases científicas modernas sinaladas, o interese pola cultura céltica dos inte­
lectuais que recon-ían a ela como un romántico sinal de identidade galega. 

Voltando ó traballo de Rosa Brañas, debe salientarse outra influencia. 
Trátase de que, adema.is das sinaladas, incorpora outra tradición. En efecto, a 
partir dos anos 40 do século XX, dende a lingüística, A. Tovar e despois 
varios dos seus discípulos, entre os que destacan M. L. Albertos ou M. Palo­
mar Lapesa, estudiaron e estableceron o corpus lingüístico do noroeste 
peninsular de forma inequívoca no ámbito das linguas indoeuropeas. E, aín­
da que hai dúbidas e polémica en torno á adscrición de familia lingüística 
dos tres únicos testemuños de lingua lusitana, existe un consenso actual entre 
os lingüistas sobre a amplitude da difusión dos elementos célticos no mundo 
indoeuropeo peninsular, no que en todo caso está a Galicia castrexa. Pero a 
indoeuropeística española de inspiración xermánica introducida por Tovar é 
impermeable ás preocupacións sociolóxicas da indoeuropeística de inspira­
ción gala que, por esa tendencia ou nesgo sociolóxico, se insire mellor nas 
inquietudes propias dos historiadores. 

Ternos, pois, para os estudios do mundo castrexo actuais unha situación que 
se pode considerar un tanto absurda. Por unha parte unha arqueoloxía moi téc­
nica e pouco sociolóxica ou antropolóxica; pola outra, unha lingüística non 
menos técnica e punteira no seu dominio, pero igualmente insensible á sociolo­
xía histórica máis actual. Por último, os historiadores de formación e inquietu­
des antropolóxicas ou sociolóxicas carecen, carecemos pois quen subscribe se 
sitúa neste ámbito, desas técnicas, ó tempo que son (somos) conscientes da 
importancia de establecer modelos socia.is contrastados para explicarmos as 
sociedades do pasado. Esta foi, polo demais, a ensinanza constante que para os 
estudiosos da Antigüidade deixou a adopción por M. I. Finley da noción de tipo 
ideal construída por M. Weber. Quero dicir con isto que a adopción da sociolo­
xía para construír ou aplicar modelos ós herdeiros dos indoeuropeos non é máis 
que unha concreción particular dunha tendencia que é moito máis ampla. 
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Pois ben, Rosa Brañas neste libro mostra o camiño para superar este esta­
do de cousas desatinado dende o punto de vista do estado da ciencia e confu­
so, como sinalabamos antes, dende o punto de vista do estado dos testemu­
ños dispoñibles para o estudio do mundo castrexo (sendo conscientes de que 
ámbolos extremos, polo demais, están íntimamente relacionados). 

¿Como o fai? En primeiro lugar facendo gala dunha curiosidade pouco 
común. Rastrexa os temas que caen baixo a súa mirada ata a extenuación, e 
moitos exemplos poderán atoparse nas páxinas que seguen. Pero outros, 
como a amplitude das súas lecturas en antropoloxía cultural, non, e convén 
destacalos pois son fundamento necesario e argamasa da capacidade que 
mostra para ordenar e artellar unha materia difícil. 

Conségueo, tamén, manifestando un espírito aberto, que non quere dicir 
ecléctico. En efecto, dende o punto de vista do estado da ciencia que indica­
bamos máis arriba, este traballo pódese entender como a inserción dos resul­
tados sobre os textos castrexos logrados por indoeuropeístas, de tradición 
xerrnánica como diciamos, nun marco interpretativo sociolóxico de tradición 
gala. 

Pero a sinxeleza desta idea non é máis que aparente, pois as aplicacións 
célticas deses modelos, no marco xeral dos estudios célticos, dista de ser evis 
dente. Ás correntes sinaladas hai que engadir, como especialmente significa­
tiva pola atención que lle presta Rosa Brafias, a tradición de estudiosos irlan­
deses sobre as antigüidades da súa illa, ou as correntes máis modernas que 
fusionan antropoloxía e arqueoloxía para explicaren a aparición da complexi­
dade social na ldade de Ferro europea, para o que as sociedades célticas ofre­
cen un ámbito de estudio privilexiado. Pero podemos destacar como na 
recente e voluminosa compilación de ensaios editada por M. J. Green (The 
Celtic World, Routledge, London e New York, 1996) as preocupacións de 
índole social e institucional ocupan un lugar ínfimo polo seu tamaño e irrele­
vante polo seu contido. 

É dicir, trátase, máis que de aplicar, de construír sobre moi poucos ante­
cedentes -e esta é unha orixinalidade importante deste traballo- un mode­
lo interpretativo complexo, de raíz antropolóxica e sociolóxica que por unha 
parte, e é o fundamental, explique os textos sen forzalos. Pero que non queda 
aí, pois tamén hai análises baseadas en documentación arqueolóxica ou etno­
gráfica. Ó tempo, constrúese a imaxe dunha sociedade viable, vivible, tan 
certa --0u tan falsa- como son certas -ou falsas- as construccións ou 
imaxes que constrúen (construímos) en xeral os historiadores. 
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E cal é esta imaxe. Pois a dunha sociedade que ten unha relixión comple­
xa artellada en torno a un panteón coherente. Dentro deste panteón as ideas 
en torno á soberanía, á guerra e ó alén, alomenos ata onde se pode detectar, 
teñen un especial relevo. Concordando cun panteón complexo haberá unha 
sociedade non menos complexa e xerarquizada. Estas nocións aparecen 
expresadas na antroponimia. A través da súa análise, a autora destaca a utili­
zación de referentes heroicos na etimoloxía de moitos nomes persoais castre­
xos. Estes referentes heroicos, polo demais, só tefien sentido se, na sociedade, 
a ideoloxía e comportamentos sociais concomitantes tifian unha circulación 
real. Por último, a toponimia tamén permite identificar unha ideoloxía cohe­
rente sobre as imaxes coas que os castrexos se representaban o espacio no 
que vivían, sendo estas imaxes comúns a boa parte do mundo céltico. Sen 
dúbida estes resultados non deixan de ser polémicos e a autora non elude, e é 
outro mérito, o firme establecemento das súas ideas e teses historiográficas. 

Por unha banda, Rosa Brañas argumenta en contra dos que, basicamente 
dende a arqueoloxía, negan a existencia de elementos célticos na Galicia cas­
trexa e, ó contrario, propugna a necesidade dunha hipótese invasionista, que 
ha de matizarse todo o que se queira, para explicar a innegable presencia 
destes elementos célticos. Lembremos moi brevemente que os celtas da anti­
güidade eran, basicamente, uns emigrantes que, se chegaron dende os Alp~s 
ata Irlanda, Asia Menor e Aragón, moi ben puideron facelo ata a Gahc1a 
actual ( en máis ou menos número, instalándose a carón doutros pobos xa 
máis ou menos indoeuropeizados previamente). Coincide en defensa desta 
tese cos lingüistas, que tamén precisan a hipótese invasionista para explicar 

os feitos que descobren. 
Polemiza tamén Rosa Brañas contra a tendencia, difundida sobre todo 

entre lingüistas, a explicar os fenómenos relixiosos, e basicamente os nomes 
de divindades -como sempre o noso testemuño máis conspicuo-, como 
unha incesante referencia a ríos, augas, fluxos e pingas diversos. Parten estes 
intérpretes dunha prenoción antropolóxica (pois a antropoloxía a secas non 
entra nas súas inquietudes) propia de fins do século XIX, cando se vía nos 
pobos exóticos atopados polos europeos na súa expansión colonial a salvaxes 
abocados ó estado de necesidade que os europeos debían redimir. O carácter 
acuático das divindades castrexas deberíase á imperiosa necesidade do líqui­
do elemento para gandos, colleitas e seres humanos. ¡Necesidade obvia! Tan 
obvia que non se coñece ningunha sociedade, nin sequera poboadora de 
grandes desertos, na que a súa relixión ou cosmoloxía xire arredor da auga. 



14 Deuses, heroes e lugares sagrados 

Pola contra, e isto está moi ben establecido por Rosa Brañas, ha de verse 
o mundo relixioso castrexo como complexo, plural, articulado e coherente 
cunha sociedade non menos complexa, plural, articulada e coherente. Equi­
valente, por tanto, a outras sociedades que reúnen estas mesmas característi­
cas ó longo da paisaxe do Ferro europeo. E que non se diga que os hábitats 
substancialmente igualitarios encontrados pola arqueoloxía desmenten esta 
afirmación. Tamén os hábitats igualitarios da Alta Idade Media irlandesa 
coinciden cunha sociedade fortemente xerarquizada como a que se presenta 
nos textos, e o mesmo ocorre cos primeiros depósitos arqueolóxicos coñeci­
dos na Grecia arcaica, non menos «igualitarios» pero cunha sociedade non 
menos xerarquizada segundo os testemuños literarios. . 

Non pode perderse de vista unha realidade que non por máis certa resulta 
ás veces menos coñecida, lamentablemente. En efecto, ocorre que estamos 
afeitos a vivir nunha sociedade de consumo na que determinados signos 
externos de riqueza son fundamentais para identificar a posición social. Nes­
te contexto resulta particularmente difícil comprender unha sociedade onde a 
pertenza familiar, a tradición e o valor persoal poden ser determinantes. A 
explicación dunha sociedade castrexa coherente como unha sociedade domi­
nada por valores como os destacados é o mérito do libro que o lector ten 
entre as mans. 

Para rematar, debemos recoñecer a posibilidade de erro nunha materia 
complexa, algúns perfís da cal intentei expoñer nestas liñas. Pero o erro ha 
ser o erro de hoxe, non o de onte. E se mañá se establece ese erro, será de 
acordo co estado da ciencia, os coñecementos e os testemuños estudiados 
mañá, non cos de antonte. E se, aínda que non sexa así, segue habendo erro, 
é mellor enganarse con Rosa Brañas, seguindo un camiño complexo, anali­
zando tódalas fontes, examinando feitos comparativos en diferentes rexións 
do mundo céltico, senda conscientes das achegas da antropoloxía moderna, 
que limitándonos á triste reiteración do mil veces sabido. Se nos enganamos 
aceptando as análises de Rosa Brañas sobre o mundo castrexo, alomenos 
aprenderemos sobre toda unha serie de temas colaterais de historia das reli­
xións, antropoloxía, lingüística, estudios célticos ... Isto é, sempre nos queda­
rá o camiño andado. O que non é pouco. 

MARco V. GARCÍA QUINrELA 

Universidade de Santiago de Compostela 

INTRODUCCIÓN 

Abordar o estudio do castrexo partindo dun determinado modelo socioló­
xico constitúe o paso previo a todo intento de aproximación a esa realidade 
debido a unha razón fundamental, ó feito de que soamente o recurso a un 
modelo explicativo empíricamente contrastable permite orientar a interpreta­
ción dos nosos datos de maneira congruente cun sistema socio-político posi­
ble. Os resultados obtidos a través do uso de tal modelo gañarán verosimili­
tude comprobando a súa aplicabilidade en sociedades máis ou menos 
distantes pero culturalmente afíns, a partir do cal tamén se fará máis evidente 
a eficacia do método comparativo á hora de completar esa imaxe do castrexo 
que as fontes históricas dispoñibles transmiten de xeito soamente fragmenta­
rio. 

Sen embargo, este enfoque culturalista, que parte de introducir enteira­
mente a nosa rexión no ambiente histórico e cultural das sociedades célticas 
protohistóricas do seu contorno, afástanos considerablemente das correntes 
de interpretación máis comúns na historiografía dos estudios castrexos. 

Entre as diferentes interpretacións que ata o momento se ofreceron das 
comunidades castrexas, hoxe en día goza de maior aceptación a chamada 
hipótese castellanista, aquela segundo a cal o castellum ou castro, ó funcio­
nar en época romana como indicador da orixe dos seus habitantes (p. e., 
Bodocena filla de Aravo do::) -¿castro?- Agubris), non soamente consti­
túe a única entidade político-territorial da sociedade, senón tamén o ámbito 
dentro do cal tódalas relacións sociais posibles se explican en función da 
comunidade residencial (ver Brañas 1995: 45-63). 

Debido a que os defensores e defensoras desta hipótese entenden que o 
dominio da veciñanza como principio asociativo exclúe o funcionamento das 
relacións de parentesco como axentes de integración, suponse que neste 
aspecto reside a singularidade da sociedade castrexa galaica fronte ó resto da 
Hispania céltica, onde os grupos de liñaxe se consideran, pola contra, ben 
representados (as chamadas gentes e gentilitates). Sen embargo, no que se 
refire á suposta inexistencia de xentilidades no mundo castrexo, co que esta 
ausencia suporía de excepcionalidade para a cultura do noroeste, débese 
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advertir que ~ propia vaguidade e indefinición que hoxe en día rodea 
O 

tema 
das gentes hispanas baleira de sentido toda comparanza neste sentido. Se 
P?demos soster con seguridade que non se exclúe en sociedades desta espe­
cie O ~~amento comunitario en tomo a grupos de parentesco extensos, hai 
que a_dm~trr que_ no~ é posible no estado actual da investigación recoñecer 
por nmgun medio nm a fonna, nin a organización, nin o funcionamento de 
tales grupos en todo o conxunto da Hispania céltica. 
. 1\ solución que se ofrece dende a hipótese caste/lanista, que se resolve en 
1den~ficar o castro coa «comunidade político-territorial», é O resultado dunha 
reacción desmesurada contra a teoría clásica xentilicia (basicamente formula­
~ por L._ H. Morgan en Ancient Society, 1877), pola que anterionnente se 
viña expl~cand~ ~ organización social castrexa, posto que se está a confundir 
a necesana rev1s1ón do organigrama xentilicio tradicional coa negación do 
~apel do parentes~~ como factor de cohesión en sociedades política e territo­
nalmente ben defirud~. Esta co_nfusión, en definitiva, é a responsable de que 
~ mund? castr_exo ~e vise reducido nos últimos tempos a un fenómeno histó­
nc~ mái~ que msóbto e completamente indetenninado dende o punto de vista 
socmlóxtco, posto que en ningunha ou1ra sociedade campesiña que coñeza­
mos a forma de asentamento detennina a natureza das relacións sociais nin 
define calquera estructura política. E de todos xeitos, afuda que a indicación 
dos castrexos da aldea _de orixe repi:esentase o único medio de expresaren a 
~rtenz~ a unha comunidade, este fe1to non nos infonna nin sobre o factor de 
mtegrac1ón que opera no interior do castro nin sobre o nivel organizativo que 
o caslro como tal representa nas comunidades castrexas. 
. En re_s~~sta ós presupostos caste/lanistas hai que dicir que a suposta 
mco~pat1_b1hdad~ entre a fixación territorial da comunidade política cunha 
organización ~ocia! en grupos familiares extensos é insostible hoxe en día á 
luz dos estud10s antropolóxicos, onde se nos demostra que as relacións de 
parente~c_o ofr~en_por si mesmas a posibilidade de crear fortes desigualda­
des_ sociais no mtenor dos grupos locais e incluso de dirixir a orientación dos 
réXImes políticos (unha mostra en Leach 1976). 

A xerarquía s~ial _constitúe polo xeral nas sociedades primitivas e arcai­
cas. unha emana~ión duecta das relacións máis elementais, e a institucionali­
zación da autondade política soamente emerxe tras lexitimarse fronte ó 
~arentesco tratando ~e resarcir mediante diferentes mecanismos compensato­
nos a ruptura das suas regras fundamentais, o igualitarismo e a reciproci­
dade. 
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o 1ipo sociolóxico que mellor representa a emerxencia ?unha autorida~e 
111~11111fda, pero fortemente constrinxida por un ideal de xustiza con ten?enc1a 
.1 111vclar as diferencias xerárquicas, é o sistema de xefatura. Este sistema 
1 111 m:tcrízase por instituír diferencias sociais marcadas entre os grupos, pero 
lll' i a natureza da dominación política non se funda nas relacións diferenciais 
1 os medios de producción (caso das sociedades «estratificadas» ou con Esta­
do), senón nunha xerarquía de estatus hereditarios estreitamente ligada a ~er­
lt ,s valores de tipo aristocrático, como o prestixio, a riqueza ou os mén~os 
hl·roicos, así como á organización dos grupos de parentesco. A relativa 
dl'pcndencia que este sistema aínda conserva respecto da orde de parentesco 
t' 1al vez a súa característica máis definitoria, pois é precisamente esta rela­
ri6n a que permite que unha institución política esp~ializa~ nas funcións 
de goberno e na centralización dos recursos colectivo~ poida em~rxer. no 
111tcrior de pequenas comunidades sen quebrantar excesivamente o 1gualita­
rismo que regula as boas relacións entre parentes e veciños (expoño detalla­
damente estes argumentos en Brañas 1999: 11). 

Para ilustrar a maneira na que se organizan este tipo de sociedades e fun­
ciona no seu interior o principio de autoridade, é preciso partir do concepto 
de «soberanía», a noción que explica nas xefaturas clásicas a posición do 
xefe gobernante como síntese de tódolos contrarios, da q~e mana todo poder 
de creación e toda orde (como os que xorden da conxunción do ceo e aterra 
en forma de chuvia, o poder fecundante por excelencia do que se apropia o 
soberano «facedor de chuvia» en moitas sociedades africanas con xefaturas; 
Adler 1980). 

Tanto a realidade vivida nas xefaturas etnográficas como as súas mitolo­
xías coinciden en transmitir a representación dese principio rector no que 
repousa a orde do mundo que é a soberanía, como o resultado dunha alia_nza 
entre tódalas forzas sociais, da que a realeza sagrada xorde como corolario e 
para resolver tódalas contradiccións derivadas do reparto desigual dos _estatus, 
os poderes e as funcións sociais no interior da comunidade. A_ esencia desta 
institución ou, o que é o mesmo, do poder do rei, repousa no mantemento da 
orde estatuída e no respecto rigoroso das xerarquías, o que supón, no que ós 
grupos inferiores se refire, que a súa dignidade sexa confumada pola axeitada 
compensación das súas desvantaxes ~~líticas e económ~c~s: de aí os, actos 
redistributivos do rei durante as festividades, e, como ultima garantía dun 
reparto xusto, o poder censor da clase sacerdotal (Brañas 1~99: rn. . 

Esta concepción da orde socio-política expresa un sentido da xustiza que 
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lexitima por completo as diferencias sociais, pero tamén controla os abusos 
de autoridade das clases gobernantes e limita considerablemente a forza do 
seu poder. Por esta razón, a realeza sagrada representa a institución de gober­
no mellor adaptada a aquelas sociedades que a penas acaban de abandonar o 
parentesco como institución multifuncional reguladora de tódala-, relacións 
sociais (Sahlins 1988a: 49). 

Este tipo sociolóxico foi o que tomei como modelo de referencia para 
interpretar o mundo castrexo, posto que ata onde permiten inferir os datos 
dispoñibles máis inmediatos, tratamos cunha sociedade que, a semellanza 
das súas veciñas contemporáneas, estaba internamente xerarquizada e dispo­
ñía de autoridades políticas diferenciadas, aínda que dificilmente poderla 
constituírse como sistema estratificado (do estilo da Pólis grega ou da Civi­
tas romana). 

Co obxecto de profundizar máis nesta dirección, tamén é conveniente 
destacar que o mundo castrexo se insire de cheo no horizonte das sociedades 
indoeuropeas arcaicas, posto que se trata dun horizonte bastante ben coñeci­
do dende o punto de vista das representacións da organización cósmica, é 
dicir, da maneira en que se concibe a orde do mundo. 

Considerando as liñas fundamentais desta orde, obsérvanse de parti­
da interesantes coincidencias coas xefaturas clásicas antes mencionadas 
(Sahlins 1988b), o que nos ofrece a comprobación de que en sociedades des­
tas características, as chamadas «sociedades heroicas», é de todo probable 
que o que funciona no plano da ideoloxía adquira no plano das realizacións 
prácticas unha perfecta correspondencia. Este feito permite postular que o 
que coñecemos como imaxe ideal nunha sociedade heroica indoeuropea a 
través da súa mitoloxía, posúe bastantes probabilidades de reflectir o com­
portamento normal <lesa sociedade en tanto as institucións proxectadas nos 
mitos estivesen vixentes (ver injra; este suposto demóstrase á perfección no 
caso dos reinos célticos, onde se comproba que a estructura e o funciona­
mento do sistema político aparecen enteiramente prefigurados na súa historia 
heroica; Brañas 1999: III). 

A imaxe que resulta da aplicación <leste modelo nas sociedades célticas 
antigas responde tamén á dun sistema social xerárquico organizado en tomo 
a unha institución de goberno que sintetiza na figura do seu representante, o 
«reí sagrado», a xerarquía mesma. Este esquema perfílase no mundo irlandés 
a través dos mitos da soberanía céltica, a expresión que resume en termos 
ético-relixiosos a organización cósmica instituída pola realeza sagrada, ela 
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mesma fundada sobre unha base social organizada frecuentemente en grupos 
de parentesco extensos. 

En fin, o que a cosmoloxía céltica1 poida aportar ó coñecemento da socie­
dade castrexa dependerá das posibilidades que ofreza o método comparativo 
para contrastar a nosa información co modelo socio-político do que partimos. 
Teñamos en conta, sen embargo, que os propios datos impoñen a máis grave 
das limitacións a esta metodoloxía, polo que non cabe esperar a verificación 
do funcionamento dese modelo en toda a súa plenitude. De partida, nin 
sequera podemos establecer a organización ou as funcións institucionais do 
parentesco no mundo castrexo; ou establecer con total seguridade as catego­
ria socio-políticas dos individuos, dos grupos familiares, das comunidades 
locais, das organizacións supra-locais. Todo o máis que podemos constatar, 
coido que con bastante certeza, é a existencia dun sistema social xerárquico 
profundamente penetrado por valores de tipo heroico. Se non somos quen de 
afirmar e defender con certa solvencia este principio, a hipótese sobre unha 
institución da realeza e dun concepto de soberanía castrexa de raizame célti­
ca carecerá, por conseguinte, de calquera fundamento. 

I. AS ORIXES DE GALLAECIA 

A cultura da sociedade castrexa do noroeste é un tema rodeado de contro­
versias, e incluso de duras polémicas, que son consecuencia de posiciona­
mentos metodolóxicos diametralmente enfrontados e máis dunha completa 
descoordinación no traballo de investigación, ámbolos dous problemas que 
afectan en particular ós historiadores da Antigüidade e ós arqueólogos. Este 
enfrontamento percíbese de partida nos distintos criterios manexados á hora 
de definir os límites desta cultura, o que non pode conducir senón a unha 
completa falta de entendemento. 

Pola miña parte, considero unha empresa de todo inútil intentar delimitar 
en época prerromana o marco territorial no que se desenvolvería historica-

1 A «cosmoloxía» é o conxwllo de ideas que fundamentan a interpretación do Cosmos, 
entendido nas mitoloxías indoeuropeas como un universo de seres rigorosamente clasificados en 
orde xerárquica en función dunha escala de valores (orde moral). O emprego <leste termo na lite­
ratura antropolóxica responde á necesidade de aglutinar nunha mesma categoría as nocións de 
«relixión» e «sistema ideolóxico-moral», comprendidas tradicionalmente como dúas dimensións 
diferentes, pero absolutamente interpenetradas na reflexión mítica (Leach 1982: 203-10). 



20 Deuses, heroes e lugares sagrados 

mente unha hipotética etnia galaica, entendendo por tal un grupo poboacio­
nal que comparte de maneira exclusiva unha mesma cultura. Sen embargo, 
non falta quen no intento por comprender mellor a orixe da rexión romana de 
Gallaecia, considera as medidas emprendidas polo Imperio para establecer as 
fronteiras administrativas entre os diferentes pobos como unha adaptación ás 
realidades indíxenas preexistentes, coma se a identidade sentida por eses 
pobos se impuxese obxectivamente pola forza da súa propia evidencia á per­
cepción romana, e isto determinase a súa política reorganizativa. 

Aparece. implícita nesta hipótese a idea dunha «etnicidade»2 que, obxecti­
vada no fenómeno castrexo, delimitaria con precisión o ámbito dunha cultura 
específicamente galaica. Á fin, esta especificidade sería recoñecida e conso­
lidada por Roma mediante a inventio de Gallaecia (co sentido de «achar, des­
cubrir», cf. Pereira Menaut 1992: 27; Dopico e Rodriguez 1992: 395), a cal 
non responde máis que a unha denominación xenérica, sen calquera impli­
cación política ou administrativa, da suma dos conventos lucense e braca­
rense. 

A hipótese da inventio sería verificable se as poboacións asentadas nesta 
rexión fosen unificadas en tempos protohistóricos baixo unha denominación 
común -o que podemos descartar de partida-, ou recoñecesen algún orga­
nismo representativo conxunto, tal como o que representaba na Irlanda anti­
ga a realeza de Tara e nas Galias a asemblea dos Carnutes, institucións en 
ámbolos casos fortemente cohesivas e representativas dunha identidade étni­
ca recoñecida. Para o caso galaico, sen embargo, ningún dato permite soster 
a existencia dunha institución semellante capaz de funcionar ó nivel de toda 
a rexión. 

Outra posibilidade sería demostrar que a relativa homoxeneidade da cul­
tura arqueolóxica castrexa, supostamente coincidente coa rexión galaica, 
fose o reflexo material directo dunha identidade paralela no plano étnico. 
Este suposto, sen embargo, tampouco non é susceptible de confirmación, 
posto que se está lonxe de poder establecer correlacións directas entre a cul-

2 O concepto de «étnico» ou «etnicidade» pennite dous empregos dispares: ou ben delimita 
as fronteiras da identidade cultural supostamente sentida polos propios suxeitos (como se enten­
de neste caso), ou ben sinala a nosa percepción das afinidades recoñecibles entre diferentes 
pobos (este vai ser o uso que eu empregue con preferencia). A posible coincidencia dos dous 
enfoques é un problema que toca resolver en cada caso concreto. Outros autores consideran útil 
falar de «etnia» cando parezan coincidir ambas percepcións e de «grupo étnioo» cando se fale de 
entidades culturais, normalmente superiores, determinadas analíticamente; cf. Burillo Mozota 
1998: 14-5; Hoz 1997. 

Introducción 21 

tura material dunha determinada área arqueolóxica e un pobo definido etni­
camente (aínda que a controversia en tomo á identificación do «celta» co 
«laténico», por exemplo, non parece terse resolvido aínda, a balanza parece 
inclinarse en favor da disociación; discusión en Brun 1995: 13; Collis 1993: 
64; Lorrio 1991: 27-8). 

De todos xeitos, nin sequera existe consenso entre os arqueólogos á hora 
de delimitar a área de expansión da cultura castrexa do noroeste, pois men­
tres uns a fan coincidir practicamente cos límites marcados polos conventos 
galaicos (rebordándoos unicamente polo sur ata o curso medio-baixo do 
Mondego, Calo 1993: 71-2; Calo e Sierra 1983: 22; Bello e Peña 1995: 168), 
outros non dubidan en estendela bastante cara ó interior do convento ástur 
(Fariña, Arias e Romero 1983: 98) ou incluso facela coextensiva cunha enti­
dade máis extensa galaico-lusitana (incluíndo ata o Vouga polo litoral e, 
rebordado o Texo, ata o nordeste alentexano polo interior), se ben atendendo 
a criterios non estrictamente arqueolóxicos (Alarcao 1992: 39). Con todo, T. 
Soeiro (1997: 215-6) fixo notar recentemente que algunhas zonas tradicio­
nalmente excluídas do castrexo galaico, como a área de Viseu, poderían 
encaixar perfectamente nel, e que outras, como a dos castros transmontanos, 
son en realidade sectores moi deficientemente investigados e mal coñecidos, 
polo que dá a impresión de que os límites da cultura arqueolóxica castrexa 
non están a reflectir tanto fronteiras culturais como os propios límites do 
coñecemento arqueolóxico. 

De calquera maneira, se o castrexo se correspondese co recoñecemento 
romano dunha cultura autóctona diferenciada sobre a que se impoñeria un 
sistema político tamén peculiar, neste caso definido pola organización en cas­
tros, deberíase explicar a anomalía que representa a documentación de alo­
menos dous «grupos con :::»> en pleno territorio ástur (::::i Queledini en Castro 
de Montejos, Ponferrada, e ::::i Agubri na marxe dereita do río Narcea, Astu­
rias), é dicir, fóra das fronteiras comunmente asignadas á área de expansión 
da cultura castrexa e dos límites dos conventos galaicos.3 Estes datos invitan 

3 O signo epigráfico en fonna de «e invertido» que acompaña ó nome <lestes grupos, é a 
indicación dalgunha peculiaridade do que se sinala, que a maioría dos historiadores e historiado­
ras interpretan como a simple referencia ó castel/wn de orixe (::i = castro). Quíxose ver neste 
uso aparentemente restrinxido á Gallaecia romana a peculiaridade das súas oomunidades en tem­
pos prerromanos. Sen embargo, a non coincidencia entre a área de dispersión dos «grupos con 
::i», castel/a e castel/ani cos conventos galaicos, fora hai décadas posta en evidencia por P. Le 
Roux, Tranoy e Alarcao. O principal defensor da hipótese castel/anista, Pereira Menaut (1992: 
39), acabaría non obstante recoñecendo que esta indicación non é exclusiva da Gallaecia. 
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inevitablemente a reconsiderar a hipótese castellanista, non só en canto ó 
suposto dunha completa correspondencia entre cultura castrexa Gallaecia e 
organización en «grupos con ::,», senón tamén en canto á mut~a exclusión 
entre os caste/fa e as gentes, é dicir, as agrupacións fundadas no parentesco 
ou xentilidades propiamente ditas, estas últimas tamén ben representadas no 
convento ástur -para o cal González Rodríguez (1997: 77) sinalou recente­
mente unha radical heteroxeneidade interna en sentido socio-político. 

Insisto_ en que aínda que as fronteiras establecidas polo ImperiO-fOmano a 
escala rex1onal respectasen un mínimo a existencia de conxuntos tenitoriais 
cultu~lmente homoxéneos e coincidentes cun rexistro arqueolóxico unifor­
me, disto non podería inferirse que as poboacións enmarcadas dentro desas 
fronteiras representasen unha unidade cultural excluínte de poboacións veci­
ñas arqueoloxicamente diferenciadas. Pois nin as diverxencias na cultura 
material t_in n_o modelo de hábitat (aquí «cultura castrexa», alí simplemente 
castros), unpide que aquelas poboacións compartisen o tipo de trazos a tra­
vés dos cales n6s percibimos estreitas afinidades culturais: a lingua e a reli­
xión, especialmente, en canto portadoras exemplares dos valores tradicionais 
definitorios da cultura. 

Se concedo prioridade á uniformidade lingüística e relixiosa á hora de 
ide~tific31: os tr~os _étn~cos que definen unha comunidade cultural, é porque, 
a difere~c1a ~as mstJtuc1ó~s sociais e políticas, a lingua e a relixión represen­
tan_ os 1d~nt1fic_ad?r~s étn1c~s por definición, aqueles que, por presentaren 
maior res1stenc1a as influencias externas e ás transformacións en xeral con­
servan a garantía dun entendemento transfronteirizo entre poboacións a'fasta­
das que, por calquera causa, puidesen adoptar historicamente sistemas 
socio-políticos diverxentes. 

Para comprenderrnos este punto, non hai máis que remitirse ó panorama 
que presentaba a Galia nos tempos de César. Nunha área xeográfica moi 
extensa, na que convivían pobos con réximes políticos tan dispares como a 
realeza e a oligarquía, todos eles estaban sometidos ó poder supremo dos 

• De to_~annos o patrón de asentamento como criterio definitorio das identidades étnicas e 
cuJtura1s, d1f1c1lmente poderiamos soster a tendencia romana á súa conseivación se considera­
mos uns _exemplos tan apare?temente opostos ó de Gallaecia como os representados polos ástu­
res'. os cantabros ou os va~c?ns, quen, se ben parecían constituír en tempos romanos conxuntos 
étnicos perf~ctament~ ?efuudos, hoxe en día presentan intemamente diferencias radicais nos 
seus respecuvos dom1mos arqueolóxicos, especialmente no que atinxe ás súas fonnas de ascnta­
mento (Sayas 1996: 207 ss.; Beltrán Lloris: 1989: 151). 
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<lruídas, eses personaxes mediadores capaces de exerceren a súa autoridade 
atravesando tódolos lindeiros políticos. Pola súa capacidade de mediación no 
marco das relacións exteriores e dos conflictos entre populi (pobos), os druí­
das manifestan un síntoma inequívoco de unidade cultural entre todos aque­
lcs pobos que acudían ó país dos Carnutes e acataban as súas disposicións: 
«Cada ano, nunha data determinada, reúnense nun lugar sagrado do país dos 
Carnutes, considerado o centro de toda a Galla. Aquí concorren de todas par­
les os que teñen preitos e acatan os seus decretos e sentencias» (César BG VI 
13,10). Obviar o feito de que o seu poder posuía unha base, non primaria­
mente social ou política, senón fundamentalmente moral e relixiosa, e que a 
forza da súa autoridade dependía necesariamente do uso dunha lingua com­
partida e mutuamente intelixible, suporía desvirtuar o modo de funcionamen-
10 dun sistema relixioso de tipo étnico como o céltico, precisamente aquel 
que detectamos no noso castrexo. 

Unha breve reflexión acerca de como a condición étnica dunha relixión 
pode afectar ás posibilidades de difusión dunha cultura, lévanos a cuestionar 
calquera hipótese que sosteña outra forma de expansión céltica no noso país 
diferente da «invasionista». 

II. RETOMANDO O MODELO INV ASIONIST A 

A reacción contra as teorías clásicas invasionistas é resultado, en boa par­
te, das limitacións do método arqueolóxico para detectar procesos de con­
quista ou movementos masivos de poboación, limitación que se confunde 
cun prexuízo amplamente estendido entre os arqueólogos segundo o cal eses 
movementos deberían deixar necesariamente rastros perceptibles no rexistro 
material porque actúan por destrucción e substitución das poboacións pree­
xistentes. De aí que cando non se rexistran intrusións violentas a evolución 
das poboacións se explique invariablemente como resultado de procesos 
internos de cambio lento e gradual, quizais estimulados por influxos exter­
nos, pero nunca mediante fenómenos migracionistas. Ante esta situación, hai 
que sinalar a sospeitosa tendencia por parte de moitos arqueólogos a non 
admitir máis migracións que as documentadas polas fontes textuais. 

B. Raftery (1993: 103), non obstante, acaba de advertir recentemente 
sobre as deficiencias da interpretación dos datos arqueolóxicos de maneira 
illada, lembrándonos as dificultades, e aínda a frecuente imposibilidade, de 
detectarmos arqueoloxicamente fenómenos invasionistas de extraordinaria 
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magnitude, tales como a penetración gálata en Anatolia, os establecementos 
viquingos e a conquista normanda da Britania, ou a colonización dalriádica 
de Escocia. Neste sentido, tamén se pode sinalar a inexistencia dunha arqueo­
loxía de asentamentos suevos en Galicia. 

Mentres que en todos estes casos tales movementos de poboación non 
foron de~ectados a través de rupturas significativas no rexistro arqueolóxico, 
pódense invocar casos scmellantes nos que a unha filiación étnica definida se 
11~ apón unha cultura material por completo allea. Como exemplo máis pró­
xuno a nós, abonda con lembrar o caso de Botorrita (Zaragoza), un xacemen­
to de aparencia plenamente ibérica nos seus restos materiais, pero enteira­
mente adscrito ó mundo celtibérico nos seus trazos culturais máis eminentes 
co~o proba, ademais do seu propio nome Contrebia Belaisca, a lingua ~ 
mruoría dos seus documentos escritos: «Tódolos elementos arqueolóxicos 
son plenamente ibéricos, tanto o alfabeto, como as moedas, a cerámica pinta­
da ou ª. sen decorar, sen que se atopasen materiais "celtibéricos" nin post­
hallstátllcos ou ben que respectasen a tradición destas xentes de lingua indo­
europea» (Beltrán e Tovar 1982: 40; no mesmo sentido, Fatás 1987: 11). 
. A escaseza de datos que apunten en xeral a unha irrupción brusca e repen­

tina de grupos de falantes de linguas indoeuropeas en moitos lugares da área 
de expansión desta familia lingüística en tempos prehistóricos, foi o que indu­
ciu a arqueólogos como C. Renfrew e Ch. Hawkes a elaborar un modelo difu­
sionista que non fixese depender os cambios lingüísticos de traslados simultá­
neos de poboación. O punto de partida desta teoría, basicarnente inspirada na 
teoría lingüística das ondas (Wellentheorie) formulada por J. Schmidt en 1872 
(Villar 1971: 26-7), é que as linguas utilizan as redes de relacións inter-comu­
nitarias para propagárense por si mesmas, de maneira que as comunidades 
receptoras van asimilando a nova lingua progresivamente, como a retallos, ata 
que ó final dun longo proceso acumulativo de mutacións se produce definiti­
vamente a substitución lingüística (Renfrew 1990: 92-93; 108-113; 199-201). 
A defensa da teoría das ondas fronte á máis popular Stammbaumtheorie 
ou «teoría da árbore xenealóxica», tamén formulada no século pasado por 
A. Schleicher (Villar 1971: 23-6), débese a que esta última postula a orixe 
común de tódalas linguas indoeuropeas e a evolución por separado de cada 
unha delas, de maneira que as semellanzas gramaticais e fonéticas entre esas 
linguas s6 se explican polo seu parentesco xenético. A maior congruencia 
desta teoría fronte á difusionista das ondas de avance débese, ó meu xuízo, a 
que este último modelo elude a evidencia de que as linguas non posúen unha 
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existencia independente, de maneira que por necesidade, como ~ota ~nter­
mann (1991: 8) «cada transmisión de Jingua está vinculada á existencia de 

falantes que a levan dunha época a outra ou dun lugar_~ outro». . 
Obviamente, a teoría da trifuncionalidade dumeziliana (ver mfra), postu­

lando a orixe común das mitoloxías indoeuropeas, non podería senón presen­
tar serios atrancos á hipótese da propagación lingüística a retallos propugna­
da por Renfrew, de quen non nos sorprende as seve_ras c_ríticas_ d~xidas 
contra o historiador francés, posto que na escola func1onal1sta bntámca na 
que se inscribe este arqueólogo sempre se mostraron dificultades para com­
prender o estudio das ideoloxías dende enfoques es~cturais.5 ~nde ~stes 
enfoques, Ioxicamente, tampouco non se comprende a mterpretac1ón da 1deo­
loxía como un sub-sistema funcional subordinado e sempre a remolque do 
sistema social, como se quere dende a teoría sistémica funcionalista (críticas 
contra o proceder do crebacabezas sistémico en Dumont 1971: 21-9; e 
Hodder 1994: 46-8). É conveniente sinalar o contraste entre estes dous enfo­
ques porque é metodoloxicamente preciso determinar o papel da ideoloxía 

pecante situacións de contacto e cambio cultural. . . . . 
Veremos que razóns me fan considerar improbable unha aslffiilac16n lin-

güística e relixiosa cando non median im~s~cións forza~as ~r parte de 
potencias hexemónicas ou tras un período m1mmo de ~onv1~enc1a ~on ~­
pos estraños máis poderosos. Todo o que expoflo a contJn~ac1ón rem1t~ bas1-
camente a consideracións sobre o comportamento das sociedades arcaicas de 
tipo heroico, é dicir, aquelas que se orgariizan en torno a unha institución de 
goberno considerada de natureza divina (a «realeza sagrada») e que se c_om­
portan como un reflexo das historias míticas que teñen como protagonistas 

os antepasados heroicos (Sahlins 1988b). . . . 
A primeira dificultade para supofler que un pobo pode asimilar lingu~_ou 

crenzas alleas sen coacción ningunha aparece tralo carácter por defimc1ó_n 
etnocéntrico de toda agrupación étnica, a cal menosprezará calquera man1-

s Non di moito en favor de Renfrew invocar as críticas de E._C:,ellner contra a escola antro­
polóxica estructuralista para reforzar a súa postura ante-<lumeziliana (19~~: _206), posto que 
Gellner, sen entrannos aquí a valorar a súa valía como etnógrafo, é un pos1tJvtsta escan<131:osa­
mente socio-céntrico que, empeñado en cantar as loanzas do «modo de coñecemc~t.o su~nor e 
efectivo» -sic- do mundo occidental (1997: 263), non repara en acusar ?s _,nnmte~1bles» 
relativistas de afectados por denunciaren os excesos comeudos poi? col~m1alismo occ1de_n~ 
contra O Terceiro Mundo e máis por teren reaccionado en consecuencia revisando a henneneull-

ca da Antropoloxía coloninl. 
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festación cultural estraña que non se axeite ó seu propio sistema de valores. 
Do contrario, haberla que supoñer que existe algo intrinsecamente superior 
ou vantaxoso nesas formas estrañas que aconsellen a súa asimilación, o cal, 
se pode ser certo respecto das innovacións tecnolóxicas e estéticas, non 
poderían selo igualmente para a lingua e a relixión sen provocar unha com­
pleta desorientación social, debido simplemente á alienación que produciría. 
Esta argumentación compréndese se ternos en conta a total dependencia res­
pecto das cosmoloxías por parte das sociedades heroicas, nas que o conxunto 
de ideas relixiosas e a arde moral constitúen o aparato conceptual que define 
e xustifica globalmente a estructura socio-política. 

Calquera perturbación grave oeste sistema pode provocar o derrubamento 
total da organización e, consecuentemente, producir un verdadeiro cambio 
cultural. Se tal cambio se orienta cara á perda da propia etnicidade, debe 
comprenderse como consecuencia dunha imposición forzosa por parte de 
axentes estraños, posta que non se ve de que outra maneira poida ser induci­
do dende o exterior a través dunha aculturación paulatina. Ademais, a propia 
definición de aculturación implica as condicións de «contacto» e «imposi­
ción» («os procesos complexos de contacto cultural por medio dos cales 
sociedades ou grupos sociais asimilan ou reciben como imposición rasgos ou 
conxuntos de rasgos que proveñen doutras sociedades»; cf. Bonte e Izard 
1996: s.v. aculturación). Isto non quere dicir que por medio de contactos tan­
xenciais continuados entre distintos grupos étnicos non poidan producirse 
intercambios de ideas e, a longo prazo, chegar a incorporarse préstamos de 
culturas diferentes. Neste caso, sen embargo, cabe esperar que a incorpora­
ción deses préstamos se acompañe dunha adecuación ou reinterpretación que 
facilite a asimilación do elemento alóxeno para evitar posibles desarranxos 
na orde das ideas e dos valores. 

En todo caso, insisto, é improbable que unha relixión antiga poida expan­
dirse parcialmente e por etapas sen quebrar a súa coherencia, unha condición 
imprescindible non soamente para conservar a lóxica interna do sistema 
senón tamén para mantero edificio social que sustenta. Despois de todo, as 
sociedades heroicas non son máis que unha complexa urda que se tece e des­
tece en torno a determinadas ideas ético-relixiosas. De feito, sempre se con­
cibe o Cosmos como unha arde de natureza sagrada, o cal, ademais de a 
penas deixar un lugar específico para o profano (Le Roux e Guyonvarc'h 
1991: 16), debe afectar tamén ó estatuto da lingua. Vexamos de que maneira. 

A pouco que esteamos familiarizados coa mitoloxía irlandesa, comproba-
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111
os de seguida que moitas nocións político-t~rritoriai~ es_enciais, tal~s c~mo 

a natureza do territorio, algúns aspectos da sua apropiación e organización, 
ns fundamentos da autoridade ou Soberanía --é dicir, o poder que sustenta a 
ordc cósmica, representado no nivel divino por un rei universal e no humano 
por un rei temporal de natureza sagrada-, ~r3:11 sacral~ados e representa~os 
por figuras divinas, como nos mostran os teommos ~nu,_Macha, Me1b: ~te., 
as deusas que eponimizaban ou daban o seu nome o pais ou a subdivi~1óns 
do territorio. Mais parece imprescindible que o significado destes teómmos 
scxa comprendido polos practicantes da relixión posto que, c~do non_ o so~, 
dedícanse moitos esforzos para descifralos a través do estudio das suas etl­
moloxías (Le Roux e Guyonvarc'h 1991: 116-8). A necesidade de compre~­
der 

O 
sentido dos teónimos parece responder a unha esixe~cia cl_asifica~ona 

do propio sistema xerárquico, onde todo o ~ue entra ~a existencia o fai _por 
medio da nominación, unha operación consistente en situar os seres n~ ~vel 
xerárquico que Hes corresponde describindo os seus rasgos car~ctensucos 
(aspecto, capacidades, funcións, etc.; ver infra). ~or causa desta mterdepen­
dencia entre as categorías político-relixiosas e a lmgua na que s~ e~presan, é 
polo que en definitiva dubido que calquera delas poida ser asimd~ble por 
unha cultura diferente que as reciba por xeiras e de modo frag~entano. 

Non é conclusión, senón punto de partida desta argumentación, que o alt? 
grao de implicación mutua entre tódalas comp~ñentes que configuran a ~tm­
cidade dun pobo impide que calquera delas p01da extraerse do se~ a~biente 
orixinal sen perder o seu sentido e, por conseguinte, o seu ~alar etn~co. Por 
tanto, a risco de perder toda a súa eficacia, ningún rasgo étnico propiamente 
dita pode ser importado. A conclusión a estes razo~entos é qu~ se_ a acultu­
ración o único fenómeno de contacto cultural que e capaz de mstigar cam­
bios r~dicais de elnicidade, só é posible mediante a convivencia, logo os ras­
gos célticos da sociedade castrexa débense á presencia nela de grupos 

portadores dunha cultura céltica. . . . 
Tralo que se expuxo ata agora podería sacarse a 1mp~es1ón_de que consi-

dero a «cultura céltica» como un corpo de crenzas estático e mmutable que 
se esparexería a partir de certo momento e lugar d~. maneira inte~~al _e sen 
padecer ningunha clase de alteración. Pero nad~ mais lonx_e da mma mten­
ción que transmitir esta idea. A través do percomdo_ palas ~ferentes áreas da 
súa expansión, un carpo orixinal de ideas e crenzas ir~ sufrind~ regu_larmente 
importantes transformacións como resultado de mestizax~s: smcretismos, e, 
en xeral, do contacto directo con etnias diferentes. A «celticidade» dun pobo, 
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por con_s~guinte, deberá valorarse en función do grao de conservación e do 
pr~omm10 ~ese corpo de ideas orixinais nas súas respectivas sociedades, 
po1s nada máis que e_sta condi~ión permite a análise comparativa entre pobos 
tan afastados entre s1 xeográf1ca e cronoloxicamente como os integrados no 
mun~o celta. Se? conservadorismo e a forza da tradición aseguran a pervi­
venc1a de determmados rasgos culturais comúns entre distintas sociedades ó 
longo do tempo, o predominio político dos grupos portadores desa tradición 
nos seus ámbitos respectivos ofrecerá tamén, presumiblemente, a garantía 
dunha maior conservación. 

~ara o caso_ castrexo ~n concreto non é posible determinar nin a impor­
tanc1~ dos contmxentes, nm a que momento da súa historia remontaría a ins­
t~ac1ón de grupos cél~ic~s entre ~ poboacións autóctonas. O famoso episo­
dio do traspaso do L1m1a por Turdulos e Célticos do Anas relatado por 
Esti:abón (III 3,5) é posible que efectivamente documente unha migración 
céltica que penetrase polo sur e fose a instalarse en tomo ó porto dos Árta­
br~s, onde o xeógrafo grego tamén sitúa a uns Célticos emparentados (syngé­
nezs) cos do Anas. Sen embargo, é máis que problemática a datación deste 
acontecemento, o cal, de terse producido realmente, non deixaría máis lem­
branza q~e o texto es~aboniano, sen embargo carente de calquera referencia 
cronolóxtca. As datac1óns propostas por Silva e Alarcllo, en tomo ó 500 a. c. 
e segun~ metade do século III a. C., respectivamente, formúlanse sobre 
bases mm febles: presencia de fragmentos cerámicos de orixe púnica en cas­
tros po~_gue~es (Silva 1986: 37); presión púnica sobre as poboacións célti­
cas mendionais en torno ó ano 500 a. C. (Alarcllo 1992: 53-5). 

Outros autores sosteñen que boa parte dos testemuflos célticos do noroes­
te se deben a grupos inmigrantes celtibéricos procedentes da Meseta, atraídos 
cara a este sector en época prerromana pola presión das guerras da conquista 
romana (Bello e Peña 1995: 171, 176; Lorrio 1991: 33; Hoz 1997; Almagro 
Gorbea f~a, dun substrato proto-céltico e dunha celtiberización posterior que 
non excluma movementos de poboación, pero con efectos limitados, 1992: 
20 ss.~. ~en embargo, presenta unha dificullade a esta solución o feito de que 
s~ atnbuan ª. e~tes movementos tardíos non soamente os rasgos célticos da 
!mgua e_a rehx1ón dos galaicos, senón tamén un papel importante, xunto coa 
mfluencia romana, no proceso de despregamento tecno-económico e socio­
político que caracteriza á cultura castrexa durante o chamado «período de 
apoxeo», dende mediados do século II a. C. ata a plena romanización (contra 
Carballo Arceo 1993: 77). 
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O problema radica en que esta liña de progreso, que parecería conducir as 
rnmunidades castrexas cara a un modelo socio-político semellante á pólis 
ccllibérica (formación de centros territoriais e consecuente xerarquización 
dos asentamentos, proto-urbanismo, especialización económica, fortalece­
mento das oligarquías, etc.) dedúcena algúns arqueólogos da tendencia que 
ncste sentido parecen mostrar exclusivamente algúns grandes castros do sec­
tor meridional (San Cibrán de Las, Santa Trega, Briteiros, Monte Mozinho, 
Sanfins, etc.). Entre tanto, a celticidade innegable da Gallaecia lucense, iro­
nicamente dotada de indicios máis sólidos de celticidade (dende o punto de 
vista lingüístico, cf. Gorrochategui 1992: 422) pero case completamente 
allea a aquela tendencia, a xulgar polas interpretacións arqueolóxicas, perma­
nece sen recibir calquera explicación. ¿Por que os Celtíberos non enriquece­
rían coa súa presencia o castrexo do convento lucense da mesma maneira 
que farían na bracarense? A cadaquén corresponde resolver as cuestións sus­
citadas polas súas argumentacións. 

III. POLÉMICAS ANTI-CELTISTAS 

A tendencia por parte dalgúns arqueólogos a atribuír a celtización dos 
castrexos ó proceso romanizador (argüíndo por exemplo a chegada masiva 
de continxentes de orixe céltica nas lexións romanas), insírese nun ambiente 
académico candente no que se polemiza duramente contra a celticidade da 
cultura castrexa. 

No campo da investigación arqueolóxica vén manifestándose dende hai 
poucos anos unha corrente de opinión tendente a valorar o fenómeno castrexo 
como o producto exclusivo da evolución interna das poboacións galaicas den­
de a súa sedentarización a finais da Idade do Bronce (en tomo ó século VIII 
a. C.), atribuíndo tódalas innovacións tecnolóxicas e formais introducidas 
dende as primeiras fases de formación do castrexo á influencia de orixe medi­
terránea, e, en datas máis recentes, ó pulo que suporía a presencia romana en 
Hispania. Entre as fases de xurdimento e apoxeo da cultura castrexa, marca­
das polos momentos de máxima tensión entre as tradicións indíxenas e as 
influencias externas, e a partir dos cales se producirían as transformacións 
máis espectaculares, a evolución das comunidades indíxenas sería impulsada 
pola súa propia dinámica interna, de modo illado, e practicamente exenta de 
calquera intervención ou estímulo exterior. A partir da valoración dos proce-
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sos de cambio na socieclade castrexa como un fenómeno enraizado exclusiva­
mente nas tradicións «autóctonas», crearíase a imaxe dunha cultura absoluta­
mente peculiar e privativa do noroeste peninsular durante a Iclade de Ferro. 

Os máis destacados representantes e finnes defensores do «autoctonis­
mo» do castrexo galaico son, hoxe en día, F. Calo e A. Peña Santos, dous 
arqu~ólogos para quen a refutación do celtismo na Galicia prerromana supón 
o ma10r dos estímulos profesionais. Todo canto se vén defendendo en deter­
minados círculos investigadores galegos no campo da Historia Antiga, con 
base fundamentalmente na crítica das fontes clásicas e o método comparati­
vo, vén sendo sistematicamente replicado por estes dous adaís do autoctonis­
mo galaico. As súas críticas chegan ó extremo de acusar abertamente ós 
?efenso_res do celtismo castrexo de serviren, dende «uns posicionamentos 
1deolóx1cos panceltistas», ó interese político de xustificar historicamente a 
construcción da Comunidade Europea: 

No caso do actual neoceltismo, radicalmente distinto na forma e nos 
obxectivos do tradicional, parece subxacer un intento por dotar de xustifica­
ción histórica á Unión Europea; é dicir, lexitimar unha vez máis dende 0 

pasado a realidade política actual. O subtítulo da macroexposición veneciana 
de 1991 no Palazzo Grassi sobre os celtas -A primeira Europa-, é bastante 
claro ó respecto (Peña 1997: 163, n.18). 

Pero o curioso da situación é que a réplica a estas acusacións non foi 
efect_uada por ningún dos aludidos ou aludidas, senón por unha arqueóloga 
de_svmculada_ das nosas universidades, M.1 D. Femández Posse, quen, resu­
m1d~ment~, imputa ós arqueólogos «autoctonistas» sosteren a súa tese por 
servrren a intereses «rexionalistas», entre outras fortes críticas (1998: 71 ss.). 
En fin, calque:ª d~a que o castrexo é un tema que se presta a disputas políti­
cas entre nac1onal1stas galegos e europeístas, como se a lexitimidade da 
nación galega ou a conveniencia conxuntural da comunidade europea preci­
~asen _obte~ referendo nunha historia milenaria. Pola miña parte non teño 
mtenc1ón nmgunha de seguir esta liña de discusión, pois abonda con cinguír­
mon,os ó terreo estrictamente metodolóxico para manter o curso do debate. 

A parte dunha ordenación impecable dos materiais arqueográficos e dun 
esforzo de sistematización nada desprezable dos datos extraídos deses mate­
riais, os arqueólogos autoctonistas (especialmente Peña 1992) botan a perder 
eses esforzos ó concentrar todo o seu afán en derrubar todos e cada un dos 
argumentos celtistas. O eixe das súas pcscudas xira arredor da refutación de 
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11 t·s postulados fundamentais defendidos polos seus opoñentes: o c~ácter 
"'' ;'1rquico das comunidades castrexas, o seu marcado carácter guerrerro e a 
ntlscrición étnica destas poboacións á familia cultural céltica. 

En contra dos que sosteñen o carácter xerárquico da sociedade castrexa, 
1 ·ato (1993: 177-8), por exemplo, argúe que isto non é o que ~ostran os res­
tos arqueolóxicos: «as casas, as cerámicas, as fíbulas, as x01as ... aparecen 
r,palladas por igual dentro do recinto. Chegamos ó século I d. C. e a arqueo­
lox ía continúa teimudamente a amosar unha igualdade, talvez aparente: pero 
11111gún elemento material indica diferencias económic~ ~ m~ito ~en~s 
so<.:iais». Tódolos indicios, en definitiva, apuntarían a un mdiscuttble 1guab-
1arismo social. 

Mais, a non ser que se estea suxerindo que nun só castro tóclalas casas, ou 
s6 varias, nalgunha campaña de intervención arqueolóxica rexistrasen por 
igual a presencia de xoias e fíbulas, a primcira das aseveracións é un absur­
do. En segundo lugar, a honestidade que reclama á hora de recoñecermos o 
1gualitarismo social castrexo, supostamente impugnable de~de o punto d~ 
vista arqueolóxico, vírase nun exercicio inútil cando se considera, como mo1 
acertadamente subliñou M. V. García Quintela (1999: 274), que o rango e a 
clase poden ostentarse de forma ideolóxica e o conspicuo consistir ~n riqueza 
moble (por exemplo, gando), valores que, como sabemos, non de1Xan pega­
das no rexistro arqueolóxico. De todos xeitos, se algún distintivo de e~tat~s 
deixa restos arqueolóxicos, como é o caso das numerosas pezas de ounvena 
castrexa, tarnén representadas nas estatuas de guerreiros g~aicos, vai ~er 
relegado polos nosos autores ó período romano porque obxechvament~ as1 o 
suxiren as datacións das xoias que aparecen debidamente contextualizadas, 
pero tamén porque se desestiman oportunamente as noticias clásicas referi­
das á tradición indíxena de explotación metalífera ou ó enriquecemento das 
tropas de Bruto e César tras saquearen a lusitanos e galaicos antes da con-
quista do noroeste (Peña 1997: n. 24). . . 

En canto ó carácter guerrciro dos castrexos, estes autores ms1sten en que 
formaban comunidades campesiñas pacíficas, e que as vastas fortificacións 
dos castros, con todo o seu aparato defensivo formado por murallas, foxos, 
parapetos e pedras fincadas, non terían unha funcionalidade militar, senón 
calquera outras. Por exemplo, contrarrestar as tend_e~cias disg~gadoras do 
grupo e facilitar a súa cohesión; facer os poboados v1s1bles _na p~saxe; ~ctuar 
como elementos definidores do estatus do grupo; ofrecer d1suas1ón pasiva en 
momentos de perigo (Peña 1997: 153-4); por cuestións de prestixio ou inclu-
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so de protección simbólica (Calo 1993: 97-102). O problema destas solu­
cións é que non por presentarse como alternativas á explicación tradicional a 
refutan. Ademais, engaden á cuestión da funcionalidade das fortificacións 
respostas xeradoras de novos interrogantes que non se resolven. ¿Por que se 
quere evitar a disgregación do grupo? ¿A quen hai que disuadir pasivamente 
e por que? ¿Que ameazas «simbólicas» proveñen do exterior e por que as 
murallas son o medio da súa contención? ¿Cales son as consecuencias de que 
os castros se definan polos valores xerárquicos de «status» e de «prestixio»? 

A través destas cuestións parece claro que as solucións propostas polos 
nosos arqueólogos responden á idea, non recoñecida, de que as comunidades 
castrexas necesitan afirmarse contra un espacio exterior que provoca insegu­
ridade. Se non nos ofrecen ningunha razón que xustifique esa situación é 
porque a perspectiva destes investigadores sempre vai das murallas cara a 
dentro, e porque se nega a posibilidade de chegar a comprender a concepción 
castrexa do territorio, alomenos máis aló do que supón avaliar as súas poten­
cialidades dende o punto de vista da explotación económica dos seus recur­
sos.6 

Sen embargo, a parte desta predominante arqueoloxía de corte positivista, 
un grupo de arqueólogos emprendería nos últimos anos w1 proxecto de 
investigación digno da maior a atención, polo amplo campo de posibilidades 
que se abren ó tomar como divisa o principio de que «o espacio non é só 
materia, senón tamén imaxinación: A consideración do espacio como unha 
realidade unicamente de orde física e ambiental, derrúbase ante a evidencia 
de que o espacio é sobre todo unha categoría cultural, un concepto específico 
de cada sociedade ( ... ] Neste punto, a categoría abstracta de espacio pode 
sub~tituírse pola categoría contextual de paisaxe» (Criado et al., 1991: 28-9). 

E un postulado fundamental desta Arqueoloxía da Paisaxe a considera­
ción do espacio non como algo dado, como se quixera dende unha concep­
ción formalista do obxecto, senón como dimensión que se constrúe material­
mente a través dun uso ideoloxicamente determinado. Neste sentido, pódese 
soster tamén que as prácticas de subsistencia non condicionan o sistema sim-

6 
A_ consideración dos castros como entidades políticas autónomas, autosuficientes e celosas 

da súa mdependencia e illamento, é a conclusión doutro grupo de arqueólogos e arqueólogas 
cando ampU:an esta perspectiva e analizan as relacións inter-castrexas (Femández-Posse, Sán­
chez Palencia, Femández Manzano e Orejas 1994: 201-4). De ser isto posible, tampouco non 
poderla ofrecerse como modelo debido á diversidade que mostran os castros do noroeste nos 
patróns de asentamento (Xusto Rodriguez 1992: 35-6). 
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1,111,co, senón á inversa (cf. Criado 1993: 41). Os obxectivos pe~seguidos p~r 
1.,1111 corrente coinciden enteiramente co meu interese polos co~ndos culturais 
dos espacios na sociedade castrexa. A Historia Antiga ten m01to que apo~ 
11 Arqueoloxía da Paisaxe, e da conxunción de ambos campos poden xur~ 
lripótcses explicativas capaces de definir as rela~i~ns q_ue ~quela antiga 
.ociedade establecía entre o espacio físico e o espacio unaxi~ano. 

Polo demais, dado que nin foxos nin parapetos son precisos para reforzar 
11 rnhesión social, a explicación das fortificacións castrexas como contedores 

tia disgregación poboacional non é sati~facto?ª· . . . . 
En canto á función de protección sunbólica, hai que dicrr que os pengos 

,ohrenaturais se combaten con medios sobrenaturais e non con mu~os de 
·d De para·da sabemos que tanto no mundo latino como no céltico se fK ra. , . . . h -

rnnsideraba o territorio exterior como o dommio de ~u~erosas pote~cias _os 
,rs, ante as cales a fortificación dos poboados cons~1t1na a resposta mmed1ata 
pero non suficiente por si mesma. Por esta razón situábase a Marte como. un 
t·entinela diante das portas de Roma, a quen se lle encom~n~~a a protecc1ó~ 
do ager contra morbos uisos inuisosque, forzas visibles e rnv1S1ble~ (Dumézll 
1966: 209,220,230). Nas sagas irlandesas, por ou~ parte, no~ é mfrecue~te 
ver os reis exercendo esta función: era costume do rei Con «subrr tódolos días 
ás murallas por temor de que os túmulos das fa~ ou os Fomore tomase~ 
Irlanda desprevida» (Dillon 1994: 12; G~yonvarc h 1978: 133; Byme 1973. 
54; Rees 1994: 156). O que interesa salientar nestes caso~ é que, fosen as 
agresións reais ou fantasmagóricas, a protección da comumdade é unha fun­
ción que se encomenda ós especialistas da gue1:ª· Neg:11' q~e as murallas cas­
lrexas están impregnadas de ideoloxía guerreu:a pr~cisana, po~ tanto, Wl_ha 
explicación máis convincente sobre tal excepcionalida~e. En frn, de a~m a 
supoñerrnos que as fortificacións son tamén a plasm~c1ón dunha real s1_tua­
ción de permanente conflicto entre diferentes comumdade castrexas, hai un 
paso que os autores greco-romanos se encargan de confirmar ó pre~entamos 
as razzias e O bandoleirismo como un problema endémico de~ta s~iedade (á 
parte de exercicio habitual de bandas de guerreiros profesionais, segundo 
García Fdez.-Albalat 1990: 238-9; e García Quintela 1999a: 270 ss.). , . 

Polo demais, resulta inútil negar o carácter guerrerro dos castrexos 
apoiándose na práctica ausencia de re~t?s de arma~ento nos castros (Peña 
1997: 154). Como é sabido, as magmficas ?anophas que se descobre_n no 
rexistro arqueolóxico doutras sociedades antigas están x~ralmente asociadas 
non ós poboados senón ás necrópoles, nas que os guerrerros eran enterrados 
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con espléndidos enxovais. Dado que non se coñecen as necrópoles dos cas­
trexos, por este procedemento poderiamos concluír que non houbo nin 
sequera castrexos. Sen chegarmos a extremos absurdos, pódese dicir que o 
dato arqueográfico é tan fráxil que, de telo en consideración, podeóa condu­
cirnos igualmente a deduccións tan insensatas como que non se produciu a 
conquista romana do noroeste, a non ser que supoñamos que a forzas milita­
res imperiais estivesen formadas por continxentes de soldados desarmados, 
por que talmente é o que reflicte a nosa arqueoloxía. Polo demais, xa non 
entro en consideracións sobre o que supón pasar por alto todo canto as fontes 
clásicas (Estrabón, Apiano, Sitio Itálico) afirman sobre a belicosidade dos 
galaicos ou as descricións que nos ofrecen do seu armamento (6 que se enga­
den as moedas da caetra acuñadas en Lucus Augusti, a panoplia das estatuas 
de guerreiros, etc.). 

Entre tanto, os argumentos cos que se refuta a celticidade do mundo cas­
trexo, atribuíndo á presencia romana a orixe de tódolos testemuños lingüísti­
cos que apuntan nesa dirección, converte o proceso de romanización do 
noroeste nun fenómeno cstraño e descoi'iecido en todo o mundo antigo, que 
consistióa na aculturación romana por medio de elementos estraños á súa 
propia cultura. A realidade é que, á chegada dos invasores, os trazos célticos 
non se limitan a uns poucos testemuños illados, senón que se impoñen noto­
riamente en moitos ámbitos. Xulguemos provisionalmente a través dos 
seguintes datos. 

IV. A LINGUA NAS FRONTEIRAS DA ETNICIDADE 

Aínda que os grupos étnicos da Hispania antiga presentan en xeral non 
poucas discontinuidades, existen indicios no sector occidental dunha comu­
nidade lingüístico-relixiosa que inclúe a rexión galaica, pero que a supera 
amplamente, poste que se desenvolve ó longo dunha ancha franxa territorial 
que, dende o Atlántico, abrangue cara ó leste ata as zonas centro-orientais de 
Asturias no norte, e Badajoz no sur. 

Os indicios máis destacables desta comunidade no terreo lingüístico son, 
segundo C. Búa, a presencia xeneralizada do sufixo -aiko- e da desinencia de 
dat pl. -( o )bo nos epítetos ou adxectivos teonírnicos das inscricións votivas, 
casualmente tamén concentrados maioritariamente en torno a este sector, o 
que contribúe a confirmar unha unifmmidade equiparable no campo relixio-
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, I . mesmo sinalara hai tempo J. Untermann ó afir-
so (Bua 1997: 58-61). sto di d teónlffi· os indíxenas que «nada 

· te n base 6 estu o os ' . 
mar, prec1samen e artes entre a costa galega e o curso mfe-
nnpide a hipótese de que en tod~ p h ada dos romanos- había unha soa 

;·:~;:: :~~:~racc~:n:;:ee:~al:c~o:!ero sen graves dificultades de com-
' di • tas artes do país» (1985: 348). 

prensión entre as stm P . onden á área 
l . " 'sticos que individualizan este sector corresp . 

Os trazos mgm . . á habería que engadrr 
tradicionalmente denominada «galaico-~us~tana»,d que convento ástur.1 Por 

é a romana sena mtegra o no 
boa parte do que e~. poc dialectais distinguirían o conxunto 
outra parte, nada ma1s _que ce_rtos rasgos r do conxunto dos dialectos 
dos dialectos luso-galaicos afm~ados nes:e ~ec~ispania céltica dende a liña 
hispano-célticos, que a~ranguenan o res Aod a ·s o feito de que a maioría 

. . 0 • d Ménda cara 6 leste. emai , 
imaxmar1a v1e o~ . . euses indíxenas se concentren en 
dos testemuños epigráficos_ relatr~ros ós d falarmos dun sistema relixioso 
occidente, tampouco non é impedimento para 

común coa Celtiberia (Marco 1994~: 38-9¡~cribir o lusitano á familia celta, 
Entre os testemuños qu~ pe~m1ten a en dativo crouceai, que corres-

Untermann destaca os segumtes. a palabra d pedras>>º o teónimo en dati­
pondc exactamente 6 irlandés crluaTch «mtor~aos eteónimos 'Trebopala e Treba-

ud d. ellante 6 oa o euta es, " 
vo To ª. igoe, sem ºceltibérico Contrebia, galo Atrebates, etc.); o 
rune, den vados. de treb- (cf.. cambios fonéticos tipicamente célticos no 
teónimo Lugu (irlandés Lug), os emplo no adxectivo oilam usseam 
tema brig- e en uss- < uks- < *up-s-, por ex . / en antropónimos 

f d superlativo -amo- a-
(Cabe¡;o das Fraguas); o su ixo e ·ntamo (Cáceres), etc. Por outra 
como Clutamus, Tongetamus, no termo sz en sicións 

parte, o polémico /p/ etimolóxic~. indoeuroft:~'c¿~~~~:p;:~eque ~rmane­

inicial e intervocálica ~n tódalas ;guas ce sobre a bas~ de dous supostos: 

ce en lusitano, é expllcadolipor s"~~::a:\istóricas non implica necesaria­
que O /p/ desaparecese nas ngua 

, . , alaico-lusitana abranguería aproximadamente, 
7 En relación co mapa polítJco actualª areda gA t •as o Bierzo as provincias de Zamora, 

- d Gal' · boa parte e s un , • - . · en terrilorio espanol, to a ,c,a, , rt de Badajoz; os límites mend1ona1s en 
Salamanca, Ávila, occidente ~e Toledo, ~acc:~;.;: nea Beira Baixa. En tem1os étnicos es~es 
territorio portugués enc?ntr,inanse na ~e,:a;i Lusitani, Verrones e Celtici. Sen embar~o, mn­
territorios correspondenan a Lucenses, ra ' t . ras rovinciais romanas entre a Lus1tanta e 
gún destes límites coincide estrictament~ coas ~ron ~~ . ~ ou demarcadas polos testemuños epi­
a Citerior, nin coas rexións étnicas descntas po os e s1co 
gráficos (Solana 1991). 
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mente que non existise nunha fase máis antiga destas linguas, e que a evolu­
ción fonética do lusitano puido ser moito máis lenta no que atinxe a este tra­
zo (Untermann 1991: 12-5; Hoz 1993: 381). 

Á marxe de tódalas discusións que os filólogos manteñen respecto da cel­
ticidade ou non do lusitano, ou acerca da identidade ou distinción do lusitano 
e o galaico,8 o certo é que estas poboacións presentan en conxunto unha 
importante cantidade de tennos célticos que, aínda que tanto historiadores 
como arqueólogos e filólogos se senten incapaces de explicar, non deixan de 
impoñerse pola abundancia dos seus testemuños. 

De partida, claramente demarcando as áreas celtizadas da Península están 
os topónimos rematados en -briga, o lexema que en lingua celta expresa a 
localización en outeiros fortificados dos lugares de habitación. Posiblemente 
fose este trazo común a moitos topónimos occidentais ó que se referira Plinio 
cando, ó sinalar a procedencia dos Celtici da Beturia dos Celtfberos da Lusi­
tania, establece a súa identidade en base á semellanza dos cultos, a lingua e 
os nomes das cidades (HN III 13). Estes Celtici tamén foron relacionados 
polos autores clásicos cos seus homónimos galaicos dos arredores do «cabo 
dos Ártabros que chaman Nerio» (Estrabón III 3,5; 1,3), o mesmo ó que 
Mela se refire como «promontorio Céltico» (III 9). 

Polo que parecen indicar tódalas fontes, sería darredor deste promontorio, 
identificado co cabo Fisterra, en tomo ó cal se distribuirían os pobos célticos 
da costa occidental. Os Ártabros sitúaos Mela en tomo a un golfo no que 
confluían as augas de catro nos, polo que se veñen localizando tradicional­
mente nas rías de Ferrol, Ares, Betanzos e A Coruña. No mesmo golfo men­
ciónase a cidade de Adrobrica (Mela III 13), e ó mesmo pobo pertencerían a 
cidade de Brigantium (A Coruña) e posiblemente Aviliobris,9 a non ser que 
este último pertencese ós Nerios, os célticos asentados nos arredores de Fis­
terra e cos que se asocia o outro nome do promontorio, Nerio. A continua­
ción, como indica o seu propio nome, os Célticos Supertamaricos estarían 

8 Guyonvarc'h (1 967a: 261) considera o lusitano celta arcaico; Untermann (1992: 370) e 
Búa (1997: 61) sosteñen a existencia dunha única lingua céltica no occidente. Pola contra, tanto 
Schmidt (1985: 325) como Gorrochategui (1987) opinan que o lusitano é unha lingua indoeuro­
pea pero non céltica. Por outra parte este último autor (1997: 25) xunto con Tovar (1983: 260) e 
Hoz (1995: 26; 1997: 105-6) consideran apropiado falar da coexistencia de máis dunha lingua 
nesta rexión. Evans (1993: 596-8) declara haber enormes dificultades para pronw1ciarse nun ou 
outro sentido. 

9 Este topónimo, como os demais acompañados do signo::>, recóllense nun listado epigráfi­
co ó final do texto; a este apartado refírome en adiante como Apén. epi. (n2 6 neste caso). 
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mstalados ó norte do rio Tamaris (Tambre), cos topónimos *(B)lan(obris, 
Lubris e Miobris nas nosas inscricións (Apén. epi. n2 

~, 16 e 1_7); menc1?nán­
dose de seguido os Célticos Praestamarcos, que deb1~ habitar a pemnsula 
do Barbanza (entre Tambre e Sar). Finahnente, despo1s de _desaparecer t~ 
mención ós célticos, sitúase entre o Ulla e Laero (Lércz) ~ c1dade ~e Lambn­
ca (Mela III 9-11; Plinio HN IV 111), homónima da Flav1a,Lambns que Pto­
lomeo atribúe ós Beduos (II 6,26), un pobo lirnftrofe dos Artabros (Albertos 

L974: 314; Romero e Pose 1988: 56-9). . . 
Afnda que as fontes clásicas non aluden a máis poboac1óns _célticas q~e 

as sinaladas, as antigas formas toponímicas compostas con -brzga testemu-

Distribución peninsular de topónimos compostos de -bris/-briga na Antigüidade 
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ñanse entre outros moitos pobos galaicos e lusitanos. Soamente entre as ins­
cricións do noso listado epigráfico ternos Agubris e Ercoriobris, que perten­
cerían posiblemente ós Albións; Letiobris ós Bracaros; Ta/abriga ós Lími­
cos; e Tureobriga ós Aquiflavienses. A través doutras fontes coñécense 
ademais Calubriga entre os Gigurros e os Albinos (non localizados); Coelio­
briga entre os Coelemos, Volobriga entre os Nemetatos, Nemetobriga entre 
os Tiburos; e sen adscrición de populus segura, pero pertencentes ó convento 
bracarense: Abobrica (con variantes Avo- e Ao-briga), Elaniobriga, Lansbri­
ga, Tongobriga, Tuntobriga e Va/abriga. Ó sur do Douro, entre outros moi­
tos compostos con -briga, testemúñanse alomenos catro exemplos de homó­
nimos doutros tantos galaicos: Ta/abriga e Coeliobriga na Lusitania, 
Tureobriga entre os Célticos da Beturia e máis Tongobriga entre os Vetóns 
(Albertos 1990). En fin, se a todos estes testcmuños engadimos os epítetos 
teonímicos que conteñen o mesmo lexema (por exemplo Brigo, Tameobrigo, 
Bandua Verubrico, etc.) e mailos topónimos medievais e modernos que o 
conservan a través de diferentes evolucións (-brega, -bria, -bra, -bre, -bres; 
Moralejo Laso 1977: 49-83; Villar 1995: 153-88), compróbase unha densida­
de destes topónimos no noroeste moito máis elevada que en calquera outra 
rexión peninsular. 

A partir destes datos, en suma, non cabe senón deducir a presencia de 
poboacións fortemente celtizadas no occidente hispano durante, alomenos, o 
período inmediatamente anterior á conquista romana. Este feito non se con­
tradí en absoluto coa pervivencia de trazos culturais pertencentes a estratos 
anteriores do poboamento castrexo, co que quizais haxa que relacionar o 
chamado «lusitano». Sen embargo, na medida en que esta lingua reflicte 
tamén unha compoñente indoeuropea occidental moi marcada, a celtización 
puido terse producido na rexión sen quebrantar demasiado a cultura nativa. 
Por esa razón comprenderase que na investigación que segue haxa moitos 
detalles que non encontran acomodo no celta «canónico» e, sen embargo, 
poidan convivir harmoniosamente con el. Este feito constátase nas poucas 
inscricións en lingua lusitana conservadas, onde a trazos lingüísticos incues­
tionablemente célticos únense outros de filiación indoeuropea pero aparente­
mente incompatibles co sistema fonolóxico do céltico común. Respecto deste 
problema, sen embargo, dansc máis inseguridades que certezas, como xa 
sinalei. 

O estudio que se presenta a continuación, baseado no exarne dos nomes 
teonímicos, antroponímicos e toponímicos castrexos, transluce, en calquera 
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1
so unha realidade moi próxima á cultura céltica, o que servirá ~orno mar­

l ;; d~ referencia privilexiado para establecer ou conc~etar os m01tos puntos 
rscuros que denegran O noso coñecemento sobre a sociedade castrexa. 

Esta investigación vaise desenvolver ó longo de tres cap~tulos que,~~?ª 
¡uc dedicados a cadansúa manifestación cultural particular (rehxion, 

~ocio-política e teITitorialidade) presentan continuidade, dado que~ catego-
·1 ias onomásticas estudiadas en cada caso reproducen un mesmo sistem~ de 
significados e valores. Jsto quere dicir, en síntese, ~ue tanto as denomma­
cións dos deuses, como a dos homes e os lugares remiten a ~n m~co re~eren­
cial homoxéneo perfectamente definido dende o punto de vista ideolóx1co, ó 
l (UC chamamos Cosmoloxía. Comezaremos o percorrido pola ~ultura castrexa 
examinando en primeiro lugar O campo relixioso, onde as ideas acerca da 
organización do mundo aparecen sempre mellor expresadas. 



CAPÍTULO 1 
RELIXIÓN CASTREXA 

L A POLÍTICA DO SAGRADO OU O SAGRADO DA POLÍTICA 

Unha das principais leccións que extraemos da Antropoloxía é que hai 
momentos na vida dalgunhas sociedades nos que a historia non é máis que a 
recreación diaria do expresado nos seus mitos, onde non hai tempos nin 
espacios separados para o imaxinario e o real, senón só continuidade, ade­
mais dun diálogo constante entre o que a sociedade pensa de si mesma e a 
maneira en que dirixe as súas accións cotiás. Entre os indoeuropeos esa con­
tinuidade manifestouse durante longo tempo e de maneira exemplar na India 
e a Irlanda antigas, onde a institución da realeza sagrada permitía que a 
influencia da divindade penetrase na sociedade humana a través da figura do 
reí sagrado, por mediación do cal podía experimentarse a cotío a vivencia do 
sobrenatural (cf. Brañas 1999: II, 2.b; III.l). 

Este personaxe central que é lugar de encentro obrigado de tódolos valo­
res, poderes e transaccións sociais, concentra na súa persoa incluso a historia 
da comunidade, porque se confunde coa comunídade mesma, pero tamén 
porque a totalidade que personifica é unha herdanza da apropiación de tódo­
los sucesos históricos por parte dos seus antecesores. Por iso os discursos do 
rei teñen sempre como protagonista un «ego heroico», o artificio discursivo 
que consiste en identificarse cos reís precedentes para apoderarse dos frag­
mentos da historia colectiva que aqueles previamente tamén se apropiaran 
como accións dos seus poderes persoais (Sahlins 1988: 49 ss.). 

A historia heroica das sociedades con realeza sagrada reprodúcese cons­
tantemente a través do soberano, de modo que o seu presente poderá consi­
derarse tan heroico como o seu pasado. Atopámonos así ante o tipo de socie­
dades ás que Uvi-Strauss (1964: 339) cualificara de «frías» para sinalar a 
tendencia do pensamento mítico, ou da mentalidade heroica, a negar os efec­
tos do continxente sobre o desenvolvemento social, de maneira que ningún 
acontecemento pode ser considerado completamente novidoso ou introducir 
rupturas significativas respecto da interpretación cultural vixente da realida­
de. Así, por exemplo, un acontecemento tan absolutamente transcendente 
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para a historia de Hawai como fora a chegada do capitán Cook ás illas, que 
había inaugurar un proceso de contactos culturais continuos e xa nunca máis 
interrompidos co mundo dos brancos, non sería interpretado polos indíxenas 
como un suceso insólito senón, a través dun modelo mítico, como un feito 
anualmente repetido na vida dos indíxenas: a chegada do deus Lono durante 
as festas de renovación do ciclo productivo das illas (Sahlins 1988: 105 ss.). 

Aínda que anular a historia recreando a ilusión dun eterno pasado sen 
dúbida nos sitúa entre sociedades profundamente conservadoras e apegadas á 
tradición, isto non quere dicir que tales sociedades estean incapacitadas para 
operar cambios ou introducir modificacións nas súas institucións, senón soa­
mente que ofrecen unha maior resistencia ideolóxica a recoñecer os efectos 
transformadores do tempo sobre as súas vidas. Á fin e inevitablemente, ó rit­
mo cambiante da sociedade, as ideas, crenzas e valores rematarán por modi­
ficarse, ata producir novas representacións míticas e novas cosmoloxías coas 
que seguir mantendo o diálogo. 

Como resultado de evolucións históricas particulares, os distintos pobos 
indoeuropeos desenvolverían tamén sistemas relixiosos diferenciados, pero 
precisamente por presentaren en xeral unha importante cantidade de elemen­
tos e trazos comúns entre eles, é polo que se vén podendo falar dun mesmo e 
lonxincuo fondo cultural compartido. Nesta comprobación baseáronse duran­
te décadas os estudios comparativos de Dumézil en tomo ás relixións das 
sociedades indoeuropeas (cf. García Quintela 1999b), chegando a asentar 
con firmeza a hipótese de que tódolos pobos antigos desta orixe manifestan, 
con maior ou menor evidencia, un principio ideolóxico estructural recorren­
te: a división trifuncional da Sociedade e do Cosmos. 

De acordo con esta doutrina, á que Dumézil se refire como a «ideoloxía 
tripartita dos indoeuropeos», a orde social repousa sobre o cumprimento de 
tres funcións ou actividades complementarias e xerarquizadas: á primeira 
función pertencen tódalas actividades relacionadas co goberno espiritual, a 
mediación co sagrado e a regulación xurídico-moral; á segunda corresponde 
o emprego da forza guerreira para a protección da sociedade; á terceira fun­
ción, finalmente, atínxelle todo o relacionado coa provisión dos bens necesa­
rios para o sustento e a reproducción pacífica e saudable do conxunto social. 
En relación co desempeño destas diferentes actividades xerarquízanse os 
grupos sociais especializados no seu curnprimento: a primeira función 
corresponde á clase sacerdotal, a segunda á clase dos guerreiros e a terceira á 
dos productores (gandeiros-agricultores); e no medio o rei, que se sitúa no 
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p1 imeiro nivel a carón dos sacerdotes, aínda que abrangue t6dalas funcións 

¡ Durnézil 1958: 18-9; 32-3). . d 1 se reílicta fielmente na 
As posibilidades de que unha tal_ estructura 1 ea í dicir do 

organización real das sociedades co1do que pode d~pen~er, ~~ as . '. to 
' .. de proxirnidade que os pobos manteñen coa sua «h1stona ero1ca», is 

~_., •:a identidade sentida respecto do mundo mítico dos deuses e dos antergos. 

; ~sa proximidade parece estreitarse nas sociedades con real~ªs!ª!:u~!~s~~ 
ue como dixen os reís actúan como a canle a través da c 

~:ía ~ día tanto O 'pasado como o sobren~tural, perso~i~::~i!e~~i::~~~ 
idea de orde cósmica expresada_ nos mitos. dCo~o non feítos históricos 
lonte histórica non radica no fe1to de_ re~r? u~uen ou al forme ós 
obxectivos, senón en transm~tiren as s1gmflcac1óns: o; ;ro~~~~o: resolver 

~~~:is:::~~::i:b;s::d~;:~::: !~=~n~:ir~~nización social respon-

de á transposición fiel e directa da sú~ p~opia imaxe ideal fu se,rl~;~~!i~ 
esta non se proxecta senón de modo mdirecto, ou tal vez igura o, 

das relaci6ns humanas. . b do poli-
A rimeira destas posibilidades é a que Sahhns compro a no mun 
. p onde non existen discontinuidades entre a arde do pensamento e a 

~;~~oda acción no funcionamento da institución da realeza. Un exemplo ~e 
tendencia cara ó caso contrario poderíao perfectamente, r~presen~, segun o 

Grecia arcaica nos albores do nacemento da Polis -,a Ci~~e . En 
penso, a poeta Hes1odo dmxe con­
efecto a crítica contundente que por este tempo o . dos heroes 
tra os, reis «devoradores de regalos», a perda de protagomsm~e ferro» de 

~~::ir~so~:s e:~t~let:~:!~0~ª 11:rac;~ii~e q~~b:n~;c;r:;a á definitiva 
º6 tre, os deuses e os homes. No momento en que, segundo parece 

separac1 n en 1 za a manifestarse 
. "ón de Hesíodo a «Xustiza fuxe da terra ó ceo», come . 

op1m , a1· .6 da autoridade política na que, finalmente, 
no mundo grego a desacr izac1 n . al 

be da Po'/1·s Por tanto a ruptura da soc1edade coa re eza 
desemboca o go mo · ' · d d 'a 
sa ada coincide co debilitamento do elo que conecta á soc1e a e coa su -
hi~oria heroica. Dende este punto de vista enten~o, P?r tanto, que ~s correl~e 
. ó s ue ademas establecer entre o mito e a h1stona dependen ~ ?rao 

~~c:1:iza~ón que presenten as institucións políticas. Isto quere d1cu, nou-

usa a prosperidade máxica do reino 
i Pois a Diké «xustiza» que emana de Zedus e na_ que re¡ na obra deste poeta coa xusliza do 

(Hesíodo, Erga 225-248), xa non se confun e ente1ramen e 
soberano; cf. Vemant 1983: 46. 
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tras palabras, que é máis probable que a imaxe da sociedade divina tefia o 
seu fiel reflexo na sociedade humana cando esta está gobernada por unha 
figura sacralizada. 

Sen embargo, trasladar este suposto ás sociedades indoeuropeas iletradas 
da Antigüidade tropeza coa evidente dificultade de non dispofiermos de fon­
tes axeitadas para a súa contrastación, posto que o que media entre unha 
hipotética estructura teolóxica tripartita, máis o pouco que cofiecemos acerca 
da organización social daquelas sociedades históricas a través das fontes clá­
sicas ou doutro tipo, atopámonos cun espacio completamente baJeiro de 
información directa, é dicir, dunha literatura propia, épica ou mitolóxica. A 
importancia de cofiecermos este enfoque da realidade despréndese do feito 
de que ali onde dispoñemos deste tipo de fontes (como na India ou Irlanda) 
resulta posible comprobar que os reís divinos e míticos son o espello no que 
se miran directamente os reís temporais, ou que as construccións imaxinarias 
do Cosmos rellicten e explican a organización da sociedade que a realeza 
sagrada sustenta e reproduce constantemente. Dado que para o estudio da 
sociedade castrexa as fontes son deficientes neste terreo, se é posible explo­
rar unha correspondencia con outras sociedades indoeuropeas non será máis 
que propoñendo unha hipótese fundada sobre bases comparativas. 

Botar man do comparatismo para o cofiecemento da relixión castrexa 
xustifícase porque, ata onde alcanza unha primeira ollada sobre a estructura 
do seu panteón politeísta, podemos percibir un esquema xerárquico no que 
destaca a figura dun deus que cumpre as funcións do rei universal indoeuro­
peo, ou máis ben céltico, posto que aquí recibe exactamente o mesmo nome, 
lugu. Este dato, en primeiras, permite postular como hipótese que os castre­
xos dispoñfan, como mínimo, dun dos elementos conceptuais básicos a partir 
dos cales os indoeuropeos construían a súa realeza sagrada. 

Esta comprobación pode ter consecuencias importantes para o estudio da 
sociedade castrexa se consideramos que, de entre os indoeuropeos occiden­
lais, soamente os que padeceron o tránsito 6 réxime cidadá romperon coa súa 
historia heroica e deixaron de verse reflectidos no espello mítico do mundo 
dos deuses. Este proceso, consolidado en Grecia e Roma había centurias, non 
comezou a desenvolverse autonomamente entre algúns pobos da Galia ou a 
Celtiberia ata pouco tempo antes da romanización (Dunham 1995: 112 ss.; 
Fatás 1981: 212 ss.; sen embargo, parece que os reis seguían vixentes tamén 
na Celtiberia entre algúns pobos; cf. Femández Nieto 1992: 382). Entre tan­
to, o resto da Céltica -galos transalpinos e cisalpinos, belgas, británicos-
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an'an ata a conquista romana o seu vello sistema socio-político, é 
11111scrv R 1952· 
tl,rir, 0 reino (Roymans 1990: 20-2! Sereni 1977: 214 ss.; Le: oux · 
, >8-30· Mumz Coello 1994: 92-3). A fin, este réx1me perdurana_ata a Idade 
Media ~ntre os pobos non sometidos ó Imperio Romano, como fo1 o caso dos 
,i·rmanos e dos irlandeses (Binchy 1970; Chaney 1970). . . pód 

Pero, ¿que acontece no occidente e norte peninsular?_ En ~nme~as :· 
, 1• afirmar que, fóra da Celtiberia, ningún outro pobo cél~co h~pámco posma 
rnlades, nin en sentido físico nin político. Por tanto, se?a po~ible que nes~ 
,l·xións O marco político-territorial no que se desenvolv1a ~ vida ~-comun~­
dades fose, como na Galia, 0 pagus, é dicir, o cantón ou crrcunscn~1ón tem­
lorial autónoma na que se dividía o popu/us, ó que_ ach~g~ba as umdade~-~o 
cxército, e que estaba, á súa vez, integrado por v~os vz~z ou a~d~~- De 1 0 

a súa perfecta definición política e territorial, e máis á sua fl~x1b1li_dade aso­
ciativa, moitos autores viron nos pagi gal~s co~latos d~ tuatha rrlande~s 
(reinos propiamente ditos), pois as es~t~x~as de mtegrac1ón na construcción 
das civitates na Galia e os reinos provmc,ais en Irlanda parecen empregar os 
mesmos mecanismos (Nash 1978: 461-4; Roymans 1990). . . . 

Dado que do castrexo só ternos referencias ás súas comwudades mfeno­
rcs ó populus a través da epigrafía, por tanto nunha época na que ~stes ~~bos 
comezaban a padecer a desintegración das súas estructur~s soc10-poht1cas 
por estaren baixo a dominación imperial, resulta problemáuco ex~apolar_sen 
máis ós tempos prerromanos os datos que ex~aemos do matenal galaico-

º Sen embargo tódolos estudiosos da soc1edade castrexa sosteñen que roman . , 
1
, · · d' as 

0 Imperio reaproveitaría con fins prácticos _as e~tructuras po 1t1cas m 1xen ~ 

e así parece confirmalo O famoso signo ep1gráf1co -=: 6 a_compafiarse de for. 
mas onomásticas nativas (véxasc o «Apéndice ep1gráf1co»; Brafias 1995. 
13 ss.). Se estas comunidades sinaladas poi? signo se. correspondesen _co 

al (po·s O castellum-castro non é máis que un vzcus «aldea»), tena-pagus g o 1 
· lí · tr o 

mos a proba da perfecta compatibilidade do sistema soc10-po ttco cas ex 
cun reino de tipo arcaico. d 

Pero non adiantemos acontecementos. Antes de emprender esta _fase a 
investigación cómpre establecer o marco comparativo no q~e encaixen os 
castrexos pola súa adscrición étnica, é dicir, P?lo seu c8:"ácter indoeuropeo e, 
por que non dicilo, tamén célti~~- Nas páxmas segumtes expoñeranse as 
directrices que poden sinalar os v1erros desa comparanza. 
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II. ESQUEMA XERAL SOBRE AS RELIXIÓNS INDOEUROPEAS 

. Será útil, ?~ª c~mezar, que nos deteñamos en ver a estructura esquema­
tizada das rehx1óns indoeuropeas para unha mellor comprensión do que máis 
tarde se expoñerá sobre as divindades castrexas. 

As re!i~ión_s indoe~ropeas presentan unha estructura común que, seguin­
d? a clas1f1cac1ón funcional dumeziliana antes bosquexada, supón a existen­
cia de: 

. 1.2 l!n~a parella de deuses que desenvolven no marco da primeira fun­
ción actividades oposlas pero complementarias, e definidas respectivamente 
como facetas «clara ou xurfdica» e «sombría ou máxica» da soberanía· ou 0 
que é? mesmo, como «mitriana» e «varuniana», debido ó papel paradi~má,ti­
co atnbuído á parella védica Mitra-Varuna pola súa precisa caracterización 
teolóxica: 

Dend_e o pu~t? d~ vista dos homes, Varuna é un mestre inquedante, terri­
~le, ~su1dor pnvtlex1ado da maya (é dicir da maxia que crea formas, reais ou 

tlusonas~; V_arun_a ~ai armado con lazos e redes e actúa rapidamente atrapan­
do de xe1to mes1s1.tble. En troques Mitra, o nome do cal significa Contrato e 

tamén Amigo, é tranquilizador, bondadoso, protector d as relacións e dos 
actos honrados e regulares; é inimigo da violencia (Dumézil 1970: 16). 

Ó compartiren o nivel superior da xerarquía divina, estes dous deuses 
representan o modelo mítico que xustifica a asociación na sociedade humana 
do sacerdocio (aspecto Mitra) e a realeza (aspecto Varuna) na constitución 
do poder soberano. Nas súas relacións coas outras dúas clases funcionais 
mentres Mitra, que asume as competencias máis especificamente sacerdotais' 
se mostra solidario c_os valores pacíficos da terceira clase productiva, Varu~ 
na, pola ~ontra, man1festa maiores afinidades coa segunda clase guerreira, 0 
que explica tamén que este deus represente o prototipo do soberano extraído 
da clase militar. Pero, en calquera caso, a natureza de ámbalas dúas divinda­
des é, as! mesmo, dual; é dicir, tanto Mitra como Varuna combinan nas súas 
personalidades caracteres contradictorios, claros e sombríos, aínda que un 
deles sexa scmpre predominante (Dumézil 1970: 40-1). 

2.Q Un deus-patrón da función guerreira (védico lndra), experto en faza­
ñas e de carácter extremadamente violento, no que repousa a protección da 
orde_ do mundo. A súa desmesura e talante descontrolado dependen en boa 
medida do consumo de bebidas embriagantes, que excitan nel a agresividade 
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e o furor bélico que se precisan na batalla. Porque nel despuntan tódalas cali­
dades dun bo líder militar, dirixe unha confraría ou comitiva de mozos gue­
tTciros especializados, ós que serve de modelo nos seus modos de actuación. 
Sen embargo, a súa independencia e comportamento excesivamente arrouta­
do, o descalifican como candidato para a realeza. 

3.2 Unha parella de deuses correspondentes á terceira función, doadores 
de fecundidade, saúde, abundancia e prosperidade (védicos Nasatya ou Ash­
vin). Sen embargo, debido ós múltiples aspectos que posúe esta función (paz 
e saúde, riqueza en gando e collcitas, fecundidade humana, benestar material 
da masa social, etc.), deben compartir este nivel cunha numerosa cantidade 
de divindades auxiliares especializadas nos diferentes ámbitos adscritos a 
esta función. 

4.2 Unha única divindade feminina, pero polivalente ou trifuncional, 
capaz de personificar os valores correspondentes a cada clase funcional e 
actuar indiferentemente no marco de todas elas. As súas múltiples advoca­
cións dependen do papel que a gran deusa asuma segundo as circunstancias. 
Isto implica que, ademais do tradicional aspecto procreativo e nutricio que 
normalmente se lle atribúe, a deusa poida cumprir funcións non especifica­
mente terceiro-funcionais, senón ademais militares e soberanas. De aí que, ó 
tempo que se presenta nas súas diferentes pcrsonificacións como nai, esposa 
e irmá de tódolos deuses, poida igualmente cualificarse como Santa, Guerrei­
ra e Maternal. 

Esta estructura, reconstruída fundamentalmente a partir da teoloxía védi­
ca, presenta un estreito paralelismo coa do resto das mitoloxías indoeuropeas 
coí'lecidas, aínda que é preciso engadir en cada caso as oportunas variacións 
ou matices. Sen embargo, enténdase que cando falo de variacións, non me 
refiro tanto á estructura, invariable en canto á definición e xerarquía das tres 
funcións, como ó reparto de aquelas no seo da sociedade divina. Ncste senti­
do, os mitos célticos que coí'lecemos a través da epopeia irlandesa2 e qu_e 
mcllor nos serven como referencia para a comparanza cos castrexos, maru-

2 As distintas versións de Carh Maige Turedh «A segunda batalla de Mag Tured», conslitú­
en a fonte máis prezada para o coñecemento da antiga teoloxía céltica, posto que é a na~ción 
máis completa do Ciclo Mitol6xico, o conxunto de textos dos que son protagonistas os Tuatha 
Dé Dánann é dicir os deuses da antiga Irlanda. Aquí nárranse as orixes e o destino dos deuses, 
defínense a~ aptitudes de cada un en relación coas súas respectivas funci6ns e dramatízanse os 
acontecementos que dan Jugar á fonnación da sociedade divina completa. Dúas vcrsións deste 
relato (CMT II e CMTIII) en Guyonvarc'h 1978: 45-78. 
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festan unha serie de peculiaridades que é preciso sinalar (Le Roux 1984: 
109-137; Le Roux e Guyonvarc'h 1991: 125-38): 
. a) E~ primeiro lugar hai que destacar a 01ixinalidade do panteón céltico ó 
m~od~crr no cume da xerarquía divina a figura dun único deus supremo, o 
rei umversal Lug Samildanach. Este epíteto, que significa «o politécnico», 
define a este deus como un experto en tódalas artes, ou, o que é o mesmo, 
como unha divindade trifuncional (en «A segunda Batalla de Mag Tured», 
CMT II § 56-67, Lug declárase hábil carpinteiro, ferreiro, campión, arpista, 
~eroe, poe~ e xenealoxista, mago, médico, escanciador e bo artesán). A 
mter(lretall~ g~lo-_romana non deixaría de poñer este feíto en evidencia por 
medio da as1m1lación de Lugu con Mercurio, aquel de quen dixera César (BG 
VI 17) que os galos consideraban o seu deus supremo e inventor de tódalas 
artes (Le Roux 1984: 113-21; Vries 1963: 48 ss.). 

b) A primeira función aparece encamada nos mitos irlandeses non por 
unha parella senón por dúas, pero que estructuralmente se reducen doadamen­
te a unha: Dagda-Mananan e Nuada-Ogme. En efecto, estas dúas parellas non 
fan senón expoñer a dualidade da divindade soberana en cada unha das súas 
facetas, sacerdotal e real. Dagda «deus bo» é o deus sacerdotal por excelencia 
(dmída, mestre ritual e sacrificador, xurista, xuíz, mago, poeta, adiviño, médi­
co, etc.), o que, como señor da vida e a morte, se desdobra no infernal Mana­
nan, o seu irmán e rei do Outro Mundo. Pola súa parte Nuada «distribuidor» e 
Ogme «camiño», desdobran os aspectos xurídicos e máxicos da vertente real 
da soberanía, é dicir, personifican a dobre faceta do rei en tanto que soberano 
e en_ tanto que xefe guerreiro: Nuada Airgetlam «do brazo de prata», encama 
ó rei xusto e xeneroso, dúas virtudes esenciais para o recto exercicio do poder 
r~al. Fronte a este, o lado sombrío ou varuniano do mesmo poder é do domi­
mo de O~me, o deus dos lazos, experto nas contorsións violentas xeradas polo 
furor béhco e na guerra máxica dos vínculos invisibles que inmobilizan ó 
adversario e conducen ós mortos ó Outro Mundo (Le Roux 1984: 121-7). 

. Aínda que a xerarquía das funcións permanece inalterada, a súa distribu­
ción no segundo e terceiro nivel desdebúxase na mitoloxía céltica debido a 
que o deus-rei invade tódolos campos. Isto quere dicir, expresado noutras 
palabras, que o deus-rei se apropia o patrocinio das actividades pertencentes 
á clase guerreira e á clase productora (Nuada e Ogme serían asimilados no 
panteón galo con Marte e Hércules; a través desta interpretatio confirmase 
en ámbolos dous, como mínimo, o seu carácter guerreiro; cf. Le Roux 1965: 
183). Esta particularidade fai necesario algúns comentarios adicionais. 

Relixión castrexa 49 

e) Nos mitos irlandeses o representante da segunda función en sentido 
l'Stricto, é dicir, exclusivamente especializado na función guerreira e alleo ó 
poder temporal, non posúe representación na sociedade dos inmortais. Esta 
posición, pola contra, é ocupada no Ciclo Heroico por Cúchulainn, un heroe 
de natureza semi-divina que combate en solitario e é correlato do Hércules 
rlásico (Le Roux 1965: 182-7; Dumézil 1990a: 163-67; 1985a: 200-5). O 
,eferente deste campión no plano divino non é outro senón Ogme (Hércules 
Ogmios na Galia), o deus enteiramente varuniano que, como o rei irlandés, 
participa na guerra en calidade de xefe dos exércitos. Neste terreo os seus 
lazos máxicos non actúan só inmobilizando senón tamén como unha forza 
w hesiva que actúa por medio da elocuencia e poder de persuasión do xefe

3 
e 

ten por obxecto agrupar darredor de si a un círculo de seguidores, a el liga­
dos tamén pola forza vinculante dun xuramento de fidelidade. Así se expli­
can as cadeas que xorden da súa boca, segundo a descrición clásica do Hér-

cules-Ogmios galo: 

Este Hércules ancián conduce un grande número de homes atados polas 
orellas e leva por lazos cadeas de ouro e de ámbar que parecen moi fermosos 
colares[ ... ) «V6s estrañádesvos de ver a elocuencia representada baixo forma 
humana por un Hércules vello, conducir pola súa lingua a homes encadeados 
polas orellas; non é por insultar 6 deus que está furado [ ... ) A xente garuleira 
ten toda a punta da lingua furada [ ... ) En fin, é pola súa elocuencia perfecta, 
pensamos n6s, que Hércules realizou tódalas súas aventuras e pola persuasión 
que superou tódolos atrancos. Os discursos son para el as frechas punxentes 
que van dereitas 6 branco e feren as almas» (Discursos, Heracles 1-7). 

A elocuencia, sen embargo, non é unha virtude guerreira senón sacerdo­
tal, da que os reis participan completamente como garantía de xustiza para o 
seu pobo, como confirman as palabras que un druída dirixe ó rei Cathair: «a 
túa elocuencia garante e corrixe os xuízos dos gaélicos» (Stokes 1894: 40. 
Loch Garman, § 6). O druída Fintan, pola súa vez, posuía «sete cadeas ou 
sete elocuencias na súa lingua» (cf. «La veillée de Fingen», Guyonvarc'h 90, 
§ 4). A gran capacidade de integración que Ogme pon en escena mediante os 
seus lazos é unha condición indispensable do xefe político, de aí que Ogme 
sexa, ante todo, unha divindade soberana da primeira función. 

J En irlandés antigo «un xogo de palabras analóxico e simb6lico relaciona slabrad "cadea" 
e solabrad "ben dicir, elocuencia", que é a primeira calidade de Ogmios»; cf. Le Roux e Guyon­

varc'h 1986: glosario: s.v. clrafne. 
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d) Outra característica particular da relixión céltica -alomenos no estado 
en que nola dan a coñecer os mitos irlandeses- é a práctica ausencia de 
divindades especialistas da terceira función. En efecto, así como o traballo 
metalúrxico e a medicina, que son técnicas estructuralmente terceiro-funcio­
nais como todo o relacionado coa producción artesanal e a saúde, son res­
ponsabilidade de druídas (de Goibniu «o ferreiro», Diancecht «de longo 
alcance» e Mac Oc «filio moi novo»; cf. Le Roux 1984: 129-34), a provisión 
de riqueza material en tódalas súas fornlas (fecundidade humana e animal, 
abundancia de colleitas, prosperidade en xeral) é unha función asumida 
dobremente polo druída mailo reí: por Dagda a través do seu caldeiro da 
abundancia, e polo reí a través dun pacto matrimonial coa gran Deusa que se 
~dentifica coa Terra dadora de froitos. Esta identidade reflíctese na xeografía 
irlandesa a través do uso das diferentes advocacións da gran deusa como 
eponimizacións da illa ou dos seus diferentes territorios (Ana «abundancia», 
Eriu «fértil», Macha «chaira», Tailtiu «terra», etc.; Le Roux 1968; Sjoestedt 
1994: 24-31), e, de maneira máis explícita, nos rituais de entronización dos 
reis mediante a cualificación da súa proclamación como un matrimonio coa 
Terra, é dicir, co seu reino (Binchy 1958: 134-5; Byrne 1973: 17). Desta 
alianza xorde á fin a orde universal e o poder que a goberna, á súa vez sim­
bolizados por outra personificación da gran deusa, a F/aith «dominación, 
soberanía» (a deusa preséntase con este nome cando ofrece unha copa de 
bebida ó candidato á realeza que ela mesma escolle; volveremos sobre este 
tema máis adiante). 

Polo demais, a deusa céltica defínese da mesma maneira que comenta­
mos a propósito da deusa trifuncional indoeuropea en xeral, isto é, ademais 
de ser nai fecunda, tamén se caracteriza por participar na guerra con medios 
máxicos e por outorgar ós reís o poder soberano (definición da Soberanía 
céltica en Le Roux e Guyonvarc'h 1983b: 205 ss.; Dumézil 1971: 328-42). 

Una vez establecidas estas pautas para o recoñecemento dunha relixión 
tipicamente indoeuropea e de caracteres célticos, pasarei a expoñer o que 
sabemos sobre as crenzas relixiosas dos castrexos e, concretamente para 
comezar, sobre a definición dos seus deuses e a organización interna do seu 
panteón divino. 
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111. O p ANTEÓN DIVINO DOS CASTREXOS 

Soamente coñecemos a relixión castrexa dende que o noroeste ~n_insular 
se incorpora ó Imperio Romano, aínda que teñ~os algunhas no~cias ~as 
lontes clásicas referidas ós costumes dos seus habitantes no temP? mmedia-
1amente anterior á conquista (especialmente en Estrabón). A partir daquel~ 
as referencias literarias a esta rexión tampouco non se incrementan de mane1-
ra notable caracterizándose ademais pola súa concisión e brevidade. Co pro­
greso da r~manización, os indíxenas irían a~opta~do p_asen!ñ~ ~s usos r~ma­
nos, dos cales interesa en particular a práctica ep1gr~f1ca, e dicrr_, a escn~a 
inscrita sobre materiais duros, da cal extraemos a maior parte da mformac1ón 
sobre as súas crenzas e prácticas relixiosas. . . 

A única divindade indíxena que coñecemos polas fontes hteranas é o 
Ares do que nos fala Estrabón (III 3,7): «Alim~ntans~ ~rin~ipalrnente de car­
ne de cabrón e sacrifican a Ares un cabnto, pns1onerros de guerra e 
cabalos».4 Para as demais cómpre acudirmos á epigrafía dos ~on~entos 
votivos, especialmente. Neste caso, a determinación do carácter m~ena ou 
non da divindade depende dun proceso analítico centrado en _difer~ntes 
aspectos: comprobación da súa presencia ou no~ nos panteóns clás1cos;_1den­
tificación étnica do dedicante (indíxena, romanizado ou romano); estud1~ das 
características do soporte material do epígrafe (tipo e iconoloxía peculiares 
dos monumentos; sistematizacións neste sentido en Tranoy e Le Roux 1973; 
Tranoy 1981: 264-326; Lambrino 1965'. Alarcllo 1~88; 153 ss.). . 

Como estes textos epigráficos consisten na maiona dos casos en simples 
fórmulas lapidarias -nunca mellor dito--, esta clase de testemuños a penas 
compensan O noso descoñecemento dos mitos que explicaban o carácter das 
divindades e as relacións que se establecían entre elas. Con todo e ~e~oñecer 
as serias limitacións que esta carencia impón á investigación da rel_1":1ón cas­
trexa, non se pode renunciar ó seu estudio porque existen outros v1elfos, sen 
dúbida máis fráxiles, de aproximación 6 seu coñecemento. 

De partida, podemos dicir que moitas ~ ~:indade~ docu~entadas no 
occidente peninsular poden incluírse, polo s1gmflcado etrrnolóx1co dos _seus 
nomes e epítetos, principalmente, nas categorías xerais nas que se organiz_a o 
panteón divino dos indoeuropeos. E aínda que así non fose, débese rexe1tar 

◄ o paralelismo entre os caracteres do Ares grego e do Marte cél~ic~, así como a !d:ntifica: 
ción a partir da noticia estraboniana dun deus da guerra galaico de S1IDilares caractensttcas, fot 
estudiado por Belll1ejo 1978: 39-62; 1986: 87 ss. 
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completamente calquera presuposto que reduza as crenzas indfxenas a un 
cúmulo amorfo de manifestacións relixiosas (culto ás augas, ós montes, ás 
pedras, ós animais, etc.), soarnente comprensibles dende unha teoría do feiti­
cismo máis que desfasada por inaplicable a calquera sociedade etnográfica 
ou histórica. 

Tralo suposto deses cultos naturalistas o que se encontra é unha evidente 
confusión entre o «divino» e o «sagrado». Se no pensamento relixioso a 
divindade é o ser divino no sentido corrente da expresión, o sagrado (lat. 
sacer, gr. hierós, etc.; Benveniste 1983: 345-55) é, por así dicir, o tocado 
pola divindade, aquilo que é de esencia sobrenatural porque pertence ós deu­
ses ou está, dalgunha maneira, influído pola súa presencia. En virtude desta 
distinción entenderase que cando unha causa sexa obxecto de culto será por­
que represente unha manifestación da divindade particular coa que se busca 
o contacto, e non a substancia íntegra do ser que se venera. 

Con todo, estamos asistindo na actualidade a unha sorte de rexurdimento 
deses postulados primitivistas que antes critiquei, aínda que haxa que dicir 
en descargo dalgúns dos seus principais representantes, como Villar e Prós­
per, o feíto de seren especialistas filólogos.5 A partir de conclusións tales 
como que o significado do teónimo (dativo) Reve é «río» e o de Navia «val», 
estes dous investigadores non dubidan en consideralos divinizacións deses 
fenómenos naturais. Ante estas constatacións, extráense de seguido conclu­
sións deste teor: 

Habitualmente pártese do prexuízo de que os teónimos lusitanos se refi­
ren sempre, como na tradición greco-latina, a divindades de carácter persoal, 

5 Estes postulados primitivistas son herdeiros da teoría evolucionista do século pasado, 
segundo a cal o pensamenlo relixioso evolucionaría progresivamente dende a simple veneración 
dos fenánen~ natur~s, pasado por fórmulas intermedias (antropomorfización dos deuses), ata 
acadar o estadio supenor de desenvolvemento que representan as actuais relixións universalisLas 
(Evans Pritcha~ _1973). Ent~~ tamén con estes postulados a distinción establecida por J. 
Alvar entre «relix1ón• e «relix10s1dade» (= «pensamento máxico») en función da existencia ou 
non de Estado. ~gund~ es~e ~ulor: a «reli_xiosidade» conviría a aquelas sociedades que non 
posúen os mecanismos mslltuc1onais «mediante os cales se subliman as diferencias de clase 
porqu~ ~stas aín~ non existen~ (1 ~: 242). Se por «clases» se entcnde a existencia de grupo; 
antagomcos funcionalmente d1fereac1ados (a partir duna defUlición máis técnica de «clase 
social» habería que concluir que non hai relixión antes do século XIX) é dabondo con subliñar 
qu~ tóda!as relixións arcaicas coñecidas de raizame indoeuropea derivan de construccións ideo­
l6x1cas de cuño aristocrático. Adcmais, ningunha daquelas (céltica e xennánica no occidente 
europeo) presentan ~iferencias doutrinais destacables respecto das relixións grega e romana, 
senón todo o contrano, como demostran os estudios dumezilianos. 
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per 1977: 173). 
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Fronte a esta clase de valoracións, debemos dicir que non se fundamenta 
111tn prexufzo, senón nunha hipótese razoable, supoñermos que o proceso de 
;tsimilación do que foron obxecto os deuses indíxenas cos deuses romanos 
debía partir necesariamente dunha equivalencia de natureza e función, cando 
menos aproximada, entrámbolos grupos de divindades (sobre estes mecanis­
mos, Marco 1996b: 222-6). Doutra maneira non se comprendería que secua­
lificase ó deus Bandua como socio de Marte (Rairiz de Veiga, Ourense; 
Rodríguez Colmenero 1987: nº 104), que este se identificase directamente con 
Coso (Marti Semno Coso, Denia, Alicante, CIL II 5960; Cososo Deo Marti, 
Aquitania, CIL xm 1353) ou que tanto Marte como Xúpiter recibisen os mes­
mos epítetos en lingua indíxena que os deuses nativos (Sagato, Tarbucelo, 
Tileno, Candamio, Anderon, Ladico, etc.). No que atinxe en particular a 
Navia, non soarnente vemos aparecer a esta deusa recibindo ofrendas sacrifi­
ciais no mesmo ritual no que se fai partícipe a Xúpiter, senón que ese suposto 
«val» é ademais cualificado en Marecos (Porto, 147 d. C.) de ninfa, e posible­
mente de «virxe»: «O(ptimae) V(irgini) Co[ ... ] et Nirn(phae) Danigom Nabiae 
Coronae vacca(m) bovem Nabiae agnu(m) lovi agnum bovem [ ... ]» (franoy e 
Le Roux 1974: 252), o que dificilmente pode ser interpretado doutra maneira 
que como unha divindade de carácter persoal (máis críticas oeste sentido en 
Bermejo 1982: 17; García Quintela 1991a: 36-7; Marco 1993: 481). 

Pola miña parte, aínda que non podo discutir os argumentos filolóxicos 
destes reputados lingüistas, senón soamente cuestionar a súa autoridade en 
materia de historia das relixións, non podo deixar de mostrar certo receo en 
canto a que a grande maioría das súas análises etimolóxicas dos teónirnos e 
os epítetos divinos galaico-lusitanos conduzan a un conxunto esaxeradamen­
te redundante de alusións ás augas, implicando unha insistente referencia á 
hidronimia para esclareceren os significados dos nosos teónimos (por exem­
plo: Villar 1993, 1994-1995, 1995, 1996b; Prósper 1994 e 1997). En calque­
ra caso, pasto que a interpretación lingüística sempre se mostra profunda­
mente condicionada polos presupostos teóricos dos que se parten, prefiro 
adscribirme á corrente que busca a coherencia entre esas interpretacións mai­
lo que sabemos en xeral acerca das relixións indoeuropeas, e da celta en par­
ticular, dado o convencemento sobre o predominio dunha lingua céltica na 
expresión das categorías divinas do occidente hispánico. 
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Para comezar, vemos representada no noroeste a caracteástica lriplicida­
de das divindades superiores célticas a través do enunciado en plural dos 
seus teónimos: os lugoves, por unha parte, e as Matres e Suleis, pola outra. 
A correspondencia dos primeiros co rei divino Lug/Lugu e das segundas coa 
deusa trivalente céltica, suxire que a relixión galaico-lusitana dispoñía, cando 
menos, do mesmo material conceptual manexado nos mitos irlandeses na 
construcción da orde universal. Sen embargo, para darmos o paso que penni­
tiáa completar o cadro comparativo entre os dous mundos, teriamos que con­
firmar que a cosmoloxía dos galaico-lusitanos xiraba en tomo á idea do 
«pacto primordial» constitutivo da Soberanía céltica. A imposibilidade de 
levarmos a cabo esta comprobación de maneira incuestionable débese, como 
xa se dixo, á ausencia de calquera literatura mitolóxica pertencente ós pobos 
que estudiamos, de maneira que, aínda que poidamos explicar certos aspec­
tos das nosas figuras divinas, non dispoñemos dos medios para verificar o 
tipo de relacións que se establecían entre elas. Con todo, sirva como hipótese 
de traballo o suposto dunha cosmoloxía galaico-lusitana organizada arredor 
dunha alianza orixinal entre o rei dos deuses e unha deusa soberana. 

Presentarase a continuación o que podemos saber sobre as divindades 
galaico-lusitanas ó longo de catro apartados: os deuses soberanos, a deusa 
trifuncional, as representacións da soberanía e as divindades infemais. 

l. Os deuses soberanos: Lug, Bandua, Coso 

O deus supremo lugu (irlandés lug) documéntase en dúas aras proceden­
tes da provincia de Lugo con desinencia de dativo plural céltico: lucoubu e 
lucubo, onde o teónimo se acompaña do mesmo epíteto, Arquienobo ¡ 
Arquienis, e nas que, alomenos nun dos casos, pode comprobarse a presencia 
de tres/oci ou orificios votivos na parte superior. Suponse que unha terceira 
ara lucense de lectura incompleta alude á mesma divindade por presentar 
tamén triplefocus e o texto seguinte: [- ]u Arquienis (Ares 1972: 185 ss.). 

A pluralidade do teónimo tense prestado a moi variadas interpretacións 
dende que se rexistrara a súa aparición en diferentes partes da Galia e Celti­
beria, pero tendo en conta a presencia de triple focus, todo parece indicar que 
esa pluralidade alude ó carácter lrifuncional do deus, o que a mitoloxía irlan­
desa representaba, como vimos, alribuíndolle carácter politécnico (Samilda­
nach). 

A mitoloxía irlandesa de Lug permitiu avanzar no coñecemento do Mer­
curio galo ó prestar un punto de apoio para a interpretación dos símbolos da 
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\ 11:t iconografía e dos epítetos célticos que o definen nas inscricións galas. 
l'ois ben, unha vez que se abriu esta posibilidade e se trasladou esa vía de 
11proximación ó caso do Lugu galaico, púidose tarnén desvelar o significado 
dalgúns dos seus epítetos, os sobrenomes de valor adxectivo que máis fre­
rncntemente identifican ós deuses na relixión celta e que en moitas ocasións 
d1egan incluso a substituír por completo os verdadeiros teónimos. 

Este ben pode ser o caso donoso epíteto Arquieni, pois unha variante cel-
1 ibérica da mesma fonna Arconi, preséntase na inscrición que a recolle como 
única referencia do deus. O seu significado, do que a etirnoloxía proporciona 
unha orientación, compréndese mellor a partir dun estudio comparativo. Eti­
moloxicamente soe interpretarse a partir do tema indoeuropeo *orkso-s 
«oso»,6 podéndose comprobar así o seu paralelismo co Mercurio Artaius 
galo (> artos «oso») e presentando o mesmo tipo de relación que se observa 
entre o tcónirno celtibérico Arcco e o galo Artio/Artioni (Blázquez 1975: s.v. 
Arconi). 

Considerando a interpretación ofrecida por Le Roux e Guyonvarc'h sobre 
as fonnas galas, teriamos no noso teónimo lucubo Arquienobo a expresión 
das capacidades politécnicas do Lugu galaico, por unha banda, e maila cuali­
ficación soberana do deus pola outra, posto que, lonxe de evocar unha zoola­
tría inxenua, a asociación co oso remite no pensamento mítico céltico a unha 
representación simbólica da realeza (Guyonvarc'h 1967c; Le Roux 1984: 
120. Para o teónimo galaico, Marco 1987: 61; García Fdez.-Albalat 1996: 
43). 

Este teónimo, en consecuencia, infónnanos sobre a existencia no sistema 
relixioso dos antigos galaicos dunha concepción da realeza divina de raizame 
céltica. A este dato pódense engadir outros extraídos da análise de diferentes 
teónirnos que foron obxecto de interpretatio romana por parte dos indíxenas, 
ou de diversos epítetos teonírnicos que seguen a mostrar paralelismos co 
panteón galo. 

Considérase interpretatio de Lugu a asociación do homólogo grego do 
Mercurio romano, Hermes, co epíteto indíxena Devori (Ermaei Devori, 
Outeiro Seco, Chaves; Cll II 2473), entendido como dativo céltico de *Dei-

6 Aínda que se recoñecen dificultades para unha evolución fonética do céltico *arctos, cara 
a fom1acións con -e-, cando o nonnal parece ser en + (galo artos, irl. art, etc.), a coincidencia 
entre os deuses mencionados, mailos topónimos celtibérico e lusitano Arcobriga e galo Artobri­
ga, puidera indicar evolucións fonéticas diferentes do mesmo tema (de feito, o grego coñece 
variantes dialectais en arcos e artos). 
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vo-rix «reí dos deuses» e equivalente ó celtibérico Teiuoreikis da tésera de 
Luzaga (Albertos 1956: 294-6).7 Pero, se este epíteto define a Lugu como un 
de_us fundamentalmente supremo e soberano, a súa relación con Hennes 
onenta as súas funcións cara ó ben coñecido aspecto psicopompo do deus 
(c~ndu_ctor de mortos) en canto guía dos exércitos na batalla, unha das carac­
tenzac1óns que mellor se destacan na mitoloxía irlandesa (García Fdez.­
Alb~at 199~: 44, sobre as semellanzas funcionais entre Lug, os Lares Viales 
galaicos mailo Hermes grego, Bermejo 1986: 193 ss.). 

Tamén en relación con esta función psicopompa, ou mellor, co seu con­
trol abso~uto das cousas sagradas, obtemos en Ourense e Chaves os apelati­
vo~ Moc10 e Muciaeco, identificados tamén co Mercurio galo a través do seo 
ep1teto Moceo «porco». A advocación do deos baixo esta forma deberá 
e~tenderse, evidentemente, non en sentido literal, senón como unha figura­
ción dos v~ores encarnados polo «porco» como símbolo da clase sacerdotal 
e com~ ~mmal fundamentalmente psicopompo (García Fdez.-Albalat 1996: 
42-3). E mteresante a relación establecida por esta autora entre a aparición en 
Portugal de figuras de «berrees» en cámaras con corredor, asociadas aban­
cos e _restos óseos de ailimais, coa presencia en Gallaecia do Lug-porco. 
Todo 1sto non só parece confirmar a vinculación das famosas esculturas de 
verroallos co mundo funerario, senón que ademais subliña a coincidencia 
en~e o m~ndo castrexo e irlandés respecto da consideración do porco como 
anrrnal ps1copompo que conduce ó Alén. 
~ seu as~to guerreiro, finalmente, viría sinalado polo teónimo Vestio 

Alon~eco (Lounzán, Pontevedra; a relacionar co galo Mercurio A/aunus, cf. 
Garcta Fdez.-Albalat 1996: 44), a divindade posiblemente representada nun 
relev_o atopado moi preto da ara, no que se observa un personaxe cornudo e 
p~ov1sto dunhas mans abertas esaxeradamente pronunciadas. Foi López Cue­
v~llas (1951: 194) quen primeiro relacionou o detalle desas mans despropor­
c10nadas do relevo de Lourizán co epíteto irlandés de Lug Lamfada «o do 

7_Á parte do epí~eto de B_andua Malunrico, de lectura moi insegura (Ramírez 1993: 428) só 
se conece outro_teonm~o gala100 composto oo tema reg- «rei», Regoni (IRPú,go 8), que quizais 
sexa un deuM-e1, relac1on~do oos pactos e os xuramentos segundo Marco (1993: 490). Por outra 
parte, está o inseguro teónuno Loucm (Santarém Portugal· HEp 4 n2 1083) cal , ¡ t f, ~ ' , · , , o , se a sua ec-
d:ra ~se _correcta, ~o~ ofrecena_ un caso análogo a Devori, no que se destacaría ademais a cali-

d~ umm~a da d1vmdade, pots os compostos con louc- soen interpretarse a partir da raíz /euk­
«bnllar, lu~1r» (de onde o epíteto Loucetio do Marte céltico, do propio Xúpiter Lucetius ou 0 

galo Lugun; sobre esta raíz na onomástica céltica, Marco 1986: 738 ss.; Albertos 1956: 297. 
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lougo brazo», un epíteto especializado tamén na mitoloxía india na designa­

r 1(m de heroes míticos (Dumézil 1968: 66 e 80). 
En definitiva todos estes teónimos e epítetos apuntan a unha caracteriza-

riún galaica do' deus supremo celta semellante á ~ue nos pro~rciona, o 
111odelo irlandés: é o rei dos deuses en tanto que Arqu1eno e Devorz(x), posue 
raracteres sacerdotais en tanto que Mocio e caracteres guerreiros en tanto 

que Vestio Alonieco (García Fdez.-Albalat 1996: 44). . 
Pero, aínda que Lug sexa a divindade suprema cap~z de asum.rr tódalas 

1
11
ncións, iso non impide que outros deuses asuman as suas respectivas espe­

cialidades, posto que en orde a configurar unha sociedade comple~ •. a sobe-
• anía precisa da participación de tódolos membr~s da xerarqm~ divma. Sen 
~mbargo, posto que a representación galaico-lusitana da tercerra clase fun­
donal aínda non está suficientemente investigada, debido tanto á escaseza de 
tcstemuños como á inexistencia de paralelos claros en teónimos doutros 
pobos,s veremos a continuación como se configuraba o noso panteón nos 

niveis superiores da xerarquía. . . . . . . 
F. Le Roux explica como consecuencia da mterdicc1ón relix~osa que 

pesaba sobre os nomes dalgunhas divindades o costume d~ aludir a eles 
mediante adxectivos ou apelativos (a ocultación dos verdaderros nomes d~s 
deuses pode explicarse como precaución contra posibles ~t~nt?s de evoc~tz? 
[atracción do deos mediante evocación] por parte dos m1m1gos; Dumez~ 
1970: 112). Este proceder maniféstase claramente no nome do deus-guerre1-
ro Ogmios!Ogme «camiño» (préstamo lingüístico en galo do grego ogmos 
«liña, rego, ruta», cf. Le Roux 1984: 127) e do deu~-druí~a Dagda «deos 
bo», coque F. Marco (1987: 336) identifica ó «deus mnom1~ado_» venerado 
polos celt:i'beros e os seus veciños do norte nas noites de plemluruo, segundo 
canta Estrabón (III 4,16).9 Por tanto, non debe sorprendemos, dada a abun-

s Digo que este apartado da relixión castrexa está pouco estudiado, pero só <lende W1 _punto 
de vista estructural posto que a investigación tradicional insiste en atribuír o que se consideran 
valores terceiro-fu~cionais (fecundidade, reproducción, saúde, etc.) a practicamente tódolos 

deuses galaico-lusitanos. 
9 Sen embargo, tampouco non resulta inverosímil a identificación desta divi~da~e con 

Ogmios, como suxire F. Le Roux (1970-1973b: 232) 6 relacionar as danzas do plenilunio coas 
de Ogmios en ta

11
to que «co11ductor» dos seus devotos e prototipo ?u arq11et1p~ do Ankou bre­

tón que conduce a danza macabra (o A11ko11 é o personaxe que dmxe a com1t1va d: mortos no 
folclore da Bretaña francesa, figura moi próxima á Estadea que encabeza a Compana nas nosas 

tradicións populares]. 
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dancia de epítetos coñecidos para estas divindades, que no occidente hispano 
ado~tasen sobrenomes exclusivos da rexión. 

A part~ de Mocio «parco», que convén por igual tanto a Lug como a 
Dagda debido 6 valor sacerdotal deste animal, o adxectivo Carus «querido» 
(en aras ?e Santa ~omba de Bande, Ourense, e Viana do Castelo, Portugal), 
P?de m01 ben aludrr a un Dagda que é apreciado pala súa bondade (cf. Gar­
cia Fdez.-Albalat 1996: 51). De feíto priya «querido», priyatamas «o máis 
am~do~>, serán dous dos epítetos védicos que cualifiquen a Mitra, o homólo­
go_ mdio _de Dagda (Dumézil 1999: 65 e 66). Este deus bo, do que ademais 
ha1 ~u~ smalru: o seu dominio sobre o tempo cronolóxico e atmosférico maila 
prov1s1ón de nquezas, pódese recoñecer na divindade galaica á que se refire 
Xustino no seguinte parágrafo: 

. Nos confíns deste pobo hai un monte sagrado 6 que se considera nefasto 
violar co ferro; pero se un raio fende a terra, o que nestes Jugares é cousa fre­
cuente, permíteselles apañar o ouro descuberto, como un don do deus (XL V 
3, 6). 

A relixi~n. galaico-_lusit~n_a asocia frecuentemente os montes con lugares 
de culto a ~vmdades 1denllf1cadas con Xúpiter, pero que debemos interpre­
tar en relación cos matices suxeridos polos seus epítetos indíxenas. Así, 
Ca~damw e Candiedoni, por exemplo, revelan a través da súa etimoloxía 
(> mdo~uropeo *kand «brillar» (Penas Truque 1986: 125-6) o aspecto claro 
?u lummoso característico das divindades mitrianas que, como O Dagda 
1r_Iandés ou o seu homólogo continental Taranis «tronante», exercen o domi­
n~o_sobre os el~mentos atmosféricos, o raio, o lóstrego, o trono ... Por tanto, á 
d1vmdade galaica que fere co raio a terca provedora de metais preciosos no 
mons s~cer do que fala Xustino, conviríalle o sobrcnome do Xúpiler galo 
Sme~trzos «provecto~», esa función que cumpre o señor do ceo Dagda por 
~ed10 do seu calde1ro da abundancia (Le Roux 1984: 121-5). A identifica­
ción. d? . noso deus co deus-druída céltico vén ser reforzada pala común 
proh1b1c~ón do ferro nos dominios desta divindade en ámbolos casos. 

En_ diferentes sociedades indoeuropeos está interdicto o emprego de cal­
q~era mstrumento de ferro en determinadas ocasións, porque este metal fun­
ciona como u~ha especie de repulsivo de certas divindades. Á parte do Mon­
te S~cro galaic_o do que talamos, na Xermania de Tácito (Xermania 40,4) 
tarnen se nos d1 que non estaba permitido ningún ferro no tempo consagrado 
á deusa Nerthus, Terra Mater, a cal saía do seu santuario insular para ser 
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,1rnllida de pobo en pobo só cando reinaba a paz. E o mesmo metal desacon­
scllábase para a recollida do visgo (Plinio HN XXIV 103), a planta á que os 
f',:tlos chamaban «remedio para todo», consideraban enviada do ceo, e que se 
apañaba ritualmente como nos describe Plinio: 

Despois de preparar baixo unha árbore un sacrificio segundo os seus ritos 
e un festín, achegan dous touros de cor branca de comos que foran xunguidos 
por vez primeira. Un sacerdote, vestido de branco, sobe á árbore e corta o vis­
go cun fouciño de ouro que é recollido nun Jenzo branco. Inmolan daquela as 
víctimas, pregando á divindade que sexa propicia a quen ofrecera o sacrificio. 
Crese que o visgo, tomado en bebida, dá fecundidade 6s animais estériles, e 
que é un remedio contra t6dolos velenos (Plinio JJN XVI 249). 

Pois ben, reflexionando sobre os trazos que definen ás divindades que 
senten aversión polo ferro, é doado concluír que en ningún dos casos se trata 
de deuses ou deusas da guerra. Polo que se refire á Nerthus xermánica, engá­
dese á súa cualificación como Terra Matero dominio sobre a paz e as condi­
cións que propician a hospitalidade (non en van Nerthus comparte nome e 
funcións con Niordr, un dos deuses xermánicos terceiro-funcionais que pro­
porcionan riqueza e abundancia; Dumézil 1990b: 119-26; 1973: 217-25). No 
que toca ó visgo, debido ás súas propiedades medicinais, á súa afinidade cos 
metais preciosos (o foucii'io de ouro) maila súa orixe celeste, non pode ser 
senón do dominio do Dagda, o deus druída que é médico e señor dos ceos, 
pero que tamén representa a faceta apracible da divindade soberana.

10 
De 

volta á nasa divindade provedora de metais preciosos, non hai dúbida, en 
definitiva, de que tanto a súa vinculación co raio como a prohibición do ferro 
no seu monte sagrado, sinalan una caracterización de tipo mitriano, é dicir, 

un Dagda ou Xúpiter céltico. 
En relación coa súa especialidade medicinal, ternos en Gallaecia dous 

epígrafes dedicados a Bormanico (> indoeuropeo ghwor- «calor, quentar»; cf. 
Moraleja Álvarez 1998: 39-50). Este teónimo manifesta evidentes paralelis­
mos co Apolo céltico Bormanus, Borbanus, o correlato galo do deus médico 
irlandés Diancecht. A localización das aras dedicadas a Bormánico en Cal­
das de Vizela (C/L II 2402 e 2403), no que o topónimo xa destaca a existen-

10 O papel do visgo e o scu simbolismo nas relixións indoeuropeas é, sen embargo, moito 
máis complexo. Nos mitos xennánicos, sen irmos máis lonxe, a rama do visgo é a responsable 
da mortc de Baldr, o deus máis bondadoso e amado de entre os Ases que ten a súa morada no 
ceo; cf. Dumézil 1990b: 93-6. Sobre outra das súas propiedades voltarcmos máis adiante. 
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cia de augas termais, normalmente medicinais, probablemente non estea 
exenta de significación (Untennann 1985: 356; García Fdez.-Albalat 1996: 
54; Díez de Velasco 1988: 53-59; 123), como tampouco que en Caldas de 
Reis (Pontevedra) aparecese unha ara a Edovio «o incendiador, o que cal­
dea» (cf. Millán 1965: 53; Moraleja Álvarez 1998: 48), posiblemente outro 
sobrenome de Bormánico. 

Continuando con aqueles deuses soberanos que obtefien representación 
na Gallaecia e Lusitania, atopamos na figura de Bandua unha versión do 
deus indoeuropeo dos «lazos máxicos» verdadeiramente próxima ó 
Ogmios!Ogme galo-irlandés. Tanto o teónimo como os seus epítetos foron 
amplamente tratados por B. García Fdez.-Albalat (1990), e desta autora 
extraemos a maior parte da información que posuúnos sobre as característi­
cas do deus e do lugar que ocupa no panteón galaico-lusitano. 

Polo que suxire o significado do seu nome (> indoeuropeo *bhendh­
«atar, ligar»), Bandua responde ó tipo funcional do «deus dos lazos», o 
aspecto varuniano da primeira función. Fronte á vertente luminosa, na que 
recaen os aspectos xurídicos da soberanía (Mitra, Dagda, Carus), «o que ata» 
na ideoloxía dos indoeuropeos representa, como vimos, esa faceta axitada e 
violenta do deus que utiliza a forza e a maxia para protexer o poder soberano 
ó que el mesmo está directamente asociado (Varuna, Ogme, Bandua). 

O principal poder deste rei guerreiro repousa no dominio absoluto das téc­
nicas do feitizo, posto que de natureza máxica son os lazos que inmobilizan na 
batalla ós seus adversarios. Como estes lazos paralizantes non son nos heroes 
máis que un cúmulo de efectos desconcertantes empregados nos combates 
para infundir terror no inimigo (contorsións físicas, aparencia impofiente e 
fera, guedellas, berros enxordecedores, etc.), pódense interpretar como tales as 
soeiras atribuídas polos autores clásicos ós guerreiros galaicos e lusitanos: 

Ás veces entoan bárbaros cantos na súa lingua, e ás veces danzan ferindo 
a terra, compracéndose en bater ritmicamente as sonoras caetras (Silio Itálico, 
UI344-345). 

Nos combates avantan con movemento rítmico e cantan himnos cando 
atacan 6s seus inímigos (Diodoro, V 34,4). 

Viriato atacouno con seis mil homes en medio do balbordo e os clamores 
que producen os bárbaros, con longas guedellas que axitaban nos combates 
perante os inimigos (Apiano, Iber. 67; este mesmo autor destaca os mesmos 
costumes entre os galos): Mostrounos [ós galos] nus 6s romanos e dixo: 
«Estes son os que vos atacan no combate con berros agudos, facendo soar as 
súas armas e as súas grandes espadas e axitando os cabelos»; Celt. 8). 
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Outra manifestación do poder dos lazos é a relación de dependenc1tal·a ql ue 
ll'd que actúan na ba a a 1 ·us establece cun grupo de guerreiros esco 1 os, . 11 

t e , li d el por vínculos de devotzo (xuramen-111 111ación do deus e que están ga osª 
1 0 

· ) o 
111 de fidelidade, unha das funcións das cadeas de I:Jércu es- g~uos . -
1·111 /4cter de xuramentados destes guerreiros, en expresión de Garcial F~z. 

· eó · al · 0 romano- Hercu es 1 on-/\ llnlat revélasenos a través doutro t mmo g ruc - · od 
•11 (Ori'a 1992; Tranoy e Le Roux 1989-1990: 205), pois non p . ~ evocar 
~. ón a devotio e as cadeas de Hércules-Ogmios, un Hércules _defm1do pola 
\ l 

11 

( * irl tongu galés tmgu; cf. Mar­" "' relación co «xuramento» Tongo> tong, . , G b (1995· 88) 
rn 1993a: 488; González García 1998: 54-73; Almagro or _ea . . 

r:iracteriza o Hércules hispánico com~ un deus supr~mo, ctom~óoudm~:~; 
i· protector dafides, o que encaixa mm ben con esta mterpretac1 n e o 

rnmo soberano de tipo varuniano). . . d tra 
As fon tes clásicas contribúen a perfilar o carácter des_ta divmd~ . e a -

Vés da descrición dos modos de combate dos seus segmdores. Vmatollane a 
· . · b tipo de guerra seme -handa de guerreiros que acaudillaba, practica an un . O 

le á das contrarías de guerreiros irlandeses (fianna) patrocmadas por gme, 
wmo nos ensina García Fdez.-Albalat: 

d pos de guerreiros dedica-Poderiamos caracterizar a estas ban as corno gru . 
dos á uerra como único oficio, que viven á marxe da soc1edade pero que 
mante;en unha relación con ela [ ... ]. De_sprezan as riquezas'. os JuxosCe ~ 
comodidades, posto que o fin da súa activ1dade é a guerra en ~1 mesma. om 

baten a berros «como os bárbaros» e dominan o engado, a flux1d~ a ~odrp~:a~: 
. ta [ ] Ademais manteñen profundos azos e 1 e diversas estra xemas ... · ' . · odu 

e [ ] debemos ter en conta as alusións 6 fe1to de mtentaren pr -
co seu xe1e .. • d b t ganando 
cir pavor no exército inimigo así como a súa forma e com a er, en d l 
continuamente 6 adversario, facéndolle pensar que foxen para sorpren e o 

bo d (1990. 240. tamén Femández Canosa 1987: 154-6). cunha em sea a · , 

Se en xeral a maioría dos epítetos de Bandua non f~ mái_s que reforzar o 
á t máxico-guerreiro (Apolosegos «forte e v1ctonoso», . Cadogus 

seu car c er · _ Oilenaicus «tor­
«combatente», Roudeaecus «vermello» --cor guerre~a Fd Albalat 1990· 
to» --capacidade de deformación física-, etc.; Garc1a ez.: 1 arf . 

outros adxectivos dos que se acompafia aluden a w1 vmcu o p icu-
117 ss.), , 'dades i'ndíxenas como indican as advocacións apostas a for­
lar coas comum ' . d A elen­
mas toponímicas: Bandua Lansbricae «de Lansbnga» : ~an ua raug n 
sis «de Araocelo». O documento no que consta este ultimo, do que se te 
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extraído a conclusión dun patrocinio indetenninado sobre as comunidades 
suxire unha relación moito mellor definida: o emprego do seu poder «vincu~ 
lante» como forza de integración da masa social. 

Band(ua) . Aravgel(ensis) é o texto da inscrición que rodea os bordes 
dunha pátera arxéntea conservada en Badajoz, no interior da cal se represen­
ta unha Deu_sa Fortuna con tódolos detalles da iconografía clásica desta pro­
t~ctora ?e c1da?es: toga e manto, coroa mural, cornucopia, pátera ... (descri­
c1ón e ilustración en Blázquez 1975: 44-5). O atípico contorno da figura, 
rodeada de aras e a carón dun tronco retorto, evoca un santuario a ceo aberto 
sen dúbida unha especie de lucus ou nemeto11, os nomes respectivos en latfu 
e celta do claro de bosque consagrado. Pero o detalle máis revelador desta 
representación de conxunto son as follas que parecen desprenderse do tronco 
da árbore, nas que poderían recoñecerse a herba do visgo, esa planta parasita 
do carballo, especialmente, que pendura das súas pólas (Castro Pérez, 1992b: 
1_65.' pref~re identificar a nosa árbore cunha oliveira). Aínda que a iconogra­
f1_a 1mpenal desa_ Fortuna cidadá padecese en territorio lusitano unha adapta­
c~ón do seu contido, non necesitaría afastarse demasiado da súa propia tradi­
ción, posto que a relixión romana coñecía a Fortuna Viscata unha deusa 
asociada ó visgo e de trazos moi arcaicos, coa que Almagro G~rbea e ÁJva­
rez Sanchís xa relacionaran a Bandua (1993: 219, n. 49· Almagro Gorbca 
1993: 132). ' 

O sentido desta relación compréndese ó descubrir a caracterización 
daquela deusa como unha auténtica «divindade dos lazos». En efecto a For­
tuna Viscata extrae o seu significado do feíto de as súas estatuas 'estaren 
untadas co? viscina, a resina que se extrae da cortiza do visgo e coa que se 
elabora a_hga o~ pegamento (posiblemente se relacione con esta propiedadc 
a presencia no ntual galo da recollida do visgo de dous touros brancos «xun­
guidos polos comos», ver supra). A imaxe enligada da deusa ten a facultade 
de atraer cara a si, capturar e vincular con ela as cousas que se atopan afasta­
das, pero non só os obxectos, a xulgar polo que nos conta Plutarco: «Existe 
un templo da Fortuna Viscosa, que se chama Viscata, porque nosoutros 
somos atraídos de lonxe por ela e porque nos adherimos á circunstancia 
[ ... ]»; ela convértese en «señora (kratoúses) dos que se adhiren a ela» (Qua­
est. Rom. 74, 28l e; Champeaux 1982: 411-22). 

Se a interpretatio supón un intento de traducir nocións ou ideas estrañas a 
unha lir~guaxe familiar, está claro que a mellor maneira de expresará romana 
a esencia de Bandua era asimilándoo á única divindade que en época impe-
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1 ,al conservaba aínda viva a lembranza dun poder máxico de vinculación a 
1111vés de lazos invisibles, asociados tanto no mundo itálico como céltico co 
v1sgo. Ademais, a conexión desta planta coa rama dourada coa que Eneas 
drscende ós infemos e máis coa rama que mata a Baldr no mito xennánico 
(l .c Roux e Guyonvarc' h 1986: 141) apoia a identidade entre o poder do vis­
p,o e o dos lazos máxicos do deus varuniano na súa función psicopompa.11 A 
1r presentación de Bandua a través dunha Fortuna Viscata daría a entender, 
por tanto, que o deus participaba das mesmas calidades que facían da deusa 
1111ha «señora dos seus adheridos». En suma, se esta capacidade a elevamos a 
1111 nivel no que se ve implicada a comunidade enteira, neste caso *Araocelo, 
1csultará a imaxe dese personaxe focal no que conflúen tódalas fidelidades 
pcrsoais no mundo indoeuropeo. Por tanto, se non me engano, Bandua Arau­
pdcnse representaría a imaxe viva na sociedade galaico-lusitana dun reí de 
tipo ógmico ou varuniano, un xefe militar persuasivo, con grande poder de 
111tcgración, que utiliza a forza e a maxia para protexer ¡i orde do mundo. 

Con Bandua o panteón galaico enche un dos seus espacios relixiosos 
máis importantes, aquel no que se dan cita os poderes máxicos propios da 
clase sacerdotal maila forza guerreira da segunda clase. Sen embargo, a con­
dición do reí aparece incompleta sen a participación da vertente clara da 
soberanía, os aspectos xuódicos e socializantes dos que Bandua non é un 
especialista. Este espacio concreto é o que parece ocupar no panteón galaico­
lusitano Coso, como veremos a continuación. 

A epigrafía do teónimo Coso, asimilado ó Marte romano, aparece princi­
palmente concentrada no noroeste, con algúns testemuños illados ó sur do 
Douro. Fóra desta rexión só se coñece unha fonna aproximada na Galia, 
Cososus Deus Mars, e se insinúa tras un xentilicio celtibérico, Cossouci, que 
Untennann pensa puidese significar «os que pertencen a Coso» (1985: 353). 

Á parte dos epítetos que suxiren para este deus unha caracterización mar-

11 A opinión expresada por Champeaux respecto de que, a diferencia do mundo celta e xcr­
mánico, o visgo non xogaba ningún papel na relixión romana (1982: 416), é absolutamente des­
mentida polo feito de verse sometido a unha serie do que a autora denomina «tabús arcaicos» 
(entre os cales ter que ser apañado en lúa nova, sen instrumentos de ferro e coa condición de que 
non tocase a terra), pois tales tabús no son máis que a serie de pautas que definen o que, o como 
e o cando do sagrado. Na medida en que esta práctica parece ter só ref!exo nas crenzas popula­
res itálicas observadas por Plinio (quen ademais non oculta as analoxías deste ritual co druídi­
co), está implícita na valoración de Champeaux a errónea distinción entre «reli.xiosidade (popu­
lar)» e «relix ión» propiamente dita, entendendo por tal, exclusivamente, o corpo de crcnzas 
recoñecidas oficialmente pola Cidade. 
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c_a?amente gu~rreira, como Daviniagus, Nidoledius, Segidiaecus, que o cua­
lifican como v10lento, arroutado, victorioso, etc. (García Fdez.-Albalat 1990: 
261 ss.) e que o aproximan 6 Ares grego (Bermejo 1986: 87), nun deles en 
particular repousa a consideración deste deus como un representante da rea­
leza nas súas funcións redistributiva e conciliadora: Oenaeco. 

Como soubo ver García Fdez.-Albalat (1990: 266-77), recoñécese neste 
epíteto o termo irlandés que designa á feira e ós lugares da súa celebración, o 
oenach, un espacio eminentemente sagrado que moi ben pode traducir outro 
epíteto de Coso, Nemedeco «do santuario» (> celta *nemeto-; Sto. Tirso, 
Portugal; cf. Búa 1997: 7512). 

Naquelas feiras o rei actuaba como redistribuidor dos bens comunitarios 
(Sahlins 1983: 206-7; Polanyi 1957: 301) e presidía tódolos actos xurídicos e 
~udiciais - lexislación, reparto de tributos, resolución de preitos, etc.- que 
tu1an lugar durante a reunión da asemblea política; pero tamén se celebraban 
sacrificios, banquetes, xogos e competicións, e realizábanse intercambios de 
mercadorí~s _e matrimoniais (Binchy 1958: 124; Mauss 1988: 57). En fin, 
tódalas act1v1dades que Estrabón, no seu discurso sobre os montañeses ibéri­
cos, describe ó longo dunha serie ininterrompida de informes, coma se esas 
actividades se observasen nun mesmo momento e lugar: 

- Sacrifican a Ares un cabrito, prisioneiros de guerra e cabalos. Fan 
tamén hecatombes á maneira grega e como di Píndaro «sacrifican un cento de 
tódalas especies». 

- Realizan concursos sen armas e con armaduras e dacabalo, practican o 
puxilato, a carreira, o combate en escaramuza e en formación. 

- Están escasos de viño e o que conseguen axiña o beben cos seus paren­
tes en banquetes [ ... ] Comen sentados, segundo a idade e o rango, sobre ban­
cos corridos pegados 6s muros; a comida vaise pasando en roda. Mentres 
beben, bailan en corro 6 son da frauta e a cometa, pero tamén brincando e 
anicándose. 

- Os máis afastados, no canto de usaren moeda fan trocos de mercadorías 
ou dan anacos de prata. 

- Esfragan ós condenados a morte e lapidan ós parricidas máis alá das 
montañas e dos ríos. 

12 
Este me_smo autor suxire a restitución do mesmo epíteto no epígrafe do santuario de 

Pa~s de Ferre1ra, que reconstrúe así: cara A: Cosu Ne(medeco) ae(dem) / ( ... ) S(acravit), «[.] 
c_on_sagrou un templo a.Cosu Nemedeco»; cara B: Nimidi Fiduenearum liic (finis), «aquí está 

0 hm1te do nemeto de *F,dueneae [suposto topónimo]» (1999: 317). 
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- Casan coma os gregos ... 
Así é a vida dos montañeses que, como dixen, son os que viven no lado 

setentrional da Iberia, os Galaicos, os Astures e os Cántabros ata chegar ós 
V aseó ns (III 3, 7). 
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Pois ben, se o epíteto de Coso Oenaeco se pode traducir por «asemblea-
1 io» ou algo semellante, e concedemos que as feiras-asemblea na sociedade 
castrexa puidesen compartir co oenach irlandés o seu contido relixioso, polí­
tico e socioeconómico, un deus guerreiro que se asociase a elas faríao, presu­
miblemente, como garante da orde que esa institución reproduce. Velaquí, 
novamente, unha función tipicamente real, pois o rei é o responsable de con­
firmar as xerarquías repartindo os honores, é dicir, ofrecendo a cada un o que 
lle corresponde segundo a súa dignidade e os seu méritos.13 En relación con 
esta responsabilidade compréndese que Viriato, de quen Apiano di ser o 
máis xusto á hora de repartir o botín, non aceptar nunca tomar a porción 
maior e repartir a súa propia entre os máis valentes (lber. 75), actuase como 
un auténtico rei. En primeiro lugar porque é deber do soberano ser sempre 
xusto e xeneroso e, en segundo lugar, porque o seu estatus é o único que per­
manece fixo e inamovible dende o momento en que é escollido para o cargo 
e, por tanto, non necesita que a súa dignidade sexa sancionada por outros 
medios; nisto oponse claramente ós «seus valentes», quen por este mérito 
son susceptibles de acadaren un rango máis elevado, o que confirma, precisa­
mente, a recompensa do rei (outros indicios da realeza de Viriato estudiou­
nos García Quintela 1993, 1999; ver infra). 

En definitiva, con Coso Oenaeco complétase o cadro dos representantes 
divinos do poder soberano na relixión galaico-lusitana. O paralelismo que esta 
estructura presenta coa organización do panteón irlandés é manifesto, alome­
nos en canto que atopamos aquí as principais figuras divinas que deteñen e 
cumpren na teoloxía irlandesa os poderes e as funcións asociados na Realeza 

11 Estas xuntanzas ofrecían a ocasión para efectuar reaxustes na xerarquía social, o que 
reflectían os banquetes ordenados polo rango dos comensais (Mauss 1988: 314; Guyonvarc'h 
1978: 157, § 1-2) e ó que servían as competicións e combates destinados preferentemente á 
nobreza guerreira (de aí que o lat. agon poida glosar oenach, cf. Bincby 1958: 113), corno mos­
tra a seguinte noticia de Ateneo: «Os celtas, di Posidonio, ás veces bátense en loita singular 
durante o festín. Para exercitárense nas armas finxen combates simulados e chegan ás mans uns 
contra outros; nalgunhas ocasións incluso se feren [ ... ) e poden chegar a matarse». Conta tamén 
que «antano, cando se presentaba o asado, o máis forte levaba o pernil. Mais se alguén se opo· 
ñía, saían xuntos a se bater en combate singular e a morte» (IV 154 a-b). 
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céltica: deus supremo e politécnico Lugu-Lug; representante do sacerdocio 
Carus-Dagda; aspecto violento e máx.ico do rei guerreiro Bandua-Ogme; 
aspecto regulador e administrativo do rei guerreiro Coso Oe11aeco-Nuada 

Sen embargo, hai que subliflar que a segunda función, en canto especiali­
zación guerreira estricta (á maneira do Indra védico), non parece manifestar­
se na relixión galaico-lusitana nun teónimo específico, o que se ben nos afas­
ta da maioría dos panleóns indoeuropeos, nos aproxima ó mundo irlandés. 
Neste, o deus guerreiro por definición que é Ogme, posúe moitas máis afini­
dades co tipo varuniano, o que supón destacar no deus celta da guerra as vir­
tudes que o fan apto para a realeza. Neste sentido, moitos dos epítetos gue­
rreiros que aparecen de maneira illada ou acompaflando a Marte na nosa 
epigrafía, tales como Neto «o heroe», Brigo «o poderoso», Bodo «o victorio­
so», Corono «xefe das tropas», Laebo «o torto», Se11aico «ancián», etc. (Gar­
cía Fdez.-Albalat 1990: 325 ss.), poderían moi ben estar adxectivando a Ban­
dua ou a Coso, aínda que non se descarta que algúns deles aludan a un 
deus-campión do que descoi'iecemos o nome. De ca1quera maneira, os espe­
cialistas da guerra non deixan de estar ben representados por medio de Ban­
dua e Coso, posto que os seus aspectos reais e guerreiros, lonxe de seren 
exclufntes, reflicten diferentes facetas das súas personalidades. Non podería 
ser outramente cando os reis indoeuropeos proceden das aristocracias milita­
res, a clase que constitúe nas sociedades heroicas como a nosa o grupo social 
que controla a sociedade enteira. 

Unha vez que identificamos as divindades supremas masculinas do noso 
panteón, pasamos ó terreo da divindade feminina, na que se observa a mes­
ma multiplicidade de personificacións que na teoloxfa indoeuropea. 

2, A deusa trifuncional: Matres, Suleis, Navia 

A característica triplicidade da deusa maniféstasenos nesta rexión a tra­
vés da clásica iconografía das Marres nun relevo aparecido no castro de 
Monte Mozinho (Porto), no que só se conservan dúas figuras femininas sen­
tadas, unha delas cun pequeno e outra cw1 cesto no colo, e máis un xeonllo 
da terceira (Ferrcira de Aalmeida 1974: 34). Na epigrafía cluniense14 cofléce-

14 Da antiga cidade celtibérica de Clunia (Coruña del Conde, Burgos). Tense proposto unha 
elimoloxía común para esta Coruña del Conde maila nosa Coruña a partir de Clunia (Moralejo 
Laso 1977: 276). Para época antiga coñécese a forma, anterio r á medieval Crunia, domo Curzm­
niace (Cll )11 2016), algo así como «localidade coruñaca» ou coruñesa, pcrtcncentc 6 pobo dos 
Susarros (situados en Lomo 6 Bierzo). 
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,e tamén unha dedicación ás Matribus Galaicis (CIL II 2776), que ~on_ se 
tlubida en interpretar como Matres de Gallaecia. Sen embargo, nada impide 
supoñerrnos no significado deste epí~t~ o senti~o xen~rico que achega a tra­
ducción proposta para o étnico Ca/a1C1!Galaec1: «habitantes das m~ntaflas» 
(Búa 1997: 69), posto que as referencias tópicas dos epítetos é un fe1to farto 
!recuente tal como vimos a propósito de Coso Oenaeco e Nemedeco, ou se 
observa ~as Deusas Nemocelaicas (Chaves), é dicir, «da montaña sagra~» 
(Búa 1997: 60). En caso contrario, é dicir, que s~ tratas_e ~ealmente de M~ts 
de Gallaecia, non se explica por que razón hab1an rec1brr cult~ en Clurua, 
pois nestes casos normalmente os epítetos indican cultos locru_s (caso das 
Matres Glaneicabo ou Namausicabo, que apareceron nos respecllvos santua-

rios galos de Glanum e Nemausus). , . . 
o dominio das Matres sobre a provisión de riquezas agncolas, _ev1denc1a-

do polos froitos e as cornucopias que normalmente po~ as ~uas figura­
cións, provén do propio carácter da divindade como persom~c_ac1ón da terra 
productiva pero tamén da terra conquistada polo soberano divmo, quen soa­
mente se ;propia das riquezas da Terra despois de desposala. ~~ Matres 
representan, por tanto, a prosperidade xurdida do pacto_ que constJ.tu~ a orde 
da soberanía. Desta fonna, aínda que transcenda a función reproducuva pro­
pia da divindade feminina, non deixa de explicala. 

o seu carácter trifuncional reílíctese nunha mullitude de_ epítetos que o 
manifeslan, tanto latinos: gubernatrices, victrices, co11servamces, etc.; como 
célticos: ollogabiae «que todo o outorgan», ollototae «de todo o pobo», etc. 
(Campanile 1981: 75-6; Vries 1963: 128-31; terase en conta tarn~n apresen­
cia de esculturas en terracota das Matres en sepulturas da Gaita, co valor 
funerario que se deriva deste feito; cf. Clavel-Léveque l?~S: 587). . 

A proba de que esta trindade non se limi~ a submm~strar ab~danc1a e 
prosperidade material proporciónanola o apelativo, en dativo, Sule1s Cl:adren­
da, Ourense; Rodríguez Colmenero: 1987: nº 134), a mesma advoca~1ón que 
recibe en diversas inscricións británicac; procedentes de Aquae Suhs (B~~) 
tanto en plural Suleviae, Matres Suleviae, c~mo en sin~u~ ~• daquela, asmu­
lada a Minerva, Dea Su/is Minerva. A part.tr desta asumlac1ón, así c~mo do 
contido dos numerosos votos ofrecidos pro salute, están el~ as fun~tóns da 
Minerva médica asumidas polas Suleviae «solares», apelallvo apolí~eo ou 
solar co que haberfa que relacionar o lume perpetuo que, _segundo Salino, se 
mantiña no santuario de augas salutíferas de Aquae Sulls ~ Roux 1970-
l973a: 225, n. 7; sobre a función medicinal das Matres cluruenses, Gómez-
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Pantoja 1999: 428-30). Aínda que esta función, como vemos, parece suficien­
t~mente probada, tanto o predominio de devotos militares nas súas dedica­
cións, como a súa asociación votiva coas Marres Campestres -as cales en 
c~ntra do que puidese p~er, p_rotexen os acampamentos militaresis_, ~r­
mite pensar nunha certa influencia desta divindade no terreo bélico. 
. Por tan_to, ~índa que en moitos contextos se trate dun trío de deusas espe­

cia~ente ~clinad~ cara ó campo da saúde, podemos supoñer nelas a carac­
tenstica polivalenc~ da deusa trifuncional, como a triple Brigit irlandesa que 
é á vez poeta, médica e artesá, pero tamén guerreira e soberana como mos­
tran as súas advocacións británicas Victoria Brigantia (Le Roux Í970-1973a: 
226-31) e Andrasta (nome que recibía Victoria, Dión Casio LXII 7), gala 
Andarta «a grande osa» {lémbrese o dito sobre o simbolismo real do oso· 
Guyonvarc'h 1967c: 234-5). ' 

Per~ se tomamos en consideración o epíteto que as Sulevias reciben en 
Gallaec1a, Nantugaicis, as nosas deusas poderían aproximarse á gala Nanto­
suelta «q~e ten_ o espl~ndor do sol». Esta deusa, curiosamente, é comparable 
polo sentido etunolóx1co do seu nome coas Sulevias, o que unido ó feíto de 
ser parella de Suce/los (Xúpiter céltico), representa o que a guerreira irlande­
sa Mórrigan «gran raíña», respecto de Dagda (Le Roux e Guyonvarc'h 
1983b: 121). En fin, esta situación, na que unha deusa con caracteres guerrei­
ros se une a un deus-druída, responde ben á caracterización iconográfica da 
Na~tosuelta _gala como unha deusa asociada ó hidromel (Hubert: 1912), a 
bebida embn~gante que produce transos sagrados, como os que experimen­
tan os guerrerros na batalla (ver infra), pero que tamén pertence ó caldeiro 
salutífero e provedor, do deus sacerdotal (Le Roux 1955). ' 
~ través desta conxunción, por tanto, descúbrese na deusa solar unha 

función soberana que nos aproxima á deusa irlandesa Medb «a embriaguez», 
aquela que ofrece a copa de cervexa a quen ela ratifica como soberano lexíti­
mo. Semellante conxunto de asociacións, en consecuencia, fan inverosímil a 
reducc~~n das Suleis a deusas-nais e a limitación das súas funcións ó terreo 
da ferttlidade e da reproducción, como comunmente se pretende (por exem­
plo Green 1994: 51-6). 

15 
Nunha inscrición _a1op~da en Roma: S11/evis et Campestribus Sacrum (Ares 1992: 135). 

A P!aca ~ue contén esta mscnc16n rc-!'resenta 6 '?º das Marres (unha delas con espigas no colo) 
e foi dedicada por un soldado da Leg10 Vil Gemma. Noutra inscrición dedicada ás Matribus Tri­
bus Campestn~us_. ofrécense votos 6 ~cnio alae primae His¡xmorum Asturum (RIB 1334). 
Sobre o predomm10 de devotos lex1onanos, Campanile 1981: 78. 
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O mesmo podemos dicir respecto de Navia, outra das deusas xeralmente 
rnnfundidas con simples correntes íluviais debido á pervivencia do seu nome 
110 actual río Navia. Pero, como xa dixen, esta deusa aparece cualificada na 
;11a sacrificial de Marecos como ninfa, de maneira que non pode ser roáis que 
1111ha divindade antropomórfica. De todos xeitos, esta interpretatio dificil-
111cnte se axusta á condición de Navia,16 posto que lonxe de ser unha divinda­
dc tópica ou menor, o seu culto testemúñase ó longo de toda a rexión galai­
ro-lusitana, e co epíteto Corona aparece asociada na mesma inscrición a un 
grupo humano (o dos Dánicos) e recibindo as víctimas maiores do sacrificio 
(Navia Corona recibe en Marecos unha vaca e un boi, Xúpiter un año e un 
tcnreiro, e Navia (sen epíteto) tamén un año). A condición de virxe, pola 
contra, non admitiría interpretatio de ningunha clase, e encaixaría ben co 
significado do epíteto Corona como «xefa dos exércitos» (García Fdez.­
Albalat 1988), posto que a virxindade é a expresión común da independencia 
das deusas da guerra nas sociedades indoeuropeas (Atenea, Artemis, Brigan­
tia/Brigit). Neste aspecto en concreto, por conseguinte, Navia non podería 
atender a función reproductiva, pero tendo en conta a dobre mención da deu­
sa en Marecos, sen epíteto e recibindo unha víctima diferente á parte, parece 
lóxico deducir a polivalencia característica da deusa indoeuropea. 

É innegable, non obstante, a vinculación de Navia cos ríos e as fontes, 
como proba, á parte do hidrónimo actual que leva o seu nome, a mención do 
teónirno na fonte do ídolo de Braga: Tongoe Nabiagoi (C/L II 2419). A mar­
xe do significado preciso deste teónimo, extensamente discutido e sobre o 
que non se chega a ningún acordo, o que interesa destacar é que a relación de 
Navia coas auoas pode explicarse simplemente pola súa condición de guía 
dos exércitos, Corona, posto que esta función lle confire a mesma calidade 
psicopompa que sinalamos respecto de Lugu ou dos lazos de Bandua como 
conductores dos mortos na batalla ó Outro Mundo. En fin, a relación de 
Navia coas augas despéxase por si mesma se consideramos a especial vincu­
lación dos espacios acuáticos cos accesos ó Outro Mundo nas crenzas reli­
xiosas dos Celtas (García Fdez.-Albalat 1990: 306-9). 

Constitúe unha proba adicional destas crenzas na sociedade castrexa a 
iconografía das diademas de Mones, onde se representan cabaleiros armados 

16 A propia Brigantia británica 6 mesmo Lempo que se asimila a Victoria, tamén o fai ás 
ninfas (Deae Nymphae Brig(anliae), R!B 2066). Sobre o papel desestructurante que xogaba na 
refuión nativa a substitución dos deuses indíxenas polas ninfas ou outros deuses romanos. Díez 
de Velasco 1988: 126-7 e 143-4. 
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m~chando c~a ó caldeiro de inmortalidade nun contorno acuático, con figu­
rac1óns de pe1xes e outros símbolos célticos do pasamento (ver irifra). 

. Sen ~mbargo, nada do exposto ata agora sinala con certa seguridade a 
ex1st_encia entre os galaico-lusitanos dunha divindade feminina específica en 
func1óns de raíña.17 Con todo, é posible que poidamos recoñecer a través de 
test~muño~ i_ndirect?,s unha _prob~ do «gran pacto» que inaugura a soberanía 
céltica, é d1c1r, a umon matnmomal entre o reí dos deuses e a deusa soberana. 

3. Representacións castrexas da Soberanía 

García Fdez.-Albalat (1993: 32-3) identificou a proba desa alianza no 
teónimo ~alaico-lusitano Crougea que, co significado «pedra», sen dúbida 
n~s aproxima a Fal, a pedra da soberanía que lexitimaba cos seus berros ós 
re1s electos nos ritos de entronización irlandeses. Pero, como sucede con 
outros teónimos castrexos, o xénero feminino desta pedra puidera ser só apa­
rente, c~mo parecen demostrar os seus epítetos sen excepción masculinos: 
Toudadtgoe (Xinzo de Limia, Ourense; CIL II 2565), Magareaicoi Petranioi 
(Lamas de Moledo, Portugal; CIL II 416), Nilaecui (Mangualde, Portugal; 
FEp 13, n2 54) e Vesuco (Barcelos, Braga; HEp. 4, n2 1103). 

Pola contra, o outro teónimo tradicionalmente relacionado coa pedra si 
paree~ ocultar ~ unha entidade de xénero feminino: Trebopala. Todos estes 
~pelativos ~ ep1tetos, non obstante, foron sometidos a toda clase de exames e 
mterpretac1óns, de xeito que non é difícil atopar explicacións etimolóxicas 
nas que se combinan raíces célticas con outras lusitanas ou de substrato 
Alteuropiiisch, e con significados moi diversos. is 

i10 . "f d 
s1g?1 1ca o ~roposto para o teónimo lusitano Erbina «alta, elevada», puidera indicar 

esta cond1c1on a traves dunha cualificación característica de Brigit· cf García Fdez Albalat 
1993-1994: 388-92. ' . .-

. . 
18 

Alteuropa~sch o_u paleoeuropeo é a lingua de referencia que utilizan os filólogos para xus­
tifi~ar.~n a co_mci~encia na Europa centro-occidental dos mesmos hidrónimos (a súa recuada 
ant1gu1dade s1~u_ananos n~n. mo1~ento an]erior á diferenciación das clásicas ramas lingüísticas 
occi~entais: 1tál~co, ~ermamco, cel~1co). A marxe <leste asunto, a riqueza léxica que, como é de 
sup~ner: :fecta a des1gnac1?n dos nos en todo este territorio, constitúe unha fonte inesgotable de 
mspiracrnn para moitos füologos, para quen o máis común é interpretaren tódalas raíces etimo­
lóxicas que _af~ctan non só á hi~ronimia, senón tamén á topo e teonimia castrexas, dentro do 
campo semanllco das augas («no», «auga», «manao>, «fluío,, «corrente», «fluxo», «rápido», 
«poza», «estanque», e un pr~longa~o ct<;étera). A partir de tales conclusións, diríase que oscas­
!rexos mostraba_n unha estrana 111clmac1on pola adoración dos cursos fluviais e dos iUós (así se 
mterpretan Navia, Tongo, Trebanma, Trebopala, Reve, Bonnánico ... ). 
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Sen embargo, dáse certo consenso na etimoloxía de Crougea -de onde 
g:11-port. «croio»- en relación co irlandés crúach «mámoa, meda, morea», 
.. aliar» (de onde o nome da capital mítica de Connacht, Cruachan, Cruachu 
«túmulo, morea»; cf. Leal y Soria 1998: 105). E o mesmo pódese dicir do 
scu epíteto Toudadigoe ( > *Toutatiko), o cal, ben se explique polo celta ou 
polo indoeuropeo, posúe un significado transparente: «do pobo» (Schmidt 
1985: 331; Tovar 1949: 191-2; Búa 1997: 74-5; Gorrochategui 1997: 33). 

O valor relixioso dunha «pedra do pobo» non é en absoluto unívoco, aín­
da que parece claro que, en canto teónimo, admite unha identificación cunha 
pcdra sagrada. Considerando certos datos comparativos procedentes das tra­
dicións indoeuropeas, o carácter e función dunha pedra destas características 
podería responder a dous tipos, non excluíntes pero si matizables, de sacrali­
dade: a pedra onfálica e a pedra iniciática. 

Pedras onfálicas: Crougea 

Omphalós é o termo relixioso grego que designa o «umbilicus mundi», é 
dicir, o lugar no que, por analoxía co embigo, se produce a comunicación 
entre o «mundo de dentro» e o «mundo de fóra». Neste punto, sinalado sem­
pre cunha pedra xeralmente ovoide ou unha pena, prodúcese a conxunción 
cósmica da Ten-a, na que se afunde a pedra, e o Ceo, cara ó que se eleva a 
súa parte visible. Na Teogonía de Hesíodo esta pedra fora vomitada por Cro­
nos e fincada polo seu fillo Zeus en Delfos sobre «a ancha ten-a» (Teog. 
497-501), simbolizando no mito a inauguración da soberanía suprema de 
Zeus. O ónfalos délfico representaría dende aquela o centro do Mundo e o 
lugar onde confluían tódolos límites territoriais (Vernant 1983: 160-2; Gon­
zález García 1995: VIII 3.5.1). 

Así se consideraba a Cenn ou Crom Crúach irlandesa, a «pedra capital» 
situada no outeiro de Uisnech na que converxían as fronteiras provinciais e 
se situaba o centro místico da illa, coincidindo co centro da provincia de 
Mide «medio». Dicía Giraldus Cambrensis que a esta pedra a chamaban o 
«embigo de Irlanda» (Gerald of Wales 1982: 96, 1 88) recibindo tamén o 
nome de «pedradas divisións» e «pedrada adoración» (Loth 1915). 

A identificación de Cenn Crúach cun ídolo pétreo considerado o «deus 
de tódolos pobos que colonizaron Irlanda» e ó que se rendían sacrificios 
(Stokes 1894: § 85), fai verosímil unha interpretación similar para o noso 
Crougea, pois ademais de recibir un epíteto, Vesucus, moi semellante ó que 
recibe o Lugu ou Mercurio galo, Vesucius «o sabio» (Marco 1986: 738), 
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tamén recibe en sacrificio un angom lamatigom (?) na inscrición lusitana de 
Lamas de Moledo: «Rufinus et Tiro scripserunt Veaminicori doenti angom 
lamatigom Crougeai Magareaigoi Petranioi tadom porgom Ioveai Caeilobri­
goi» (Rodríguez Colmenero 1993: 99-103, n2 46). O feito de que a outra 
divindade que se 'menciona, Ioveai Caielobrigoi, reciba un porgom «porco», 
fai preferible a interpretación de angom lamatigom como un animal; sen 
embargo, o seu significado é por agora escuro. O penedo no que se inscribe 
este teónimo podería ser, por certo, de tipo onfálico, pois a súa localización 
sobre o terreo en relación con varios castros circundantes, xa foi interpretado 
como un lugar perfectamente adaptado ás condicións dun santuario rural de 
fronteira (Ines 1995: 283-9; Marco 1996a: 87-8). 

Posiblemente haxa que relacionar con esta clase de «crougea» o teónimo 
lusitano Carneo Ca!anticensi, onde Carneo suxire de inmediato unha rela­
ción co céltico *Karno- «morea de pedras, mámoa» (Búa 1997:74). Este ter­
mo explica o étnico dos Carnutes, no territorio dos cales, considerado na 
Antigüidade o centro da Galia, se celebraba segundo César unha reunión 
anual de druídas procedentes de todo o país (BG VI 13). A este locus conse­
cratus acudían os galos para recibiren os consellos e someterse ós xuízos dos 
sacerdotes, o cal aproximaba o bosque sagrado dos Carnutes ó ónfalos délfi­
co na súa función consultiva e oracular (Le Roux 1961: 162). Neste sentido, 
o epíteto de Crougea Vesucus antes comentado, axustaríase ben a unha pedra 
a través da cal tamén se manifestasen as revelacións e a xustiza divina (de 
Lugu, posiblemente, como en Delfos de Zeus; sobre este, Vemant 1991: 35). 

O significado concreto de Carneo aludiría a unha pedra onfálica do mes­
mo tipo que a que os Carnutes «o pobo do carn, dos altares ou da pedra ... » 
custodiaban na Galia (Le Roux 1961: 170). En Irlanda, sen embargo, aínda 
que a maioría das veces o carn designa túmulos megalíticos, normalmente 
atribuídos a heroes míticos, tamén posuía unha función ritual relacionada cos 
pactos (de onde a expresión carn cotaig 7 óentad «morea de pedras de pacto 
e unidade») e cos marcos que sinalaban as paradas nas rutas de peregrinación 
(Leal y Soria 1998: 83). É evidente, en todo caso, o seu valor relixioso e 
ritual, e parece posible que todas estas funcións atopasen de feito en Gallae­
cia o seu paralelo correspondente. 

En primeiro lugar, resulta significativo o feito de que a ara de Carneo 
aparecese na igrexa actual de Santana do Campo (Arraiolos, Portugal), na 
que ademais apareceron restos dun antigo templo de época romana (Alarcao 
1988: 164). Isto daría a entender, en primeiro lugar, que o santuario consa-
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grado a Carneo estaba situado antigamente no mesmo enclave da Igr~xa, e, 
ncste sentido, a cristianización do lugar podería non obedecer a un mtento 
por desterrar as crenzas pagás, senón por enraizar a nova fe nas venas tradi­
cións, nas que o «carneo» teóa o valor dun centro sagrado sinalado por unha 
«pedra de pacto e unidade», valores dos que sen dúbida participa a igrexa 
parroquial no mundo campesiño galego e portugués. 

Polo que atinxe ás tumbas e ás rutas de peregrinación, resulta curioso qu_e 
en galego-portugués se denomine carneiros ós osarios dispostos en mede1-
ros cando na batalla cósmica dos deuses irlandeses se denomina carn ó con­
x~to de pedras e cabezas humanas amoreadas trala contenda (cf. García 
Fdez.-Albalat 1999: 32-3; aínda que a autora sinala só para o portugués o uso 
de carneiro con este significado, a mesma palabra emprégase co mesmo sen­
tido na nosa lingua). Isto enlaza á súa vez coa tradición dos milladoiros, os 
amontoamentos de pedras ó longo dos camiflos que conducen ós santuarios, 
ós que se asocian comunmente enterramentos e crenzas funerari~s: como a 
identificación das pedras coas almas dos defuntos (Taboada Ch1V1te 1965: 
15-18). Este costume, como é sabido, non é exclusivamente nin galego nin 
céltico, nin sequera indoeuropeo. Sen embargo, podemos defender o paren­
tesco lingüístico do Carneo que estudiamos coa designación gala e irlandesa 
dos ónfalos, os túmulos funerarios e os miIIadoiros. Por outra parte, sabemos 
por Martirio de Dumio (De correctione rusticorum § 7, cf. López Pereira 
1996: 83) que pervivía aquí en época medieval o costume de amorear pedras 
nas encrucilladas en honor de Mercurio, de maneira que esta noticia nos leva 
de volta a Lugu, o Mercurio céltico co que o romano posuía claras afinidades 
no terreo psicopompo (Bennejo 1986: 195 ss.). 

En definitiva, parece bastante verosímil a interpretación destas divinda­
des como unha manifestación do deus soberano que actúa por intermediación 
dunha pedra sagrada: Crougea e Carneo son etimoloxicamente pedras mas­
culinas identificadas dun ou doutro xeito co Mercurio céltico, Lugu. 

Dado o valor desta pedra como símbolo da soberanía, non é necesario, 
por tanto, supoflermos que os teónirnos galaico-lusitanos Carneo e Crougea 
respondan a unha representación da deusa que sela o pacto co deus supre~o, 
posto que a súa unión está implícita no propio símbolo. Sen embargo, 1sto 
non exclúe a existencia desa figura na nosa rexión, como pon de relevo outro 
teónimo consignado en Cab~o das Fraguas (Portugal), esta vez feminino, 
Trebopala. Pero antes de adiantarmos unha interpretación sobre o significa­
do do teónimo e o carácter da deusa, é conveniente que establezamos con 

1 

1 
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cert~ detalle o marco comparativo no que podería incluírse, debido á com­
plex1dade dos contextos nos que esta divindade adquire o seu pleno sentido. 

Pedras bziciáticas: Trebopala e as mouras do imaxinario galego 

Exist~n ?utras pedras que, sen dcixaren de ser onfálicas, manifestan cer­
tas peculiarida?~s _q~e as distinguen das anteriores. Refírome a aquelas ue 
ch~o pe~ras ~1c1átJcas. A principal característica destas pedras non é ~to 
a sua locahzac1on, t_amén fronteiriza, ou o seu grao de sacralidade, osto ue 
segue~ sendo espacios de encontro co Outro Mundo como a súa p ., l q , 
e función En ti 1 • mo110 ox1a 
l 

. e ec o, estas pedras deben ser preferentemente planas como 
axas asentadas sobre O chan p . . ' 

od 
' orque o seu uso ntual es1xe que o «iniciado» 

acom e os pés sobre a súa superficie. 

En rela~ión con este feito destacan as pedras que como Fal ·u 
un berro baIXo os pé d I , . ' ' que em1 a 

s o ex1timo aspirante á realeza (Guyonvarc'h 1978· 12 
§~is,§ 3~; 47, § 3; Stokes 1894: § 13), estaban dispostas de xeito que ~er: :1. ~en s~ -~se a el_as nos ritos de elección real. Sen embargo, aínda que non 
a1 escnc1 ns ant1gas desta pedra,19 pódese poñer en relación con aquclas 

~as q~e se consagraban os reis ulates e escoceses aínda en pleno século XVI 
d es~ntads nasalfontes como pen~s nas que figuraba unha inscultura podomorf~ 

es na a a oxar o pé do aspirante: 

Acostuman si~uar o que tería que ser o seu xefe sobre unha pedra reserva­
d~ para este propos1Lo e situada xeralmente sobre un outeiro· nalgunhas leño 
visto gravad~ ~n pé, que eles din correspondía á pegada do s:u primeiro xefe· 
mentres se s1tua neste lugar, presta o xurarnento inviolable de preservar o; 
vell~-c~stumes do país, e pronuncia a sucesión pacífica do seu herdeiro. 
. ul;bia tha gran pedra de sete pés cadrados, na que había unha profunda 
'.nsc . ura e1ta para colocar os pés do MacDonald; para ser corcado rei das 
tilas s1tuábase nesta pedra [ ... ] (McCana 1973: 162; tarnén Byrne 1973: 38). 

d Rese;ado ó mesmo fin sería, segundo a interpretación do seu descubri­

d~io:l loq~e- '::upedra co_ gra~a~o do perfil de dous pés atopado nas portas 
eza nt ca de Clickh1mm, Shetland (Harmand 1970: 48). 

,9. Por c~usa de seren necesariamente planas, Loth (1917· 37 . 
podena ser falica, a fo1ma que, non obstante lle atribúen al nh ) op1~,ª que esta pedra non 
túa un monolito actualinente fincado no cu~· d f I gu . as trad1c1o~s Jrlandesas e perpe­
política da illa onde se atopaba. 10 ª orta eza de Tara, a antlga capital relixiosa e 
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Este ritual podía ser substituído por outro de significado análogo que 
rn11sistía en calzarlle un só zapato ó rei (Byme 1973: 17). Efectivamente, na 
litl'l'atura irlandesa coñécense reseñas tardías sobre o uso dunha sandalia nos 
,,r tos de investidura, aínda que tamén en reclamacións de dereitos á realeza, 
dr onde a expresión fer an énais «home dunha sandalia» para designar tanto 
11 reí proclamado como ó xefe pretendente (McCana 1973: 160-61). 

No plano mítico, este motivo posúe o seu correlato nun personaxe miste-
11oso que se distingue en numerosas lendas por camiñar sobre unha soa san­
d:tlia de ouro que, a cada paso, se vai alternando entre os dous pés do cami­
nante. Un atributo especial desta sandalia é que permite ó seu portador andar 
tanto sobre a terca como sobre a auga, o que revela a súa orixe sobrenatural 
(McCana 1973: 163). De feito, é habitual que os reis célticos reciban nomes 
1clacionados coa súa procedencia ultramarina. Así Fiacha Fer Mara «home 
do mar»; Tuathal • Techtmar «xefe do pobo • que vén polo mar»; Muircher­
tach «depositado polo mar (náufrago)»; Moritasgus «o que vén polo mar»,20 

cte., en clara alusión ó proceso iniciático por medio do cal o aspirante á reale­
,-.a accede ó estatus de soberano tralo seu paso polo Outro Mundo (figuración 
da morte ritual e simbólica que acompaña a todo cambio de estatus social). 

En fin, recoñécese nestes ritos e mitos o famoso e amplamente estendido 
tema do «monosandalismo», ou dos monokrépides, unha representación míti­
ca común no mundo indoeuropeo relativa á virtual converxencia do Outro 
Mundo con este a través dun personaxe calzado cun só zapato. Este persona­
xe posúe nos mitos gregos o seu correspondente en Xasón, o efebo que ó 
chegar a Iolcos para reclamar a realeza provoca no usurpador un arrepío ó 
mostrar un único zapato no pé dereito (Vidal Naquet 1983: 105). Esta carac­
terística reflíctese tamén en Edipo ou calquera dos seus devanceiros, caracte­
rizados en conxunto por un defecto de locomoción que, expresado nos seus 
propios nomes, os asimila ós monokrépides: Edipo «pé inchado», Laio «tor­
ta», Lábdaco «coxo». 

Tal como pañería en evidencia Lévi-Strauss 6 analizar o mito edípico 
(1973: 196), responde a unha representación amplamente estendida en mitolo­
xía que manifesten andar defectuoso os seres que nacen directamente da terra 
ou están unidos intimamente a ela. No caso de Edipo esta relación vén suxeri-

20 Este último é o nome dun rei galo histórico (César BG V 55,2) e máis un epíteto do Apo­
lo céltico. Sobre o seu significado. Le Roux 1984: 132; sobre os anteriores, Le Roux e Guyon­
varc'h 1986: 222; O'Rahilly 1976: 169-70. 
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da polo seu matrimonio con Iocasta, a súa propia nai, á súa vez unha gegene 
ou «descendente de Xea», a Terra (sobre a inclinación dos labdácidas cara á 
cl~e militar tebana da que se extrae Iocasta, os spartoi nacidos de Xea, Ber­
meJo 1980: 49-159, 89-98). Pero ademais existen outros detalles comúns ós 
mitos gregos e célticos que redundan nesta relación íntima entre os monokré­

pides e unha deusa da Terra, xogando nos dous ámbitos un papel análogo. 
Un dos motivos comúns a todos estes mitos é a escenificación dunha 

ordalía ou proba xudicial á que se somete a tódolos pretendentes á realeza 
para demostraren a súa lexitimidade para ocupar o trono. Estes ritos de veri­
ficación consisten en probar a habilidade, forza ou sabedoría dos candidatos 
enfrontándoos a un ser sobrenatural que posúe en tódolos casos unha marca­
da natureza monstruosa e ctonia. Pódense apreciar as analoxías sinaladas nos 
casos de Edipo, do seu devanceiro Cadmo, e dos reis irlandeses Niall «dos 
nove reféns» e Conn «das cen batallas», resumindo a continuación os episo­
dios que os conducen á realeza. 

- ~egundo a versión do mito transmitida por Sófocles no seu Edipo rei, 
despo1s de matar ó seu pai o rei nunha encrucillada camiño de Tebas, o heroe 
debe enfrontarse á Esfinxe, un monstro mántico21 situado ás portas da cidade 
que sementa cos seus enigmas non resoltos a pestilencia, unha calamidade 
equivalente á esterilidade xeral das mulleres e do agro que se produce cando 
o propio Edipo, ó final do seu reinado, quede cego, é dicir, sirnbolicamente 
castrado (Bermejo 1980: 101). Ó meu entender, o sentido destas pragas 
explícase como simple metáfora do caos no que se ve sumida a Terra sen o 
seu rei (ou baixo o reinado dun rei infecundo), pasto que a esterilidade e a 
desolación son as imaxes mitolóxicas máis recorridas na expresión da ausen­
cia de soberanía nas sociedades arcaicas con realeza sagrada.22 O descifra-

21 Esta cal!d~de, com~ ~-feito_ de ser monstruosa, fala da natureza ctonia da Esfinxe, posto 
que o poder mant1co ou ad1vmatono e oracular son capacidades csenciais de Xea e dos seus des­
cendentes, dos que Zeus se apropia trala gran guerra cósmica que o enfronta ós Titáns casando 
coa gegene Thémis; sobre esta conquista, Bermejo et al., 1996: 50-1. 

22 Neste punto entroncamos coa longa tradición de estudios antropolóxicos iniciados por 
J. G; Frazer arredor da natureza sagrada das realezas arcaicas, nas que a morte violenta reserva­
da os re1s d1vm~s se p~esenta _en relación estreita co deterioro dos seus poderes fecundantes. 
O costume comun a m01tas sociedades etnográficas de matar 6 rei ante os primei ros síntomas de 
dexeneración física e, especialmente, de impotencia sexual, responden á crenza de poder evitar 
ror este med,o a_decadencia e a esterilidade do reino que o soberano, nesas condicións, se sinte 
~ni~z de seguir asegurando. Sobre este tema, Frazer 1993: 312-23; Evans-Pritchard 1974: 
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111l:nto do enigma por parte de Edipo restablecerá daquela a normalidade en 
l l·has, pois a superación da proba ordálica por parte do heroe dá paso, trala 
,kstrucción da Esfinxe, ó matrimonio coa nai «filla da Terra» e a consagra-

r16n real do candidato. 
- A historia de Cadmo, o antepasado fundador da casa de Edipo, mani-

il'sta unha estrnctura semellante. Como o seu descendente máis famoso, 
1:iinén Cadmo provén do estranxeiro. Pero unha vez que chega ás portas de 
l"cbas e se dispón a sacar auga da fonte de Ares, terá que combater contra a 
scrpe que a custodia, un monstro de quen unhas versións fan filio de Ares e 
011tras un filio de Xea. Despois de que a vence pola forza, os dentes da serpe 
son sementados na terra, e deles abrochan os spartoi, os membros da clase 
militar tebana, os auténticos fillos da Terra. A continuación, a hierogamia ou 

11
,atrimonio sagrado que representa a unión de Cadmo con Harmonía «a que 

,cúne», filia de Ares e por tanto membro dos spartoi (Bermejo 1980: 49_-55), 
representa novamente a restauración da soberanía mediante unha al1a~za 
sagrada cos descendentes da Terra trala superación dunha proba ordálica 

111terposta por un monstro ofídico ctonio.23
• 

- A Esfinxe de Tebas, como ben advertiu Lévi-Strauss (1973: 195-6, n. 
6), obtén un paralelo exacto na vella arrepiante que custod!a a fonte da que 
pretenden beber os candidatos á realeza en Irlanda. ~stes fe1!0~ relátans~nos, 
por exemplo, na historia do ascenso ó trono de N1all No1g1al~ac~ 0?1llon 
1994: 38-41). A proba comeza cando Nial! e os seus catro med10-mnans se 
achegan á fonte que gardaba a vella, quen· lles impón a prenda de bicala_na 
fazula para poderen beber da súa auga. Nesta ocasión o instrumento ordáhco 
descnbese como unha muller, pero de aspecto realmente monstruoso: 

Ela era tan negra como un chamizo. Os seus noxentos dentes víanselle de 
orella a orella e eran tal que podían cortar a póla dun carballo. Os seus olios 
eran negros, o seu nariz torto e desmesurado. O seu corpo era fraco, ludrento 
e enfennizo. As súas pernas estaban tortas. Os xeonllos e os nocellos fracos, 
os ombreiros anchos, as unllas verdes. A aparencia da vella era repugnante 

(Dillon 1994: 39). 

23 O anguipedismo é unha constante na caracterización mítica dos fillos de Xea; cf. Gonzá­
lez García, en Bermejo et al., 1996: 174-9 1. Por outra parte, a natureza ofídica da Esfinxe tamén 
se sinala na teogonía de Hesíodo, onde «Fix, perdición para os cadmeos» é filia da Quimera de 
tres cabezas, unha delas coa forma de serpe (Teog. 320-328). 
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Ante semellante visión, ningún dos innáns mostraría valor dabondo para 
cumprir a condición imposta pola vella, agás Niall, quen despois de unirse a 
ela observaría como se transformaba «nunha moza tan fermosa como non 
había outra no mundo». Ela era a Flaíth, a Soberanía, quen confirmaría o 
dereito de Niall á realeza e profetizaría para a súa liñaxe a posesión do trono 
durante numerosas xeracións. Despois da unión, a Soberanía non ofrecería 
auga ós demais ata que estes non recoñecesen a superioridade de Niall. 

Como podemos observar, o punto de inflexión que marca a transforma­
ción do aspecto ctonio da deusa en personificación da Soberanía aparece 
sinalado pola unión sexual co rei electo. Polo demais, a intervención dunha 
copa de bebida na inauguración dos reis é un tema frecuente nas lendas irlan­
desas,24 que se repite na historia de Conn «das cen batallas». 

- En efecto, este personaxe famoso polas súas virtudes fai berrar baixo os 
seus pés á pedra de Fal, tralo cal é conducido por un espectro, que resulta ser 
Lug, á súa morada no Outro Mundo. Alí, unha moza pregunta a quen debe 
ofrecer a dergflaith, a «cervexa vermella». Daquela Lug sinálalle a Conn como 
o escollido a esa moza de quen se di que é a Soberanía de Irlanda (Dillon 
1994: 12-4). Parece de todo atinado identificar a esta muller marabillosa con 
Medb Lethderg «A Embriaguez· medio-vermella», a deusa que ofrece acerve­
xa ós pretendentes ó trono que cumpren coas súas esixencias, é dicir, que posú­
en as calidades requiridas por un bo gobernante (Dumézil 1971: 336-7). 

Se finalmente descompoñemos estes mitos nas súas unidades significati­
vas, resulta unha estructura común na que as relacións entre os termos son 
perfectamente homólogas: 

- Un heroe en proceso iniciático (procedente do estranxeiro no caso gre­
go; motivo insinuado no mundo céltico pola antroponimia dos reís «proce­
dentes do mar» noutros personaxes). 

- Un monstro asociado ó caos, por tanto de natureza ctonia, que ten por 
misión recoñecer o rei lexítimo. 

- Superación da proba por demostración de vütudes esixidas polo mons­
tro: forza, intelixencia, valor ... (virtudes rexias). 

- Dominación do monstro: unión sexual (Niall), fecundación (Cadmo) ➔ 
conquista simbólica da Terra. 

24 Posuímos un testemuño antigo da existencia <leste tema entre os galos, a xulgar pola noti­
cia de 'frogo Pompeio sobre a alianza matrimonial entre un estranxeiro e a princesa dos Segobri­
gi que, iniciada con este xesto, permite a fundación de Marsella no século VI a. C. (en Xustino, 
XLIII 4-13 ). 
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- Conversión do monstro (Terra sen rei) en Soberanía (Terra + Rei = 
caos vencido, reino próspero). 

Deste esquema exlráese doadamente a conclusión de que Fal, a pedra «ini­
ciática» que confinna a lexitimidade dos reis, é unha manifestación da Terra á 
que o aspirante se une en matrimonio sagrado durante os ritos reais de investi­
dura. Isto obsérvase á perfección ó comparar as <lúas historias irlandesas, pos-
10 que na secuencia do ritual descrito a unión sexual coa vella e a unión coa 
pcdra son xestos que coinciden nun mesmo momento previo ó ofrecemento 
da copa, que funciona en ámbolos casos como unha metáfora da Terra que 
ofrece os seus favores trala súa domesticación ou conquista amorosa. 

Todo este percorrido recondúcenos á fin ós ritos históricos comentados ó 
principio. Os petroglifos podomorfos, testemuñados polas fontes célticas 
como os lugares destinados á celebración <lestes rituais, adquiren todo o seu 
sentido dos mitos examinados. A Terra en forma de pedra non só posúe unha 
función ordálica, senón que tamén representa a deusa que se vira fecunda tra­
la súa unión co soberano, o que expresan as improntas na rocha en forma de 
pé destinadas a propiciar o contacto. A Terra fecundada por un heroe virtuo­
so é a máxima expresión da instauración da orde soberana. 

O poder fecundante do ritual, ou o que é o mesmo, a súa participación 
nos valores terceiro-funcionais,25 é un feíto do que obtemos outra confirma­
ción a través dun dato comparativo procedente do mundo xermánico. 

A partir da lenda que relata como a xigante Skadi escolleu ó seu esposo 
Niordr entre outros polo único indicio da «fermosura dos seus pés», Von der 
Leyen inferira o significado dos gravados rupestres podomorfos escandinavos 
como resultado da crenza de que unha forza de atracción sexual reside nesta 
extremidade, de maneira que interpretaría aqueles gravados como símbolos de 
fecundidade (cf. Dumézil 1973: 41). O conxunto de datos examinados por 
Von der Leyen remiten, sen embargo, a un contexto mítico-relixioso moi con­
creto no que a hipótese desa forza misteriosa perde terreo fronte á valoración 
do papel de Niordr como deus da terceira función. Como tódolos Vanes, esta 
divindade está en efecto especializada nas funcións de fecundidade e repro­
ducción, pero cunha particularidade: o seu dominio preferente sitúase no mar, 
onde se encarga de velar por tódalas actividades humanas relacionadas con 
este medio. Tomando en consideración este matiz, Dumézil soubo ver a rela-

25 Tamén o zapato cheo de prata do que dispón o rei irlandés noutra modalidade de consa­
gración (Byme 1973: 22) pode interpretarse como un símbolo da terceira función e da fertilida­
de (Dubuisson 1978: 155). 
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ción existente entre Niordr e as insculluras de pés porque se dá a circunstancia 
de que moitas veces aquelas aparecen asociadas nos mesmos lugares con ima­
xes de barcos e figuracións esquemáticas de animais (probablemente gando), 
o que «se avén ben co valor simbólico da fecundidade». Tendo en conta, por 
outra ~arte, a condición de Skadi como xigante e a súa vinculación particular 
co hábitat terrestre, non sorprende que extraese o seu nome de Escandinavia 
retlectindo así o mesmo tipo de relación co seu país que a que manteñen ~ 
deusas epónimas irlandesas coa súa illa (Dumézil 1973: 45-6). 

Como podemos observar, os elementos implicados neste esquema coinci­
den enteiramente en Irlanda e Escandinavia: unha divindade feminina ligada 
á terra, un deus/heroe de procedencia mariña e, entre ambos, os pés gravados 
na roc~a, símbolo ~discutible da súa unión. A través deste sorprendente 
paralelismo xermáruco pódese soster que o monosandalismo ritual na inves­
tidura dos reis indoeuropeos posúe un significado esencialmente fecundante 
aínda que d~l se_ deri~en con~ecuencias maiores no nivel soberano, poste qu; 
todos estes ntuais rex1os posuen valor trifuncional. 

Toda esta volta polo monosandalismo mítico e ritual axúdanos a com­
pre?~er a razón_ pola cal unha d~usa pode adquirir a aparencia dunha pedra e 
rec1blf culto baixo esta forma. A fin, é posible que nesta situación se encon­
trase a _menc!onada Trebopala, poste que o seu significado, a pesar das dis­
putas filolóx1cas en tomo á súa adscrición lingüística céltica ou indoeuropea, 
non queda de todo escurecido: trebo- explícase polo indoeuropeo ou celta 
*treb- «casa, habitación, aldea», e -pala por un termo tamén testemuñado en 
céltico lepóntico, pero de dubidosa filiación, co significado de «pedra tum­
bal» (Tovar 1985: 234-5; Guyonvarc'h 1967a: 254-6; contra Gorrochategui 
1?87: 8~; Prós~r 1994: 188, n.3, 190; recentemente Búa, 1999: 324, propo­
na «charra habitada»). Sen embargo, a pervivencia de «pala» en galego coa 
connotación de «pedra furada» ou «burato» (cf. Pena Graña 1994: 45), acode 
mellor en favor da caracterización desa pedra como unha laxa provista de 
furados, o que se acomoda á designación desas penas ben coñecidas na nosa 
arqueoloxía que presentan abundantes coviñas e pías comunicadas entre si e 
que suxiren sen dúbida un destino ritual.26 ' 

26 L.embrando as ~nas furadas de tempos anteriores ternos en época galaico-romana varios 
altares_~ pes~es_ oon p1as escavadas na rocha e asociadas a votos consignados epigraficamente. 
Os ma1s oonec1_dos son os portugueses de Pena Escrita (Montalegre), con dedicacións a 
Larouco; e ~anotas (Vila ~ea!), un santuario sincrético rupestre oon epigrafía abundante e gran­
des cubetas as que os propios textos aluden indicando a súa función sacrificial; Rodríguez Col­
menero 1993b: 62-77. 
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A isto únese o feito de que a inscrición rupestre na que se nemea a Tre­
hopala, onde aparece como a primeira deusa que se menciona para recibir 
11nha ovella en sacrificio, sitúase sobre un penedo raso no alto do asentamen-
10 castrexo do Cabe~o das Fraguas,27 un lugar considerado por algúns autores 
rnmo un santuario de fronteira común a varios pobos antigos (Alarciio 1990: 

153). 
Por conseguinte, podemos establecer en principio a hipótese de que Tre-

hopala designase a pedra sagrada que recibe ofrendas e fa~ilita pola súa co~­
dición plana o acomodarse enriba dela. E da mesma mane1ra que outro~ pa~­
scs célticos, como Irlanda, Escocia ou Bretaña, conservan no folclore ntuais 
l~ lendas asociados a estas pedras iniciáticas, Galicia non constitúe unha 

excepción neste sentido. . . 
En efecto, ó igual que os petroglifos podomorfos contmuaban func1onan-

tlo en plena Época Moderna nos ritos de investidura dos reis célticos insula­
res, e coñecemos a través de Loth unha noticia sobre a Bretaña do 
século XVIll que segue poñendo en xogo os mesmos elementos pero na 
elección dos alcaldes («Durante a investidura dun novo alcalde en Brest, no 
século XVIII, trata cerimonia na igrexa, o elixido debía dirixirse cara a 
·'unha pedra furada no medio", que se consideraba que estaba no centro da 
cidade, poñer o pé no burato e facer o xuramento de comportarse ben nas 
súas novas funcións», REA 28: 265), tiven coñecemento recentemente dunha 
tradición coincidente asociada a un podomorfo en Cabanas (A Coruña). 
Segundo a noticia da informante, nun grande penedo elevado situado so~re a 
foz do Eume e coñecido, significativamente, como «a Pedra da Elección», 
existía a figura dun pé onde antigamente se elixían os alcaldes; ademais, a 
carón da pedra habería unha tumba, e na noite de San Xoán escoitábas~ tocar 
un gaitciro.28 O paralelo formal e funcional deste podomorfo cos célticos é, 

por tanto, incuestionable.29 

21 Desgraciadamente non coñezo máis detalles sobre o seu oontexto a~ueolóxico. R~­
guez Colmenero (1993b: 104-5) só menciona este dato e que o castro en cuestión semella «o te1-

to de Lusitania». 
21 Agradezo esta comunicación ó arqueólogo Manuel Santos Est~vez, qm~n e? compatiía d_e 

M. V. García Quintela dará a ooñecer esta noticia nun artigo de próxuna publicación: «Petrogli­
fos podomorfos castrexos e investiduras reales célticas: estudio comparativo». 

29 Por certo que o xesto de introducir o pé dereito no furado dunha ros':3 de pan (elemento 
asociado á productividade da terra por definición), forma parte dun remedio doc~en~~o ~ 
século XVll contra doenzas relacionadas coa sexualidadc conxugal; cf. o proceso mqumtonal 
contra Marta Femández, en Barreiro 1973: 136-8. 
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Ou~~ feito a sinalar en relación cos podomorfos galegos é que nos paneis 
petroglíf1cos nos que aparecen predominan as asociacións con cruces inscri­
tas e~ c~culo, pías comunicadas con regos e trazos serpentifonnes e a súa 
l~c_alizac1ón _s~ coincidir con lugares que sobresaen no terreo, con ¡ ran visi­
b1lidade perifénca e en fronteiras tenitoriais (sistematización efectuada por 
M. Santos Estevez). 

A_ ?roximida~e ós pod?morfos desas pías comunicadas avoga en favor da 
relac1on establecida antenonnente entre as pedras iniciáticas e os «altares» 
con orificios destinados a ofrendas, mentres que a súa condición fronteiriza 
resalta, como vi~os a propósito de Crougea, o seu carácter onfálico (carácter 
que se ve potenciado na Pedrada Elección pola presencia dunha tumba ane­
xa). Respecto doutros detalles, como é a veciflanza de petroglifos serpenti­
fonnes, non podo resistirme a apuntar certos datos procedentes do noso fol­
clore sorprendentemente axustables a este esquema. 

Se ~ go caracteriza ás serpes do imaxinario popular galego é o seu gusto 
polo leite, chegando ó extremo de zugaren directamente dos peitos de mulle­
res e vacas. Pero a serpe é ademais unha manifestación característica da 
moura, a muller_ s?brenatural asociada ás penas e ás fontes que ten como 
papel mellor defm1do nos contos populares, precisamente, a función ordáli­
ca. En efecto, a moura pres~ntase con preferencia ós mozos, en principio en 
fonna_ humana, para desafialos a unha demostración de coraxe: a moura 
anuncia que no seu próximo encontro adquirirá a forma dunha serpe e que 0 

mozo deberá bical~ p~ que se rompa o encanto; se o rapaz supera a proba, 
a recom~ensa consistirá en casar coa moura, agora muller nova e fennosa, e 
a ganancia do tesouro subterráneo que a serpe custodiaba na rocha de a carón 
d~ fonte (López Cuev~las e _Bouza Brey_ 1992: 144 ss.; Mariflo 1997; Apari­
cio 1999, etc.): Non _e preciso profund1zarmos demasiado neste tema para 
deca~os de mmediato do contido sexual do encontro e deducir da riqueza 
adqumda polo moz? ~ efecto fecundante desa unión. Ou moito me engano, 
ou este esquema c~mc1de completamente cos mitos iniciáticos indoeuropeos 
bosquexad~s . antenormente:. mozo solteiro ➔ proba de valor esixida por 
monstro of1dico ➔ superación da proba: unión sexual ➔ fecundación ➔ 
matrimonio e prosperidade. 

~ero isto non é todo. A caracterización do monstro como un ser de orixe 
ctoma (representado aquí como en Grecia pola súa natureza ofídica) vese 
reforzada por outras versións do conto nas que a frustración do desencanta­
mento (comunmente producida pola inmadurez ou debilidade moral do ini-
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ciado) provoca que a moura quede coxa (outras veces x~ se des~ribe ~irecta­
mcnte como tal). A coxeira, como vimos, é unha calidade simbólica dos 
habitantes do mundo subterráneo, dos seres estreitarnente ligados á Terra. 
Pero o que interesa respecto do tema da pedra e as ofrend~s é o mencionado 
gusto das scrpes polo leite. En numerosas historias as relac1óns entre os mou­
ros e os humanos baséanse no intercambio de bens que son normalmente 
dcsiguais en favor dos últimos (de aí a fórmula de contacto cos mouros: 
«dáme da túa riqueza e eu dareiche da mifla pobreza»; ou a destes c?n aq~e­
lcs: « ... decían os penedos: daime a vosa pobreza que eu vos dare1 a m1fla 
riqueza») o que supón o ofrecemento dun limitado número de productos 
campesiflos, normalmente porcos, a cambio dun in~remen!o ou mantemento 
gratuíto dos mesmos. Neste contexto de intercambios o le1te xoga tamén un 
papel importante en canto producto especialmente apreciado P?la serpe. Por 
iso é habitual que na proba iniciática se substitúa o xesto do b1co polo valo­
roso ofrecemento dunha cunea de leite á moura-serpe, que ten exactamente o 

mesmo resultado. 
Se non quedase suficientemente clara a asociación moura-pedra-leite no 

noso folclore coñécese unha tradición segundo a cal os casados que non 
poden ter fill~s ofrecen leite fresco a un petroglifo serpentiforme (Llinares 
1990a: 54). Con estas ofrendas destinadas a propiciar l?gros no _terreo da fer­
tilidade, podemos relacionar o depósito de auga bendita nas p1as escavadas 
nas súas pedras para «bendicir» as xentes e os agros; ou as ofrendas de san­
gue humano: «En riba do monte hai un con que ten sete pías nas que os mo~­
ros facían sacrificios de animais e persoas, nelas botaban o sangue para adi­
viflar»· a este lugar acudían tamén os campesiflos: «cada vez que nacía un 
menifl~ había que quitarlle un pouco sangue e botalo nas pías para que se 
criara ben» (Aparicio 1990: 282 e 201). É evidente, por tanto, que as rela­
cións coas mouras se conciben no mesmo plano que as relacións cos deuses 
en calquera relixión antiga: proponse o troco dun ben material por ~n, ben 
sobrenatural. En tódalas pedras ata agora mencionadas, este ben s1túase, 
invariablemente, nos terreos da fecundidade e da riqueza.

30 

30 Como negación da fecundidade da moura aínda desencantada ou vi~e, inci~e a súa cont!· 
nua dedicación ó fiado e a exhibición pública da roca e do fuso polos canu~os, po1s «na ma1?!1ª 
dos lugares da Italia antiga estaba prohibido pola lei que as m~eres fosen f1an~o cando camma· 
ban polas estradas e inclusive que levasen visibles os fusos, po1s tales actos cnase que eran pre-

xudiciais para os cultivos» (Frazer 1993: 44). 
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Obxectarase a este tipo de exercicios comparativos a ausencia de fontes 
históricas que confirmen a prolongación deste fío conductor temático e sim­
bólico dende a remota antigüidade indoeuropea ata as nosas tradicións popu­
lares. Isto responde, sen dúbida, a unha cauta postura metodolóxica. Pero 
deberiamos preguntarnos por que se elixen non só imaxes, senón tamén 
estructuras míticas completas, perfectamente coincidentes coas coñecidas na 
Antigüidade para expresar a mesma temática habendo infinitas maneiras de 
facelo. Entre os investigadores e investigadoras consultados ó respecto, mós­
trase acordo en interpretar a moura como a representación imaxinaria do 
perigo que supón a liberdade sexual feminina para a reproducción normal da 
sociedade (Criado 1986; Llinares 1990a: 47 ss, 1990b 137 ss.; Aparicio 
1999: 340 ss.). O obxectivo ideolóxico de tal representación, marcada indu­
bidablemente c~n trazos moi negativos (ó que responde a imaxe ofídica), é 
mostr3! a ~eces1da_de de que a muller se someta ó dominio masculino para 
cumpnr sat:Isfactonamente cos seus roles sociais asignados, do que se deriva­
rá ~ súa completa integración social e, consecuentemente, a súa plena reali­
zación persoal. Esta interpretación paréceme perfectamente coherente co 
contexto_ sociolóxico no que se introduce, pero nada do que espuxen a través 
do antenor exame comparativo o cuestiona ou matiza. Cando se insiste nos 
milenios que separan os mitos indoeuropeos das lendas galegas non se repara 
en que tratamos coa probleinatización ideolóxica de realidades sociais análo­
gas, alomenos neste punto. A pouco que nos deteñamos en analizar o código 
sexual operante nas cosmogonías indoeuropeas coñecidas detéctase de 
seguida q~e o ideal de Soberanía, a orde universal perfectame~te regulada, se 
funda na idea da superioridade masculina sobre as mulleres, quen soamente 
se chegan a considerar útiles para a sociedade, divina ou humana, cando son 
conveni~ntemente sometidas e «domesticadas», é dicir, convertidas en espo­
sas e ~ais. Por tanto, considero esaxerado poñer tanta distancia entre repre­
sentacións e valores tan universalmente espallados que a todos nos resultan 
familiares. En conclusión, non vexo razón para supoñer que cando non se 
pro~uce a ruptura sexa necesario prescindir dos símbolos tradicionais que 
reflicten os mesmos problemas e achegan as mesmas solucións. 

Con estas afirmacións non quero xustificar en absoluto unha continuida­
de histórica sen calquera inflexión ou fenda entre os modelos sociais compa­
rados, nin tampouco afirmar que estes modelos sexan homoxéneos. Esta pos­
tura suporía obviar non só os cambios necesariamente producidos co simple 
correr do tempo, senón ignorar tamén o efecto de desarraigamento que tería 
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provocado a romanización e cristianización dos castre~os ~n época_ temperán 
6 privalos dos seus símbolos máis fortes ou con ma10r mfluenci~ sobre .ª 
mentalidade indíxena. A descomposición xeral do sistema xerárqmco tradi­
cional onde homes e deuses posuían un lugar e función específicos na orde 
cosm;lóxica nativa, constituiría un cambio radical respecto da sociedade 

castrexa prerromana. . . 
O tema das mouras, de feito, paréceme que reflicte á perfección o cambio 

traumático que suporía para a sociedade castrexa o verse privada dos seus 
referentes culturais e ideolóxicos roáis vigorosos. Tomemos como mostra 
unha historia na que o argumento é habitual no noso repertorio etnográfico: 

Na ponte de Ferradás, nunha pena no medio do río, había tres hermanas 
que estaban encantadas. A nai delas, que sabía que estaban encantadas, deulle 

tres bolos a un home pra que os tirase ao pozo e dixese: 
-Juana, Ana, Viviana, ahívai o bolo que che manda a túa nana. . 
O home escondeunos na casa, pero a súa muller os topou e cortou unha 

rebanada e salíu sangre. Despois o home os levou ao río e os foi tirando ao 

pozo; tirou un e dixo: 
- Juana, Ana, Viviana .... 
Entón salíu unha a cabalo e lle dixo ao home: 
-Atrás vendrá que lle pagará. 
Tirou o outro e dixéronlle igual, tirou o terceiro e salíu a cabalo, pero o 

cabalo estaba coxo e non puido saír (Llinares 1990b: 80). 

Este conxunto de tres xanas, denominación dialectal das mouras, é un 
dato que se corresponde coa triple personalidade da deu_sa ind~uropea. Este 
paralelismo non é en absoluto gratuíto, posto que_ a eu~oloxi_a _de xana se 
explica por Diana, a deusa romana que na Hispania anuga rec1brra un c~lto 
predominante fronte a outras divindades importadas e unha acentuación 
especial da súa orixinal triplicidade (en León Diana triformis; C/L II 2660!, 
sen dúbida por ter asimilado a unha deusa indíxena.31 Esta deusa podena 

31 Sobre a interpretatio romana de Diana e a súa relación c~as xan~s, Almagro Go~a 
1995: 84-86. Este autor, moi acertadamente ó meu entender, rela':1ona a Diana coa nosa Rama 
Lupa, a moura do Pico Sacro que na lenda calixtina (s. XII; ve~ Llmares 1990b: 57 ss.) s~ ~esta­
ca insistentemente pola súa vinculación con elcment_os _cton10s: acolle nos ~eus. domm1os o 
sepulcro do apóstolo Santiago; posúe un bosque ~e ac1ñe1ras cust~1ado ~as ~~s ~des por un 
dragón; é fiadeira; e tras recoñecer o poder supenor do santo convertese o cnsllamsmo (desen-

canto). 
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relacionarse igualmente coa triple Dana/Ana irlandesa, e posiblemente non 
sexa casual a asonancia de todos estes teónimos antigos cos nomes das mou­
ras Juana, Ana, Viv_iana, e máis co de Ana Manana, a moura triple á que hai 
que ofrecer un que1xo sen encelar e invocar tres veces para que conceda 0 

seu tesouro (Carré Alvarellos 1978: 44-6). 
Na tradición indoeuropea, como vimos, a deusa posuía valor trifuncional, 

polo cal patrocinaba as funcións soberana, guerreira e reproductiva. Se vol­
vemos ó noso texto, podemos ver que, das tres irrnás, aquela na que falla 0 

desencantamento é a que queda coxa, quedando por tanto recluída na súa 
~orada subterránea. As oulras dúas, desencantadas satisfactoriamente, reac­
c10nan de maneira inesperada: ~archan e relegan á derradeira a promesa 
dunha recompensa para o home. E dicir, mentres que Juana e Ana non cum­
pr~n. con ningún d_os seus cometidos, que se corresponderían no suposto mito 
onxmal coa dotación de poderes ou beneficios nos terreos soberano e militar 
soamente Viviana, coxa, posúe unha función recof'íecida, que non é outr~ 
senón precisamente a provisión de riquezas. Sen embargo, como o desencan­
to non funciona e Viviana non pode ofrecer os seus favores (o home está 
casado), permanece como promesa de prosperidade para unha iniciación 
f~tura, asunto que outros contos acaban resolvendo positivamente, como 
vimos. Pola contra, non puiden constatar que o intercambio de dons coas 
mouras implique beneficios en calquera dos outros dous terreos funcionais 

A imaxe que se extrae desta interpretación paréceme perfectamente c~n­
sec~ente cunha sociedade subsidiaria que, como a galega carnpesif'ía, non 
posue xa o control sobre os poderes político e militar. En situación semellan­
te compréndese que as figuras de Juana e Ana estean baleiradas de contido. 
Nest~ sen!ido, poderiamos considerar a triplicidade da moura como simple 
pervivenc1a formal dunha crenza máis antiga na que todas estas figuras terian 
no seu momento unha presencia plenamente activa. Por tanto, nunha conxun­
tura na que o único control recoñecido a un grupo social determinado afecta 
exclusivamente ós mecanismos da súa reproducción material, soamente a 
~oura Viviana teria unha personalidade funcional e un valor ideolóxico per­
tmentes.32 

32 A diferencia das lendas artúricas, nas que a Dama do Lago (!amén Viviana) concede por 
tcsou_ro a espada da soberanía (Ca/ib11rnus, Excalib11r), un símbolo da forza militar e do poder 
do rei. 
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Evidentemente resulta imposible demostrar a identidade ou afinidades da 
11d)(}pala castrexa coa moura, ou incluso coas ~dras iniciá~cas. ~en embar­
po. no terreo da hipótese, considero razoable onentar nesta dirección os esca­
.os indicios filolóxicos e arqueolóxicos dos que dispoñemos: unha «Pedra do 
pollo» recibe ofrendas e relaciónase cunha pedra plana situada nun elev~do 
,a11tuario castrexo. Se esta pedra non representa outra Pedra da Elección, 
11i11 mla alomcnos á existencia na área galaico-l~sitana de ~~n~uarios construí­
dos en tomo a pedras sagradas de funcional1dade sacrif1c1al. En calquera 
1 aso, considero probado o valor onfálico desta pedra, .ª cal, ~n se, ~xprese 
, orno Crougea ou Trebopala, suxire a presencia dun~a 1deolox~a 1:'°_huca cas-
1, cxa que xira arredor da idea de Soberanía, da umón dun re1 d1vmo cunha 
tlcusa da Terra que se representa mediante unha pedra. 

-4. Os deuses infernais: Reve 

Tras facer as precisións oportunas sobre algúns dos usos relixiosos e 
, 1tuais da pedra, lembraremos que non debemos confundir os lugares nos que 
se manifesta a acción da divindade coa divindade mesma. Entre os deuses 
célticos son moitos os que extraen os seus nomes do vocabulario xeográfico 
rnmún, e entre eles, convén que nos deteñamos agora nas figuras d~ Ler e de 
Macha, ambos epónimos da «chaira» que abre as portas do s1d «Alén» 

(Guyonvarc'h 1962a: 336). 
o significado mítico das chairas está ligado á imaxe plana do mundo d_os 

deuses e dos mortos (irlandés Mag Mor «gran chaira», Mag Meld «charra 
dos praceres») e moitos lugares identificados como puntos de encontro co 
Alén defínense precisamente como lugares planos. Así se comprende o nome 
poético do mar Ler (> *piar-os «plano»), pois os irland~ses concibían o mar 
como a gran chaira acuática que marcaba a rota do para1so. Pero Ler era ade­
mais o nome da divindade que tiña o mar por dominio e, ó mesmo tempo, o 
pai de Mananan, o reí do Outro Mundo (unha divindade infernal cos tr~~s 
de Neptuno e Plutón). En canto a Macha(> *magosia «plana»), pódese dicir 

0 
mesmo pero trasladando esa porta do infemo ó campo de batalla, onde os 

guerreiros encontran a morte na contenda (García Fdez.-Albalat 1990: 308-9, 

322). . 
Considerando a sinonimia mostrada pola etimoloxía dos nomes da irlan-

desa Macha e da galaico-lusitana «Reua» (> *Rewalru > *rowesya «chaira»; 
Tovar 1985: 244; Guyonvarc'h 1967a: 261), García Fdez.-Albalat propuxera 
a identificación funcional de ambas divindades. Sen embargo, aínda que non 
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está de todo claro se se pode seguir mantendo esta etimoloxía ou non, debe­
mos admitir as obxeccións de Villar (1996b) respecto do xénero da divinda­
de, pois este autor demostrou con sobrados argumentos que os seus epítetos 
son sen excepción de xénero masculino. Polo demais, non se dan razóns con­
vincentes para deixarmos de considerar a Reve33 como unha divindade aso­
ciada ás chairas míticas. 

Dous epítetos en particular asocian a Reve con designacións do Outro 
Mundo céltico. En primeiro lugar está Reve Larauco (Ba1tar, Ourense; 
Rodríguez Colmenero 1987: n2 111), que conservamos no topónimo do mon­
te Larouco e en tomo ó cal se localizaron outras mencións á mesma divinda­
de, unha delas co epíteto en solitario (preto de Chaves; ibíd. nº 109) e outras 
dúas co texto: 

l. Larauco D(eo) Max(umo) Ped(ronio) Maxumo «A Larouco, Deus 
supremo, patrón supremo» (Vilar de Perdizes, Montalegre; ibíd. n2 110); 

2. I(ovis) Soc(io) Larocuo «A Xúpiter socio de Larouco»// La[rac]uo 
[-] «A Larouco» (Pena Escrita, Vilar de Perdizes; ibíd. n2 112a). 

A etimoloxía de Larouco parece coincidir coa do nome de Ler, *plaros > 
!aros> Lar-auco (García Fdez.-Albalat 1990: 320-2), o que dá lugar ó mes­
mo paradoxo que presenta o significado do topónimo galo Mediolanum 
«chaira do medio», pois, designando normalmente fortificacións en a1tura, 
significa ó mesmo tempo «chaira». A explicación que nos ofrece esta autora 
para a caracterización cha do monte Larouco oriéntase no mesmo sentido: a 
cualificación cha dos espacios xeográficos non responde a unha descrición 
topográfica senón a unha propiedade mítica, é dicir, á loca1ización dun ·espa­
cio sagrado ou lugar de encontro co Alén. 34 

Non sorprende por iso que existan lagos e illas no mundo céltico nas que 
a característica sacralidade ou condición de santuarios se exprese por medio 
de topónimos desta clase, caso do lago Como, antigamente Lario (Estrabón 
IV 3,3; 6, 6 e 12); ou a illa situada significativamente a carón doutra chama-

33 
No sucesivo aludirase a Reve en dativo por non haber acordo na reconstrucción da forma 

do nominativo. 
34 

Non considero aceptable a interpretación de Villar de Reve Larauco como «ó Reve (rio) 
de [o territorio] Larouco», amparándose na existencia actual dun monte homónimo. Este epíteto 
merecerla unha análise morfolóxica e semántica semellante á que o autor non nega ó resto dos 
cualificativos do deus, pois non hai dúbida de que se trata dun adxectivo con sufixo -leo do mes­
mo tipo que os restantes: Reumiraeco, Langanitaeco, Baraeco. Por conseguinte, tanto se cualifi­
ca a Reve como se se trata dunha divindade independente, Larouco significaría, ou ben «que é 
do */aro» (da chaira) ou «que ten a cualidade de */aro», é dicir, que é chan. 
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da Planasia fronte á costa marsellesa, na que se localiza un s~tuario ó heroe 
epónimo, Lero (Estrabón IV 1,10), ó mesmo tempo homómmo, se ~on me 
cngano, do río galaico Laero, actual Lérez (Mela, III ,9,10). Adema~, non 
moi lonxe da foz deste óo, na Ría de Pontevedra, localizase o santuano cas­
lrexo de Facho de Donón (Hío, Cangas do Morrazo) no que se rescataron ata 
32 aras, 15 delas epigráficas con dedicacións a una divindade que pai:ece 
situarnos nesta famila léxica: Deus Larius Breus Brus Sanctus (coas van~­
tcs: Deus Liberus Breus, Deus Lariberus Breus, Deus Lariberus Breoroms; 
CIRG II: 23-4). - . 

Outro epíteto de Reve, Marandigui, tamén foi a~alizado por Villar (19~4-
1995: 251) e, a través da súa etimoloxía, descubnmos unha nova con~x1ón 
de Reve coas chairas míticas: > *Maran~ikos «que pertence ó ~ar, m8?ñº\ 
¿Estaremos en presencia dun L~r, u~ ~e• ~o Outro Mundo gal~co-lusi~no. 
Viría a apoiar esta hipótese a 1dentiflcac1ón ~roposta por B~ ~1997: 54) 
entre Reve e outro teónimo consignado na rex1ón en forma latm1zada. Reo 
(dativo). Coñécese para esta divindade o epíteto Parameco «~o páramo» 
(Villar 1995: 61; Tovar 1986: 86) que ind_icaría_ neste caso a relación do _deus 
cunha chaira, pero de características mm particulares, un lugar desértico e 
moi afastado; unha fronteira en definitiva, posto que as zonas ermas ou 
desérticas, ó igual que os lagos, os ríos, as fontes, os bosques e c~~ pedras, 
son comunmente consideradas marcas fronteirizas por defimc1ón (Ferro 
Couselo 1952; ó Ríain 1972: 17). . 

Por outra parte, a asociación de Reve con Larauco Deo M~wmo refli_cte a 
condición suprema da divindade, posto que este adxectivo lati_no é pmp10 ~e 
Xúpiter, ó que Larauco aparece asociado noutro dos nosos_ ep1grafes. E posi­
ble, por tanto, que este deus galaico se corresponda co re1 do Outro Mundo 
céltico, un Ler ou un Mananan. . . 

A esta aproximación pódese engadir outro dato comparativo que conf~­
maría a relación de Reve co Outro Mundo, aínda que nos leva de volta á et~­
moloxía proposta por Tovar e ás nocións espaciais expresadas pola raIZ 
*Rewdlru. En irlandés a locución Bruiden meic Da Ré~ alude, á sa dos b~­
quetes do Síd presidida polo rei do Outro Mun~o bai~o a sua advocación 
Réo, que O'Rahilly (1976: 121, 129) relaciona etllllolox1camente_ co substan­
tivo ré «espacio (celeste)» e coa expresión r~ó dorcha co sentJ.do de «ceo 
escuro, noite». A identificación dun elemento mfemal con outro celeste _non 
é estraña nas relixións indoeuropeas, como demostra o feíto de que os latin~s 
explicasen O significado de mundus, o mundo subterráneo ó que se accedía 
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por un foxo e onde vivían os Manes, pola súa analoxía co outro mundus, é 
dicir, a bóveda celeste (Dumézil 1966: 345-6). Ó cabo, non é senón a nature­
za antitética da divindade soberana a que xustifica o despregue dos deuses 
celestes indoeuropeos Zeus e Xúpiter, nun Zeus Ctonio (Hades) e nun Xúpi­
ter Dispater (Plutón). Pola mesma razón o Dagda irlandés posúe unha maza 
que mata por un lado e resucita polo outro. Entón, da mesma maneira que o 
señor da vida se desdobra no señor da morte, nesta faceta asimilarase ó seu 
irmán Mananan, o rei dos infemos (Le Roux 1984: 123-4). 

Esta dualidade pode aclarar a atribución ó supremo deus romano Xúpiter 
Óptimo Máximo dun terceiro adxectivo indíxena na nosa rexión no que o 
significado expresa unha relación cos infemos, Anderon.35 No epígrafe en 
que esta divindade é mencionada, o oferente é un liberto imperial que rexen­
ta as minas dun lugar chamado *A/bocelo «monte branco», topónimo que 
leva implícito a referencia a un monte sagrado (ver infra). A mención dw1 
Mons Sacer en relación coa explotación dunhas minas (posiblemente aurife­
ras) e cun Xúpiter infernal, enlaza coa noticia de Xustino na que recoñeci­
mos a presencia dun Dagda galaico, do que Anderon podería ser a súa con­
trapartida no Alén. De feilo, as riquezas do subsolo que proveñen do caldeiro 
de abundancia do Dagda teñen a súa orixe no reino de Mananan -o Paraíso, 
que é por definición un mundo opulento-- posto que o mesmo caldeiro pro­
vén da illa de Murias, no nome da cal xa se distingue a súa orixe mariña 
(irlandés muir «mar»; Le Roux 1968: 394, n. 68). 

Lembremos, finalmente, que Reve se relaciona mediante os seus epítetos 
Larauco e Marandigui tanto cos montes sagrados como co mar, ambos ele­
mentos concibidos polos celtas como chairas que comunicaban este mundo 
co do máis alá. 

Ó dito hai que engadir outra coincidencia que quizais non sexa fortuna. 
Mentres que na ara do noso Xúpitcr Anderon figura a representación da 
cabeza dun touro (víctima propia de Xúpiter), Reve recibe este animal en 
Cabe~o das Fraguas: 

oilam Trebopala/ indi porcom Laebo/ comaiam Iccona Loim/inna oilam 
usseam/ Trcbarune indi taurom/ ifadem [ ... ]/ Reue [ ... ]. 

JS Procedente dun lugar descoñecido dentro de Galicia: I.OM. Anderon Sacr(um) M.Ulpius 
Aug(usti) /ib(ertus) Eutyches pro(curator) metal/o(rum) Alboc(olensis) (CIL JI 2598). Este epíte­
to coincide coa fonna anderon dun texto galo e interpretada por J. Lejeune como «dos deuses 
inferiores ou ctonios»; cf. Gorrochatcgui 1990: 308; Marco 1993a: 491. 
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[Traducción: Laebo unha ovella dun ano 
Unha ovella para Trebopala e un porco para 1985· 244) 

para Trebaruna e un touro semental para Reve (Tovar . . ll 

Unha ovell~ [¿año?
1
] para ~:::!~eu~~!:~e~l~~:1;:;~;~:n;;c~::! 

do mesmo tempo para ccona 
céru·1 para Reve ... (Guyonvarc'h 1967a). e un to uro 1, .. • • il ?) 

a 1:01~::t~!:1~;:~ ;;~~~: ::i;:c:e ªu~ª:!\ u;;:b:~: ~o~nalt~:S:Sc:e~-

tal (?) a Reve ... (Moralcjo Álvarez 1997: 33)]. 

( bfi · ) con fins oraculares para sabe-
Os irland~es sacrificaban o tour~~: ~~~s deuses (descrición en Ortiz e 

n·n que candidato á realeza era o e . r outra parte a simboloxía 
Renales 1989: 19!)- Entre os celtas ~is~:~~ ~pez Mont~gudo 1989) e, 
l11ncraria deste animal está fóra de_ t_ a exións coa realeza (Le Roux 1963, 
;11nda que na Irlanda mostre espeifc1a1s con carácter infernal no mencionado 

245 ) tamén se man esta o seu 
XV 2-3: ss. ' . n mántico-ctonio é unha constante entre os 
rito oracular,36 posto que a relac1ó ái i'I ·do é sen dúbida o Oráculo de 

. d peos O excmplo m s co ec1 .. 
¡x>bos m ocuro . . ó falos do mundo como a cova na que a P11.1a 
Dclfos, onde se situaban ~nto o ~de 1994· 166-7). Entre os celtas, pola súa 
tii'la os seus soños profétic?s (Ro d. ás ~mbas dos heroes para recibir orá-
vcz tamén se coi'lece a soerra de acu rr G ' h 1986· 213) 

, . 57· f Le Roux e uyonvarc . . 
rnlos (Tertuliano, D_e ~nima , ' c ·.bl r tanto postular para o deus Reve 

Tras esta expos1c1?n sena pos1 t ~ái Alá' do que moi ben podería ser 
unha estreita vinculación_ co m~do do ~utro 'dos seus epítetos Anabarae­
o seu principal man~atan?· O fe1to e q~~encia de ríos -do Ana (Guadiana) 
ro, coincida coa des1gnac1ón dunha con ) · f Canto et al., 1997: 279 ss.- , 
e máis do *barrecas (a~tual Albarr;g~ 'is~o que as confluencias represen­
insiste sobre o carácter mfemal do ~~ d p que son entradas preferentes ó 
tan na relixión celta, como encruc a as ' 
Outro Mundo, común ós deuses e ós mortos.37 

' teto de Reve Langa-nida-egui e 
36 Non deixa de chamar a atención a semellanza ent~óe odeoup1tra cabeza de touro e un crecen-

nh be · na coa representac1 n . 987· 
o textoN/DA{NLVA du a ara . reta úl. de CosoNedoledio (Mangas e V1dal 1 . 
te luar. Tamén se sinalou o parecido des~e o~;eºv:ta á realeza. 
195); pero isto, tratándose de Coso, traenan raf lintel dun mausoleo emeritense. 

, epíg e aparece no 
31 Hai que ter tamen en conta que O 

. ta 'ón fluvi· al de Reve Ana e Baraeca, 
. a simple mterpre ci • al 

Aínda que os seus editores non s~peran Mérida cidade cinguida por dous ríos, e outras g as 
establecen correctamente a relación entre ~ por iso en grandes centros urbanos, non 
que reúnen características, semella~tes e se conve eron 
só económicos senón tamen cultua1s. 
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O seguinte apartado dedi d ó • . ' ca o estudio dos testemufios relativos á . ºó 
castrexa da v1da de ultratumba, enlaza directam t . . v1s1 u 
viais marifi ..: · en e con estas d1vrndades flu-

, as, acuaticas, ou como queira que as denominemos. 

IV. VISIÓNS CAS'IREXAS DO ALÉN 

man O~e;~: vi~:: :~s afastados s?n os Ártabros, próximos 6 cabo que cha­
do Anas G~wdi s ~edores viven cel_tas, emparentados cos das ribeiras 

tJX:dició~ milit::a~s~;s::1:~n~~r~:;;~ó:en:ui~:v::~re;:;r;:s:Ií 
0
un~a 

im1a, e que lago da revolta como rde no 
lugar esparexidos· por iso é ' l pe , ron 6 seu xefe, permaneceron no 
(III 3,5). ' po o que o no se chama Lethes, Esquecemento 

X 
<? mBesmo río había representar un obstáculo na campaña de Déc1·mo 

umo ruto contra os bra 
traspasalo polo medo . car~nses, p~rque os seus soldados se resistiran a 

. que msprraba a sua sona de río infernal (Livio Per 55) 
po1s polo nome de lethes coñecíase na Antigüidade ó , . d . . , 
P?rtas do Hades e privaba da memoria ás almas dos m:~~~tua o di~te das 
su~s augas. García Quintela (1986: 84-5) e Berme·o . que beb1an _das 
hai tempo que tanto a 1 d b . J (1991. 97-8) suxenran 
, en a estra omana como o episodio de Bruto foran 

.38 Da necrópole castrexo-romana de Meirás (A C -
clus16ns. A publicación dos achado L oruna) non se poden extraer maiores con-
numerosas fumas con restos de ósos ~J::no~:n,o_ (l9SO), _á parte de mostrar a existencia de 
conxunto do xacemento nin se dan • a cmados, nm sequera nos ofrece unha visión de 

rópo • a conecer as relacións 16 · . . 
nec le e o resto das estructuras ( · habi'tac·o . ? 

1 
. crono x1cas e func1ona1s entre a 

~ 1 na1s. ¿cu tua1s? ... ). 
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111\pirados por unha tradición nativa segundo a cal nese río se situaban as 
IH>ttas do Outro Mundo. 

Ó cabo do tempo comprobouse que, efectivamente, os ríos eran concibi­
dos polos indíxenas como portas infemais e morada dos deuses, como mos-
11 a a aparición nesta zona de distintas aras dedicadas a divindades que, como 
N(ll'ia, engaden ó seu aspecto guerreiro, e en función del, o carácter psico­
pompo de moitas divindades célticas que se manifestan nos lugares tradicio-
11:ilmente asociados ás vías de tránsito ó Alén: a auga en tódalas súas formas 
(11iares, ríos, fontes, lagos), os camiños, as encrucilladas ... (García Fdez.­
Albalat 1990: 286, 307; Bermejo et al., 1986: 193-230). 

Por outra banda, unha nova interpretación efectuada por Guerra (1996) 
sobre os múltiples hidrónimos que recibe o Limia nas fontes clásicas (limia, 
Aeminium, Be/ión, lethes e [lumen Oblivionis), achega interesantes datos 
lanto ó que afecta á localización do «río do esquecemento» como á identifi­
cación do seu nome vernáculo. As conclusións ás que chega tras unha deta­
llada revisión das fontes é, en primeiro lugar, que o nome orixinario do río 
debía lembrar, por semellanza fonética, algún outro greco-latino e, a partir de 
aí, procederíase á súa transcrición. Dado que en varios documentos medie­
vais se testemuña a existencia nas proximidades do Limia dun outro rio 
coñecido como letia (actual ~a portugués) deduce que debeu ser este o 
que suxerira ós clásicos a identificación co lethes, e que o nome de Oblivio 
«esquecemento» non se lle outorgaría ruáis que por traducción directa ó latín 
do tenno grego. Desta maneira trasládase o «río do esquecemento» cara ó 
sur, aliviando así ó Limia dunha sobrecarga certamente esaxerada de desig­
nacións para un curso fluvial tan curto, e documéntase a perduración dende 
época antiga dun mesmo hidrónimo ata o momento actual. 

De todos xeitos, as numerosas confusións antigas que afectan ós ríos 
galaicos non deixan de sorprender pola súa insistencia. En Estrabón III 3,4: 

Logo hai outros ríos e tras eles o do Esquecemento, que uns chaman 
Limia e outros Belión; tamén este procede de territorio celtfbero e vacceo. 

Este dato non se axusta en absoluto á realidade, posto que tanto o Limia 
como o L~a nacen en territorio galaico (ou lusitano antigo). 

O Bainis que segue despois (outros chámanlle Minio), é con moito o 
maior dos ríos da Lusita1úa [ ... ]. Di Posidonio que tamén este vén do territorio 
cántabro ... Este río constitúe o límite da expedición de Bruto. 
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A localización do río Miño na Lusitania non ten nada de chocante en 
Estrabón, posto que Posidonio, a súa fonte, non establece distinción enl11· 
Lusitanos e Galaicos: «Os últimos son os Gallaicos que habitan unha gran 
de parte da montaña. Por seren os roáis difíciles de someter deron o sc11 
nome ó que venceu ós Lusitanos [a Décimo Xunio Bruto "o Galaico"]. !: 
por iso a meirande parte dos Lusitanos chámanse Gallaicos» (Estrabón 111 
3,2). A referencia á orixe cántabra do Miño, sen embargo, non se corres 
ponde coa realidade das fronteiras étnicas antigas, pois a posición dos Áslu• 
res entre Galaicos e Cántabros era un dato ben coñecido. Sen embargo, aín­
da que sería posible que se chamasen Cántabros en xeral a tódolos pobos 
ribeiregos do Cantábrico antes da conquista, de maneira que se incluíse ós 
lucenses setentrionais neste étnico (cf. Brafías 1995: 174), tal posibilidadc 
considéroa irrelevante á hora de explicarrnos estas reiteradas inexactitudes 
xeográficas. 

Esta sospeitosa tendencia a situar as fontes dos nasos ríos en territorios 
moi afastados lembra non só antigos mitos indoeuropeos, como o irlandés 
sobre a orixe do río Boyne, ó que se consideraba desembocar no mar para 
abrochar máis tarde en cada manancial con diferentes nomes tras atravesar 
por baixo os continentes (Dumézil 28-9; Rees 1994: 160), senón tamén unha 
nasa tradición absolutamente paralela. Trátase da crenza nun único mar sub­
terráneo que, abrochando en moi diferentes pozos de auga doce ó longo da 
xeografía donoso país, dá lugar ós coñecidos como «pozos peagos», tamén 
considerados como portas do Infemo (Cuba et al., 1999: s.v. Mar Subterrá­
neo, Pozos Peagos). É de preguntarse, logo, se non haberá relación entre esta 
única corrente mítica e o feíto de que os nosos ríos nazan, segundo os clási­
cos, en territorios moi afastados nos que, por outra parte, se documentan os 
mesmos hidrónimos, como é o caso dun Leza afluente do Ebro en antigo 
territorio celtibérico (Guerra 1996: 155). 

Cabería esperar por conseguinte, non unha inverosímil confusión por par­
te dos autores greco-romanos de ríos tan afastados, senón a existencia dunha 
crenza indíxena que identificase tódalas correntes fluviais cun mesmo río 
primixenio ó que se supoñía vinculado a múltiples lugares ó mesmo tempo. 
Así tamén podería entenderse a seguinte noticia de Xustino: 

Estes [está a falar dos galaicos] leñen, sen dúbida, un mineral de ferro 
excelente, pero máis forte que o propio ferro é a auga, como que, temperado 
con ela, o ferro v6lvese aínda máis duro, e entre eles non se considera boa 
ningunha arma que antes non fose ben mergullada no río Bílbilis ou no Cali-
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be. Por iso tamén son chamados Calibes os ribeiregos deste río e dise que son 

superiores 6s demais pola calidade do ferro (XLIV 3,8). 
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O sorprendente desta noticia é que o Bílbilis, nome ibérico do Jalón, é 
outro río celtibérico. En efecto o bilbilitano Marcial dicía da súa te1Ta que era 
.iuperba polo seu ouro e o seu ferro, que este era superior ó dos Calibes e ó 
dos Nóricos, e que o Salo (Jalón) temperaba as armas (I 49; IV 55; X~ 18( 
Por tanto volvemos a atopar outra relación entre os ríos galaicos e celt1bén­
cos, polo' que ou ben exisúan ríos homónimos nos dous_ territorios,

39 
ou ~n 

estaban operando nesta noticia informes indíxenas relativos_ª. un mesmo no 
mítico do que abrocharían á superficie tódalas correntes fluv1a1s. 

En calquera caso, o detalle da dureza das augas nas que se temperan as 
armas é un dato significativo acerca dunha calidade sen dúbi~ sobre~atur~ 
dcstes ríos. Ademais, resulta significativo que unha ampla sene de hidróru­
mos hispánicos estean compostos a partir da raíz indoeuropea *tur- «forte, 
poderoso», 0 que convén a augas desta natureza, como ? _lago _T~riasa que 
cita 

O 
mesmo Marcial (IV 55), ou o río Turiaso, ó que Plimo atr1bue as mes­

mas calidades «duras» do Bílbilis (XXXIV 144).
40 

o contacto das armas coas augas lembra, ademais, outras soeiras dos cel-

tas, como aquela, quizais, mal interpretada por Aristóteles: 

enfrontar as cousas espantosas porque non se coñecen, isto non é ser 

valente ... , non o é tampouco, coñecendo a importancia do perigo, se se afron­
ta con afouteza, como os Celtas que, tomando as armas, van contra as ondas 

embravecidas (Ética a Eudemo Ill 1). 

En opinión de Le Roux e Guyonvarc'h, parece que Aristóteles interpre!a 
como unha realidade o que non sería senón o argumento dun relato lendario 
sobre a marcha cara ó Outro Mundo de guerreiros completamente armados 
(1986: 317). Esta interpretación, sen embargo, non parece de todo convin­
cente, posto que non explica o sentido dun detalle tan concreto como o cho-

39 A mención dos Calibes é máis problemática, posto que se trata dun pobo _ribeire~o do 
Mar Negro, famoso na Antigüidade pola calidade do seu ferro. Sen embargo, propuxose a iden­
tificación deste rio co Queiles (en Turiaso; cf. Romero e Pose 1988: 127). 

40 Acaerialle ben 6 antigo topónimo galaico 1'uraqua o significado de «augas duras». ~~ta 
etimoloxía, sen embargo, rexéitaa Villar, quen insiste sobre a semántica exclusivamente acua\tca 
dos hidrónimos e topónimos desta serie (1995: 191 ss.). 
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¿~e d~ espa?as contra as ondas. Pola contra, este xesto aseméllase ben a 
tro a.mda vixente no Portugal moderno, como nos conta Bouza Brey: 

Esta_su~rstición ~topámola viva afuda no s. XVI, posto que a combaten 
:s ~n~~tuc1ón~ do b1spado de Évora 6 ordenar que non sexan practicadas 

_end1c10ns máx1cas con espada que atravesen por tres veces o río Miño ou 
no Douro (1942, BRAG 266: 38). 0 

'ó Aín:~ue non está de todo claro en que puidesen consistir esas «bendi­
c1 ns m , icas», o que si se pode observaré que bater cunha espada por tres 
vece~ ~ no mos~a un certo paralelismo coa noticia aristotélica. Respecto das 
be

1
nd~cións máx~cas, c~n. todo, puidera haber unha explicación relixiosa que 

re ac1onase as duas not:Jcias. 

As ondas_ no folclore irlandés rachan na praia en series de nove, sendo a 
novena a °;áis longa ~ a de máis fortuna que o resto. Isto explícase por ue o 
nove é ~ nu~ero_~áx1co por excelencia (a perrección do 3 veces 3) e po; ue 
xa ~a h1stona m1t1ca, considerábase que as fronteiras de Irlanda ·t qb • 
máis alá d d , se s1 ua an 

, a novena on a. As1, cando os gaélicos son expulsados de Irlanda 
polo~ Tua_tha Dé Dánann, o seu druída Amorgen com romete ó 
non mvadrr as fronteiras da illa mediante este xurament~: seu pobo a 

d Homes en busca dunha propiedade, non iredes máis aló das nove ondas 

(
~ mar de crina verde, a non ser que os poderosos deuses estean con vós 

uyonvarc'h 1978: 16, § 393). ... 

Es: relació~ ~ntre o nove, a novena onda e a fronteira é unha constante 
non s na . '1:1edicma popular irlandesa (Rees 1994: 194), senón tamén nas 
nosas trad1c1óns, como cando se busca a «bendición» da fecundidade nas 
nov~ ondas que se toman na praia da Lanzada.41 Se ternos en conta qhe tanto 
os nos como a novena onda son considerados na tradición céltica como or­
tas do Alé_~, o xesto do guerreiro contra as ondas embravecidas semella !ha 
consagrac1on das armas ás divindades infemais, en tanto que o xesto do or 
tugués moderno nos ríos Miño ou Douro, ó igual que o da galega que vaise; 

41 Lis Quibén 1980: 292,299. Sería ocioso r · • • . 
do 9 e a súa relación coa fronteira nas curas ~rereiterativo mtemar d:rnostrar a unportancia 
lamente o caso dunha persoa que curou efectiv!ient s galegas. Sen ~r máu lonxe, coñezo direc­
mas no marco da provincia» (límite provincial A Co~;a~~gooq~e~ma6nkmunhadmanl dando «9 pal­
Aranga). • s s. o ugar, en Orosa, 
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lt-ntndada na Lanzada, partindo quizais do mesmo principio e pretendendo o 
111csmo efecto, apelan soarnente ó poder máxico da fronteira como lugar pri­
v I lexiado de encontro co sobrenatural. 

Queda por explicar, non obstante, a razón pola cal son duras as augas 
dos ríos. Este dato inclúese no discurso de Xustino sobre os galaicos case 
inmediatamente despois de falar do noso Mons Sacer, caracterizado, preci­
samente, por non tolerar a presencia do ferro. Trala identificación da divin­
dade deste monte cun deus celeste, bondadoso e pacífico (ver supra), non 
rabe senón interpretar as divindades acuáticas afíns ó ferro e ás armas como 
seres estructuralmente opostos, é dicir, fundamentalmente infemais e gue­
rreiros. 

Abondaóa para confirmar a íntima relación entre o ferro e a auga o feito 
de que o nome céltico deste metal *isarnon cualifique a numerosos ríos 
europeos (como Isara, !sarcos, etc., cf. Benveniste 1956: 279), o que resalta 
esa afinidade entre ambos elementos e encaixa, novamente, co dato da dure­
za das augas antes sinalado. Pero esta dureza é sen dúbida unha calidade 
sobrenatural que debe ter a súa explicación na presencia nos ríos de certas 
divindades. Se estas son compatibles coa presencia do ferro, logo, como se 
dixo, deberán ser de carácter guerreiro. Nos mitos irlandeses esta posición 
ocúpana as deusas da guerra, como Mórrigan «gran raíña» ou Macha «chai­
ra», os prototipos míticos das lavandeiras de noite do folclore bretón (as 
«mouras» que lavan as mortallas dos mortos nos ríos; cf. Le Roux e Guyon­
varc 'h 1983b: 87), como Nabia Corona, a correspondente galaico-lusitana, 
podería selo das lavandeiras de aquí (García Fdez.-Albalat 1996: 48; esta 
autora tamén interpreta os depósitos fluviais de armas, coñecidos en toda a 
Europa occidental, como ofrendas a este tipo de divindades, 1993: 52-3). 

Xa que logo, por outro camiño chegamos á mesma conclusión, pero 
reforzándoa: os ríos estaban poboados no mundo castrexo por divindades 
como Navia, que non soamenle dan o seu nome ós ríos, senón que ademais 
están especialmente próximos ó metal co que se fabrican as armas, instru­
mentos de ferro e instrumentos de morte. Nesta vertente da súa personalida­
de a deusa manifestaríase, por conseguinte, como unha divindade infernal. 

A todo isto engádese o propio nome do río Lethes, como soubo ver Gar­
cía Quintela (1997). En efecto, a través dun estudio comparativo baseado en 
relatos célticos referidos ás viaxes a un Outro Mundo denominado Letha ou 
Letavia «país chan» (Guyonvarc'h 1967b: 491), este autor demostraría a 
identificación do homónimo Lethes galaico cunha «chaira mítica». Pero non 
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só ternos identificada a palabra, posto que o contido do relato de Estrabón 
lembra os paralelos aducidos en que os guerreiros armados que atravesaban o 
mar ata acadaren aterra de *Letavia morrían nela, ou non regresaban, como 
é no noso caso (Estrabón III 3,5; ver supra). 

A historia estraboniana é, por tanto, un reflexo da concepción céltica cas­
trexa da viaxe ó Outro Mundo, sempre representada como unha travesía 
acuática cara a unha illa perdida no océano que é a morada común dos deu­
ses e dos mortos (Le Roux e Guyonvarc'h 1986: 305-15). De feito, coñece­
mos polas fontes (Ptolomeo II 6,73) a existencia na nosa xeografía de varias 
illas próximas ó litoral denominadas «dos Deuses» que, segundo Plinio (HN 
IV 119), tamén as chamaban Afortunadas. Este dato ou ben reflicte a exis­
tencia de santuarios nesas illas, ou ben evoca a localización ultramarina do 
paraíso nas crenzas indíxenas. Esta última posibilidade preséntase máis vero­
símil toda vez que as mesmas illas parecen mencionarse nunha lenda portu­
guesa modema: 

Os pescadores do río Cávado, no norte de Portugal, e tamén os da desem­
bocadura do río Miño, coñecen unha lenda que fala dunha barca que nas noi­
tes de San Xoán desaparece misteriosamente levada polas bruxas. A barca 
navega a unha velocidade sobrenatural ata chegar a unha illa no medio do 
océano Atlántico, onde supoñen que están as illas Canarias (Alonso Romero 
1991: 67). 

Como é sabido as Illas Canarias son tamén coñecidas como Illas Afortu­
nadas, polo que é perfectamente posible que se confundisen na lenda coas 
míticas illas dos Deuses que coñecemos dende a Antigüidade. 

En fin, a participación dos castrexos nesta imaxe pancéltica da derradeira 
viaxe vén ser confirmada pola iconografía da Diadema de Mones (antes con­
siderada de Ribadeo, Lugo), tal como poñería de relevo o estudio que lle 
dedicara Marco Simón (1994b). Neste friso aparecen representados xinetes 
castrexos armados con caetra, lanza, espada curta e casco con comos, é 
dicir, dun modo moi semellante ó que presentan as estatuas de guerreiros 
galaicos e coñecemos a través dos testemuños literarios (Estrabón m 3,6; 
Diodoro V 4). Outros dous personaxes levan dous grandes caldeiros cada un 
e, completando a escena, diversos peixes e aves acuáticas. Marco interpretou 
con acerto a escena, na que os xinetes se dirixen ó caldeiro de inmortalidade, 
como unha representación «da apoteose guerreira a través, precisamente, do 
tránsito acuático cara ó Alén» (1994b: 329), interpretación reforzada pola 
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. . . dos hidrónimos Deva, nome xenérico da 
, , ,stcncia en Asturias e Gahci~ . Navia que «sería a deusa soberana 
1• . asociada ás correntes acuat1cas, e , 

1 1 usa . . . sito (1994b: 344-5). 
q11c controla ou facilita» d1to trán do Lethes xunto coa diadema de 

En definitiva, o relato sobre.º traspaso . cía entre os castrexos dunha 
Mones testemuñan por vieiros dife~entes a vixen 
ideoloxía funeraria de raizame célbca. 

Diadema de Mones 

ece estar lonxe de explicar a ico­
Agora ben, o simbolism? das augas ¡~laico-romana, a orixe e tipoloxía 

nografía das estelas funerarias de époc edg . ·tálica Sen embargo, nunca 
. 1 al de proc enc1a i • 

das cales considéranse po o xer ión deste uso romano non supón a reinter-
saberemos ata que punto a ado~ . s costumes indíxenas. En calquera 
pretación e adaptación dese uso s:~op10 de presentar certas peculiaridades 
caso, algunhas desas estelas ~on _eixa;ereira 1995: 293; 296), o que in~­
que as distinguen dos 1:1octelos cl~:c~;bre o particular. Como para os demais 
ca que se conservaban ideas prop . d momento tamén neste caso 

. . ó trexa estudia os ata o ' 
aspectos da relix1 n cas . materiais dos que dispoñemos. 
podemos intentar dar _ce~o sent~do ~s estelas funerarias do noroeste pódese 

A partir do estudio bpolóxico as , a falta de paralelos 
. tropomorfas entroncanan, . 

soster que umcamente as an 42 Sobre a súa orixe suxenuse 
clásicos, cunha tradición indíxena prerromana. 

, as decoradas con grandes aspas no corpo cent~l 
42 Nesle tipo inclúense algu~has anep,g~ _ ) Se embargo son máis frecuentes as ep1-

(a de Bermes Pontevedra e Tr01tosende, A runa ·do :enos en época galaico-romana. Con 
gráficas, poi~ que non cabe dúbida do seu uso, can • 
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a posibilidade dun enraizamento nas tradición , . 
textualización arqueolóxica dos h .d da s_ m~galí!Icas, pero a desean-

. • ac a os ma10na non pe ·1e 
contmmdade do seu uso na Idad d F rm1 asegurar a 
cías nos descoflecidos hábitos t o ~rro ou comprobar posibles perviven-
pe~as tumbais, antropomorfas o~:ei:t castrexo~. Polo_ demais_, o uso de 
toh1storia e Antig"'d d ' unha práctica mo1 estend1da na Pro-

ut ª e europeas a necesidad das al 
ban pola crenza de que a pedra re 'res t b e e es os gregos explica-
que posuía o poder máx1·co d t· p en a a un dobre do defunto (colossos) e 

. e ixar o seu espfrito 
se fincaba (Vemant 1933. 302 . ~n:ante na sepultura onde 
sentido dos milladoiros dos ss., un_ha crenza s1mllar podería explicar o 
coas almas dos mortos) 'unha que xda s~n_alamos a identificación das pedras 

· vez a qumdo o uso d · · 
funerarias non só terían por ob t a escntura, as mscricións 
to, senón tamén reforzar o podxere~ o cob~sliervar a lembranza do nome do mor-

mmo 1 zante da pedr · 
da palabra imperecedoira a cal ó , a por medio da maxia 
invocacións rituais oralm;nte rei,eti:~ te:po, t~na a mesma virtude que as 
súas moradas definitivas (Vernant 1983·q304~tra1an ás almas dos defuntos ás 
266-9). · 'Le Roux e Guyonvarc'h 1986: 

. Por outra parte, a posibilidade de que . 
t1vesen unha función funeraria a s ll as estatuas de guerrerros galaicos 
b • eme anza das que na E 

a an os enterramentos en túmulo é unha . uropa central coro-
autores (Marco 1993a· 504) , eventualtdade apuntada por algúns 
confirmar con total se~uridadequ:a~s testemuflos epigráficos non permiten 
delas non utilizaban en n· , , d o que os textos que conteñen algunhas 

mgun os casos cofl 'd "ó Malceino Dovilonis f . Clod C . ec1 os 1' rmulas funerarias: 
. ·, ame orocaudr ¡ s [ JI L S . 

L(1bertus?) Corocudius contu(bemalís . · _es ... · ~strus L(ucii) 
Albinis F(aciendum) C(uraverunt)· cf )S!rlaterl,9A8 rtifices Calubrzgenses e(x)s 
S , . I va 6- 305 8· 2 552 5 

en embargo, contra o que todos o inan ; - , n , 54, 548). 
mento desta función o feíto de q p I , ~on sena obstáculo para o cumpri­
sobre as murallas castrexas t ue a gun a desas estatuas aparecese in situ 
rei ou heroe puidese incre~~ que ndon é alleo ~ crenzas célticas que un 

o po er defensivo das murallas facendo 

estas relaciónanse outras que parecen resenta 
medio dWl remate redondeado sobre un ~o r ~nha esquematización da mesma figura por 
52 e 56). Mentres que algúns sosteñan a hi~ cuadrangular de base máis ancha (ver C!RG I n2 
prove1tados, outros prefire.n cons1'derala po esenh e que se trata de materiais prehistóricos rea 

d d . s como u a ada t ·, · d ' -
agrega o e diversos aportes locais nos se p ac1on m ixena dunha idea romana co 
268; Vázquez Varela 1980: 87· Rod , Áusl aspectos decorativos (cf. Acuña e Caamaño 1980· 
t d h • nguez varez 1981· 78 ) N' , · ª os ac egan paralelos estilísticos procedentes d d. ss. · mgun dos estudiosos consul-

o mun o romano. 
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~cpultar os seus restos nelas (Charles-Edwards 1993: 262-3). En calquera 
l'aso, a ausencia de restos de tumbas asociados a calquera destas estatuas, 
1111pide profundizar na interpretación destes materiais en relación coa visión 
rastrexa da vida de ultratumba, tanto en época prerromana como galaico­
romana. 

A unha fase máis adiantada da romanización atribúense as lápidas deco­
radas con distintas figuracións que representan os astros (o sol, a lúa, as 
cstrelas). Parece seguro que esta iconografía astral procede do mundo roma­
no. Este asimilara, a través da filosofía grega, unha nova teoría escatolóxica 
que rompía coas vellas tradicións do interno subterráneo do Hades e do 
A vemo, e pasaba a situar nos corpos celestes tanto o destino das almas como 
a morada dos deuses (Cumont 1989). 

Os estoicos, pouco concretos ó respecto, situaban os Campos Elisios na 
Lúa, na Lúa e o Sol, ou na Vía Láctea, e, posto que desta filosofía se nutrirían 
especialmente as crenzas sobre o Alén de época imperial, non hai dúbida de 
que coa súa difusión se relacionan os motivos astrais das nasas estelas. Sen 
embargo, a datación destes monumentos, en tomo ós séculas JI e III d. C., 
coincide co que se considera un rexurdimento xeral das relixións indíxenas en 
todo o Imperio, é dicir, coa maioría da nosa epigrafía votiva e cun momento 
no que, ó parecer, aínda se conservaba vivo o uso da lingua indíxena, posto 
que as inscricións en lingua lusitana coflecidas soen datarse en tomo ó século 
II d. C. Considerando, entón, este renacer «epigráfico» dos deuses galaicos, 
parece pouco probable que se asimilasen conviccións alleas sobre a morte en 
contradicción coas crenzas tradicionais. Por outra parte, dado que non se 
coflecen por agora os hábitos funerarios castrexos, tampouco non se pode 
dicir que a chegada dos romanos supuxese oeste sentido ningunha ruptura res­
pecto do anterior. Por tanto, pagaría a pena indagar se os castrexos poderían 
adoptar a iconografía sideral romana nos seus monumentos funerarios para 
expresar as súas propias crenzas. 

Considerando a profunda imbricación da relixión nas cosmoloxías anti­
gas, resulta inapropiado obviar o problema do simbolismo dos motivos ico­
nográficos que tratamos aducindo un valor puramente decorativo, ou outros 
argumentos tales como que ningunha cultura profana os seus «símbolos reli­
xiosos» reaproveitándoos a modo de recheo constructivo (Calo 1993: 149; 
1994: 32-33, n.7), como é o caso das moitas pedras labradas con cruces, 
esvásticas, trísceles ou rosetas aparecidas nos nosos castros. Respecto do pri­
meiro argumento, outros autores xa se encargaron de sinalar que a contrapo-
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sición simbolismo-decoración é un falso dilema, posto que un mesmo motivo 
pode combinar valores significativos e ornamentais 6 mesmo tempo (Marco 
e Abásolo 1995: 333, n. 29). Respecto do segundo, é evidente que deixa sen 
explicación as razóns polas que os lucenses aínda pagáns do século III, por 
exemplo, decidiron reconstruír as murallas da cidade reutilizando non só 
símbolos relixiosos senón obxectos incuestionablemente sagrados43 como 
son as aras votivas ou as lápidas funerarias que se atopan entre os seus muros 
(por exemplo, Arias Vilas 1973: 235). É obvio, por tanto, que o que algúns 
autores modernos entenden por «símbolo relixioso» non encaixa coa consi­
deración que merecían estes materiais a ollos dos antigos. 

Sen embargo, non é difícil demostrar a conexión entre cstes motivos sim­
bólicos e o sobrenatural no pensamento relixioso dos celtas. Un antigo trata­
do xurídico irlandés, Bretha Nemed, é especialmente revelador ó respecto. 
Segundo unha noticia recollida neste tratado, o heroe Cúchulainn tería encar­
gado a un artesán a decoración do seu escudo cun determinado deseño. Axi­
í'ia que o artesán se puxo mans á obra, apareceu en escena un personaxe 
marabilloso que lle revelou os medios e instrumentos para realizalo. O nome 
do deseño lúathrinde, co sentido de «gravar sobre a cinza», refírese 6 borra­
dor efectuado sobre unha superficie branda previamente á elaboración dun 
deseño complexo sobre un material óxido. Sen embargo, a mesma palabra 
alude neutro contexto 6 remuíño que se produce ó encontro de tres correnles 
de auga que proceden de diferentes direccións e converxen nun punto. 
lúathrinde evoca por tanto a forma dun tóscele. En definitiva, este termo 
designa calquera trazado en aspas ou espiral, o coñecemento do cal conside­
raban os irlandeses proceder dunha revelación divina (cf. Russell 1995: 
201-4). 

Sen entrar a valorar as distintas interpretacións sobre o significado de 
trísceles, esvásticas, espirais e cruces, o que interesa é destacar a súa asocia­
ción con espacios particulares ben definidos en distintos contextos arqueoló­
xicos. Refírome ó feito de que estes tipos se rexistran sistematicamente tanto 
en petroglifos como nas pedras labradas castrexas, apuntando a unha signifi­
cación común relativa ós espacios liminais ou lugares de tránsito. Estes espa­
cios poden identificarse na paisaxe a través dos chamados «petroglifos de 
termo» que sinalan invariablemente fronteiras territoriais (Ferro Couselo 

43 Entendendo este termo no seu sentido etimolóxico, é dicir, como obxectos sometidos a un 
ritual de consecratio ou ofrecemcnto 6s deuses. 
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. d . , en por tanto o mesmo valor 
1 '>~2). Como expresión física de bn erras, posu á , f ecuente-

- rtugueses e meseteí'ios, sua vez r 
que os berroes ou verracos po . . l'ficos como cruces e 

. ti os t1p1camente petrog 1 , 
i11cnte adob1ados con mo v .6 d tránsito nun sentido simbólico 
pcq~enas coviñas:44 dComo_ ~:~~~:~s ~erritoriais reais senón lugares de 
l'stncto, non dcsbna o a s~ aso ou entradas a santuarios), pódense 
ln saxe mística (enténdase ntos de p , . pedras for-
. · . . e decoraban alguns recintos e as « 

interpretar as unaxes ~tr~s qu xas O destino dos bloques con relevos 
rnosas» das saunas ntuais_ casn:e . interior dos castros, como 

as~ais relacionouse coa ex1sten~fvf~~:m::~a~~me (Minho) onde apareceu 
se mterpreta a casa redon_?ll da . da na cara interior do muro (López Man­
in situ a cabeza dun berroe encaixa , d mais de 

d 1989· 90--1 · 38-9). As pedras formosas, pala sua parte, a e fu 

:;~!~; evide~~es ~alo;
1
~f bét;fc~óx1::;~~~n~:r:::x~n~~~o~::um:~:; 

nas en forma e casa ~ ' orta de acceso a un interior interpretado 
con forno nos que se mtesi:an, a p . á urificación funeraria.4s 
como espacio iniciático dest~ado ós g~~rrerros ou n¿n sexan excluíntes), os 

Fose cal for a súa f~~ción específica <:s~~ Alén acumúlanse en todos 
detalles alusivos á cond1c16n de lugar de p. través de varios ele­
estes monumentos. lsto maniféstase obxectivamente ªal·zada cara ó interior-

mentas externos: a proxi~idade de fontes de ~~~: e:e espacio co mund~ 
na súa consb11cción medio soterrada, que co . . d pedras 
ctonio a modo de ónfalos; e, finalmente, as d~corac1óns astra1s as Álva­
formosas que coinciden coas das estelas funerarias (Almagro Garbea e 

rez-Sanchís 1993: 206- lO). das e decoradas son de destacar os 
pedras formosas conserva , 

Das poucas . º esas de Galegas (Barcelos) e nunha das de 
m~ti~os que s_e repite~ nas po~it 266-70; 168-70, 187). A de Galegos, que 
Bnteiros (Guimaraes,_ Calo 1 , . t . or aparece a carón dun piar con 
non presenta decoración na sua cara ex en ' 

d oallos demostrada pola súa frecuente 
44 A carón da función funeraria das escult~ra'sf e verr'xase ; síntese de López Monteagudo 

asociación con necr6poles e os,seus texto;¿rc=~ ~:roos fronteirizos (cf. Álvarez-Sanchís 
1983), tamén se demostrou a sua funciona a 

1993: 164-5). 
3

_ 211_21 Aínda que sexa pouoo significativo 
45 Almagro Gorbca e Álvarez-Sanchis 199 . ·1os de ~aso aparece testemuñado nos pobos 

pola súa xeneralidade, o emprego ~ aug~ m;;. n e era costume das súas mulleres lavaren 
montañeses nwlha noticia de Estrabó~, can º4 l~;;ruoutra parte aínda que non explicitamen­
os seus fillos acabados_ de nacer nos n~ (I!I fun;~is o testemuñ; de que o cadáver de Viriato 
te, suxire unha /11strat10 oon auga prev1~ s '6 (Apiano lber. 75). 
fora magníficamente ataviado antes da sua crcmac1 n • 
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representación dunha cruz inscrita nun , . 
Briteiros pola súa cara interna (con trí ~rrculo, motivo que se repite na de 
metros da cruz, aparece o outro deseñ se~ es na cara frontal). A poucos centí­
tan unhas «formas curvilíneas» en se~ . que ~e re~iro, no que se represen­

como un «motivo flarnexante» (cf. e!~º 1;:~a1 mterpreta~s por algúns 
novarnente no monumento de Galegos ó l . 170!- Esta_ figura aparece 
da non sobre a pedra formosa ó ongo dun fnso honzontal, esculpi­
interior. sen n nunha pedra anexa a ela pola súa cara 

Motivos ondeantes nas pedras formosas de Briteiros e Galegos 

Polo que respecta ás cruces inscritas h . . 
aparece con bastante frecuencia nos ' _ru que subliñar que este motivo 
galaica, e que a súa presencia nestes petroglifos de termo en toda a xeografía 
xe castrexa. Ademais xa se mene. o monu~entos parece confirmar a súa orí­
morfos e a súa situa~ión front . i_ no; a sua frecu~nte asociación cos podo­
posible que se conservase ata tee;IZa. ~o que atmxe 6 seu significado, é 
protexerse contra os demos n·s á pod s m s recentes, cando se utilizaba para 
( c n oa no chan e meté d · 
sobre esta práctica, Aparicio 1999. 185) . . n ose no seu mterior 

tección de Deus recreando un . . ' o que unplica poñerse baixo a pro-
. . . espacio sagrado Po tan 

pnnc1p10, a que en ámbolos dous ca . ·. _r to, nada se opón, en 
ción dun ónfalos. sos o signo mdique a creación ou indica-
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No que atinxe ás «formas curvilíneas», poderiamos describilas mellor 
, 01110 trazos ondulantes encadeados que suxiren, con pouco esforzo imaxina-
11 vo, unha representación das ondas mariñas. Ademais, teño a sospeita de 
que os bordes da diadema de Mones antes comentada, están decorados co 
111csmo icono, pero xeometrizado e máis esquematizado, é dicir, en forma de 
p,1 ceas curvilíneas perfectamente regulares. 

Se esta identificación fose correcta, atopariamos daquela no castrexo 
galaico unha alusión plástica clara ó océano como elemento de tránsito ó 
Alén.46 

Pero, ¿como combinar elementos cósmicos opostos, océano e altitudes 
siderais, nunha mesma teoría escatolóxica? En certas tradicións tardías gre­
co-romanas este paradoxo explicase pola función común das augas e o sol 
romo porteadores de almas cara ás esferas celestes (Cumont 1989: 140; Roh­
dc 1994: 286, 360, n.292). Sen embargo, tamén estaba profundamente arrai­
gada dende época homérica a crenza de que os Campos Elisios, o paraíso dos 
bcnaventurados, se localizaba en illas marabillosas situadas nos confíns da 
Terra, onde o Sol se pon tras sobrevoar o océano. As illas das Hespérides 
«filias da Noite», ou Oxixia «onde o sol dá a volta», localizábanse no reino 
da Noite e sen embargo gozaban dun sol resplandecente, porque o astro ilu­
minaba o mundo inferior cando neste caía a noite.47 O camiño cara as illas de 
inmortalidade, seguindo o curso do sol ata o occidente atlántico, posúe por 
tanto connotacións tanto acuáticas como solares. 

Volvendo ó noso ámbito, os símbolos astrais das estelas hispánicas puxé­
ronse en relación con dúas noticias antigas sobre un costume común a vacce­
os e celtíberos que consistía en abandonar ós voitres os cadáveres dos gue­
rreiros mortos na batalla, por consideraren a estas aves animais sagrados que 
transportaban os mortos ós «deuses do ceo» (Eliano, De nat. anim. X, 22; 

46 A crenza de moitos pobos ribeiregos do Atlántico de que a xente só morre co refluxo do 
mar, documéntase tamén en Portugal, e a ela refírese Plinio: «ningún animal morre se non é 
transportado polo refluxo. lsto foi observado por moitos no océano galo e constátase igualmente 
para os homes» (HN II 220); cf. Frazer 1993: 60. 

41 Esta imaxe caótica na que os opostos se confunden, xorde da ambigua natureza dos con­
fíns do mundo, onde converxen as raíces comúns da terra, o mar e os ceas (representados polas 
potencias primordiais Xea, Océano e Urano, expulsadas por Zeus a estas latitudes). Pala mesma 
razón a Estixia, aínda que se situaba no mundo subterráneo ás portas do Hades, podía elevarse 
sobre catro columnas á altura do ceo e precipitar dende alí as súas augas infemais (Hesíodo, 
Teog. 730-792). Sobre estas ambigüidades, Vemant 1992: 119-20; 1996: 91-2; sobre as illas dos 
benaventurados, Rohde 1994: 45-55. 
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Silio Itálico, Pun. III, 340-43; cf. Marco 1994b: 334-5). Este mesmo autor 
identificou a esta divindade que acollía ós mortos no seu seo co Dagda, o 
Dis Pater de quen César (BG VI 17) afirmaba que os galos crían descender, 
e con aqueloutra divindade anónima que segundo Estrabón (III 4 ,16) venera­
ban os celtíberos mailos seus vecií'\os do norte nas noites de plenilunio 
(1987: 58-9). Estas identificacións parecen fundarse en analoxías funcionais 
correctamente establecidas, posto que pola súa dobre natureza o seí'\or dos 
ceos Dagda é perfectamente homologable a Xúpiter na súa dobre faceta, 
celeste e infernal, Dis Patcr. («O propio Xúpiter é denominado Dius pater en 
canto deus da ultratumba, asociado á Terra, onde tódolos seres teí'\en o seu 
principio e onde teñen tamén o seu final. E, como el é o final do seu nace­
mento ortus, chámaselle Orcus» -nome do mundo dos mortos e do deus 
que o goberna- , Varrón, LL V 66). Por outra parte, o deus anónimo venera­
do nas noites de lúa chea polos celtas hispanos axústase ben ó carácter do 
Dagda en canto deus sen nome (só referido polo seu epíteto «deus bo», aquí 
Carus) e en canto creador e amo dos elementos celestes, diurnos e nocturnos. 

Estes argumentos, en definitiva, poden explicar a iconografía astral das 
estelas funerarias da Hispania céltica como unha asimilación de modelos clá­
sicos para a expresión dunha ideoloxía do Alén orixinal dos pobos indíxenas; 
conclusión que se estende, por suposto, ós castrexos do noroeste (Marco e 
Abásolo 1995: 336, 328). Que esta iconografía se impuxese predominante­
mente nas estelas de época romana, non invalida, sen embargo, o dita ata o 
momento acerca da crenza castrexa sobre as augas como elemento de tránsi­
to ó Alén, tal e como vimos a través dos nasos hidrónimos (Lethes, Navia, 
Deva), a escena da diadema de Manes e, quizais, o icono ondeante das 
pedras formosas de Galegas e Briteiros. Despois de todo, o espacio da marte 
debe ser tan ambiguo como a personalidade do deus que o goberna: ó mesmo 
tempo celeste e infernal, á vez astral e mariño; acaso como a illa consagrada 
á Lúa próxima ó noso litoral (Ptolomeo, II 5,3) ... 

Tras este longo percorrido pola relixión castrexa podemos extraer como 
conclusión varios feítos. En primeiro lugar, é obvio que se trata dunha reli­
xión politeísta. En segundo lugar, a interpretatio á que se someten determi­
nadas divindades asimílándoas ás correspondentes romanas, tamén nos infor­
ma dunha xerarquía interna do panteón en sentido funcional. O problemático 
preséntase cando queremos superar esta comprobación e nos introducimos na 
identificación precisa das nosas divindades. Sen embargo, o método compa-
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, , d t arqueolóxicos pode axudar a 

::~:::~ :;~:;~~:If :~ES:i:.:.·-.~:~~~~:.;:1~: 
afumar que tratamos cu . edade Nos próximos capítulos com­
célticas se impoñen con bas~ante notan , ~oherencia co resto dos ámbitos 
probarase se esta interpretación mostra a sua . 
que se estudian a través, novamente, dos datos onomásticos. 



CAPÍTUL02 
HEROES CASTREXOS 

O emprego dos nomes propios da Antigüidade como fonte de informa­
ción sociolóxica é un tema que suscita receos por obvias razóns: os nomes 
propios, supostamente, non teñen significado. Por este motivo, cómpre que 
comece facendo unhas consideracións preliminares sobre o particular. 

I. SOBRE A PERTINENCIA DOS NOMES PROPIOS NAS SOCIEDADES 
ANTIGAS 

O problema da pertinencia dos nomes propios nas sociedades antigas for­
ma parte dun tema xeralmente desprezado polos historiadores, polo que a 
contribución feita por outros especialistas a este campo, mormente filólogos 
e antropólogos, resulta na maioría das ocasións inxustamente ignorada e 
desaproveitada. Con esta introducción ó problema significativo dos nomes 
propios, ademais de pretender profundizar neste tema, quero mostrar tamén 
unha posible vía de entendemento entre os especialistas mencionados. 

l. Designación e significación: da teoría lingüística á práctica 
etnográfica 

A maioría das obxeccións que os historiadores opoñen á aplicación das 
análises etimolóxicas para o coñecemento das sociedades antigas responden 
en parte a unha dificultade metodolóxica recoñecida polos propios filólogos 
cando se enfrontan a este labor: a incapacidade para resolver os problemas 
da designación e a significación fóra de contextos léxicos suficientemente 
representativos. Esta dificultade preséntase porque, respecto de linguas pou­
co coñecidas, non sempre é posible establecer entre ambas dimensións unha 
correlación unívoca, é dicir, non sempre a designación permite inferir a 
correspondente significación, ou á inversa. 

A modo de ilustración do que acabo de dicir, pódese tomar como mostra 
un exame etimolóxico efectuado por Benveniste (1983: 67-70) con este mes-
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mo propósito. Por exemplo, a raíz indoeuropea *dreu- posúe o sentido de 
«estar firme, sólido» en tódalas linguas desta orixe nas que se documenta a 
súa presencia. Sen embargo, a evolución da raíz nas distintas linguas diver­
xeu ata tal punto que en xermánico, por exemplo, chegou a posuír o sentido 
de «fidelidade» (en canto que institución caracterizada pola «firmeza» do 
pacto que a constitúe), mentres que no grego puido derivar cara á «madeira, 
árbore» e, máis tarde, designará «aciñeira», dadas as súas calidades de soli­
dez e dureza. Xa que logo, por máis que coñezamos a significación da raíz 
(«estar firme, sólido»), se non dispoñemos de materiais lingüísticos abondos 
para o contraste, dificilmente poderemos deducir a cousa que refire ou desig­
na o termo derivado concreto que estamos estudiando. ¿Falamos dunha insti­
tución ou dunha árbore en particular? Ós historiadores correspondería, ó 
cabo, enmarcar a correlación designaci6n/significaci6n establecida polo lin­
güista dentro do oportuno contexto histórico e cultural, co obxecto, en defini­
tiva, de explicar a súa pertinencia: 

Sen embargo, a validez de tal procedemento discútese cando se trata dos 
nomes propios, pola simple razón de que esta clase de nomes, segundo ateo­
ría lingüística, non posúe significación. Pero isto é certo só parcialmente, 
posto que, como dende hai moitos anos se demostrou en Antropoloxía, a nor­
ma non é universalmente válida fóra dos limites da nosa propia cultura, é 
dicir, do marco no que se encadran os nomes europeos modernos. 

Todo o problema resólvese ó distinguirmos, como di Bames (1982: 212), 
entre «a función tóxica dos nomes nos enunciados e as propiedades socioló­
xicas dos exemplos empíricos». Isto quere dicir que se a función lóxica ou 
gramatical que cumpre o nome propio é por definición de referencia ou 
designación, tal función non prexulga a inexistencia dunha extensión signifi­
cativa do propio nome en tanto que instancia dotada de «propiedades socio­
lóxicas». Dito noutras palabras, os nomes propios poden ter un carácter con­
ceptual ou connotativo, dependendo do que a sociedade en cuestión queira 
expresar por medio deles. Neste sentido, por tanto, a diferencia do que moi­
tos sosteñen, manteño que o nome propio pode efectivamente cumprir tamén 
unha función predicativa, isto é, dicir algo acerca do seu portador. 

Os nomes persoais preséntanse en moitas culturas como unha mostra 
especialmente representativa do valor significativo dos nomes propios. Este 
valor normalmente permite ós membros desas sociedades extraer dos nomes 
persoais algún tipo de información acerca do carácter do seu usuario, da súa 
fisionomía, do seu estatus no interior do grupo ó que pertence, do seu oficio, 
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rn fin, destes ou calquera outros trazos distirttivos da súa personalidade. 
1 ~ 

iazón desta forma de nominación explícaa Lévi-Strauss como consecuencia 
da capacidade dos sistemas clasificatorios prop~os do «pe~s~ento salvaxe» 
de prolongarse ata a individuación, isto é, «máis alá dos I~deiros que un se 
scntióa tentado a asignar a toda clasificación: aquel despo1s do cal xa non é 
posible clasificar, senón só nomear» (1964: 249). O antro~ólo_~_o, sen embar­
go, supera de inmediato esa tentación, infundida ~lo hngmsta, en c~to 
romeza a considerar os nomes propios como partes mtegrantes de cóchgos 
máis extensos dotados de significacións e traducibles ó mesmo tempo_ ~ou­
tras significacións. De acordo con este principio, tódolos ~di:idu~s recibirán 

0 
seu nome entre un conxunto de posibles e segundo cn~en~s diversos, de 

acordo cun código ou sistema de denominacións persoais _f1xado ~ultur~­
mente, que ten como obxecto identificar os individuos con vi~tas á sua cla~1-
ficación. De aí que Lévi-Strauss poida dicir que «nun gran numero de_ soc~e­
dades, os nomes propios fórmanse da mesma maneira con ~ue as etenc1as 
naturais forman os nomes de especies [ ... ] os nomes propios parécennos 
semellantes ós nomes de especie, sobre todo nos casos nos que desempeñan, 
claramente, 0 papel de indicativos de clase, por tanto, cando pertencen a un 

sistema significante» (1964: 294). 
Alomenos así funciona o sistema en numerosos pobos entre o~ cales 

parece terse dado a tendencia de impoñer, por exemplo, nomes asociados a 
determinados grupos totémicos ou ciánicos para informar sobre a perte~a a 
eses grupos de descendencia. Noutros casos a xente nom~ase Pº: medio de 
cualificativos ou simples nomes extraídos do vocabulano co~un q~e fan 
referencia a este ou aqueloutro atributo persoal ou circunstancia social do 
portador (Barnes 1982: 218; Lévi-Strauss 1964: 251 ss.). Do que se trata, en 
definitiva, é de encadrar a cada individuo no lugar qu~ lle co?"es~onde dentro 
dunha determinada organización social a través da sua nomm_ac1ó_n. Por tan­
to, como «sistemas de signos» que son, os códigos de denommac1ón per~oal 
non fan senón traducir, nos seus propios termos (clases de nomes), relac16ns 
previamente definidas pola estructura do sistema social (clases na orde da 

1 Poden incluso ser máis expresivos. Asf, como comenta Ja~in (1973: 1_45) ~. p~sit~:~~ 
Sara (Chad) «os nomes propios son un dos medios de afinnac16n do md1v1duo en s11uac1 n., 

'd · al 'dades dentro dos grupos son xogos de palabras que se refiren ás cond1-pos10 que tra ucen nv 1 , _ .. . 
cións "familiares" ou iniciáticas da historia individual ,_que_pone,? _en ~?vemento secuencias 
vividas", sentimentos-promesas, etc., e incluso a longa histona da liñaxe ». 
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familia, na orde dos estatus sociais, da organización política, da especializa­
ción profesional, etc.). 

A serie de operacións mentais que están na base deste método clasificato­
rio, é dicir, que permiten que os nomes persoais expresen condicións social­
mente si~nificativ~, corresponde a unha forma de pensamento que funciona 
de maneu:a analóxica, ou o que é o mesmo, metaforicamente. A comprensión 
desta lóxica será a que permita descubrir no significado de moitos nomes 
unha dimensión imaxinaria ou simbólica, posta que é unha identidade desta 
natureza a que lle proporciona a súa precisa significación. Así, se un indio 
recibe o nome de Búfalo Branca, Gran Cervo ou Touro Sentado, non se trata 
por este procedemento de establecer unha identidade real entre o individuo e 
? an~mal, senón de expresar as analoxías que presentan as súas posicións no 
mteno~ de conxuntos clasificatorios (códigos) diferentes pero homologables: 
a relación entre _un búfalo branco e Búfalo Branco pode ser a de representa­
ren valores equrvalentes nos seus respectivos conxuntos, de igual maneira 
mutuamente traducibles. Por tanto, aquilo que representa un búfalo branco 
no conxunto dos animais (ou dos búfalos), representarao presumiblemente 
Búfalo Branco no conxunto dos seus semellantes (ou grupo social). Isto mes­
mo exprésao Lévi-Strauss da seguinte maneira: 

dicir que o clan A «descende» do búfalo e que o clan B «descende» da 
aguia non é máis que un modo concreto e conciso de considerar a relación 
entre A e B como análoga a unha relación entre as especies. (Lévi-Strauss 
1986: 46). 

Outra clase de nomes persoais, sen embargo, sen contradicir a Ióxica des­
te procedemen_to, non se axeita directamente a el. Tal é o caso, por exemplo, 
dos nomes denvados de títulos, honoríficos e profesionais («Señor» «Xefe» 
«Sabio»), ou dos nomes de valor («Guerreiro Valoroso», «Fero», 'etc.). E~ 
consecuencia, ó teren normalmente unha calidade descritiva ou reflectiren 
diferencias de estatus sociais, posúen indubidablemente un preciso valor cla­
sificatorio. 

. A partir da constatación absolutamente indiscutida no campo antropoló­
x1co de que os nomes propios poden efectivamente posuír significación, 
parece f?rzoso adm~tir a posibilidade, cando menos, de que os nomes propios 
nas sociedades ant1gas puidesen tamén transmitir información de carácter 
sociolóxico. Intuíndo esta posibilidade, Lévi-Strauss afirmara que «o nome 
Vercingetorix para nós non designa máis que ó vencedor de Gergovia, en 
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razón da nosa ignorancia das realidades galas» (1964: 270). Es~bl~er a 
conveniencia deste nome para un xefe militar galo no contexto h1stónco e 
cultural do que extraería o seu sentido, corresponderá por tanto ó historiador 

da Antigüidade. . . . . 
Obvia dicir que a natureza propia das fontes h1stóncas explica por _si me~-

ma as desvantaxes do historiador respecto do antropólogo. As nosas mveslt­
gacións neste terreo vense limitadas non só pola im_posibilidad~ de extraer­
mos da información dispoñible aqueles datos que poidan ser de mterese para 
os nosos propósitos, senón tamén pola propia parciali~~: do n~so. coñece­
mento sobre os contextos culturais concretos que perrmtirían a sua mterpre­
tación. O tipo de información coa que traballa o antropólogo, inmediatamen­
te extraída por contacto directo coas xentes que estudia e que seleccionada ó 
seu antollo, é unha información vedada ós estudios históricos. 

Como vemos, estes problemas superan o da semántica dos nomes ~ue 
antes comentaba. Coido, sen embargo, que estas dificultades non debe~an 
esgotar por completo as posibilidades dun achegamento, sequera superficial, 
6 tema que nos ocupa, posto que, alomenos no que atinxe ó estudio dos 
nomes teonímicos e mitolóxicos en xeral, xa vimos que se ten demostrado a 
ampla representación dos valores e das cualificación~ funcionais, en_ sentido 
dumeziliano, na súa composición. Aínda que non existen probas sóhdas ~~e 
permitan afirmar a proxección na realidade social desa mesma pauta clasifi­
catoria que se nos revela no plano relixioso, permitirase alomenos propoñer 
como hipótese esa posibilidade. Por tanto, partindo do supos~o ~~ q~e os 
nomes propios nas sociedades indoeuropeas conteñen un valor s1gnif1cabv? e 
un contido sociolóxico innegable, cómpre que intentemos enxergar o sentido 

que ocultan. 
Podemos comezar o achegamento a este problema estudiando a clase de 

nomes propios a través dos cales moitos pobo~ indoeur~peos exp~esaron de 
xeito verdadeiramente elocuente a consideración que llñan de s1 mesmos. 
Refírome ós etnónimos ou nomes étnicos. 

2. Etnónimos significativos 

O primeiro que chama a atención é que, así coi:no moito_s pobos primiti­
vos tenden a autodenominarse por medio de apelaovos mediante os cale~ se 
identifican coa única humanidade posible (facéndose chamar «a human1da­
de», «os homes», «a xente», etc.), entre un bo número de pobos indoeurope­
os dáse unha tendencia diferente que consiste en opoñérense a outras formas 



114 Deuses, Jzeroes e lugares sagrados 

de humanidade no sentido dun enxalzam . ennobrecemento. ento de s i mesmos, é dicir, dun 

Significados literais destas autodenom. . 
xermánicos Chattes, Burgundi e Teutones mac1óns . podémolos atopar nos 
tes», «os nobres» e «os xefes do bo» , respec11vame~t~, «os refulxen­
ses U/ates eran «poderosos sobe po : Entre_ os pobos celt1cos, os irlande­
gaJos, os «reis do mundo» ~te ¿-~os>~ o~ Bngantes «nobres», os Bituriges 
valores soberanos podían' . u os _trucos, sen connotar especificamente 

outra parte normaÍmente aS::::a c!1::es non ~enos sobranceiras, por 
os Francos eran al' os guerrelfo. Entre os xermanos 

« ixeros»· o nome dos S ó d . ' 
da «espada»(< *sahsa-), c~n significado :ál ns env~ do nome xerm~ico 
que portan gaesum» e ó do étnico his ogo ó ~p1telo galo gaesat1 «os 
galos, os Vocorii, Tricorii Petruco .. pano Gesor~enses. Tamén entre os 
d, , m eran respectivamente os pobo d 

uas, tres e catro tropas»; os Aeduos fací s « e 
ges eran os «reís do combate» _anse charo~ «ardentes»; os Caruri-
Villar 1971 · 192· Albe e os B01os «os tembles» (fovar 1949: 88· 

· ' rtos 1966: 71; Benveniste 1983· 72) E . ' 
nos, Abilici (con Abliqum Abulocwn . . . . ntre os h1spa­
fortes» (Albertos 1966: 3-4 28-9) E ou Ab11lcorum ~omo variantes), «os 
«he~oes, xefes» (fovar 19

86
. 
86

)· · B xa e~tre os Ga_laico~, os Celtici Nerii 
jo Alvarez 1998· 51)· E. '?s aedu~ «espléndidos, ilustres» (Morale-
380). . , os quaes1 «cabale1ros, xinetes» (Untermann 1992: 

Como podemos ver a través destes 
pobos primitivos antes mencionados poucos exemplos, en comparanza cos 
cos, non diferencias internas senó ' que áexpresan por medio dos seus étni-

das súas sociedades, parece 'que ;o~i;di~e~n!:amentalrnente iguali~o 
ben o carácter aristocrático das súas uropeos expresaban rnáis 
nobres o que ca ·ta1· . ' posta que se entende que é o grupo dos 

p1 iza o etnómmo As clases dirix . 
carse cos valores de maior distm· .ó· entes tenderán a identifi-c1 n e prestixio nas súas · · 
dades e, nos casos sinalados . di respechvas soc1e-
claras asociacións cos honore~ ~:~~~ri~d scutible ~ue estes valores posúen 

Todo isto sen bar , e e os atnbutos guerreiros. 
em go engade pouco ó be 

posto que as fonles literarias antigas non u14:i sa mos destas sociedades, 
guerreiro ou a organización xerárquica r':ct, . normalmente o seu carácter 
mos, o estudio de determinados an ~ . ommant~ entre elas. Como vere­
bres en historia antiga non &a· tróopommos célticos especialmente céle-

1. t sen n confirmar este es 
expresan a través dos seus significados cate , , . quema,. ~osto que 
go preferentemente aristocrático. gonas políttcas ou soc1ais de ran-
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3. Nomes célticos con significado 

O tratado irlandés coñecido como Coir Anmann ou «Conveniencia dos 
nomes», é un documento medieval que, á marxe das interpretacións pseudo­
etimolóxicas que propón, confirma de xeito concluínte o interese que os anti­
gos irlandeses mostraban por dotar de significado moitos dos seus nomes 
persoais.2 O sentido que eses nomes adquiren vén dado polos contextos míti­
cos nos que se ven involucrados, comportándose por tanto como compoñen-

tes de auténticos códigos sociolóxicos. 
Do mesmo xeito que atinxía ós druídas a transmisión destes coñecemen-

tos, tamén a eles correspondía ás veces elixir os nomes axeitados para cada­
quén, o que se facía ben considerando o aspecto ou os trazos salientables da 
personalidade dos individuos, ben anunciando cos nomes escollidos o desti­
no que prognosticaban para cada un (Le Roux e Guyonvarc' h 1986: 126-7). 
Segundo os textos analizados por Le Roux e Guyonvarc' h nos que semen­
ciona esta práctica, a imposición de nomes podía efectuarse en diferentes 
momentos no transcurso da vida dos individuos, dando a entender que a 
nominación marcaba de feito momentos transitorios entre estados sociais 
diversos, posuíndo por tanto un claro valor iniciático e ritual. O caso máis 
célebre represéntao sen dúbida o cambio de denominación do heroe ulate 
Setanta despois de ter acometido unha grande fazaña: tras matar o fero can 
do ferreiro Culann, recibe do druída Cathbad o nome Cúchulainn «Can de 
Culann», un apelativo conforme co xurarnento do heroe de substituír en 
adiante o can do ferreiro no labor de protexer o seu gando, as súas riquezas e 

as súas terras (Le Roux e Guyonvarc'h 1986: 126). 
A elección do nome en relación cun xuramento e axustado ó propósito de 

cumprir unha determinada función, permite supoñer que os nomes propios 
constituían a proclamación dunha verdade, polo que posuirían a mesma forza 
que os xuízos xustos dos reis, as palabras rituais pronunciadas polos sacerdo­
tes ou os versos cantados polos bardos.3 Na mitoloxía irlandesa coñécense 

2 
Le Roux e Guyonvarc'h 1991: 116 ss. Sobre o coñecemento que aínda no século VI d. C. 

tiñan os bretóns do significado literal dos seus nomes célticos ver Jackson 1982. 

3 
A verdade nas sociedades indoeuropeas antigas é WI concepto complexo, que en síntese 

podemos definir como todo acto ou proounciamento que se axusta á orde cosmol&ica vixente, 
ela mesma considerada «a verdade». Tendo en conta, por outra parte, que esa Orde se concibe 
como un sistema socio-político profundamente impregnado de valores relixiosos e morais, a 
mentira (o quebranto dun xuramento) non só é obxecto de descalificación ética, senón tamén de 
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innumer~bles casos nos que o recibimento dun nome culmina o cumprimento 
dun destino, e outros nos que a súa carencia provoca algún tipo de incapaci­
dade ou supón, simplemente, a negación da existencia (Rees 1994: 213 ss.). 
Isto respondería á crenza de que os nomes posúen o poder de situar os indivi­
duos no seu xusto lugar, o que implica esixirlles a súa adecuación á Verdade 
e recoñecerlles, en consecuencia, unha clara función clasificatoria. 

Do mesmo xeito que as loanzas poéticas dedicadas ós reis inaugurados 
ou ós nobres no banquete e na batalla tiñan por obxecto compeler ós enco­
miados a actuar conforme á súa dignidade, o eloxioso de moitos nomes anti­
go~ respon~er~a ~ mesma finalidade, é dicir, á intención de confirmar a repu­
tación dos individuos apremándoos a comportarse de acordo coas calidades 
enunciadas polos seus nomes. 

Unha relación semellante entre eloxio, nome e reputación testemúñase na 
Grecia arcaica a través do costume da isonimia, que consistía en dar a un 
filio o nome ou epíteto do pai ou dun avó, para conservar a través das xera­
cións o kleos «gloria» (fama, reputación) dos antepasados. Así, «o filio naci­
do constitúe un espacio "escritura!" no que se pode gravar o epíteto ou 0 
nome dun parente» (Svenbro 1988: 85 ss.). A intervención do kleos na ono­
mástica grega é fundamental para comprender o papel cualificantc que xogan 
tamén aquí os nomes propios. En efecto, as virtudes e as fazañas dos heroes 
arcaicos constituían o seu kleos en canto pasaban a ser materia de recitación 
~r parte dos aedos, aqueles que, pola forza das súas palabras eloxiosas, 
situaban a cada un no seu lugar específico, de aí a dependencia sinalada por 
D~tien_ne_ do valor dun home respecto do valor do seu logos (1982: 31-2). Se 
a 1sonzmia desempeñaba a mesma función que as loanzas dos «mestres de 
Alétheia (Verdade)», é porque a transmisión dos nomes de xeración en xera­
ción evitaba que a gloria dos antepasados caese no esquccemento, condición 
que, por definición, negaba o oficio poético, a A-létheia «non-esquecemen­
to». Como podemos observar, a nominación depende tamén na Grecia arcai­
ca dos mecanismos cualificantes do eloxio, aparecendo por tanto estreita­
mente ligada ó concepto de Verdade. 

Tanto máis se revestía carácter ritual, a imposición de nome debía con­
formarse tamén ós estatus dos seus donos, definíndoos de acordo coas fun-

d_escalifi~ción social, é dicir, produce a perda inmediata da correspondcnte dignidade ou posi­
ción social. Sobre os poderes apremiantes e máxicos da «palabra verdadeira» no mundo indoeu­
ropeo en xeral DurnéziJ 1943; e para o mundo grego Detienne 1982. 
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cións e méritos propios das súas clases respectivas. Dedúcese, en c~n~~en-
. antropónimo non podeóa cualificar erroneamente a un mdividuo c1a, que un . . . , 'b , 

sen comprometer a súa reputación e posición social_: non_ podena atn urr a 
un nobre valores plebeos sen rebaixalo, ou enxalzar mdebidamente a un_ ple­
beo sen ridiculizalo. Por iso considero de todo improbable que, en socieda­
des de estatus xerárquicos como as que estudiamos, se tolerase º. emprego 
inaxeitado dos nomes propios, polo que esta acción supoóa de rnfam~te 
para os individuos e, en xeral, de desafío contra a Verdade. Neste sentrdo, 
non sería esaxerado afirmar que o nome propio podía desempeñar nestas 
sociedades unha función cósmica. . . . , 

Outro coñecido heroe irlandés, Finn mac Cumarll, adqmnna o seu nome 
Finn «branco» («fermoso», «sagrado»), tras unha proeza, antes da cal _er:1 
chamado Demne «cervato». Como sinalan os irmáns Rees, os proces~s im­
ciáticos dos mozos guerreiros son constantes en tódolos casos: separación do 
fogar materno, adquisición de armas, triunfo sobre un animal salvaxe e novo 
nome (Rees 1994: 246-51). O coñecemento deste proceso pode ofrecer 
importantes indicios á hora de comprender a conveniencia dos nomes en 
cada caso, posto que O que expresa o cambio non é máis que o nacemento a 
unha vida social distinta, o abandono do estado salvaxe ou «fóra de clase» 
propio da infancia e a adquisición dunha nova posición a p~ir do m~mento 
en que se acada a madurez e se adquiren con ela tódolos dereit?~ do c1dadán 
adulto.4 Non obstante, xorden de inmediato innumerables difrcul~des de 
interpretación, posto que as máis das veces a pauta para a elección dos 
nomes non resulta tan nidia como quixeramos, mostrándose pola contra bas­
tante difusa, alomenos ós nosos olios. Por exemplo, o n~me C~n de Culann 
parece acertadamente interpretado por Rees como a prefiguración ~o fu~o 
papel adoptado polo heroe como garda do Ulste_r, en relación ademars co llpo 
de asociacións simbólicas comúns no mundo indoeuropeo entre os valores 
guerreiros e O carácter atribuído ós animais salvaxes (particularmente ó lo~; 
Rees 1994: 247-9; Dumézil 1990a: 169 ss.). Sen embargo, non se pod~ dicrr 
que as asociacións se nos manifesten sempre de maneira tan clara ou 1~me­
diata. Así, se O nome Denme «cervato» parece convir ó e~tado a~tenor á 
iniciación de Finn, ó suxerir efectivamente un modo de vid~ socialm~nte 
marxinal e salvaxe, 0 novo nome, pola contra, non parece axeitarse particu-

• A oposición conceptual entre ambos estados é ben coñecida no rnm1do grego; Vidal­
Naquet 1983; entre os antigos indios, Rees 1994: 240. 
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l~ente ~ papel fundamentalmente guerreiro xogado polo personaxe no 
ciclo heroico que protagoniza. En efecto, o significado de finn «branco», 
connota normalmente na mitoloxía céltica as calidades claras ou luminosas 
que caracterizan ás divindades que patrocinan a función sacerdotal, calidades 
que no terreo humano podían expresar tamén simbolicamente os druídas 
galos coas súas vestimentas brancas (Plinio HN XVI 249; sobre a simboloxía 
da_s c~res n_o mundo celta, Le Roux e Guyonvarc'h 1991: 89). Por tanto, se a 
pnmeira vi~ta o_ nom~ do guerreiro parece transgredir aquí O «código das 
cores» de i?entI~caci~n funcional, a contradicción aparece perfectamente 
resolta na sua mitoloxia: durante un episodio da súa infancia, Finn adquiriu 
P?r ~rocedementos sobrenaturais unha sabedoría insólita só asimilable á 
c1enc1a dos druídas (sobre este personaxe, García Fdez.-Albalat 1990: 
213-9). Nes~ caso, por tanto, a conveniencia do nome Finn para un guerrei­
r~ pode exphcarse por que o personaxe participa de trazos comunmente aso­
c~ados á clase sacerdotal, trazos polos que este personaxe se distinguirá pre­
cisamente como un heroe extraordinario. 

. O q~e se demostra a través destes exemplos é que, sen contarmos con 
1'.11tolox1as ou calquera outras fontes explicativas, o recurso simple á semán­
tica dos_ nom~s ~de inducir a importantes erros na determinación dos seus 
verdaderros significados e dos seus valores clasificatorios. Estas limitacións 
1mpóñense a todo canto afecta ó tratamento dos nomes da Antigüidade preci­
samente pola escaseza xeral dese tipo de fontes. Sen embargo, convén desta­
car a proposta de validación dos textos irlandeses medievais efectuada por 
Le Roux_ e Guyonvar_c'h con fins comparativos para chegarmos a acadar 
unha maior comprensión dos celtas protohistóricos. Segundo estes autores 
se abstraemos por un momento os desenvolvementos históricos diverxente; 
que afectaron ó~ distintos pobos célticos, podemos chegar a distinguir entre 
e~es un «estado ideal» común que os identificaba (ou, se se prefire, «ideolo­
x1a», entendendo por tal «"historia" ou "estudio" das ideas e dos conceptos»· 
c~. Le Roux e Guyonvarc'h 1991: 19). Dado que este «estado ideal» consti~ 
tue o pano, ?e fondo sobre o que se desenvolve toda clasificación míticas, 
parece lex1t1mo, en consecuencia, extraermos del as coordenadas mentais 
que darían_ sentido tamén ós nomes propios. Isto xustificaría, en definitiva 
que s~ po1dan propoñer significados precisos para moitos nomes antigo~ 
especialmente opacos, aínda que carezan de mitoloxía. 

~an?o f~~o~ de ,º?mes «especialmente opacos», referímonos a aqueles 
de s1gmficac10n s1mbóhca que para despexarmos necesitaríamos coñecer os 
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valores que os definen. Haberá outros, pola contra, nos que o significado se 
manifeste de xeito relativamente transparente e en correlación directa coa 
función social específica que designan. Entre estes últimos inclúese, como 
veremos, o nome de Vercingetorix. 

No plano da designación, como xa indicara Lévi-Strauss, Vercingetorix 
sinala a persoa do xefe militar supremo dos pobos coligados contra César 
durante a guerra das Galias. Pola súa parte, o plano da significación presénta­
se nidiamente correlativo: significa «rei supremo dos guerreiros» (Evans 
1967: 122) aludindo obviamente á condición social detida polo xefe arverno. 
Trátase dun dos numerosos nomes galos asimilables a títulos entre os que se 
documenta o elemento rix «rei», termo que participa moi frecuentemente na 
formación de antropónimos comunmente asignados a personaxes deste rango 
militar e político. Por exemplo, Ambiorix e Dumnorix, ámbolos dous «rei do 
mundo», eran o un rei dos Eburóns, e o outro aspirante á realeza dos Eduos 
en tempos de César.5 Emparentado con Dumnorix, coñecemos tamén a Divi­
ciacus, de quen Cicerón menciona o rango sacerdotal que precisamente 
reflicte o seu nome, «divino» (derivado de deivo- «deus»). O feito de que un 
outro reí galo recibise este nome (César BG II 4,7) non se contradí en absolu­
to coa súa pertinencia, dado que os atributos divinos conveñen por igual a 
druídas e reis no desempeño da primeira función. En fin, outros nomes, como 
o do rei gálata Deiotarus (*deivotarvos «touro divino), redundan na caracteri­
zación do rei céltico como un personaxe sagrado (Guyonvarc'h 1960b: 312). 

As referencias a diversas títulos aristocráticos e posicións sacerdotais son 
moi variados e abundantes na onomástica céltica. Sen embargo, non pode­
mos esperar comprender o significado de tódolos antropónimos e étnicos a 
través da traducción literal dos seus significados etimolóxicos, posto que en 
moitas ocasións os pobos expresan por medio da súa onomástica identifica­
cións con realidades diversas que extraen o seu sentido de referencias simbó­
licas concretas a sistemas cosmolóxicos e relixiosos detenninados. Este é o 
caso de innumerables antropónimos e étnicos que se definen por medio de 
determinadas especies de plantas e animais (por exemplo, o mencionado 
Deiotarus, ou o pobo galo dos Tarbelli > «touro»), ós que se interpretaron 
como os tótem dos grupos ou das persoas ós que designan (Hubert 1988: 

s Albiorix e Biturix son sinónimos dos anteriores, distinguíndose soamente nalgúns matices; 
ver Lambert 1995: 116; Guyonvarc'h 1963: 371. Cf. tamén os irlandeses Flaithri, Ruaidri, 
Caithri (O'Brien 1973: 225), «reis soberanos, supremos, do combate», etc. 
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430), cousa que non se pode determinar con seguridade, posto que descofie­
cemos en gran medida a natureza das relacións que a cosmoloxía celta esta­
blecía entre o medio social e o mundo natural. A pesar dos que opinan que a 
comparanza co totemismo diminúe a complexidade do pensamento relixioso 
dos celtas, eu considero, pola contra, que ata onde os historiadores conse­
guen reconstruír os seus mecanismos clasificatorios, a capacidade de asocia­
ción dese pensamento se ve reducida a algo bastante máis simple do que 
mostran os sistemas totémicos.6 Por outra parte, non hai que esquecer que o 
suposto do que parten os historiadores, a saber, que é característico do cofie­
cemento relixioso dos antigos expresar metaforicamente conceptos abstrac­
tos por medio de realidades concretas, é o resultado dun esforzo previo de 
aproximación antropolóxica ó modo de funcionamento do «pensamento sal­
vaxe», aproximación da que nos deberíamos sentir enteiramente debedores. 
Aceptaremos, por tanto, que respecto desa forma de pensamento, a investiga­
ción histórica non chega a despexar máis que superficialmente algo que, de 
seguro, había ser infinitamente máis complexo. 

De feito, é máis que posible que o modo de cofiecemento dos antigos cel­
tas se distanciase dos sistemas típicamente totémicos ó combinar asociacións 
metafóricas ou analóxicas con relacións de orde metonímica. Isto quere dicir 
que, nun sistema xerárquico como o que estudiamos, o pertinente sería que 
as relacións lóxicas establecidas entre, por exemplo, un rei e un animal, 
fosen homólogas en certo plano, pero diferenciadas en sentido xerárquico 
respecto do sistema xeral da organización cósmica, o que supofiería partir 
dun principio de «contaminación» entre os distintos estratos da xerarquía, é 
dicir, asumir a crenza dunha identidade real entre os termos asociados. 

No que se retire á análise dos nomes, admito a miña incompetencia á hora 
de determinar o plano no que se produce a identificación entre os clasificado­
res. Por exemplo, no caso concreto do nome do rei Deiotarus «touro divino», 
descoñezo a relación que vincula o espécime animal tanto coa divindade 
como co rei céltico. Ante estas dificultades resolvo tratar todos estes nomes 
coma se expresasen significados metafóricos, o que non deixa de ser o proce­
demento máis recorrido polos analistas dos nomes célticos e, posiblemente, o 
máis conveniente de acordo co estado dos nosos coñecementos. 

6 
Le Roux e Guyonvarc'h opinan que o totemismo convén mellor a reli.xións primitivas e 

naturistas (1983a: 96-7). Pero o rexeitamento do totemismo entre os indoeuropeos merecería 
unha reflexión máis profunda, como a que ofrece Sergent I 991: 31-2. 
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Pero tamén me suxire esta solución o feito, por exemplo, d~ qu~ ~ m:: 

morfoses animais das que son capaces ohs ma~~s i~:d::rr~i::s ~g~das a 
poden explicarse pola crenza nun a mu p 

peos, . di i·duo (Dumézil 1990a· 171 ss.; 1985a: 207-11). Sen embargo, 
un mesmo m v · h ·mal é 
aínda ue nestes casos a relación que se establece entre ? orne ~ o am 

q b . lidade (metonímica) a operación previa que deter-
de completa consu Slan~ia , bo d' das afinidades lóxicas 
mina a elección do ammal efectuase tan o m:imal e os ue se queren 
existentes entre os valores representados ~r esp:t conseguinteq a unha iden-
encarnar mediante a metamorfose, recorren o, , . 

tificación de orde metafórica. d ºón da alma no pensa-
Posto que a penas nada se sabe acerca a concepci .. 

mento céltico antigo bastará con comprender que regras se utihzan_dpara 
' . . .ó U h expostas estas consi era­establecer aquela primeira ident1f1cac1 n. n a vez . al . compro-

. óns pasemos a estudiar o significado dos antropómmos g rucos e 
~~m~s como contribúe a onomástica a definir o substrato cultural prerroma­
no da sociedade castrexa. 

ll. ANTROPONIMIA CASTREXA. OS NOMES HEROICOS 
GALAICO-LUSITANOS 

da escaseza de datos dispoñibles para estudi~ a posib~e pertinencia 
Da a . demento a seguir en relación á sociedade gala e 

!~:O~~:e~;nal:~\;r ~:c;;n O inverso: posto que o estudio do~ nom;s ~ 
pod alar a imaxe dunha realidade sociolóxica amplamente ~seo eci ' 

e av . partir do estudio dos seus 
veremos a posibilidade de completar esa imax~~ dependendo da confianza 

nomes. A validez :~:0:é~~:p:a~:~:n:~ístico e cultural entre diferentes 

~i;~:d:t::S~cas, así como da aceptación ou re~eitamento do su~s:~un 
lin üístico e cultural estreito entre as sociedades que se c~ p . 

pare;;e:~;s unha ollada rápida á antroponimia dos epígrafe~ l!s~dos no 
Apéndice epigráfico» 7 a simple vista comprobamos o predomm_io a ono­

« ' 2%) o mes persoa1s van nor­mástica e fónnula de filiación indíxenas (5 o • s no . d. d r de 
malmente acompañados do nome do pai en_ xenit~vo, co_n ou sen m /ca º30 e 
filiación «f», e con escasa presencia de tnanomma latmos (lns. n 26, 

. , . «Ins n2» remitirán ó apartado I deste apéndice, 
7 Véxase ó f!'1al. En ad1~ntAe a~ refe~~t:!n~o as .inscricións se sitúen neste apartado. facéndose explícita a menc1on pen. epi. · 
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31) ou. indic~ción de tribu romana (n2 30). Dos tres exemplos consignados 
con tnanomma, non sorprende que dous deles, L. Aelius Flaccus e L. 
Cas(ius) Caeni(cus), fosen precisamente soldados do exército romano, pasto 
que, como é sabido, o oficio militar representou inmediatamente despois da 
conqu~sta ~ vía de_ naturalización romana máis accesible para os peregrini 
(non cidadans) e o mstrumento de romanización máis eficaz dos medios indí­
xenas. Sen embargo, os soldados que non eran veteranos nin sinalaban a súa 
adscrició~ a un~a trib~ non podían ser cidadáns romanos, polo que o empre­
g? dos tnanomma latmos ou era ilexítimo nestes casos, ou supoñía a deten­
ción por herdanza do dereito latino, o que tamén parece bastante improbable. 
En calquera caso, compróbase frecuentemente que a adopción dos trianomi­
na non sempre se explica en relación cun estatuto xurídico privilexiado (Le 
Roux, P., 1982: 322, 250), polo que en moitas ocasións reflectirían simple­
mente o intento por asimilarse ás novas clases gobernantes. 
. O marco cronolóxico para tódolos epígrafes do noso Apén. epi. I. soe 

f1xarse en tomo ó primeiro século da era, dada a práctica ausencia neles da 
fórmula de_ consagración ós Deuses Manes (agás en n2 19), hábito que algúns 
autores opman non terse xeneralizado na Península ata finais do primeiro 
século (Lambrino 1965: 324; Pereira Menaut e Santos Yanguas 1980; dúbi­
das respecto desta norma en Rodríguez Colmenero 1993a: 468). Atendendo a 
esta datación e ó conservadorismo que presentan en xeral os nomes consig­
nados nestes monumentos, todo indica que a evolución do noroeste hispánico 
cara ós usos onomásticos romanos non estaba máis que comezando oeste 
m~~ent~, pasto _q~e ~ transformacións máis significativas afectan a penas á 
latmización dos idiómmos -despois da fórmula onomástica netamente indí­
xena, aqueles que presentan nome persoal latino pero con patronímico indí­
x~na (co~ o~ sen m~nción de «f» ), son os mellar representados (11 %). Estas 
cifras comciden basicamente cos resultados obtidos por Tranoy e Le Roux 
( 1973: 182) a partir da consideración dunha maior cantidade de rexistros. 

Destaca, en contrapartida, a abundancia de antropónimos celtas, empa­
r~ntando ó sector galaico con toda a área hispana de dispersión desta cultura, 
amda que o seu repertorio onomástico se mostra particularmente coincidente 
c_o lusitano-vetón,8 en conformidade coas afinidades lingüísticas que os dis­
tmguen en conxunto. 

8 Unte111_1aru~ 1965: 20. (! considerable incremento de achados epigráficos acontecidos den­
de esta publ1cac16n, non vanou substancialmente a impresión de que o sector galaico-lusitano 
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Sería interesante examinar estes repertorios de cara a determinar posibles 
correspondencias entre nomes e clases de idade, ou comparar a dispoñibili­
dade de nomes por sexo, pero desgraciadamente non contamos para a ~osa 
área de estudio con ningunha investigación enfocada cara a estas cu~s~ións. 
Pasto que o noso listado epigráfico non proporciona ~ha mostra suh~iente­
mente representativa, non podemos extraer dela máis que algunl~as impre­
sións de escaso valor dende o punto de vista estatístico. Destacarei soamente 
a su~erioridade numérica dos prenomes masculinos sobre os fe1~ün_inos (só 
21% sobre 42 sen incluírmos patronímicos); variantes de nomes indiferentes 
ó xénero (por 'exemplo: Eburus!Eburia); e imposibilidade de distinguir prefe-

rencias por grupos de idade. 
A continuación comentaranse algúns antropónimos documentados nesta 

rexión dos que podemos afirmar con certa seguridade a sú~ filiación_ cél~ica. 
Pasto que O inventario de nomes galaico-lusitanos que reciben explica~ión,s 
satisfactorias por parte dos filólogos non inclúen o total d~ 40 formas mdí­
xenas - incluídas variantes- rexistradas no naso «Apéndice», comentaran­
se algúns outros nomes referidos a oriúndos da rexión para ofrecer unha 
visión máis completa acerca do que os castrexos parecían valorar e ca que 

gustaban identificarse. . . . . . 
A partir da análise dos nomes célttcos rex1strados nas mscnc1óns funera-

rias roáis antigas da Irlanda, D. McManus puido comprobar que as preferen­
cias onomásticas daquela sociedade (ou, roáis precisamente, dos sect~res 
sociais que se podían permitir o luxo de financiar os m?n~mentos funeranos) 
inclinábanse pola escolla dunha serie de elementos lexicais recorrentes, espe­
cialmente relacionados coas divindades, os animais, as plantas e a guerra.

9 

Como veremos a continuación, existen indicios dunha tendencia semellante 

entre os antigos galaico-lusitanos. . . . 
De partida, débese advertir que o proceso de rom~iza~1ón onomásttc_a 

non é tan lineal nin tan simple de verificar como unha pnmerra aliada permi­
tiría supoñer pala frecuencia de no.mes latinos nas n~sas_ inscricións._ Isto 
débese á incidencia de dúas clases de fenómenos habitua1s, que considero 

forma unha área antroponímica homoxénea, aínda que ó nort~ e sur do Douro se dean de feito 
variaci6ns significativas na frecuencia de uso de certos antropommos. 

9 McManus 1991: 105; 177, n. 2. Este autor sinala un importante desequilibrio nas in~cri­
cións ogámicas en favor dos antropónimos masculinos e das clases elev~das en xe~. expon<:n­
do tamén a opinión de que as clases humildes non dispoñerían dos medios matena1s necesanos 

para custear esta clase de monumentos. 
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fundamentais á hora de comprender o proceso de adaptación dos costumes 
onomásticos indíxenas ós romanos. 

. ? primeiro _deles _consiste, basicamente, na traducción literal dos nomes 
rndIX~~as ó lé~ico latmo, o que é posible mercé ó valor cualificativo que por 
defimc_ión posuen os cognomina ou sobrenomes romanos. Ante esta práctica, 
n?n é infrecuente que os cognomina sexan usados polos indíxenas en posi­
ción de praenomen (nome de pía) ou nomen (nome familiar). 

Un caso especial deste tipo represéntao o nome do flamen aquiflaviense 
C. _Ceraecius F~sc~s (CIL II 4202), quen, segundo Albertos (1966: 85), por­
taría un nomen m_d1xena e co~nomen latino con idéntico significado: «escu­
ro». A forma céltica debe eqmvaler a Caraegius, o nome dun dos maxistra­
dos do senado magaviense (Bronce de Herrera de Pisuerga, Palencia, datado 
0 l4 d. C.; _AE 1967: 239), coque tamén se relaciona a xentilidade vetona 
dos Caraec1qu':1 (Albertos 1~75: n2 162). Unha variante extra-peninsular do 
mesmo nome, rrlandés ogám1co Ceranus, irlandés Cérán > Ciaran «escuro» 
(McM_anus 1991: 107), posiblemente se relacione co epíteto teonímico galai­
co aplicado ós Lares: dat. Cerenaecis (en dedicación dun tal Níger «negro»· 
Marco de Canavezes, D'Encarna~ao 1993: 286). ' 

Outro exemplo que presenta toda a aparencia dunha reduplicación de 
nomes é o do lucense Aitanus Paternus (IRPLugo n2 14), se relacionamos Aita-
11~ con Att~nus: un derivado do indoeuropeo atta «pai» (grego átta, gótico e 
latmo atta, rrl. aue, etc.) que ten a súa orixe nos balbucidos infantís (Benvenis­
te_ 1983_: 138-~, 288-9; as formas Atta, Atto, Atus, etc., están moi estendidas na 
Hispama c_éltica: Untermann 1965: mapa 13; e Albertos 1985b: 268-9). A 
dependen~1a da idea _de autoridade respecto da potestade paterna nunha socie­
dade patnarcal permite .º emprego deste nome con valor de título, por exem­
plo, e~tre _os o~c?-sabehos, onde non é infrecuente que o prenome Atta, Attus 
ou At11us, 1dentifiq~e a antigo~ P_'incipes gentium (Romano 1984: 84, 112). 

Sobrenome latino ~n posición de prenome e cun significado análogo ó 
exyr~sado por C~raegzus, ternos entre as nosas inscricións (n2 10) 0 nome do 
prmcipe dos Albións Nicer, amplamente estendido pola provincia Ulterior e 
as zonas máis romanizadas da Citerior, aínda que na forma sonorizada Níger 
(Untermann 1965: 138-9; Abascal 1994: 438-9· o derivado N . . · · · Nº • • . , zg, zmanus 

zgmuam, Ins. n2 29, comparte a mesma área; Untermann 1965: mapa 57). 
Albertos ?ocumenta exemplos deste nome en Nórico e Narbonense, remitin­
do á ~náhse de Pokorny para o hidrónimo Nicer e Nicros (Campos Decuma­
tes): indoeuropeo *neik-!nik- «atacar, botar a correr, comezar con forza», de 
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onde tamén «odio, liorta», etc., e propón un mesmo significado para o antro­
pónimo (1965: 168). Pero non vexo dificultades para entendérmolo neste 
caso no seu sentido literal latino: niger «negro», para expresar o cal as lin­
guas celtas coñecen numerosos compostos con dob-ldub-: cf. medio-irlandés 
Aed Dub «Aed cognomento Níger» (Charles-Edwards 1993: 144); dov- en 
irlandés ogámico: Brana-dovu, Culi-dovi, Dov-agni, Dov-alesci, Dov-vinias, 
Dov-aidona. Albertos pon estes dous últimos en relación co galaico 
Dovilol-onis (1965: 109), un dos nomes inscritos na caetra do guerreiro de 
Vila Verde (Braga).10 

A cor negra caracteriza frecuentemente na mitoloxía irlandesa a calquera 
que manteña relacións privilexiadas co Outro Mundo (galo *dub-110 «profun­
didade», «mundo sombrío»; Lambert 1995: 116), de aí que tanto druídas 
como reís a miúdo se chamen «Negro», como o mencionado Aed Dub, ou o 
druída do rei Muirchertach Dub Da Rind (Le Roux e Guyonvarc'h 1986: 
383). Sen embargo, a tonalidade escura convén igualmente ós guerreiros 
seguidores do deus dos lazos que combaten con medios máxicos, como 
aqueles tres serventes da casa de Conchabar que proceden de ultramar, vis­
ten de gris escuro e, entre os cales Dorcha, tamén se chamaba «Escuro» 
(Ortiz e Renales 1989: 160). Sen embargo, a imaxe máis acabada desa rela­
ción entre a guerra máxica e o aspecto sombrío da divindade que a patrocina, 
ofrécenola Tácito a través da súa descrición dos Harii xermánicos: «con 
escudos negros e corpos tinxidos, escollen as noites máis escuras para os 
seus combates e infunden terror con só o medo que produce o seu aspecto de 
exército espectral, sen que ningún inimigo soporte esta visión inusitada e 
como de inf ernum adspectum, pois en tódalas batallas os primeiros en ser 
vencidos son os olios» (Xerm. 43,5; cf. Dumézil 1990a: 172). 

Entre os sobrenomes latinos que traducen formas indíxenas, o máis curio­
so é Latro, ou Ladronus, porque supón, aparentemente, a asimilación indíxe­
na da cualificación infamante empregada polos romanos para designar os 
guerreiros nativos, especialmente os lusitanos. Viriato, por exemplo, había 
ser quen entre os clásicos sería máis frecuentemente reputado de ladrón 

10 Silva 1986: 306. O mesmo nome serve de base na fonnación dos xentilicios lusitano e 
vetón Doviliqum e Dovi/011icorum (Albertos 1975: n• 181 e 210). Ó primeiro destes grupos pcr­
tencía Urocius Dovi/us, no prenome do cal se recoñece o nome da uz *wroikos (gal.-port. 
«urce/urzc»; cast. «brezo»). Sen embargo, aínda que se coñece un heroe mítico irlandés con este 
nome, Fraech (ogámico Vroqi, Vroicci, Vraicci; cf. McManus 1991: 107, 121), non está de todo 
clara a simboloxía desta planta (Guyonvarc'h 1970-1973a). 

1 

11 

1 

1 
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(Livio Per. LII; Floro I 33,1; 13-14, Orosio V 4,1) ou, ó igual que outros 
líderes lusitanos, de léstarchos «xefe de bandoleiros» (Diodoro XXXIII, 1; 
Apiano lber. 68; ver Ciprés 1993: 136-41). Pero esta asimilación debe pro­
ducirse trala oportuna interpretatio do termo latino, o que supón necesaria­
mente inverter as súas connotacións orixinais para evitar o seu valor pexora­
tivo. Aínda que en toda a Hispania non parece terse rexistrado ningún 
antropónimo indíxena referido ó ladroízo ou bandoleirismo,11 sabemos que o 
celta coñecía o seu uso na onomástica persoal a través de nomes como o galo 
Cimberius, emparentado co étnico dos Cimbrios (/atrones en lingua gala, 
segundo Pablo Diácono; cf. Evans 1967: 438-40), e o irlandés Cimbaeth 
«bandoleiro» --0 marido da deusa Macha. Nestes casos é improbable que o 
antropónimo implique calquera descalificación, senón todo o contrario, refe­
rindo máis ben a capacitación dos seus portadores na función guerreira. Por 
tanto, unha vez que se revaloriza convenientemente o sentido do termo, 
poderá empregarse como antropónimo co sentido de «guerrilleiro», ou algo 
similar (como propón Silva 1986: 293). 

O outro fenómeno ó que me refería é o dos Decknamen, é dicir, aqueles 
nomes de aparencia latina que ocultan homófonos indíxenas. A adscrición 
destes nomes á lingua prerromana decídese normalmente en función do grao 
de indixenismo onomástico mostrado polos seus portadores, aínda que isto 
resulta particularmente difícil de determinar sempre que os documentos non 
proporcionan algunha información adicional, como o rexistro de nomes de 
parentes na mesma inscrición, ou a dislocación respecto da arde dos triano­
mina latinos; tense en canta, ademais, o paralelismo con antropónimos e xen­
tilicios comprobadamente indíxenas (sobre os medios empregados para efec­
tuar esa identificación, Jiménez Losa 1997: 186 ss.). 

Un caso exemplar desta clase de nomes ofrécenolo a nosa Ins. n2 7, onde 
se rexistra un Deckname: Caesarus. Palomar apunta unha etimoloxía celta­
latina común a partir do indoeuropeo *ghaiso-, de onde o antigo-irlandés gae 
«espada» e galo gaison «dardo de ferro». Co mesmo tema coñécense fonna­
cións antroponímicas como Caessius, Caesarix, Gaisericus, Radagaisus, e 
étnicas: Gaesati, Gesorienses (1957: 56). No contexto das guerras lusitanas 
Apiano (Iber. 56) destaca o mesmo nome nun dos xefes guerreiros indíxenas, 
Caisaros, para o que Albertos supón unha forma hipocorística do galo 

11 Quizais Kimbiria no terceiro bronce de Botorrita, a relacionar segundo Untennann (Bel­
trán, Hoz e Untermann 1996: 142), cos seguintes. 
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Caesa-rix (1965: 70). Sen embargo, é posible que non se trate máis que dunha 
sufixación diferente, pasto que, a diferencia do resto da Céltica, na Hispania a 
penas se documentan os compostos con -rix (Albertos 1965: 280). . 

É máis, pódese dicir que os nomes compostos dilemáticos aparecen ~01-
10 menos representados na área galaico-lusitana do que os monotemáucos. 
Esta característica tamén diferencia á Celtiberia da Galia, con respecto á cal 
presenta moita menor frecuencia de ditemáticos (Luján 1996: 215). Neste 
grupo distínguese o uso de multitude de sufixos dos que descoñecemos o 
matiz semántico que engaden ó tema que acompañan, polo que se optará por 
clasificar os nomes que se analizan non en función da súa morfoloxía, scnón 
dos campos semánticos cos que parecen relacionarse. Neste sentido, distin­
guirase entre os nomes que podemos considerar equivalentes ~ tí~ulos e c~a­
lificantes, que son os máis abondosos; os que presentan homomm1a ou reíllc­
ten algunha clase de vínculo cos deuses; e os que conteñen referencias a 

especies animais e vexetais. . . , . . . 
Entre os antropónimos que se poden asunilar a utulos mdicativos dunh_a 

elevada condición social obtemos en toda a Hispania céltica as formas Magz­
lo Mailo e Maelo, que aluden ó rango de príncipe (cf. antigo-irlandés mál 
«~ríncipe», ogámico Mag/-: Maglicunas, Mag/ocuni, Cwwmagli, Ca~omagli, 
etc.; McManus 1991: 103; O'Brien 1973: 229; con Maglocuno relac1ónase o 
nome do célebre bispo mindoniense de orixe bretona Mailoc, cf. Tovar 1972: 
157). «Ó cotexar as distribucións de Magilo e Maelo imponse a conclusión», 
afirma Untermann, «de que Magilo é a forma orixinal válida na meseta cen­
tral e celtibérica, mentres que Maelo», a forma máis estendida en occidente, 
«débese á desaparición dialectal do -g- intervocálico».12 Con e~te ele~ento 
fórmase un composto ditemático frecuente na onomástica galaico-lusitana: 
Mailgenus (Mailo «príncipe» + genus «fillo, nacido de»), co q~e debe rela­
cionarse o antropónimo do guerreiro de Vila Verde antes menc10nado, Mal­
ceinus Dovilonis f. Parecen variantes do mesmo antropónimo Malgeinus, 
Mailceinus, Malgenus, Malcenus (Abascal 1994: 408-11). Outro composto 
con Mailo, procedente de Castelo Branca, Portugal, é Maelotalis, onde o 

12 Pero ante a aparición dun xentilicio mailikum no terceiro bronce de Boto~ta. post~a 
paran Celtiberia, alomenos, a existencia de dúas raíces onomásti~a~ diferentes, ~mat(· e •mag1

( · 

(Beltrán, Hoz e Untennann 1996: 147). Sobre o fenómeno de lenic16n das_oclus1vas intervocáli­
cas nas linguas célticas, Tovar 1949: 127 ss.; Albenos 1965: 302-3; V11lar 1995: 40; Evans 

1967: 400. 
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segundo elemento corresponde ó celta talos «fronte», de uso moi frecuente 
en onomástica persoal. 

Referirán contidos semellantes os fonnados a partir da raíz *ual- «ser 
forte, poderoso» (latín valeo, irlandés jlaith, U/ates), de onde provén a con­
seguinte cualificación «amo, xefe» nos compostos detenninativos nos que 
participa. Tal é o caso do nome do caudillo lusitano Tautalo (Apiano Jber. 
75), formado a partir de *teuta «pobo» + va/os «xefe», composto que conta 
con paralelos exactos fóra da Península: irl. Tuathal, ogám. Totavali, galés 
Tudwal (McManus 1991: 104). O mesmo tema aparece noutros nomcs docu­
mentados no noroeste, como en Valutius, no composto Bovalus «rico en 
bois» (Moralejo Álvarez 1998: 26), e no epíteto teonímico Valanis testemu­
ñado en Braga {Tranoy 1981: 278. Para os compostos con *ual- en xeral, 
Albertos 1965: 223, 225; Evans 1967: 269-71; e tamén os comentarios a 
Ulatici, patronímico documentado nunha inscrición lusitana, en García 
Fdez.-Albalat 1990: 294-5, n. 35). 

Esta rexión é tamén a de maíor concentración peninsular de Cloutius e 
affns (Abascal 1994: 331-2; Apén. epi. I. nQ 10 e 24; II. nQ 1 e 3), tales como 
Clutosi, o patronímico do príncipe albión Nicer. Existe acordo na etimoloxía 
a partir de *klutos «famoso» (a partir do cal tamén en galés clot-wawt «loan­
za».13 Con sufixo aumentativo -amo documéntase a forma Clutamus «moi 
famoso». que podemos considerar sinónima de Vesucloti «de bo renome» 
(IRPLugo nQ 39; interpretación en Albertos 1965: 248), en galo Verucloetius 
(príncipe helvecio citado por César BG I 7,3; cf. Evans 1967: 123-4). 

Xa sinalei en páxinas anteriores a importancia nas sociedades heroicas da 
boa reputación e da fama (grego k/eos) no que afecta ó reparto dos honores 
dentro do sistema xerárquico. En relación co dito, pódese presumir que aquel 
que goza da estima pública é porque se distingue pola excelencia das súas 
virtudes ou das súas fazañas. Neste sentido, resulta significativo que esta cla­
se de nomes se repita entre os membros das clases dirixentes indixenas dos 
Zoelas (Turaius C/outi, Magilo Clouti e Elaesus Clutami) e dos Lougeios 
(Silvanus Clouti; Apén. epi. II. nQ 1 e 3). 

Da mesma maneira que Cloutius e Clutamus expresan a posesión de cali­
dades sobranceiras non especificadas no antropónimo, outro nome corrente 

13 
Palomar 1957: 66. Para a etimoloxía, Albertos 1965: 89-91, e Evans 1967: 180-1, con 

m~nción dunha divindade gala, Cl111oida. En irlandés ogárnico Clutor[igas/, C/utori, galés Clo­
dn «rc1 afamado» (McManus 1991: 104). 
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na rexión, Medamus!Medama, podería apuntar igualmente a unha posición 
social destacada, tamén imposible de determinar (é frecuente fóra da Penín­
sula, Albertos 1965: 152-3; Palomar 1957: 85; Untermann 1965: 19~-3, 
mapa 54). Villar asimila este antropónimo a metaama, elemento toponímico 
presente nunha tésera de hospitalidade celtibérica e para~ q~ propón _u~a 
posible orixe galaica: sekeeios sailetiikoo metaama «Seg1? ftllo de Sadcms 
(?) oriundo de Metaama» (Tabla del Belorado, Burgos; V1llar 1995: 60-62~. 
«A etimoloxía de Medamos», indica este autor, «soe buscarse na rll!Z 
*medh-, coñecida sobre todo por dar orixe ó adxectivo *medhios "que está 
no medio". Medamos, Medama son fonnas *med/t'mo-, que se atopan con 
valor apelativo en avéstico madama- "que está no medio" ~ gótic? mid~mai 
"no medio"». Como veremos no seguinte apartado, esta etunolox1a axé1tase 
perfectamente á designación toponímica de lugares caracterizados pola, s~a 
condición mediática ou central no territorio comunitario. O uso antroporum1-
co do mesmo tema pode entenderse traspoñendo ós personaxes así denomi­
nados os mesmos atributos deses lugares, convindo, por tanto, a individuos 
centrais no interior das súas comunidades. 

Un problema aparente relacionado con esta etimoloxía é que pode pres­
tarse a confusión coa da designación indoeuropea do hidromel *medhu, a 
partir do cal se interpretan os antropónimos compostos con M_ed-/Meid- + 
genus: Medugenus, Medigenius, Medicena, Meduenos, A!e1dueno~, ~te 
«nacido/a do hidromel» (varias destas formas en Gallaec1a e Lus1tania; 
Abascal 1994: 425-6; mezukenos no terceiro bronce de Botorrita, Villar 
1996: 359), incluíndose entre os derivados deste tema os topónimo~ galaico­
lusitanos Medullius, Medubriga e Meidunio (Villar 1995: 40-1). Digo que o 
problema é só aparente porque, debido á estreita relación existente entre,ª 
bebida e o sagrado, o que se asocia co hidromel confúndese na cosmolox1a 
céltica co que está «no medio».14 Isto explica que o famoso cuarto dos ban­
quetes de Tara, Midchuarta, poida traducirse indiferentemen~e como _«cuarto 
do hidromel» e «cuarto do medio». Pola mesma, un antropónimo equivalente 

•• Debido 6 seu poder de alleamento, as bebidas embriagantes teñen a facultade de suscitar 
soños e visi6ns proféticas por medio das cales se revela o coñe~ernento das cousas do Outro 
Mundo. Por outra parte. é ben coñecida a identificación da deusa irlandesa q~e conc~~e a Sobe­
ranfa 00 hidromel, non só a través do ritual no que ofrece unha copa de bebtd~ 6 eliludo pa~ a 
realeza, sen6n tarnén a través do significado do seu propio nome (Medb = «hidromel; embna­
guez»; cf. Durnézil 1971: 326 ss.). Sobre a bebida como porta de «acceso á etem1dade», Le 
Roux e Guyonvarc'h 1986: 253. 
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ó irlandés Fingen «nacido do viño» como é Medugenus, acáelle perfecta­
mente a un persoeiro que, pola súa categoría rexia ou sacerdotal, desempeña 
unha función mediadora co sagrado. 

Enlazando con isto, é interesante a indicación de Palomar (1957: 54) 
sobre a relación temática que comunmente se dá nas linguas indoeuropeas 
entre as bebidas alcohólicas e certas nocións relixiosas, como as expresadas 
polo indoeuropeo *kailo- «san, intacto», «debo agoiro» (especialmente tes­
temuñado en celta e xermánico: galés coel «agoiro», antigo bretón coel 
«arúspice»; Albertos 1965: 68; Benveniste 1983: 349-50), a mesma raíz da 
que derivaría, precisamente, o nome da cervexa hispana, caelia. Esta bebida 
menciónaa Orosio (V 7, 13-14) a propósito do sitio de Numancia, cando os 
numantinos emprenderon a loita despois de teren consumido en gran cantida­
de desta bebida de trigo fermentada, que o historiador explica por medio 
dunha etimoloxía analóxica: cae/ia por facerse a ca/efaciendo «por quenta­
mento»: «en efecto, con Jume engordan o gran de trigo húmido, despois 
sécano, convérteno en fariña e mestúrano cun zume doce; a fennentación 
consegue un producto de sabor áspero, que provoca a quentura da embria­
guez. Pois ben, reanimados tralo longo tempo de fame por esta bebida, saíron 
a loitar». Floro, pola súa parte, engade ó dato de Orosio o da celebración pre­
via de festíns, epulis, semeUantes ós dos sacrificios de «carne medio crúa e 
celia», antes de se entregaren á morte. Curiosamente, no relato que o mesmo 
Floro ofrece do acoso do monte MeduUio (II 33,50), tamén sinala que os 
montafieses alí refuxiados, ante a inminencia da derrota, deciden suicidarse 
co ferro, o Jume e un veleno extraído do teixo inter epulas, «entre festíns», 
nos que, de seguro, non faltaría a cervexa. 

Estes informes corroboran a imaxe da embriaguez entre os celtas do 
noroeste como estímulo do fmpelo e o furor guerreiros,15 confirmando ade­
mais o carácter sagrado do transo que induce, ó aparecer asociada a escena 
da súa consumición a festíns semeUantes a sacrificios no caso numantino, 
enteiramente sacrificiais no dos nortefios. Por outra parte, o estado místico 
que se require para encarar a morte na batalla equivale ó da inspiración pro-

15 

Ciprés (1993: 126) suxire a posibilidade de que o suicidio numantino só afectase ós gue­
rreiros, especialmente á elite, xunguida ó líder militar Retogenes por vínculos de devotio. Por 
outra parte, a coincidencia entre os estados anímicos suscitados pola bebida e a furia guerreira, 
daría sentido á etimoloxía proposta por Schmidt para o étnico cántabro Orgnomesci: «os que se 
embriagan matando» (cf. Evans 1972: 135). 
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ue a bebida que produce este estado de 
fética, 16 polo q_ue non sorpren~ed q timoloxicamente á idea expresada polos 
arroubo a caeha, apareza asocia a e , . 

seus co~nados galés e anti,go_ bre~ón co~;:~~~~o~~~:s~~:>:;inspirado», tal 

A expresión antropomm!:a r~~;~tir os nu~erosos antropónimos hispa­
vez dun «arroutado», poden C f' . 17 cos que se relacionan os étnicos 
no-celtas _Cae/e~, ~ae/enusl-a, /~:::: vetóns, Caelii, Cae/011, Cae/icon, 
e xentilic1os, pnnctpalment~ ce ! . tanto ue os abondosos Cae­
Caelenicum, Coilionicum. E mo1 posible, P?r af'a hi~pánica fosen de feito 
l . I a e Caelicusl-a documentados na ep1gr 1 . 'dir con 
zus - . i1 10 que non podemos comc1 

Decknamen de Caeleo, _ou s~ ares,odpo ornen latino. Isto non impide 
Abascal (1994: 307) en identificalos t os co ~ . . ·mase en 

. T d d s nomes comc1d1se ou se aprox1 
recoñecermos que o s1gm ica o 1 º.6 . tente tanto na cultura latina como . du'as lm' guas dada a re ac1 n exis onxenas , . 

na céltica entre o c~elum_ e os ago~os. alaico-lusitano de sacerdotes adivii'íos, 
En proba da ex1stenc1a no mun o g . o Ovatius is equivalente na for-

xa se ten invocado o ~mprego do antropó:~ fio profe.;» pero enteiramente 
ma e no contido 6 latmo vates _«poeta, a v1 'h 1960a· ,307-8 menciónase 
céltico: galo vates, irlandés fái_th (Guyon:;i:~o viño» ~edian~ a expresión 
aquí a categoría druídica dun Fmgen «nac1 

, ha estreita relación conceptual entre a inspiració:1 
16 No mundo indoeuropeo e frecuente un . Esta demóstraa de mancira exemplar a et1-

profética e o furor bélico suscitados pola_embnague~ . a 6dhr «furor» designa tanto á embria­
moloxía do nome de Odhinn: o subs~an~vo do_¿uepoé~: (emparentados etimoloxicamentc oon 
guez como á excitación que_ aco?1pan~ creac1 n dos tas: vates efaith; cf. Dwnézil l9?0b: 
este termo obtéñense en latm e irlandes os nomes d ix:e Marte reciba na Britania un ep1teto 
58). Nesta' ordc de relación s. tampouco non séol~rend e !rvexa bracis, cf. Plinio HN XVIII 62 
B . (RI.B 278) derivado doutro nome c t1co a rac,aca , 

477
) 

(Ilubert 1912: 293; Guyonvarc h 1962b: . , . d alo Cervesia o equivalente da cae-
o antropomm1co o g • • b 

11 Sospéitase, por outra parte, 
0 

us ·vans 1967: 333-4). Un xentilicio do terce1ro ronc~ 
/ia pero non está plenamente confirmado ~ tro dos nomes celtas da cervexa, curnu • . , ,. pod , relacionarse con ou . , · 
de Botorrita K11rn11{/]10~11m, ena . . bargo non supón a existencia do antropom-(Beltrán. Hoz e Untem1ann 1996: 144); isto, sen em • 

mo correspondente. . . Á e doutros recollidos por esta autora, aparee: un 
18 García Fdez.-A]balat 1990. 44-6 .. [Ój~ivs/ Ouari /.1 Cularus h.s.e. (CILA n• 59). Amda 

patronúnico 011011 en Andévalo, Huel~a. d . . tes galaicos (CILA n• 6, 24, 33, 40, 49, 64, 
que esta é unha re.xión de f?rte atr:icc1 n ~;;;i~n preferentemente galaico-lusitana ~Unter-
72) e O prenome reconstn11d~ C,hus sex~ funto non podemos afinnar con segundade a 
mann 1965: 20), 6 non mencionarse a on.xe do ~áis ue probable, se trate dunha mala lectura 
súa orilce norteña. A non ser que Cularus, c~usa S biga! Portugal (FEp 1, 1984, n• 27), por 
ou variante de C11/am11s, forma documenta a en a ' 
Coe/emus (étnico do convento bracarensc). 
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fáthliaig, <~adiv~o-médico»). Este dato engádese á infonnación de Estrabón 
sob~e_a_ex1stencia entre os lusitanos de especialistas relixiosos oficiantes de 
sa~~f1c10s_ e ex~rtos en vaticinar a través dos corpos inmolados (hieroskó­
poi, Gama Q~mte_la 1991a: 33-7). De maneira semellante, Marco Simón 
soubo v:r no h1stó?co O/índico -O fónico en Livio- non soamente a figura 
dun drmda-guerrerr~ ce~Hbero, senón tamén o referendo da súa dignidade 
~lo seu nome: o pnmerro elemento pode relacionarse co adxectivo medio­
irla~dés ~ll «grande, poderoso», que refire no grao superlativo ollam a cate­
gana máis elevada na xerarquía dos poetas irlandeses. Mediante este adxecti­
vo, tamé~ se enxalza a grandeza de deuses como Dagda por medio dos 
ep1tetos _rrlandés Ol!~thir_ «pai poderoso» ou galo Olloudius «moi poderoso». 
~ este ~1~ de cualif1cac1óns correspondería exactamente, ademais, a expre­
sión_ u~ihzada por Floro (I 33,14) para referirse a aquel druída celtíbero: 
«Ohn?1co, summus vir, atraeu a todo o mundo co seu aspecto de profeta, 
brandmdo unha lanza arxéntea enviada do ceo» (cf. Marco 1987: 69-70· 
Sopeña 1987: 63-4). ' 

. ~ ~arón das evidencias achegadas polo estudio dos antropónimos sobre a 
d1stm~1ón de rangos na sociedade galaico-lusitana, non se pode deixar de 
mencionar o célebre fragmento de Estrabón referido ós banquetes montañe­
ses, porque se menciona explicitamente a existencia de diferencias de rango 
e~tr~ os comensais. «Comen sentados, segundo a idade (helikía) e O rango 
(time), sobre_ bancos corridos pegados ós muros» (III 3,7). A alusión a unha 
orde en ~unción da helikía leva implícita unha referencia ás clases de idade 
q~e confinnan as n_otici~ clásicas referidas á iuventus e ós néoi que consti~ 
tman os grupos má1s activos dos continxentes militares tanto entre os lusita­
nos como en~e ~s ~eltfberos.19 O tenno timé, pola súa parte, remite indiscuti­
ble~e_nt~ a prmc1p10s asociados ó kleos (cf. os fonnados con Clout-), é dicir, 
á distmc1ón por méritos persoais e, consecuentemente, a unha ordenación 
fundada no rango e os honores. 

Estra~n destaca o carácter festivo destes banquetes sinalando que as 
danzas baiiadas en roda, ó son da frauta e a cometa, se acompañaban con 

19 
Ciprés 1990: 179; _1993: 14'.-9. A estas alusións habería que cngadir outros datos indirec ­

tos que parecen apuntar a ex1s1enc1a de ritos iniciáticos de guerreiros, ó que seivirían os monu­
mentos con forno castrexos (Almagro Gorbea e Álvarez Sanch1's 1993· 199 200) 

- · ráf • . · · e outros teste-
~~:~ ;~~~~t 1cos que pu1desen aludirá práctica iniciática da caza salvaxe (García Quintela 
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viño, que consumían cando o tiñan, e cando non, cervexa de cereal fermenta­
do (grego zythos), posiblemente caelia. O termo grego para designar ós asis­
tentes, syngéneis, interprétase normalmente como grupos familiares restrin­
xidos, pero dado o impreciso do termo, nada impide supoñer que se tratase 
da reunión de individuos de familias diferentes unidos por un parentesco 
colateral, incluso afastado, pois o máis probable é que se tratase de reunións 
exclusivas de homes (González Rodríguez 1997: 62). Tendo en conta, por 
outro lado, que o momento ó que corresponden as descricións etnográficas 
dos montañeses remonta ó tempo das guerras con Roma, comprenderíase que 
a estimación dos valores pertinentes para o reparto dos honores dependese en 
maior medida dos méritos guerreiros e das victorias obtidas no campo de 
batalla. De acordo con este razoamento, podemos supoñer que a celebración 
deses banquetes atinxiría particulannente ás elites guerreiras das comunida­
des indíxenas, o único sector da poboación susceptible de participar no 
reparto dos honores ou, o que é o mesmo, de ser enxalzado polo seu kleos, 
posto que o eloxio, como ben dicía Detienne, é fundamentalmente aristocrá­
tico. 

A sociedade galaica caracterízase precisamente por destacar con profu­
sión na onomástica persoal atributos ou emblemas caracteristicamente heroi­
cos. Distinguido por insignias asociadas á clase militar, ternos o célebre 
Viriato, un dos antropónimos máis típicamente galaico-lusitanos (Untermann 
1%5: mapa 84; Abascal 1994: 546). Palomar faino derivar de Virius (Ins. n2 

12), a partir do radical indoeuropeo *uiros «home», relacionado con nocións 
de forza e virilidade (1957: 110). Albertos, sen embargo, non descarta a eti­
moloxía tradicional, que fai derivar o nome do celtibérico viriae «braceiras 
retorcidas», das que Plinio (XXIII 39) dicía que eran normalmente usadas 
polos guerreiros (Albertos 1965: 250-1). As fontes clásicas mencionan dende 
o século IV a. C. o uso de braceiras e torques de ouro polos celtas durante o 
combate (Castro Pérez 1992: 120), observándose claramente na maioría das 
estatuas de guerreiros galaicos (Calo 1994: 670-1). Aínda que o seu uso non 
estivese restrinxido ós señores da guerra, é posible que funcionasen en xeral 
como signos distintivos de estatus elevado, sinalando por tanto, entre os 
combatentes, ós guerreiros roáis eminentes. Pero aínda roáis que un simple 
signo de estatus, xa implícito no uso de metais nobres, os torques e as viriae 
identificaban ós homes honorables funcionando como instrumentos máxicos 
e ordálicos. En efecto, coñecemos a través dos textos irlandeses a crenza de 
que estes ornamentos podían actuar sobre os perxuros oprimíndolles o pesco-
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zo case ata esga.nalos . 
tr ,: ou as extremidades ata case seccionárllelas Pola con 

a, esperabase que se descolgasen dos membros cando verificab . -
mento O seu uso tr . an un xura­
ós xef~s pola súa ::z tame osé gul ~rredrrosó confirmaría por tanto a súa fidelidade 

' 11 iga os s seus devotos medi t i~
0
:s~:;i~e~ protecci?n. Por es~ razón non é infrecuent::~:: :t~:~~~ 

ficacióll' Sino,:~o~mmos ref~ndos á posesión destes instrumentos de veri-
1962a: 337-8; 1970~{;,;~:; 11;;fentes ó latino Torquato (cf. Guyonvarc'h 

A continuación centrarémonos no d . 
porque definen os individuo ~upo ?s antropómmos cualificalivos, 
funcionan como indicadores ~~1:t~~as:al1dades, e c~alificantes, porque 
sos ben . ' n por seren simplemente eloxio-

' por as1g~are,n unha determinada posición social. 
Neste grupo mcluese Apilus (Ins. nº 1), un antropónimo I 

temuñado non s6 en Hispa . _ 
6 

amp amente tes-
Península.20 O nome do cau~~: t~ n tamén noutros J~gares fóra da 
Apiano (lber. 68), debe ocultar ~s1tano Apule!º• transcnto ó grego por 
latino a forma lusitana N batxo a aparencia do coñecido sobrenome 
Abulu > *apel t, . o caso seguro de Apilus, trátase da latinización de 
bintis ou m ? « orza», u? d~s nomes mellar representados na nómina dos 
individuos ~1srados celt1béncos do primeiro bronce de Botorrita (de 15 
función , u ~ ª?arece ~s veces en función de prenome e 5 veces en 

de patro111m1co, xemtivo Abulos; Beltrán e Tovar 1982· 39) 
cendo como Abl · · • , reaparc-
b. (F o, xemtivo Ablonis entre os maxistrados da Tabula Contr 
1ense alás 1980: 90) Aí d , e-

termo bintis é unha lect~ra e: a que hoxe e_n ~a ?ar~ce comprobado que o 
tibérico «fillo de ) d ónea por kentls (mdicac1ón de filiación en cel-

. ' . » ' o que non cabe dúbida é da elevada posición dos indi 
;,1duos menc1onad~s no bronce (Velaza 1999: 674; Jordán 1998· 188-9) E -
m, o valor adxectivo e cualificante deste nome . . . n 

~!~:::>~:1~;!~:~~ioo: ;t~~~~~::í7;~~~• l~;ei::apolm9e9dn5et~4:6.~)o:~i:oác; d:; 
· , . , e m 1s os 

io Con . 
. numerosas vanantes: Apilia, A illus/a A I . . 

ou sononzadas: Abe/ox, Abilux, Abilus Abi Abl p ondus, sincopadas: Aplus, Apio, Aplius, 
Unte1mann distingue un predorn· - d' f eca, ormus, Ablomus (Albertos 1965: 3-4· 28-9) 
(19 mio as onnas con p no I da p , 1 ' · 

65: 41-2; Abascal 1994: 280-I) 0 étn. _ . oes e enuisu a e con ben Asturia 
probablemente non fose unha autod. . ico -~alo D1ablintes «os sen forza» (Albertos 1965 · 3) 

. enon11nac1on a xulga poi t d • , · 
comunidades a ennobrecerse por medio dos ' '. .. a en enc,a comun da maioría das 
vetóns: Abilici, Abliqum Abulocum A ·¡- seus xent1lic10s. Asf os celtibéricos, ástures e 

' , VI 1ocum gente Ab "/' r 
«do grupo dos fortes» ), expresarían o orgullo de ' icorum «os ,ortes» (sobreentendendo 
fortaleza e, posiblemente da nobreza do pebrtencer a un grupo humano que se gaba da , s seus mem ros. 

Heroes castrexos 135 

galaico-lusitanos Apolosego e Apuluseaeco (García Fdez.-Albalat 1990: 
117-8). 

Co mesmo significado, pero con matices, relaciónase o celtibérico Turas 
(> indoeuropeo *téu-ltiJu-ltu- «incharse, ser forte», con alongamento en -r-: 
«forte, poderoso»). Este antropónimo distingue na Celtiberia ó máis potentis­
simus dos reguli hispanos de época republicana, un tal Thurrus (Livio XL 
49); a Turos Caroqum, uiros ueramos «home supremo» no santuario de 
Peñalba de Villastar (Tovar 1949: 56-7); serve de patronímico a un maxistra­
do cauriense (Untermann 1995: 203) e a un dos maxistrados do primeiro 
bronce de Botorrita. En occidente, sen embargo, son máis frecuentes deriva­
dos como Tureus, Turaius, Turenius, Turanus (Turaiose Turanikum en Bron­
ce de Botorrita III), Turaesius, Turesamus, Turolius (Abascal 1994: 534-5); 
ademais de formar étnicos, Turodos, Turolicenses (Ptolomeo II 6,39; CIL II 
420; 431); e máis epítetos teonímicos, Torolus (Rodríguez Colmenero 1973), 
Toiraecus, Tueraeus, Turiacus (Albertos 1975: 56, nQ 7 e 8; 59, n2 73). 

A diferencia de Apilus e Turos, que aluden a unha posición social promi­
nente, posiblemente asociada ó terreo militar, pero indeterninada, posta que 
non se especifica o ámbito no que se supón que exercen a súa forza ou poder, 
destacan outros antropónimos que, como Latronus e Viriatus, refiren expre­
samente unha cualificación guerreira, algúns incluso con valor de título. 

Un exemplo representativo da abundancia de antropónimos referidos á 
especialización militar proporciónao o castro de Briteiros, onde se rexistran 
unha significativa concentración de inscricións onde a maioría dos indivi­
duos mencionados portan cualificadores guerreiros: Camalus, Medamus, 
Caturo, Viriatus e Coronerus (Rodríguez Colmenero 1993b: 57-8, n2 28). 
Parece ser, ademais, que todos eles pertencían á mesma familia doméstica, a 
Casa de Camalus, patronímico de Medamus, Caturo e Coronerus. Un Caturo 
está adscrito á súa casa, Camali domi Caturo, e Coronerus posúe a súa pro­
pia domus, Coroneri Camali domus; á parte, Caturo Viriati podería ser o 
Caturo pertencente á casa de Camalo, posto que en Camali domi Caturo este 
non especifica o patronímico, a diferencia do outro, Caturoni Camali. 

Camalus (Ins. n2 25) está abundantemente representado no occidente 
(Abascal 1994: 313-4), con dous xentilicios vetóns asociados: Camalicum 
(Albertos 1975: nº 190) e Cama/oc[?] (CIL II 170). Interpretado a partir da 
raíz *kem- «quebrantar», «loita», só testemufiada en grego e en celta (irlan­
dés cam «batalla, combate»), relaciónase co epíteto de Marte Camulos, deus 
da guerra galo-británico (Palomar 1957: 58; Albertos 1965: 73; Eva.ns 1967: 
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160-1; a vacilación Camal-!Camul- é a mesma que afecta ó nome da cidade 
británica Camulodunum, tamén Camaldunum e Camalodunum). 

Caturo (Ins. n2 14), pala súa parte, non é menos frecuente neste sector 
(Aba~al 1991: 320-21). Palomar considérao forma hipocorística do celta 
~atunx (de *kat- «loita» + *rix <<rei»; 1957: 61-2), aínda que tamén pode 
mte~retarse, como fai Evans, cun sufixo -r- (1967: 122). Coa m~ma base 
relaciónase Cadroiolonis (lns. n2 7), que lembra o segundo elemento do 
c?~posto Be/atu-cadros ( > *katros, de *kat- «loitar»), como convén a unha 
dmndade. guerrei~ como a referida por este epíteto (Albertos 1965: 67). 
Nes~. rexión, en fm, o mesmo tema aparece en composición con -genus 
~lem~ión de -g-21) en Catuenusl-a «nacido da batalla» (Abascal 1994: 320) 
1dénhco ó irlandés Cathgen (McManus 1991: 102). 

~oronerus, posiblemente sinónimo dos epítetos teonímicos Coronus e 
~avia Corona, remítenos ó mesmo campo semántico da loita e a batalla, pero 
mcorpc_>ra un ma~ a subliñar, o comando das tropas (indoeuropeo *korios 
«exército» > kono;nos «xefe do exército», «caudillo»; Albertos 1965: 97). 
Con esta mesma rruz deben estar emparentados os nomes do caudillo cántabro 
Corocotta (Dión Casio LVI 43,3) e o epíteto de Marte Corotiacus (C/L VII 
93). Este ?ªrece ~er o significado do antropónimo consignado noutra estatua 
de guerreiro galaico, procedente de S. Paio de Meixedo (Viana do Castelo): 
Clo1ame (cf. Cli~tamus «moi famoso») Corocaudi f > Coroc «tropa» + 
audzus «señor» lSilva 1986: 269). Precisamente dun tema aud- («riqueza, boa 
fortuna»; galés audos > udd «señor», bret. *udakos > ozach «dono da casa»· 
Evans 1967: 145-7), derivaría, en opinión de Albertos (1965: 44) o nome d~ 
famoso ~olega de Viriato Audas (Apiano lber. 74; Diodoro xxxm 21). 
. Continuando con este grupo de antropónimos, hai que destacar a presen­

;ia no ~oso sector _dos _nomes baseados nas raíces indoeuropeas *segh- e 
bhoudz- ~<pode~, victoria», o que nos conduce a un problema que non se 

p~e segu~_eludindo, o feíto de que estes cualificantes das aptitudes e as dig­
nidades mihtares posúan formas femininas: Seguia, Secuia , Secolia (Abascal 
1994:_ 499; _Ev~s 1967: 254-7; Beltrán, Hoz e Untermann 1996: 152-3); 
Boud1ca «victonosa», varias veces testemuñada na Lusitania (Abascal 1994: 
301-2), e Bodocena «nacida da victoria» (Ins. n2 3). 

21 ~bascal _1?94: 320. Sen embargo, algúns filólogos mostran reservas respecto da lenición 
do /g/ mlervocaltco n~s compostos con -enus, debido á clara distribución occidental deste ele­
mento fronte ó celubénco -genus, (cf. Gorrochategui 1992: 419). 

Heroes castrexos 137 

A relativa recorrencia de adxectivos guerreiros para designar a mulleres 
resulta un tanto sorprendente, pasto que non se ve que as sociedades heroicas 
concedan espacios relevantes ás mulleres na vida pública, e moito m~nos que 
poidan participar na competencia polos honores. A tan celebra~a Jil~rda?e 
da muller celta, por outra parte, non deixa de ser unha construcción h1stono­
gráfica fundada nunha sobrevaloración do estatuto da muller no mundo cel~ 
por comparanza co da muller no mundo greco-romano,~ e ~n_dente a acredi­
tar no tópico do matriarcalismo dos bárbaros setentnonais mventa~o pala 
historiografía clásica (como a xinecocracia que Estrabón, III 4,1~, atnbm~ ós 
montañeses hispanos). Sen embargo, tense comprobado que mn o réxime 
matriarcal nin a supostamente elevada autonomía feminina resisten a crítica, 
por máis que se invoquen os exemplos das raíñas británicas Boudica e Carti­
mandua, o comportamento das cales é tan absolutamente semellante ó car~c­
terístico das deusas célticas da guerra, que todo invita a pensar no excepcio-

nal dos seus reinados.23 
Por conseguinte, ante os antropónimos femininos que denotan valores 

heroicos, cabería pensar no costume da isonimia, polo que as mulleres herda­
sen nomes familiares (é relativamente corrente a herdanza do nome do avó, 
tanto paterno: .Laucia Rufini Lauci, como materno: lulia Pintami f, neta de 
Peicana Pintami f; Albura Carisi f. et Carisius Camali f., etc.), ou be~ que 
fosen porfilladas por unha divindade (derivados das raíces antes menciona­
das, ternos os epítetos teonímicos Bodus e Coso Segidiaecus no noroeste, 
ámbolos dous testemuñados na provincia de León; Blázquez 1975). Esta cla­
se de relacións pódea perfectamente exemplificar a dedicación de varias aras 
por parte dos británicos Sulinus Bruceti e Sulinus Maturi a Su/is (RIB 105, 
150, 151), de quen sen dúbida reciben o seu nome. 

22 Aínda que se perciben certas vantaxes respecto das gregas e romanas, segw1do a~ antigas 
Jeis irlandesas as mulleres estaban sometidas de por vida á tutela dun home, fose o mando, f~se 
un familiar, pai, irrnán ou filio. Sobre as esaxeracións respecto da súa autonomía e as restnc­

cións legais que de feito padecían, Kelly 1988: 69 ss. 
n Boudica preséntase na batalla coa aparencia da Mórrigan, subida a ~ carro de combate 

pero sen participar directamente nel (Tácito A11n. XIV 35); mentrcs que Cartunandua se aseme­
lla máis a Medb, pois despois de repudiar a Venucio escolleu como esposo a Vellocato, a que~ 
lle ofreceu compartir co11 e/a o seu leito e o seu re!no (Táci~o Hist. !11 4_5, ~-4). Os celtas da B~­
tania parecían revivir a través dcstas raíñas guerre1ras un mito relauvo a cnse da soberanía, po1s 
a Terra necesita un rei para ser fecunda (cf. Brañas 1999: 222-6). . . . 

Excepcional debía ser tamén a participación das mulleres n~ guerra, qu~ ~ d1c1r ~e Ap1an~ 
ían annadas e morrían coa mesma valentía que os seus compañe1ros (en not1c1a refenda ós bra-

caros, /ber. 72). 
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No occidente hispano ternos escasos, pero claros exemplos de teóforos en 
Sullia (Braga, EE VIII 123), a relacionar coas Suleis galaicas; e Louciusl-a, 
lougus, Lucus, lugua (Abascal 1994: 402, 405), con lugu. Menos claro, 
pero posible, é Nantia (Lugo, IRPlugo n2 46 e 78), que podería moi ben 
relacionarse coas Suleis antes mencionadas a través do seu epíteto Nantu­
gaicis. 

Finalmente, entre os nomes que puideran reflectir relacións de dependen­
cia, pódense sinalar os numerosos compostos con Tong-!Tang-, especialmen­
te estendidos por territorio lusitano: Tanginus, Tongius, Tonginus, Tongeta­
mus, etc. Estas formas foron relacionadas coa raíz *tong «xuramento» 
~Pa~omar 1957: 104-5; Beltrán, Hoz e Untermann 1996: 156), o que pode 
indicar unha consagración ou vínculo de devotio respecto dunha divindade 
ou dun individuo, aínda que a mención dun xefe de guerrilleiros chamado 
Tanginos en Apiano (lber. 77), suxire que neste caso particular o antropóni­
mo puidera identificar ó centro das fidelidades, é dicir, non 6 dependente 
senón 6 xefe. Aínda que é suxerente a proposta de interpretación de Tongeta­
mus como «moi afortunado» ofrecida por Prósper a partir da comparanza co 
ogámico Togittacc «afortunado» (McManus 1991: 84), considero de todo 
inaceptable a explicación de Tangino como «pantanoso» (Prósper 1997: 
171-2). As concesións desta autora a significados congruentes cunha socie­
dade complexa e xerarquizada limítanse a elementos onomásticos ós que 
recoñece etimoloxías célticas, mentres que o «substrato lusitano» soamente 
suxire a _esta autora valores naturalistas debido ás raíces hidronímicas polas 
que exphca tódolos termos desta Iingua. 

Por outra parte, aínda que o nome Ambatusl-a (Ins. n2 4) viña tradicional­
mente interpretándose en relación co galo ambactos (Albertos 1965: 20-1; 
Palomar 1957: 31-2; Evans 1967: 135), que indica na Galia condición clien­
telar (César BG VI 15,2; cf. Daubigney 1979: 148 ss.), hoxe en día parece 
darse certo acordo entre os filólogos en que o Ambatus hispánico sería unha 
simple formación nominal en *-to sobre o prefixo *ambhi- (Albertos 1972: 
52; Hoz 1993: 368; Untermann 1990: 358). 

Para rematar este apartado, farei algúns comentarios sobre determinados 
antropónimos que mostran vinculación con zoónimos e fitónimos. 

As formas Arco, Arcco, Arcius, Arquius, Arconus, concéntranse nas áreas 
célticas da Península, especialmente na Celtiberia, Lusitania e Bracarense 
(Untermann 1965: 58-9, mapa 10). O seu significado, a partir de *orksos 
«oso» (Palomar 1957: 39, 41; Albertos 1965: 35), xa se comentou a propósi-
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to do epíteto dos Lugoves Arquienis, no que di~tin~uía o a~pect? real ~ 
divindade. Ás funcións de gobemo e a unha alta digrudade no m~?or da sua 
comunidade, asóciase Arco Cantoni, o asinante lusitano da dedtt~o do pobo 
dos Seanos (López Melero et al. 1984: 280-2); e na forma Arqwum, tamén 
aparece na onomástica dun dos asinantes da segunda parte do pacto dos Zoe-
las en representación da gens Visaligoru~ (Apén. e~i. II. n

2 
~)- • • 

Un valor semellante, pero cunha máis acusada sunboloxia guerreu:a, a~­
búeselles ós derivados do nome do «touro», celta tarb. En toda a Hispanta 
indoeuropea aparecen ben representados en formas que ~on prese~tan a 
característica metátese céltica:24 Tauro, Taurocus, Taurocut1u~ n~ occidente 
peninsular (Abascal 1994: 524); e na Celtiberia como patrommico d~ dous 
maxistrados do primeiro bronce de Botorrita, Tauros. O mesmo zoómm? dá 
lugar na Ga1ia a numerosos antropónimos que, en compostos c?mo Dewta­
rus e Donnotaurus, se coñecen como nomes de príncipes históncos, ~álata e 
helvecio respectivamente (Evans 1967: 261-3). «Porte, gran?e, f~noso, o 
guerreiro enfeitado co nome de tarb concretiza a fona masculma, violenta e 
brutal da función guerreira» (cf. Le Roux 1963: 254). . 

Referidos a fitónimos detereime exclusivamente nos dcnvad~s do nome 
céltico do teixo eburo, posto que cantan cunha ampla represe_n~c16n na ~no­
mástica persoal galaico-lusitana: Eburius, Eburancus, Ebureimus (I~s. n 12 
e 16; Albertos 1965: 111; Abascal 1994: 349). Coñécense ta':1én vano~ ~opó­
nimos da mesma familia: Eburobrittium e Ebora entre os lusitanos (Plimo IV 
113 e 117) e un homónimo do último, Ebora portum, situado. J>?r Me!~ na 
foz do Tambre (III 11). Son relativamente abondosas as notlClas clás1_cas 
referidas ó suicido dos celtas botando man do veleno extraído dos fr01tos 
desta árbore, dende o rei galo dos Eburones Catuvolco (César BG _VI 31,5) 
ata os hispanos asediados no Monte Medullio (Floro II 33,50). Debido ó seu 
poder mortífero, sen dúbida considerarí_as_~ unh~ árbore sagrada. Na Irlan~~ 
a súa madeira estaba asociada a usos ad1vmatonos, e o seu e~ pregona fabn 
cación de armas máxicas e infalibles explica o significado denvado de «com­
batente» dos antropónimos que se forman a partir do seu nome. ~or exemplo, 
Eochu «o que combate co teixo», é un nome corrente entre os re1s e os hero­
es guerreiros, ademais dun epíteto do Dagda ~e Roux e G_uyonvar~'h 198~: 
147, 384). Sen embargo, non é posible determmar a que fm podenan servir 

24 Pero ver infra o topónimo Tarbu-celo. 
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na nosa rexión nomes como Eburius ou Eburia, aínda que podemos especu­
lar cunha cualificación sacerdotal referida á adivifiación, ou incluso á sátira, 
dadas as calidades velenosas desta árbore.25 

Despois desta exposición, pódese observar que a maioría dos nomes exa­
minados emparentan ós galaico-lusitanos con outras sociedades celtas, coas 
que comparten en xeral a tendencia a empregar como antropónimos apelati­
vos que destacan a dignidade dos seus portadores: Virius, Viriatus, Camalus, 
Malgeino, Meidueno, Medamus, Coronero, Corocaudi, Segius, Cloutius, 
Clutamus; que os identifican con valores de prestixio típicamente heroicos 
(forza, vigor, virilidade, valor no combate, etc.): Caturus, Catuenos, 
Cadroiolo, Anceitus, Caesarus, Boda, Bodogena, Turaius, Apilus; e que os 
asocian con plantas (Eburus), anirnais (Arquius, Taurus) e productos elabo­
rados (Caeleo, Caelia) de valor altamente simbólico no pensamento relixioso 
dos celtas. 

Comprendo as reticencias dalgúns autores ante este tipo de interpreta­
cións (Calo 1993: 190) cando nomes como Camalus, que interpreto como 
indicios da elevada posición social dos seus portadores, aparecen en Briterios 
en selos cerámicos, correspondendo ós nomes dos fabricantes oleiros. Pola 
mifia parte, podería engadir aínda outros moitos nomes dos que se analizaron 
que se ven asociados na epigrafía galaico-lusitana a individuos que non se 
axustan ós contidos dos seus antropónimos debido á súa condición servil ou 
liberta (Maelo, Corocuta, Alucius, Abulaius, Tancinus, Viriatus; Francisco 
Martín 1989: 214-30). 

Negar estes feitos suporía ignorar o impacto da conquista romana sobre 
as poboacións indíxenas e os cambios traumáticos que aquelas padeceron 
durante o proceso de romanización, pois este contexto é o que explica o 
desarraigamento social e cultural sufrido polas comunidades en xeral, e de 
maneira aínda moito máis acentuada polos indíxenas escravizados a partir da 
instauración do poder romano. As presións da dominación externa son a cau­
sa do debilitamento das vellas xerarquías e os valores culturais a eles asocia­
dos. Desta maneira, cando as posicións sociais non poden seguir esteándose 
nun sistema socio-político deteriorado que camifia cara á disolución, as anti­
gas denominacións persoais ven perder progresivamente o seu sentido léxico 
e social. c ·omo consecuencia desta perda paulatina do sistema de identidades 

25 Polo demais, alomenos dous etnónimos galaicos foron explicados a partir de diferentes 
fitónimos: os Limicos polo do olmo, os Quaerquernos polo do carballo. 
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propio, as elites indíxenas buscarán, os primeiros, enaltecer as súas posicións 
emulando os usos e asimilando os valores das novas clases gobernantes. A 
partir deste momento é cando xorde con forza a latinización dos nomes indí­
xenas. 

O trastorno das regras de construcción e uso dos nomes propios en situa­
cións coloniais ou de contactos continuados con estranxeiros máis podero­
sos, é un fenómeno ben cofiecido en etnografía. Advertirase como funciona 
nestas situacións o cambio de denominación a través da seguinte cita extraí­
da de Sahlins (1988: 132), que, polo demais, non necesita outro comentario: 

Nas décadas posteriores á fatal visita de Cook (1778), os xefes e os vasa­
los hawaianos, homes e mulleres, tabús rituais e bens materiais, todos partici­
paron do intercambio práctico cos europeos en modos que alteraron os seus 
significados e relacións habituais. E sempre as revaloracións funcionais apa­
recen como extensións lóxicas das concepcións tradicionais. A estructura 
dominante da situación inicial, é dicir, que os xefes se diferenciaban do seu 
propio pobo do mesmo xeito no que os europeos eran diferentes dos hawaia­
nos en xeral, chegou a ser un concepto de identidade persoal, do cal resultou 
unha orde de economía política. Os xefes apropiáronse tímidamente dos per­
sonaxes da nobreza europea e do estilo europeo axeitado de vida suntuaria. O 
famoso Kamehameha, conquistador das illas entre 1795 e 181 O, nunca se can­
saba de preguntar ós visitantes europeos de paso se non «vivía como o rei 
George». Xa en 1793, tres dos xefes hawaianos dominantes deran ós seus 
fillos e herdeiros a designación de «rei George». A comeros do s. XIX púxo­
se de moda en Hawai asumir identidades de europeos prominentes. Véxase 
este relato dun comerciante norteamericano sobre unha reunión de notables 
hawaianos en 1812: «Na carreira de cabales observei a Billy Pitt, George 
Washington e Billy Cobbet que camiñaban xuntos da maneira máis familiar ... 
mentres que no centro doutro grupo, Charley Fox, Thomas Jefferson, James 
Madison, Bonnepart e Tom Paine se mostraban igualmente amigables entre 
eles (R. Cox, 1832)». 

Para rematar, debo subliñar que, aínda que non se pode determinar con 
certeza se a función dos nomes propios documentados no noroeste en época 
1omana servía ó fin de clasificar a cada persoa individual e rigorosamente de 
m:ordo co seu estatus ou función social, o estudio dos seus significados xusti-
1 írase soamente pola consideración deses nomes como verdadeiros testemu­
nos do sistema de valores tradicionais da sociedade castrexa. As ideas de 
poder e prestixio guerreiro que predominan na definición deses valores non 
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se limita, sen emb~g~, ó campo da onomástica persoal, senón que se expre­
s~n ~én na t?pomm1a da rexión, como se pode comprobar a través da coin­
c1denc1a das suas bases Iexicais. 

CAPÍTUL03 
LUGARES SAGRADOS 

I. OS SIGNIFICADOS CULTURAIS DA TOPONIMIA. CUESTIÓNS 
SOBRE TOPOGRAFÍA CUALITATIVA 

Todo canto se dixo no anterior apartado acerca das relacións entre signi­
ficación e designación nos nomes propios convén igualmente, por definición, 
á toponimia, de maneira que a súa aplicación neste campo remite ás mesmas 
consideracións: «as categorías específicas e os mitos a elas ligados poden 
tamén servir para organizar o espacio, e entón obsérvase unha extensión 
territorial e xeográfica do sistema clasificatorio» (Lévi-Strauss 1964: 241). 
Ou tamén: «O espacio é unha sociedade de lugares designados por un nome 
particular, como as persoas son puntos de referencia no seo do grupo. Os 
lugares e os individuos desígnanse igualmente con nomes propios, que, en 
circunstancias frecuentes e comúns a moitas sociedades, poden substituírse 
uns por outros» (lbíd, 224-5). 

Pódese dicir que as sociedades antigas utilizaban mecanismos para cons­
truíren conceptualmente os seus territorios moi semellantes ós dos pobos ós 
que se refire Lévi-Strauss con estas palabras a propósito das «xeografías 
totémicas». lsto supón que tódolos espacios xeográficos se definen de acordo 
a coordenadas variables, en principio de orde empírica (por exemplo, segun­
do orientación, relacións lonxe/preto, dentro/fóra, centro/periferia, alto/bai­
xo, enriba/abaixo, claro/sombrío, ceo//terra//auga//subterráneo ... , habitado/ 
deserto, cultivado/inculto, etc.) que funcionan como marcas distintivas dota­
das de valores semánticos (do tipo: nós/outros, propio/alleo, superior/infe­
rior, cultura/natureza, deuses//heroes//homes//demos ... , sagrado/profano), 
organizadas conforme a un modelo de representación concreto. Cando fala­
mos de «topografía cualitativa» referímonos, por tanto, ás propiedades signi­
ficantes dos espacios xeográficos en canto compoñentes duo sistema simbó­
lico. 

lsto quere dicir, noutras palabras, que as calidades obxectivas comúns a 
determinados espacios xeográficos se presentan a olios dos seus habitantes 
como indicios de algo que extrae o seu significado duo plano máis profundo. 
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Este plano aparece alí onde se produce o paso dun espacio físico obxectivo a 
un espacio significativo, isto é, na interpretación cultural da natureza. En 
relación con isto, explícase que os procesos de construcción do territorio apa­
rezan frecuentemente ligados á historia mítica da comunidade, a responsable, 
en última instancia, de dar lexitimidade á ocupación mediante a validación 
dos dereitos sucesorios sobre a terra dos antepasados. O territorio, como 
espacio culturizado, é por conseguinte susceptible de representar o sistema de 
valores e crenzas da sociedade que o constrúe, aínda que a súa representación 
non posúa sempre un aspecto tanxible nin perceptible a olios estraños. 

A capacidade para proxectar físicamente na paisaxe os significados cultu­
rais pode depender dos recursos materiais do grupo, pero aínda cando os sig­
nificados non se obxectiven artificialmente, cabe supoñer, en tódolos casos, 
unha natureza conceptualizada e cargada de contidos da que a sociedade se 
apropia, cando menos, simbolicamente. De aí que a fronteira, esa compoñen­
te do territorio considerado tradicionalmente determinante na identificación 
do espacio comunitario, poida existir simplemente como barreira ideal na 
mente dos seus ocupantes, da mesma maneira que a súa protección poderá 
tamén asignarse ás potencias sobrenaturais --deuses tribais, espíritos dos 
antepasados, etc.- (cf. Krader e Rossi 1982: 12-4; Godelier 1984: 22-3; 
54-9; Bonnemaison 1981). 

De acordo con este enfoque parece claro, por conseguinte, que non é a 
posesión dun territorio o que diferencia ás sociedades estatais das acéfalas ou 
tradicionais, senón ruáis ben os procedementos empregados para acoutar e . 
conservar os espacios físicos nos que se desenvolven. 

Desta dimensión imaxinaria do territorio derivase a consecuencia de que 
a elección dos topónimos non é polo regular nas sociedades antigas o pro­
ducto dunha decisión aleatoria, posto que están predeterminados pola necesi­
dade de identificar os lugares que designan de acordo cun código de signifi­
cados e valores que os define. En función deste carácter organizativo 
debemos comprender, por tanto, que estes topónimos posúen maior valor 
clasificatorio que deíctico, é dicir, maior sentido xenérico que propio, o que 
os diferencia sensiblemente dos nomes propios modernos en xeral, os cales 
non posúen valor connotativo senón puramente designativo, e por tanto non 
cumpren unha función realmente clasificatoria senón simplemente distintiva. 

Como o código paisaxístico nos envía, como todo sistema simbólico, a 
un universo imaxinario do que as claves de comprensión é preciso que desci­
fremos, analizarase a continuación como funciona ese código na clasifica-
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ción dos espacios sagrados na Céltica e a maneira na _que ese funcionamento 
se reflicte na toponimia. Na medida en que os topómmos castrexos mostran 
trazos comúns, ou incluso homonimia, con outros célticos, pro~oñer~se u~ha 
interpretación do seu significado partindo do suposto dun código s1mbóhco 
común na expresión destas categorías. 

l. Topografía sagrada no mundo céltico 

A toponimia céltica ofrece a mostra roáis palpable. desa necesi~de de 
dotar de sentido os espacios xeográficos a través das Dznds~enchas ~lande­
sas, ou «Historias de fortalezas», onde cada topónimo exam1~ado é mtrodu­
cido nun escenario mítico para xustificar os significados, mmtas veces pseu­
doetimolóxicos, que se Hes asignan. A importancia ~onferid~ ,ó coñecemento 
destes significados explica a razón pola cal, en mo1tas ocas1ons,_ frag~entos 
de dindshenchas aparecen inseridos no interior doutros textos m1tolóx1cos, o 
que lle dá a razón a Sjoestedt (1994: 1) cando afirma que_ «os irl,andeses pen­
saban a súa historia mitoloxicamente; e tamén, ademais, a sua xeog~afía. 
Tódalas estrañas características do solo de Irlanda son testem~ño dun mito e, 
coma se fose, a súa cristalización. O sobrenatural e o natural mte~né~anse 
e continúanse, e a constante comunicación entre eles asegura a sua un1dade 

orgánica». . . 
o Libro das invasións de frlanda1 pon en ev1denc1a, dende os comezos, 

a importancia da distribución das fronteiras na fundación da socieda~e. 
Antes da chegada da raza de Partholon, só había en Irlanda unha vel~a chaira, 
tres lagos e nove ríos, pero durante a permanencia deste pobo na illa a~ro­
charían outros sete lagos, e O mesmo Partholon arrotearía catro nov~s charras 
(LGE § 214-219). Dada a simboloxía relixiosa das augas e das ch~s como 
espacios de tránsito ó Outro Mundo, estes dous elementos constituen ne~te 
mito os prirneiros operadores topográficos que permiten separar os ~spacios 
humanos do reino dos deuses e dos mortos. O valor destas fronterras nos 
comezos é, por conseguinte, non político senón puramente humano. ~en 
embargo, os mesmos elementos fisiográficos seguirán marcando as front~rras 
cando, á morte de Partholon, a illa sexa repartida entre os seus catro flllos 

(LGE § 221). 

1 Hai traducción ó español deste libro en edición de Sainero (1988). De maior utili_dad_e, se~ 
embargo, é a traducción francesa de Guyonvarc'h (197~:_3-)7) por ~~luír notas exph~ttvas o 
final. As referencias á fonte, coa abreviación LGE, rem11Iran a traducc1on do autor frances. 
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A partir_desta invasión ningún dos pobos seguintes deixaría de presenciar 
a emerxencia de novos lagos e ríos, de abriren novas chairas, ou de construí­
ren monumentos funerarios ós seus mortos. Pero non é ata os tempos dos Fír 
Bolg cando se constrúen as primeiras fortalezas, e ata o tempo dos fi.llos de 
Míl de Espana cando os Túatha Dé Dánann se apoderan dos outeiros irlande­
ses, dous ele~entos que mo_itas veces comparten os mesmos espados e que, 
como os antenores, tamén smalan lugares de encontro co Outro Mundo. Coa 
introducción destas novas marcas fronteirizas vemos xa en boa medida com­
pletado.º conxunto de operadores que permiten a construcción dunha paisa­
xe políllca e dm1ha organización territorial que, ata onde podemos compro­
bar, se axusta en boa medida a ese modelo ideal deliñado pola xcografía 
sagrada. 

A relación entre o mito e a xeografía advírtese na primeira ollada no uso 
continuado de varios apelativos da Deusa céltica como eponimizacións de 
~landa (Eriu, Ana, Tailtiu, Fa/, etc.). O mesmo acontece con outros lugares 
importantes na xeografía da illa, cos que a deusa normalmente se relacionaba 
pola localización da súa sepultura, como por exemplo os varios centros do 
Ulster fundad?s a partir do enterrarnento da deusa Macha: a capital Emain 
Macha «Xem10s de Macha», Ard, Mag e Oenach Macha, «outeiro», «chai­
ra» e «asemblea» de Macha. 

Pero estas eponimizacións, como dicimos, non son un caso illado, posto 
que tódolos centros ccrimoniais nos que se celebraban as máis importantes 
asembleas da Irlanda foran fundados baixo a advocación de divindades femi­
ninas ás que os mitos representaban como superviventes de razas anteriores 
ás que os actuais posesores da terra cativaran e má.is tarde conciliar~ 
~ediante rituai~ (Sjoestedt 1994: 24-31). Este é o caso, por exemplo, de Tail­
t1u «a Terca», filia de Mag Mór «gran chaira», quen rareou cun machado os 
bosques de Brega «outeiros» e converteu a rexión nunha chaira chea de tre­
~os. No lugar da súa sepultura, tarnén cemiterio dos Ulates, o seu fillo adop­
tivo Lug fundaría o Oenach Tailten para a celebración das festas de lugnasad 
(Stokes 1894: § 99, 20). 

É común que tódalas tumbas posúan un topónimo que conserva na lem­
branza o nome do deus ou do heroe morto que alí foi sepultado. Este interese 
polos monumentos funerarios compréndese polo feíto de marcaren espacios 
sa~ra~os, categoría que se aplica a tódolos lugares que, segundo diferentes 
cntenos, son conceptualizados como fronteiras. Así, ó dicir de Rees (1994: 
94), «as fronteiras entre territorios, como as fronteiras entre anos e estacións, 
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son liñas ó longo das cales o sobrenatural se introduce na superficie da exis­

tencia». 
A noción de «fronteira», como veremos, non soarnente identifica tódolos 

lugares eminentes da xeografía mítica, senón que ademais aparece na base da 
organización político-territorial das sociedades célticas. 

En principio, as leis irlandesas da vecinanza destacan como marcos fr~n-
tcirizos típicos os ríos, os lagos, as fontes, as árbores e os bosq~es, v~os 
tipos de pedras, áreas ermas e pantanosas e algunhas construcc1óns artI_fi­
ciais. Estes lugares marcaban os límites territoriais tanto e~~e parroq~as 
como entre reinos, e nun punto determinado das lirias frontemzas localizá­
banse os santuarios e os centros relixiosos (igrexas parroquiais, mosteiro~ e 
escalas druídicas), ademais de tódolos outros lugares significati~os da v1~ 
política das comunidades: as residencias dos reis, os lugares destmados á ~~a 
consagración, as asembleas civís e militares, os ~~pos de batall~ (Ó_ Ríam 
t 972: 17 ss.). Pois ben, moitos destes lugares coinciden coa local12ac1ón _de 
monumentos funerarios: a residencia do rei de Tara incluía no recinto fortifi­
cado a coi'\ecida como Dumha na nGiall «a mámoa dos reféns» e tina o~tras 
mámoas darredor; o lugar destinado á consagración era outra mámoa «mau­
gural»; e os oenach celebrábanse nonnalment~ en cem~terios anti~os. 

Por outra parte, a distinción da terra colecuva das linaxes (flnt1u) era mar­
cada por medio dos túmulos e pedras tumbais erixidas sobre a~ sepulturas 
dos antepasados do grupo, que trazaban sobre o terreo as fronterras da pro­
piedade familiar. Todos estes monument~s, ben se tra~ de ~pos de 
mámoas, ben das coñecidas pedras ogám1cas, eran coi'\ec1dos en u~andés 
antigo como Jertae, e funcionaban como medio de enraizarnento das bnaxes 

sobre a terra herdada dos antergos. 
A relación entre as tumbas e as fronteiras territoriais explicase pola crenza 

de que os mortos posúen o poder de protexer as súas comunidades dos pobos 
vecii'\os, razón pala cal tamén se enterraban armados. Así noto mostra ~nha 
noticia sobre o rei de Connacht Eógan Bél, quen aínda no século XIII dispo­
i'\ería que 

O 
enterrasen cunha espada nas mans e coa cara virada contra os 

veciños do norte, pola crenza de que, mcntres permanecese nesta ac~tude, os 
seus inimigos serían impotentes contra o seu pobo. No mesm~ s~nudo, p~ro 
xa en tempos de San Patricio, o rei Lóegaire enterraría ó seu pru Ntall, seg~­
do as súas ardes, sobre as defensas de Tara -un lugar eminentemen~e frontet­
rizo-, «porque os pagáns están armados nas súas tumbas coas suas arm~s 
preparadas, cara a cara, ata o día que os druídas chaman erdathe, que é o día 
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do xuízo do Sei'lor» (Charles-Edwards 1993: 262-3).2 Polo demais, o uso dos 
oenach e dos santuarios como centros de reunión para as transaccións inter­
comunitarias, ~oa concentración dos tributos debidos a outros reinos, é outro 
dato ben coñec1do a través das fontes (Ó Ríain 1972: 26-7). 

. Este ~squema, ~ue re~icte a ?rganización territorial interna dos pequenos 
remos, fruse extensivo á 11la enterra tralo reparto do dominio de Tara, un feito 
que _remonta ós tempos lendarios do reinado de Tuathal Techtmar e que 
explica as orixes das principais asembleas do país. O reparto consistiu en 
de_traer unha porción das catro provinciais para formar a provincia central de 
Mide, que pasarla a ser o dominio do rei supremo de Tara (descrición en 
Ke~t}ng, Guyonvarc'h 1978: 186). En cada unha das partes adquiridas cons­
tru~ase unha fortaleza (Uisnech, Tara, Tlachtga e Tailtiu) destinadas á cele­
bración das distintas festividades anuais nas que se convocaba a tódolos 
homes de Irlanda. Sen embargo, cada unha desas asembleas eran tributarias 
dos reis das provincias correspondentes, que seguían conservando as súas 
respectivas capitais. Estas, por outra parte, eran centros políticos pero tamén 
asemblearios, que reunían normalmente moitas das condicións das fortalezas 
de Mide, pois case sempre se emprazaban en outeiros, coincidían con tumbas 
e estaban dedicadas á memoria dos fundadores (Rees 1994: 150 ss.). 

O resultado desta configuración é a ordenación territorial das provincias 
en tomo a dous centros principais, un dos cales representa a capital política e 
o outro un santuario ou centro cerimonial: en Munster Naas fronte á fortale­
za de T/achtga; en Connacht Cruachan fronte a Uisnech; no Ulster Macha 
fronte a Tailtiu; e en Leinster Tara fronte a Carrnan -onde se cel~braba 
unha asemblea semellante á de Tailtiu durante o lugnasad. ó nivel de toda 
~rlanda esta estructura reproducfana en Mide («medio») os dous centros máis 
1ml!°rta~tes, Uisnech, o embigo ou santuario central de toda a illa, e Tara, a 
residencia do rei. En ámbolos dous concentrábanse os símbolos da soberanía 
suprema: un outeiro, unha pedra, un palacio, unha sela, unha árbore, unha 
fonte, unha fogueira (aínda que estes símbolos non estaban ausentes dos 
demais grandes centros, cf. Rees 1994: 186). 

. 
2 Resulta significativo _que o ritual !ellach «intrusión», por medio do cal un parente non 

dtrecto pode reclamar dere1tos hered1tanos sobre a finriu -loc.cit-, consista en ceibar cabalos 
p~ra que atravesen as fertae. Isto re!aciónase, sen dúbida, co significado de *equoranda, 0 topó­
nuno c~pos}? co nom~ do ca~lo (equo-) que marca invariablemente lugares fronteirizos na 
xcograf1a polillca da Galia (ver 111/ra). 
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Posto que cada oenach de Mide dependía dun rei diferente, a provincia 
central non podía constituírse como un reino convencional e, sen embargo, 
formalmente organizábase como tal. Así debía ser para responder á imaxe do 
universo cerrado que cada reino representaba, e, 6 mesmo tempo, para servir 
como símbolo da unidade relixiosa e cultural de Irlanda. 

Un correlato de Uisnech na Galia era o locus consecratus do que nos fala 
César (VI 13), posto que era o santuario común a tódolos pobos galos e se 
localizaba na fronteira entre os Senóns, os Eduos e os Biturigos, en territorio 
Carnute (Le Roux 1961; ver supra). Sen embargo, ó igual que en Irlanda, 
cada pobo dispoñería dos seus propios centros relixiosos, como ademais 
suxiren moitos dos topónimos dos seus oppida. 

En efecto, moitos oppida galos emprazábanse ou ben en lugares que con­
trolaban áreas de explotación de calquera recurso importante (minas de ferro, 
metais preciosos, etc.), ou ben aproveitando vías de comunicación entre 
zonas xeo-morfolóxicas ou ecolóxicas diversas, beneficiándose, por conse­
guinte, dunhas inmellorables condicións respecto das actividades comerciais 
(Nash 1978: 458). Pero, precisamente por localizárense preferentemente nos 
sitios onde conflúen unidades xeográficas diferenciadas, é polo que moitos 
oppida coinciden coas mesmas divisorias topográficas naturais (ríos, montes, 
bosques ou desertos) que normalmente serven de fronteira entre diferentes 
territorios políticos (Ó Ríain 1972: 12-6). 

Con todo, esta pauta de localización non supón ningunha novidade res­
pecto dos centros económicos tradicionais das comunidades galas. Efectiva­
mente, numerosos oppida simplemente continúan, a partir de certo momento, 
os antigos centros de mercado onde tamén se celebraban as asembleas, se 
emprazaban os santuarios das unidades étnicas ou políticas e se acudía en 
busca de refuxio, todo o cal caracterizaba a estes núcleos como lugares neu­
trais e de cncontro pacífico, fundamentalmente. Na xeografía galo-romana a 
situación destes locais revélasenos con frecuencia a través do topónimo lati­
no Forum (Forum lulii, Neronis, Segusiavorum, etc.), pero remontándonos a 
época prerromana vense as liñas fronteirizas inzadas de *equoranda,3 o topó­
nimo galo que se corresponde co latfu fines e que sen dúbida sinala a locali-

J De ctimoloxía controvertida, pero claramente alusiva á consideración do cabalo -galo 
equos- como animal «fronteirizo», é dicir, psicopompo ou intermediario co Outro Mundo. A 
través da comparación etnográfica o termo parece relacionarse con rotas marcadas polo tránsito 
de cabalos (cf. Le Roux 1956: 23 e 49). 
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zación de santuarios en tempos prerromanos (Ó Ríain 1972: 14; Nash 1978: 
465-6). Máis concretamente referidos a oppida, obsérvase tamén unha fre­
cuente ~cidencia dos topónimos compostos con /anum (Medio/anum , Vindo­
lana, Vrcolanum, etc.). 

Este elemento -lanum Coi estudiado por Guyonvarc 'h en relación cun 
topónimo frecuente en toda a Céltica protohistórica, Medio/anum «chaira do 
medio», o que resulta paradoxal tratándose da designación de oppida. Sen 
embargo, este autor advirte que o significado desta clase de topónimos non é 
necesariamente descritivo respecto dunha característica xeográfica obxecti­
va, senón a!u_siva a unha condición determinada respecto dunha xeografía 
s~grada, é d1crr, dunha concepción mítica particular da organización do espa­
c1~. N~ caso concreto que tratamos, é imposible, en opinión de Guyonvarc'h, 
«d1soc1ar -lanum de fanos "pleno", con sentido conexo (pero non secundario) 
de "perfecto, completo"», polo que estes topónimos deben indicar os lugares 
«nos q~e se pode realizar unha especie de plenitude relixiosa, un "centro de 
~~ecc1ón"» _(1961: 157), é dicir, un santuario ou centro sagrado. Pódese 
~1c~ que as c1dades galas que se distinguen por este tipo de topónimos están 
indicando a súa posición fronteiriza non, ou non soarnente, en sentido xeo­
gráfico (o que pode coincidir, cf. Renardet 1975: 28-32), senón especialmen­
te en sentido relixioso. 

Por outra parte, aínda que moitos oppida representasen na derradeira fase 
de La Tene os verdadeiros centros políticos en canto sés das maxistraturas 
supremas das respectivas civitates, nada indica que os centros de mercado e 
santuarios dos que xurdiron constituísen nunha etapa anterior o asento das 
autoridades políticas. As residencias dos reis nos tempos de César podían 
estar, como_ a do eburón Ambiorix (BG VI 30,3), no medio dos bosques e a 
carón dos nos, o que nos leva de voila a un lugar caracteristicamente frontei­
rizo. 

Xa sinalamos como o topónimo Mediolanum expresa a localización dun 
c~ntro sagrado. Pois ben, un significado equivalente pode atribuírse ós topó­
nimos, frecuentemente oppidanos, compostos con magos (Noviomagum, 
Ar~entomagus, Augustomagus) e ritos (Camboritos, Ritumagos), os cales, 
máis aló dos seus significados literais de «campo» e «vao», expresan nocións 
cargadas de valores relixiosos no pensamento céltico. 

Magos «campo, chaira», corresponde exactamente ó irlandés mag 
«terr_a», «campo de batalla» (cf. teónimo Macha «chaira»; Le Roux e Guyon­
varc h 1983b: 135 ss.), un dos topónimos quemáis frecuentemente se asocia 

- ------ -- -

Lugares sagrados 151 

na tradición irlandesa co oenach, o cal, como dixemos, se sitúa normalmente 
sobre fronteiras.4 En canto a ritos, o seu significado «vao» expresa mellor 
que ningún outro o sentido de «tránsito» entre espacios diferentes. O seu 
equivalente irlandés ath forma innumerables topónimos relacionados nos 
textos mitolóxicos coas tumbas dos heroes caídos nos combates singulares 
que tantas veces se realizaban nestes pasos fluviais («Por medo de mine da 
miña armadura evítanse os vaos e as batallas»; Ortiz e Renales 1989: 84; 87, 
100, 119). Non en van, a etimoloxía do «vao» en celta explícase pala mesma 
raíz da que deriva en latín o nome de lanus, o deus romano que simboliza a 
pasaxe en calquera orde de realidade, «no espacio, no tempo, no ser» (Dumé­
zil 1966: 322-4). 

Son varias as cidades galas que se sitúan en meandros e confluencias de 
ríos (Condate, Vesontio, Alesia, Lugdunum, etc., lémbrese tamén o caso de 
Mérida estudiado por Canto et al.: 271 ss.), ou incluso en illas, como Lutecia 
(París). Na cidade de Lugdw1um, na que se reunía o Concilium Gal/iarum o 
primeiro de agosto, continuando a tradición da festa de lugnasad, había un san­
tuario dedicado a Augusto na confluencia dos ríos Ródano e Saona que sen 
dúbida substituíu a un santuario prerromano consagrado a Lugu (como é sabi­
do, Augusto aproveita a importancia política desta festa e desta localidade p~ 
crear un centro de culto ó emperador; Le Roux 1962: 640-1). Polo demrus, 
coñécense a través dos clásicos varios santuarios insulares, como o das sacer­
dotisas gal/isenae descrito por Mela (III 6,48), dous máis mencionados por 
Estrabón (IV 4,6,), o da illa británica de Mona (Tácito Ann. XIV 29-30), etc. 

Polo que podemos observar, moitas noticias coinciden en sinalar a locali­
zación fronteiriza dos oppida e dos santuarios. Que os galos utilizaban estes 
lugares, fortificados ou non, como centros de reunión e de refuxio, confír­
mao César cando nos di que, durante a guerra, os galos celebraban os seus 
concilia en lugares desertos (V 53,4), e que cando os eburóns foron derrota­
dos polas lexións buscaron refu~io, algúns nos bosques das Ardenas, outros 
en zonas de marisma e o resto nas illas próximas ó litoral (VI 31,2-3). A 
sacralidade das illas e dos pantanos explicase perfectamente polo que sabe­
mos da concepción céltica do Outro Mundo: como todo lugar alén das augas, 
as illas reproducen a idea do paraíso ou o mundo dos deuses; os pantanos, 

• Coñécese a través de Silio Itálico unha descrición do infemo galo, concibido como unha 
chaira á que se accede a través de diferentes portas con valor tri.funcional (Dumézil 1985b: 
47 ss.). 

----------------------' 
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pola súa vez, non son roáis que unha forma de vaos, onde a confusión da 
terra e da auga suxire un lugar de encentro entre mundos heteroxéneos (fron­
teira). En canto ós bosques, coñécese ben o nome céltico do lucus ou claro 
de bosque consagrado ós deuses: nemeton. No caso de que a residencia do 
rei eburón da que César dicía estar no medio do bosque (BG VI 30,3) non 
estivese instalada sobre un nemeton, de seguro que coincidía cunha fronteira. 
De todos xeitos, ¿onde, senón nun centro sagrado, podería habitar o «Rei do 
Mundo», Ambiorix? 

A «fronteira» artella non soamente a xeografía sagrada dos Celtas senón · 
tamén a súa organización territorial ó determinar a localización dos seus cen­
tros políticos e relixiosos, confirmando unha vez roáis o funcionamento en 
tódolos planos do sistema cosmolóxico. Pero o que máis interesa destacar é 
que os topónimos poden operar como auténticos clasificadores no interior 
dese sistema debido ó seu valor connotativo, axeitándose perfectamente ó 
principio de que a nominación non constitúe nestas sociedades un acto de 
individuación, senón de categorización. Por este motivo considero posible 
extraer dos topónimos significativos lecturas concretas dunha determinada 
organización territorial. 

Se é certo que a sociedade castrexa compartía con tódolos pobos célticos 
da Antigüidade o mesmo tipo de concepcións relixiosas polas que determina­
dos lugares podían considerarse «fronteiras», veremos de seguido a que nos 
conduce a análise dalgúns topónimos castrexos considerados dende esta 
perspectiva. 

11. TOPONIMIA CASTREXA 

Neste apartado vanse tratar algúns topónimos galaico-lusitanos que coñe­
cemos a través dos clásicos e da epigrafía, tratando especialmente aqueles 
dos que sabemos que designan lugares eminentes, ben por correspondérense 
en época romana con capitais de civitates, ben por estaren sinalados epigrafi­
camente polo signo =>, aínda que existen serias dúbidas de que o tal signo 
acompañe sempre formas toponímicas e estea aínda por determinar o valor 
institucional que engade ás comunidades sinaladas. 

Entre outros termos que se comentarán, centraremos a nosa atención pre­
ferentemente nos topónimos compostos cos temas -brisl-briga e -ocelum, 
durante longo tempo interpretados como sufixos toponímicos, pero actual-
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mente considerados como temas substantivos, cos significados respectivos 
de «fortaleza, castro» e de «monte, outeiro». No que se refire ós primeiros 
termos dos compostos, comprobaremos tamén como moitos dos elementos 
léxicos implicados na formación de topónimos aparecen frecuentemente 
noutros planos de designación (antropo-, etno- e teonímica) sen dúbida por­
que todos eles se nutren do vocabulario ordinario da mesma lingua. 

A vinculación do signo => con comunidades de carácter xentilicio fora 
proposta con respecto ó denominado Aiobaigiaeco (Apén. epi. l. 11

2 
4 e II. 11

2 

2) a partir da semellanza da súa estructura gramatical coa dos epítetos teoní­
micos habituais entre as divindades da área galaico-lusitana. No seu momen­
to Albertos considerara que a presencia nesta área de formacións onomásti­
cas co mesmo tipo de sufixos que caracterizan ós nemes das gentilitates 
hispanas, aquí ausentes (antropónimo + -ico, -oco, -eco, -aco, -eico), repre­
sentaban a pervivencia en estado fosilizado dunha organización xentilicia da 
que só quedaba constancia nas advocacións das divindades protectoras das 
comunidades indíxenas e, entre estas, nalgún caso illado, como en => Aiobai­
giaeco, que teóa pola súa forma máis parecido cos nomes das gentilitates 
que co resto das formas acompañadas polo mesmo signo. Rexeita?a daquela 
que teónirnos como Tameobrigo, Caeilobrigoi, Nirubrigo, etc. est1vesen for­
mados co sufixo -briga, propoñendo para a formación dos teónimos unha 
base -obri- + sufixo -co, que os vinculaba ós grupos con => a modo de divin­
dades patroas ou protectoras (Albertos 1975: 34-5; 55, 62). Tras propoñer 
posteriormente a lectura castellum para o signo, a hipótese de Albertos sobre 
a estructura lingüística dos sobrenomes dos deuses variou sensiblemente can­
do, para estear a nova lectura, retomou a sufixación toponímica en -~riga, 
que igualmente sostiña para os nomes dos grupos con =>. Tralo descubn~en­
to do epígrafe que menciona=> Ta/abriga (Ins. 112 249), claramente relaciona­
do co homónimo oppidum lusitano, supuxo para casos como Letiobri ou 
Ercoriobri (Ins. n2 29 e 14) a elisión da desinencia latina que indica para 
oppida e civitates a orixe dos seus habitantes. Encontrariámonos así cos 
nomes abreviados dos poboados fortificados: Letiobri(ga), Ercoriobri(ga), a 
ler agora nos epígrafes correspondentes como letiobrigensi e ercoriobrigensi, 
en canto que referidos a residentes deses castros en particular. Polo carácter 
tópico asignado ós epítetos divinos formados co elemento -briga, estableceu 
unha relación tutelar entre eses deuses e os castros galaicos, aínda que non 
excluíu desa mesma relación ás divindades adxectivadas con epítetos forma­

dos co sufixo -aeco (Albertos 1977: 17-27). 
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~odos estes argumentos houberon ter un peso decisivo na consolidación 
da h1pótese de Albertos, e aínda da que, defendendo a súa lectura postula en 
contra dela a inexistencia de calquera forma de organización x~ntilicia no 
nor~te, post? que Albertos só cuestionaba en princ ipio a existencia da 
pecu~ar orgamzación ~entilicia en «centurias» proposta por Schulten (1962: 
~9 ss., estado da cuestión en Bral1as 1995: 13 ss.) e non a presencia de xenti­
hdades nesta área. Esta autora, de feíto, consideraba posible que os deuses 
protectores dos castros podían selo tamén dos «clans», ou de ámbalas cousas 
ó t~mpo (caso de Bande Velugo Toiraeco, Mu11idi Eberobrigae Toudopa/an­
dargae, etc.; Albertos 1975: 65; 1977: 21). 

Non ha( obxec~ió~ á idea de que aquelas divindades recibisen por parte 
das comurndades rnd1xenas advocacións locais que as vinculasen directa­
mente a elas, ós seus lugares de poboamento ou de culto. Pero como xusta­
mente apuntou García Fdez.-Albalat (1990: 62-7; 93-104), csaxerouse 0 

papel protector destas divindades, ata o punto de non ver nelas máis que deu­
ses tutelares, e sen outra especificación sobre o tipo de patrocinio que puide­
sen exercer sc_ibre a~ correspondentes comunidades. Ademais, segundo esta 
autor~, podenanse mte~retar doutra maneira as sufixacións que Albertos 
relacionaba con esa función tutelar. A raíz indoeuropea *bhergh- «a1to ele­
vado», produce en cel~ deriv~dos semellantes que é preciso distinguu-'mos: 
por unha P'."1e o adxccuvo -bngol-a que expresa en toda a onomástica célti­
ca <~e~evac'.ón», pe_ro «poder, vigor, magnificencia, etc., en sentido figurado 
(Bngll, Bn~us, Brrgantes, Brigantia, etc.); e por outra parte ternos o elemen­
to toponími~o que indica literalmente a elevación dos lugares ·que designa, 
dos qu~ aqu1 nos ocupamos (García Fdez.-Albalat 1990: 100, 114-6). 

Má1s rec~ntem~n_te V_illar poñería en claro que os n0sos topónimos rema­
~dos_ en -bns (Av1ilobns, Lambris, Londobris ... ), reflicten unha evolución 
tonéllc~ normal en celta que consiste en reducir o grupo /ks/ en /s/, polo que 
no~ ha1 que suponer necesariamente que esas formas sexan abreviación de 
-~nga, o que, por outra parte, este autor considera latinización do -briks ori­
xmal. En ~nto a outras formacións como Ercoriobri ou Letiobri, tampouco 
no~ ha~na que postular unha abreviación do ablativo de orixe latina Letio­
bn~gens1. posto que o remate -bri corresponde á desinencia de ablativo de 
-brrs (1995: 163; 171). 
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l. Topónimos compostos con -brisl-briga 

Como é sabido, os topónimos en -briga expresan, en todo o mundo célti­
co, a existencia de poboados fortificados en altura, non cabendo dúbida nin­
gunha do seu emprego no noroeste para sinalar os numerosos castros que se 
coñecen na rexión. A interpretación semántica destes topónimos vese dificul­
tada polo feíto de non sabermos exactamente que tipo de relación gramatical 
se establece entre os seus membros, pois os compostos sintéticos como estes 
que tratamos permiten solucións diferentes. Teno a sospeita de que tódolos 
que aquí se analizan cualifican dalgunha maneira o asentamento ó que se 
refiren, polo que podemos suponer que o elemento que acompru1a ó lexema 
brislbriga non é máis que un determinante destinado a caracterizar o castro 
correspondente, cumprindo segundo os casos ou ben unha función predicati­
va (castro+ predicativo), ou ben determinativa, pero funcionalmente equiva­
lente a un xenitivo («castro de, pertencente a») -estas formacións son moi 
correntcs en onomástica céltica, ef. McManus 1991: 105 ss-. Advertirase, 
por outra parte, que algúns dos estranos significados revelados pola análise 
etimolóxica dos nosos topónimos se fan máis comprensibles se ternos pre­
sente as claves simbólicas que os celtas adoitaban empregar nas súas expre-

sións onomásticas. 
De partida, pódese dicir que o resto da Hispania céltica empregaba o 

mesmo tipo de cualificativos nos seus topónimos, pero tamén na denomina­
ción dos scus grupos sociais. A tendencia dos modernos investigadores e 
investigadoras a interpretar os xentilicios hispánicos expresados en xenitivo 
de plural como o resultado de eponimizacións dun antepasado fundador ciá­
nico, é dicir, como grupos de descendencia identificados polo antropónimo 
dun antepasado común (Albcrtos 1975: 25; González Rodríguez 1986: 105), 
parece o resultado do prexuízo que impide recoñece valores significativos 
nos nomes propios. Eu, pola contra, son da opinión de que a relación entre os 
antropónimos e os xentilicios non ten por que ser necesariamente de deriva­
ción entre eles, senón con respecto a un único nome común ou adxectivo 
para ámbolos dous. Así, se un nome persoal celtibérico como Toutono signi­
fica «xefe da toura (pobo)», o xentilicio asociado Toutoniqum podería non 
significar «os descendentes de Toutono» senón «dos xefes da roura». 

Esta posibilidade remataría sendo admitida polos editores do terceiro 
bronce de Botorrita 6 descubrircn que un xentilicio celtibérico como Virias­
kum podería non referirse ó antropónimo Virit'-S, senón ser un derivado 
adxectival do substantivo celtibérico viria, do que igualmente derivaría 

- ~~- --=-==--- --=-----
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Virius. Ante esta posibilidade non se descarta que o xentilicio cualificase 
efectivamente ó grupo que designa como «os portadores de viriae» (Beltrán, 
Hoz e Untermann 1996: 57, 78-9). 

En calquera caso, os exemplos mencionados non representan casos illa­
dos en canto ó seu valor significativo, posto que outros moitos xentilicios, 
nos que se recoñecen algúns dos nomes galaico-lusitanos xa analizados, 
podían tamén estar cualificando ós seus membros. Entre os que se relacionan 
con aqueles nomes, e especialmente cos nosos topónimos, pódense destacar: 

Xentilidades celtibéricas Topónimos castrexos 
Balatuscum Balatucelo 
Caelenicum, Coilionicum CoeliobriJ?.a 
Eburancon, Eburoniqum Ebora, EburobriRa, Eburobritium 
Leticum LetiobriRa 
Meduf!,enicum, Medutticorum Medubrif!,a 
Nemaiocum Nemocelo 
Talaiorum TalabriJ?.a 
Tauricon, Taurinorum Tarbucelo 
Turanikum Tureobriga 

Polo demais, tampouco non faltan xentilidades nas que se descobren refe­
rencias a teónimos, ou que se distinguen con epítetos típicamente teoními­
cos, cualificantes e eloxiosos:s 

Xentilidade Divindade 
Camalicum Marte Camulo 
Cariaon, Carocum Caro 
Cossouqum Coso 
LouQestericon, Lou¡¿eidocum LURU 
Mentoviequm Mentoviaco 
Tritiequm Tritiaecio 
Usseiticum Matribus U seis (daL) 
Vailicum, Vellicum Vellico 

5 Para todos estes termos, González Rodriguez 1986: 121 ss.; Blázquez 1975; Sánchez 
Moreno 1996: 137-8. 
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No que atinxe ós topónimos, Hoz aproximouse a esta proposta ó recoñe­
cer nos primeiros elementos dos topónimos compostos, como Segobriga e 
Nemetobriga, lexemas abstractos «ideoloxicamente cargados [ ... ] ás veces de 
contido relixioso», conclusión que se non estende ó que é obxecto específico 
do seu estudio, o galaico Aviliobris, é porque, adema.is de non documentar 
ningunha divindade homónima *Avilios, se aferra á identificación co antro­
pónimo Avilius. O resultado desta perspectiva non pode senón conducirá tra­
ducción cidadelafortificada de Avilius, o que xustificaría que fronte ás deno­
minaciones máis xerais propias dos grandes oppida -<:orno Segobriga-, 
algúns pequenos castros galaicos recibisen o seu nome dun posible fundador 
ou xefe local (1994: 353). 

Non quera insistir sobre o tema, senón soamente lembrar que baixo os 
antropónimos se atopan as mesmas bases lexicais que Hoz non obxecta no 
caso dos topónimos. Por poñermos un exemplo, a raíz indoeuropea *segh­
«vencer, dominar», da que deriva o primeiro elemento de Sego-briga, é tan 
común na toponimia hispánica (Segeda, Segida, Segisama, Segisamon, 
Segontia, etc.) como poida selo na antroponimia: Segius, Seguia, Segila, 
Segisamus, Segetius, Segontius, Segouesus, Secoilia, etc. (Aba.sea! 1994: 
499-502; Untermann 1962: 23-5; Evans 1967: 254-7), non habendo razón 
ningunha para negarmos ós seus portadores a pretensión de se definiren 
mediante os valores elevados que lles asignan ós seus oppida («vencedor/a», 
«victorioso/a», etc.). Como veremos, nada impide interpretar de maneira 
semellante algúns dos topónimos galaicos para os que se propuxeron etimo­
loxías probables, como é o caso de ::J Tureobriga. 

A explicación deste topónimo remonta a D' Arbois de Jubainville (1893-
1894: 387), quen o traducira por «a fortaleza de Turos ou Turros». Se consi­
deramos a notable frecuencia con que este antropónimo aparece designando 
na epigrafía celtibérica a membros da aristocracia (Coelho e Alves 1985) 
comprobamos a través do seu significado «forte, poderoso», que os mesmos 
valores típicamente guerreiros cosque se asocian as clases gobernantes entre 
os Celtíberos, serven tamén para cualificar os castros galaico-lusitanos. A 
suxestión de Untermann (1977: 7; Hoz 1995: 17) respecto de que Turos pui­
dese tamén funcionar como un título, é perfectamente válida, e sinala a Ture­
obriga como o «castro do turos», a residencia de «o poderoso» por excelen­
cia, é dicir, dun xefe político.6 

6 Semanticamente sería equivalente, posiblemente, ó galo Turedonnum. Outros exemplos 
que se poden explicar a partir da mesma raíz, como Turriga no convento lucense (Ptol. II 6,22), 
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Nun sentido semellante quizais poidamos interpretar ::, Agubri, no que se 
pode distinguir a raíz indoeuropea *ag- «conducir, emprender, liderar», que 
en galo e irlandés dá lugar tanto ó nome da batalla como ó do xefe militar 
(en galo ago-, agio-, en antropónimos como Agorix, Agiomarus; en irlandés 
ág «batalla», aige «xefe»; Evans 1967: 131, n. 11; 300). 

Isto é canto podo dicir dos compostos con -briga que insinúan a posición 
privilexiada de certos castros pola presencia dun líder político. Sen embargo, 
na maioría dos compostos que analizamos parece impoñerse unha valoración 
dos brigas en cuestión máis ben como lugares consagrados ós deuses e como 
centros sagrados. Analizarei esta hipótese a través dos comentarios, en pri­
meiro lugar de ::, Lubris e E/aneobriga, onde a referencia á divindadc puide­
ra estar explícita, e continuarei con outros que, ó meu parecer, reflictcn con­
cepcións de xeografía mítica céltica: ::, *Blaniobrisl laniobriga,::, l etiobris, 
::> Ta/abriga, Coeliobriga, Medubriga, cos que se relacionan Meidunio e 
Medu/lio, eNemetobriga. 

O topónimo lubris parece ter continuidade en diferentes topónimos 
actuais galegos: Lubre, Lubria, Lubrigo, e tamén Lubriga na provincia de 
Zaragoza, ós que Marco (1987: 60) e García Fdez.-Albalat (1993: 40) consi­
deran posible explicar en relación con Lugu. O topónimo *Lugubriga ofrece­
ría así un perfecto paralelo con Lugdunum, a cidade consagrada na Galia á 
divindade suprema céltica e centro de reunión do Concilium Galliarum. 

Outro topónimo que se pode considerar asociado a unha divindade é Ela­
neobriga. Le Roux e Tranoy (1973: 187-9) explicaran a súa composición a 
partir do nome indíxena Elanus, o cal funcionaria como· un «antropónimo 
ligado a un xentilicio convertido en epónimo da vila no momento da súa 
organización», unha explicación do tipo da que Hoz, como vimos, ofrecera 
con respecto a Aviliobris. Pero, tamén como neste caso, a etimoloxía de e/a­
nus pode ser máis esclarecedora que a reducción deste primeiro elemento a 
un antropónimo (por outra parte, bastante abundante na Celtiberia: Elanus, 
E/anicus, E/anioca, E/anicum; Albertos 1972: 53) 

Albertos fixera derivar Elanus da mesma raíz *eJn-bhos que dá lugar en 
grego ó nome do «cervo» é/afos, en céltico *elani, galés elain «cerva» 
(1966: 113; Moralejo Laso 1977: 75). Coñecendo a simboloxía dos animais 

parecen máis ben definir eses lugares como sitios fortificados. Trataríase entón de predicativos, 
como no caso do epíteto de Bandua Toiraecus «forte, dotado de forza» (cf. García Fdez.-Albalat 
1990: 148-51). 
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nas representacións relixiosas da cultura céltica,7 non sorprende en absoluto 
que o nome do «cervo» poida utilizarse como insignia de grupo, e máis espe­
cificamente dun grupo de guerreiros. A relación destes co cervo enténdese 
no marco das afinidades temperamentais que moitos pobos indoeuropeos 
percibiron entre este máis outros animais salvaxes e o carác~er i.ndómi.to e 
fero dos seus propios combatentes. De aí a frecuente caractenzac1ón anilllal 
do guerreiro indoeuropeo: os xermanos berserkir «con envoltura de oso>> 
«salvaxcs como cans e lobos [ ... ] fortes como osos e touros; os tres verdade1-
ros guerreiros eminentes galeses: Hychtwn (porco), Bleiddwn (lobo) e 
Hyddwn (cervo)». ó cabo, como moi ben mostrou Dumézil (1990a: 169-79; 
1985a: 93-111; 1985b: 211-3), as metamorfoses animais das que é capaz o 
heroe indoeuropeo, son a expresión metafórica das habilid.ades comúns á 
función guerreira e ós animais de natureza salvaxe. Non sorprenderá_, por 
tanto, que a semellanza tamén dos ruáis célebres personaxes da epopea rrlan­
desa do ciclo feniano (caso de Finn, alcumado Demne «pequeno cervo», ou 
dos seus descendentes: Oisín «cerviño» e Osear «amigo dos cervos», Vries 
1963: 181 ss.), unha comunidade como a nosa quixese definirse mediante a 
figura emblemática do cervo para expresar a súa cualificación guerreira (cf. 
irl. Osraige «reino do cervo»).8 

Precisamente nun contexto bélico sitúase o episodio da cerva branca de 
Serlorio. Segundo relatan diversas fontes (especialmente Plutarco; FHA IV: 
210-3), durante a súa estancia na Lusitania Sertorio recibiu dun nativo .unha 
cerva branca da que fixo crer ós exércitos recrutados na rexión que tiña o 
poder de vaticinar e que el mesmo recibía consellos do animal. O :omano 
pretendía así reforzar a adhesión e o entusiasmo dos soldados aprove1tando a 
crenza indíxena de que estaba amparado pola mesma divindade. 

Sen embargo, a estratexia do romano fundaríase en algo roáis que a sim­
ple credulidade dos lusitanos, posto que é improbable que estes reaccionasen 

7 Entre as numerosas divindades zoomorfas que forman parte do panteón celta, encónt.rase 
na Galia, baixo a advocación de Cern1111nos, o deus da cornamenta de cervo. _Pa.ra o ámbit~ 
peninsular só coñezo unha representación desta divindade nun fragmento de cerarn_ica numant'.­
na, no que unha figura humana cos brazos ~zados e ~omos de cei:ro, responde a 1conografia 
común do deus cornudo no resto da Europa celt1ca contmental (Sopena 1987: 49). 

s Elaneobriga relaciónase co etnónimo galaico dos He/leni (Estrabón JlI 4,3: Plinio IV 112); 
ó que se considera posiblemente defom1ado polo seu parecido co étmco .grego, e con respecto o 
cal as mesmas fontes explican a súa orixe (VV. AA. 1991: 60). De fe1to, xa se propuxo para 
He//eni 

O 
significado «cervos» (Moralejo Álvarez 1998: 34, n. 32). Sobre a abundancia do nome 

deste animal na formación de étnicos indoeuropeos, Sergent 1991: 17, 26-7, 36-8. 



160 Deuses, heroes e lugares sagrados 

da ~an_e~a ~revista por Sertorio se acerva branca non constituíse un elemen­
to s1gmficativo no seu sistema de crenzas. Na mitoloxía irlandesa, concreta­
mente, o cervo aparece asociado ás típicas probas que determinan a sucesión 
á realeza. Así nolo mostra a historia dos cinco tillos do rei Daire: 

Un día en Tailtiu, onde os seus fillos debían competir nunha carreira de 
cabalos, un druída informouno de que o seu sucesor sería aquel que lograse 
atrapar un cerviño con vé!aro de ouro que entraría na competición. 

Tras esta primeira proba, novamente se nos aparece a vella arrcpiante 
ofrecendo os _seus favores ós diferentes candidatos, para finalmente ofrecer­
lle a s~berania ó mesmo que conseguira atrapar ó cervo. O comentario de 
Duméz1l '. quen rec_olle este relato e o introduce no estudio da figura de Medb, 
non precisa eng~didos: «Esta historia é interesante porque pon en xogo, para­
lelamente, confmnándose o un ó outro, dous símbolos-prendas da Soberanía: 
a mullere ~ cervií'lo, ámbolos dous atopados nos bosques» (1971: 332-3). 
Por consegumte_, é perf~~tamente posible que, baixo a forma apropiada a un 
con~exto guerre1ro e cnt1co, a cerva branca identificada coa divindade (na 
Galia ~emona «cerva») e dotada de poderes oraculares representase a olios 
dos, lusitanos do século I a. C. a personificación da dcusa que outorga a sobe­
ran~~• o que convertería a Sertorio, simplemente, no escollido para actuar 
lex,umamente, cando menos, como xefe dos exércitos.9 
, O signi~c~do ?efinitivo que se pode propofier para Elaneobriga, «castro 

da cerva», mdi~ananos, por tanto, a localización dun lugar consagrado á deu­
sa soberana bruxo o seu aspecto guerreiro e salvaxe, é dicir, aquel que mellar 
se ofrece á contcnda militar polo liderado político.10 

9 A rclac!ón ~n!re a cerva de Sertorio e a mitoloxía irlandesa do ciclo feniano, na que os 
guerrc,ro_s se 1den11f1can con cervos (os mencionados Denme, Oisín e Osear) foi tamén suxerida 
por Garcta Moreno 1993: 351, n.78. ' 

,o S , d . ena tenla or mtctprctar tamén a partir dunha divindade feminina tcriomorfa ::i Olea 
poSlo que o mes'?1o efomento, que está presente no étnico celtibérico Olcades, non lle parece ; 
Hoz (1993: 370) '"!posible explicar polo indoeuropeo •wolkos- «Jobo» (un estudio máis exhaus­
tivo en Guyonv_arc h 1969)_ e como loba preséntase a Mórrigan na batalla (Sjoestedt 1994: 33). 
Sen embarg_o, amda que a figura do 1~ non está ausente nos pobos indoeuropeos en asociación 
con sa~tu-anos (por e:,;emplo, o santuano de Zeus lieaios, Gemet 1980: 144), non sei se esta eti­
~olox,a e suf1c1enten~ente finne nin que clase de nome é Olea neste caso. Por outra parte suxe­
~use outr:1 et1moloxia a partir dun céltico olea «campo cultivado» (ga!.-port. «oiga,;, cast. 

h~elga»), cf. Tovar 1986: e O~z 1990: 346-8, quen atribúe a mesma etirnoloxía ós topónimos 
béticos O~ulco, l!'olc_a_ e Ureatltu, 6 vasco Olcairnn e 6 cántabro Oetaviolca). Todo isto sen 
embargo, e mOJ h1pote1Jco. ' 

Lugares sagrados 161 

Con este topónimo remata a exposición sobre as fonnas que parecen reflec­
tir un vínculo especial coa soberanía, tanto porque refiran o asento dun xefe 
político, como porque aqueles poboados estivesen consagrados ós deuses sobe­
ranos. A partir de agora, e seguindo cos compostos con -briga, trataranse aque­
loutros topónimos castrexos que puideran facer referencia a centros relixiosos. 

En primeiro termo débese destacar a relativa frecuencia con que nos ato­
pamos topónimos derivados de tres raíces etimoloxicamente emparentadas: 
*plato-, *plano e *plaro, todas elas cun significado semellante a «plano, 
ancho»: *Blaniobris!Laniobris, lanobrica, letiobris e larauco. 

::::) *Blaniobris (lns. nº 9) presenta unha dificultade debido ó inseguro da 
lectura do epígrafe, hoxe moi deteriorado, o que deu lugar a que Le Roux e 
Tranoy (1973: 178) identificasen este topónimo con *Elaneobriga (tamén 
García Martínez 1996: 99). Sen embargo, a existencia dun Lañobre na provin­
cia da Coruña, relacionado cun Laniobrensis medieval, permite a posibilidade 
dun *Blaniobris prerromano, aínda que as fonnas antigas en lan- tampouco 
non fagan necesario este suposto. En calquera caso, atopariámonos fronte a 
unha variante do topónimo documentado na epigrafía votiva de Bandua lano­
brica. A partir da análise lingüística facilitada por García Fdez.-Albalat 
(1990: 134-6), pódense explicar estes topónimos como «castro da chaira» (ou 
«monte sobre unha planicie» como propón Búa para Blaniobris, 1997: 64). 

A carón destes derivados de *plano, Letiobris supón unha base *plat- que 
o relaciona co topónimo celtibérico Ledaisama e Bletisama (antigo *Pletisa­
ma «moi plana» ou «a máis plana». Estes topónimos cofiécense actualmente 
en Galicia e a Meseta como Ledesma; Moraleja Laso 1977: 27; Untermann 
1991: 12). A perda do P inicial indoeuropeo en Letiobri, como en 
Ledaisama, respondería á evolución fonética normal en celta, como tamén se 
manifesta no antigo nome de Armórica (galo Letavia, irlandés Letha «país 
chan») e en Litana, como chamaban os Boios a un extenso bosque da Cisal­
pina (Guyonvarc'h 1967: 494). 

A partir dos estudios de Guyonvarc'h obsérvase que, se ós topónimos 
compostos con -/ano (como Mediolano) e á designación metafórica do mar 
en irlandés ler «chaira», engadimos os topónimos formados a partir de *plat­
«plano», o que resulta é a redundante cualificación «plana» de espacios que 
non teñen topograficamente nada en común, senón soamente unha cualidade 
simbólica: son lugares de acceso ó Outro Mundo,11 terras de non retomo 

11 Letavia ou «país chan» é na Galia, paradoxalmente, unha cadea de montafias: para os 
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como a que se atopa traJo Lethes galaico (ver supra). Por tanto, un caslro que 
evoque polo seu topónimo a imaxe dun espacio plano, como Letiobris, repre­
sentará na organización territorial castrexa un ónfalos ou centro sagrado (os 
compostos con /aro- e fano- xa foran interpretados neste sentido por García 
Fdez.-Albalat 1990: 134-6, 321). 

Sen embargo, a expresión simbólica desta condición é exlraordinaria­
mente rica no vocabulario toponímico céltico, como se comproba a través da 
función epónima das deusas soberanas en Irlanda respecto de moitos santua­
rios e centtos políticos. :::::> Ta/abriga, Medubriga e Coeliobriga poderían 
representar no occidente hispano expresións diferentes da condición central e 
sagrada dos castros así denominados. 

Para o topónimo límico :::::> Ta/abriga, que posúe un homónimo lusitano 
coflecido polos clásicos (Plinio IV 113; Apiano lber. 73), dáse certo acordo 
en consideralo etimoloxicamente derivado do indoeuropeo *tel «chan, chai­
ra», celta talos, antigo irlandés ralam «terca», co significado de «caslro da 
chaira» ou «monte chan» (AJbertos 1966: 217; Moralejo Laso 1977:70-1, 
quen o relaciona co topónimo galego Trobe, medieval Ta/obre, e cun idénti­
co topónimo francés12

). Este significado indicaría de por si unha chaira míti­
ca como as mencionadas anteriormente, pero se se trata á parteé porque Jem­
bra que, de tódalas advocacións da deusa trivalente irlandesa, Tailtiu «a 
Terca» (Le Roux e Guyonvarc'h 1986: 247, n. 87), filia de Mag Mor «gran 
chaira», era a deusa epónima dun dos grandes centros políticos da provincia 
de Mide destinados á conmemoración do Lugnasad, é dicir, á gran celebra­
ción da prosperidade do reino. Remitíndonos a este contexto, poderiamos 
suxerir, aínda que de forma moi hipotética, que as Ta/abriga galaico-lusita­
nas concretasen a idea de pacto coa Terca que funda a sociedade e, a través 
da súa plasmación espacial, a organización territorial que se establece ó scu 
arredor. En calquera caso, parece que a referencia á «chaira» está asegurada. 

Non habería alusión máis explícita á centralidade que a expresada por 
Medubriga (oppidum lusitano en Plinio l!N IV 118; con alternancia Meid- en 

irlandeses ½1'"ª é un país 11fas1ado alén do mar; e Litana para os Boios un extenso bosque no 
que se pracllcan emboscadas contra os inimigos (Guyonvarc'h 1967: 491 ss.). 

, 
1
~ Comp?rese lnrnén .º n~me da cidade seurra citada por Ptolomco Ta/amina (11 6,27) e o 

lopommo luu~no d(e) v~1co) Ta/abara (Cll 11453); comra Villar 1993. En antroponimia O ele­
me~lo talo- fru referencia nonnalmenle á «fronte» en canto superficie plana; na área galaico­
lus11ana son frecuentes Tala11s, Talavi11s, Talab11S, Talabari11s, Taloc11s, Talantea, ele. (Abascal 
1994: 520-1; Evans 1967: 259-61). 
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CIL ll 760). Meidunio (Cela.nova, Ourense; ERG IV 130) e Medull~o O:oro II 
33,50; Orosio VI 21,7-8; cf. tamén Medioga, Rav. 308,4) se o pn~erro ele­
mento se corcespondese co adxectivo *medhios «que está no medio». E sen 
embargo xa se dixo que, como no caso do an~opónimo M_edugeno~, estes 
topónimos poden formarse co tema *me~~~- «hidro~el» 07mar 1995. 4~-1_) 
e que, de todos xeitos, o seu valor «mediallco» podia exp~icarse polas afini­
dades conceptuais que se dan nos milos celtas entre a lx:b1d_a e ~ sagrado. A 
asociación bebida/medio compróbase neses mitos na distr~bu~ión das _fun­
cións e dos valores entre as distintas provincias pola adxud1_cac16n do _hidro­
mel a Tara (Guyonvarc'h 1978: 163) e máis _pola constr:ucc1ó~ n~ cap1~l _do 
Rath Medba, un edificio destinado á celebración de reun~óns publi~s enxi~o 
pola raíi'la Medb «a Embriaguez», e que tam~n s~ coñec1a com? M1dc~uatta 
«cuarto do medio ou do hidromel» (lenda ettolóx1ca en Dumézil 1971. ~31). 
Por outra parte, se podemos interpretar Medubriga como «castro ~o hidro­
mel», a formación de Coeliobriga a partir do nome da cervexa c~el,a, apun­
taría a un significado equivalente, tanto máis canto que este topórumo corres­
ponde á capital dos Coelerni galaicos (Padrao dos Povos, Chaves, C!L I1 
2477· Plinio III 28· IV 118; Ptolomeo II 6,41; Ponte de Alcántara C!L ll 760; 
Lam;s de Moledo•, Viseu: como epíteto de loveai Caeliobrigoi; Rodríguez 

Colmenero 1993b: nª 46). . . 
Á fin definitivamente explícito ó respecto, é o topónimo llburo Nemeto-

briga «o 'castro do nemeton, santuario» (Ptolomeo II 6 36; Rivas 19;1).13 . 
Pois ben, se é certo, como afirman Le Roux e Guyonvarc h (19~. 

230-1), que tanto na Irlanda como na Galia non hai «d~n» (fortaleza do ~ei) 
sen santuario e non hai santuario sen bosque, o senttdo dunha ex?res1ón 
equivalente a dun como é briga, acompañado do nome do santuario, n~n 
pode indicar senón O lugar que é centro sagrado en tanto que santuano 
(nemeton) e en tanto que capital ou residenci~ do rei (dunlbriga). U~a con­
notación diferente, que non implicaría a relación cun castro nece~~iamente, 
podería darse en *Nenwcelo (Búa 1997: 60). Pero este exemplo dinxenos xa 
cara ós compostos con -ocelo, que trataremos a continuación. 

Para rematar cos compostos con -briga, o que interesa destacar ante todo 
é O fcilo de que na toponimia galaico-lusitana atopamos o que semellan refe-

13 Posiblemente se IJllle doutro Nemetobriga o tan1agano::, Nem[-1 (lns. ~2 31 ). Sem~rc se 
producen intentos de explic_ar os primeiros elementos dos composlos con -briga por medio de 
antropónimos; neste caso, Sunone 1985: 372. 
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rencias a lugares sagrados, tanto pola súa relación cos santuarios como cos 
lugares centrais normalmente vinculados no mundo celta á figura dun rei 
soberano. En virtude desa condición de centro, o máis probable é que fosen 
especialmente axeitados para a reunión das poboacións circundantes: para o 
culto, o comercio, concertos matrimoniais e a celebración de asembleas de 
carácter deliberativo, administrativo e festeiro, etc. Mais, como de seguida 
irnos ver, ningunha destas condicións debía estar ausente daqueles lugares 
que compoñen o seu nome co lexema -ocelo. 

2. Topónimos compostos con -ocelo 

Os compostos con -ocelo (> *okelo «outeiro, promontorio», cf. Búa 
1997: 75) estudiounos Albertos en relación cos epítetos teonímicos formados 
a partir deste elemento: Arantius Ocelaeco e Arantia Ocelaeca. Na súa com­
pilación de topónimos, antigos e modernos, esta autora incluía tres dos que 
aquí trataremos: ::) Louciocelo, Balatucelo e:::, Arcuce(lo), forma que restitúe 
baseándose nos actuais Arcucelos, Argozelho e Argocelo, galegos e portu­
gueses (1985a: 470). 

* Arcucelo (lns. nº 5) é practicamente sinónimo dos Arcobriga celtfbero e 
lusitano, e máis do Artobriga galo «fortaleza do oso» (Marco 1994: 41), co 
matiz que lle engade -ocelo «monte, outeiro» (na Galia o antigo nome de 
Langres, Andematunnum, tamén se interpreta como «fortaleza do oso adora­
do como un deus», cf. Vries .1963: 117). Como viramos a propósito dos 
antropónimos Arco e Arquius, este animal está na mitoloxía irlandesa estrei­
tamente vinculado á figura do rei, simbolizando ne! a encarnación da forza e 
o poder soberano, esas cualidades pertinentes na caracterización de Lugu que 
vimos expresadas no seu epíteto Arquienis (Ares 1972). 14 Non en van o para-

14 Sen embargo, no caso de que a etirnoloxía dos cornpostos con Arqu-/Arco- remitise, como 
propoñen outros autores, ó indoeuropeo *ar/.."'- «arco» (de onde latín arx «acrópole, cidadela», o 
que daría a estes topónimos un sentido puramente descritivo), non deixa de sorprender que na 
tradición latina o nome do oso e da cidadela se encontren estreitamente asociados, como se 
observa na lenda recollida por Solino sobre a fundación de Roma: «como no cume dese outeiro 
se instalaron os arcadios [Arkádes > gr. árktos/árkoslárx «oso»] sucedeu dende aquela que as 
zonas máis protexidas das cidadelas foron chamadas "arces"». Agradezo ó profesor F. J. Fernán­
dez Nieto por me chamar a atención sobre esta coincidencia, que lembra out.ras moitas etimoloxí­
as cruzadas polas que dous ou máis termos en orixe distantes etimoloxicamente poden padecer 
aproximacións semánticas por semellanza fonética (aínda que non se descarta unha antiga etimo­
loxía común). Un fenómeno <leste tipo afecta ós nomes do «oso», do «rei» e da «pedra» en irlan-
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lelo bretón do noso topónimo Din Eirth «Fortaleza do oso», correspóndese 
coa residencia dun famoso rei da illa, Cuneglasus («can gris, lobo»; cf. Jack-

son 1982: 32-4). . 
A consideración <lestes compostos Iévanos preto do epfteto asociado a 

Marte Tarbucelus (Tranoy 1981: 304), e este á súa vezó nome do::) Tarbu 
(!ns. nº 25). A etimoloxía deste nome está suficientemente clara: *tauros 
«touro» > galo taruos, irlandés tarb, galés tarw, taru (Albertos 1966: 2!2). 
o feíto de que a ara dedicada ó Marte indfxena aparecese nun lugar_ próximo 
ó do achado do outro epígrafe, posiblemente indique unha referencia ó mes­
mo topónimo *Tarbucelo. Os paralelos célticos de compostos co nome do 
touro son abundantes: Tarba, Tarua, Tarus, Tarodunun, Tauredun~m, Tau­
rodunum, Tarvedunum, vicus Ambitarvius (Evans 1967: 262-3; Vnes 1~63: 
184· Rivet e Smith 1979: 469); mentres que os mitos irlandeses explican 
tamén O sentido que poidan ter esta clase de topónimos, como veremos de 

seguido. . , • d' da 
A paisaxe do Ulster xurdiu a consecuencia ~a batalla m~tica isputa 

por dous touros, o «Pardo de Cualnge» e o «Com1branco de Ai». O desmem­
bramento do Comibranco e o esparexemento dos seus anacos por parte do 
Pardo explica moitos <lestes topónimos: 

Ath Mór (Gran Vao) foi o seu nome 6 principio, ata a contenda do Pardo 
de Cualnge ca Comibranco [ ... ] O Pardo de Cualnge foi a Tarbga, e ali el 
mailo Comibranco ]oitaron no sétimo día da primavera -de onde_ o nome de 
Tarbga- e O Comibranco foi matado polo Pardo, quen despois disto o esna­

quizou en Loch Digi, e levou os seus cadrís a Ath Lúain, e o c~stelar ~ Muc­
-Find, e O seu corazón a Dón Croin, e o seu lombo a Dron_n_ Asail, e a sua _per­
na a !nis Glas, e a queixada a Leca Mór Midi. Tódolos sitios nos que deixou 

algo de el, conservan o nome dese membro. . 
¿De onde vén Mag Tarbga? Non é difícil, do conflicto e contenda_ dos 

dous tauros (tarb), é dicir, do Cornibranco e do Pardo de Cualnge, despois de 
que a rabaño fose levado ós arredores de Cnocc T~rbga [«o auto ~o tauro»}. 
Findloch, é dicir, 0 lago de Findbennach «Cormbranco», [explicase} pala 
marte no lago do Comibranco a mans do Pardo de Cualnge (Stokes 1894: § 

66, § 156). 

d ' art --cf. Guyonvarc'h 1967c-, 0 que non deixa de lembrar o caso que nos ocupa, en c~to q:: arca tamén designa polo común na nosa paisaxe certos tipos de antas ou pedras en función 
de marcos fronteirizos (Ferro Couselo 1952: 30-1). 

1' 
1 

1 

1 
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No relato épico que pon en escena esta contenda Táin Bó Cúalnge, aínda 
que a escusa da narración é un episodio de razzia de gando, o que se expón é 
unha loita entre dous reis pola soberanía do Ulster (Le Roux 1963: 252). 
Pero o máis significativo é que, mentres os restos esparexidos do touro local 
se estenden por toda a paisaxe e o seu corazón se deposita en Dun Croin, sen 
dúbida unha fortaleza importante, o corazón do touro vencedor, o Pardo de 
Cualnge, cae nun lugar fronteirizo: 

Virou o lombo contra o outeiro e entón o seu corazón esnaquizouse no 
seu peito, do mesmo xeito que se escacha unha noz; eructou o seu corazón 
como unha pedra negra de sangue escuro. Entón morreu entre o Ulster e Ui 
Echach en Druim Tairb. Druim Tairb «outeiro do touro» é o nome dese lugar 
(Lincoln 1991: 110-1). 

Neste relato, por conseguinte, o corazón do touro non pode senón sinalar 
a localización dun centro soberano15 e como tal, en definitiva, podemos 
interpretar tamén o significado donoso «outeiro do touro», Tarbucelo. 

Ó cabo, significados como o deste topónimo, fálannos dos medios 
mediante os cales en todo o mundo céltico se concretaba topograficamente a 
idea da Soberanía: «A noción de equilibrio e de harmonía do país -e entón 
do mundo-- exprésase xeograficamente pola reunión de caracteres sagrados 
nun territorio central onde un soberano ideal o concentra todo en si irradian­
do a perfección dun gobcrno xenerosamente benéfico» (Le Roux e Guyon­
varc' h 1986: 217). 

A inferencia a partir destas análises toponímicas da existencia entre os 
antigos galaico-lusitanos da institución da Realeza, vén ser confirmada polo 
estudio que García Quintela dedica á figura de Viriato. De partida, como 
sinala este autor, Viriato, ademais de ser un guerreiro exemplar, posuía tóda­
las virtudes que require un bo soberano: era intelixente e elocuente, xeneroso 
en agasallos, e xusto, especialmente no reparto do botín, posto que é en con­
textos bélicos nos que se movían as súas accións. O retrato que del fixeron os 
clásicos ofrece imaxes de síntese trifuncional en toda a súa biografía. Dende 
os seus comezos como cazador, pasando polo liderado dunha banda de 

15 Lembremos ademais a simboloxía guerreira do touro e máis a frecuente cualificación 
como tal dos reis célticos. Por outra parte, nunha dindshencha interpolada no «Galanteo de 
Emer», tamén se asocia a residencia dw1 rei co topónimo Glend in Márdain «o val do Gran 
Boi»(Ortiz e Renales 1989: 95). 
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ladróns ata a súa elección como dux arque imperator, a súa carreira móstrase 
paralela á de Rómulo, o primeiro rei romano. A continuación, a descrición 
do seu casamento preséntase como un cúmulo de xestos que evocan fórmulas 
matrimoniais non específicas de ningunha clase funcional en particular, 
senón de todas elas en conxunto. Por outra parte, esta alianza matrimonial 
establécese tamén cun home politicamente contrario e destacado pola súa 
fortuna, co que isto suxire respecto da idea do pacto entre o rei e unha muller 
provista de riquezas (García Quintela 1993, 1999). 

Con todo, como indica García Quintela, saber se a vida do personaxe his­
tórico tifia pouco ou nada que ver con esta imaxe, importa menos que consta­
tar que unha ideoloxía trifuncional ligada ó concepto de soberanía estaba a 
disposición de calquera xefe que pretendese afianzarse politicamente, para o 
cal só tería que favorecer a construcción en tomo á súa persoa dunha biogra­
fía e unha historia rodeada de resonancias míticas. Esta estratexia, sen 
embargo, non resta realidade á institución que a ideoloxía lexitirna. 

Volvendo ós compostos que vimos tratando, o primeiro elemento de Lou­
ciocelo, estamos de acordo con Albertos, «ten probablemente algo que ver co 
nome de Lucus Augusti e co étnico lucense Lougeii ou Lougei». A producti­
vidade do tema *leuk «luminoso, brillante», do que derivan estes nomes, é 
vastísima en todo o mundo celta, empezando polo nome de Lugu, co que 
moitos étnicos (Lugones, Lougei), xentilicios (Lougeidocum, Lougestericon) 
e topónimos (Domo Lucocadiaco) están directamente relacionados (Marco 
1986: 741-2; Sevilla 1979: 264). Por tanto, é posible que Louciocelo fose un 
outeiro consagrado a Lugu, pero tamén podería darse o caso de que o ele­
mento loucio- destacase a sacralidade do lugar a través da súa cualificación 
como «luminoso», posto que este é un adxectivo que cualifica moi frecuente­
mente ó divino e ó sagrado. Nesta dirección poden interpretarse outros topó­
nimos galaico-lusitanos practicamente sinónimos, como Balatucelo (FEp 29: 
14)16 e A/bocelo (Vila Real, Portugal, CIL II 2394), ámbolos dous «outeiros 
brancas» ou «luminosos». 

16 Aínda que é tentadora a proposta do editor de entender o primeiro elemento de Balatucelo 
por refe rencia ó título de príncipe: Valat + ucelo, consj_dero máis probable que se trate do mes­
mo adxectivo que se documenta no epíteto de Marte Baiatu-cadro ou Belatu-cadro, nom1almcn· 
te traducido por «fermoso» (> bal(i)o «branco»). Do máis revelador é a relación que Evans 
(1967: 148) establece entre este elemento e balux, o nome indíxena das areas auríferas citado 
por Plinio na súa descrición das minas do noroeste hispánico (HN XXXIII 77). 
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Aínda que, obviamente, non tódolos antigos topónimos galaico-lusitanos 
podían sinalar lugares sagrados, si se poden mencionar algúns outros que, 
sen denotar este contido, adxectivaban ó lugar resaltando a súa condición 
eminente. Tal pode ser o caso de Adrobrica se, provindo dun * Ardobrica ori­
xinal, o termo procedese de *ardu- co significado de «altura» (Rivet e Smith 
1979: 257), e «supremo» nun sentido derivado, como cando alude a unha 
dignidade política (irlandés ard-rí «rei supremo»). No mesmo sentido, 
:::::, Verio (Ins. nº 27) a relacionar co epíteto de Bandua, posiblemente toponí­
mico, Verubrigo; con estas formas poderán relacionarse o topónimo lusitano 
Verouion (Ptol. II 5,6), moi semellante ó Verubium promontorium que tamén 
cita Ptolomeo na Britania, e para o cal Rivet e Smith (1979: 497, 494-5) pro­
poñen unha formación a partir do superlativo indoeuropeo *uper > céltico 
uer, que indica superioridade (como nos topónimos tamén británicos Verlu­
cio «moi luminoso», Vernemetum «gran santuario»; cf. celtibérico ueramus 
«supremo», galos Verucloetius «moi famoso» e Vercingetorix «rei supre­
mo ... », etc.). 

En fin, neste grupo poderá incluírse o antigo nome da capital coruñesa, 
Brigantia «a moi elevada, excelsa» (Ptolomeo II 6,4; Dión Casio XXXVII 
53; Orosio I 2,71), se é que non representa simplemente a eponimización da 
cidade pola deusa Brigantia, ela mesma «moi alta, eminente» (Hamp 1972: 
178). 

Fosen ou non todos estes lugares centros políticos ou santuarios, o que 
está claro é que os galaico-lusitanos utilizaban os mesmos recursos que 
outras sociedades célticas para expresaren a prominencia dalgúns dos seus 
asentamentos. De calquera mane.ira, tamén se comproba que moitos dos 
topónimos analizados si se relacionan co tipo de valores que operaban na 
Irlanda antiga na determinación das capitais políticas e dos centros sagrados. 
Tamén aquí eses valores están estreitamente relacionados cunha clase aristo­
crática guerreira capaz de capitalizar cos seus atributos o nome dos seus 
poboados (Tureobriga, Agubris), autorizada para prover de líderes ó conxun­
to do corpo social (Tarbucelo, Arcucelo) e para exercer a soberanía dende o 
espacio que é por definición asento da divindade e/ou sé da realeza (Lubris, 
Elaneobriga, Talabriga, Letiobris, Nemetobriga, Coeliobriga, Medubriga, 
etc.). 

Para rematar, tratarei a continuación de ordenar os datos para establecer 
certas pautas posibles na organización territorial da sociedade castrexa. 
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III. A ORGANIZACIÓN TERRITORIAL CASTREXA 

o primeiro e máis importante operador na construcción da te~toriali~­
de é a fronteira, a demarcación dos límites que acoutan o. espac10 da vida 
social e separan o mundo propio do mundo alleo (BermeJO 1993: ~9-20). 
Pero a fronte.ira é un valor conceptual e cultural que pode ou non manifes~­
se obxectualmente no espacio físico e pode ou non corresponderse de fe1to 
con límites territoriais inter-comunitarios (Bonnemaison 1~81; ~uque 199~: 
83-100). Neste sentido, tanto os santuari~s como as r~s1denc1a~ dos re1s 
sagrados son fronte.iras porque non se concibe unha altendade má1s extrema 
que O mundo dos deuses ou o dos mortos cos que se produce o enco~tro 
neses lugares concretos. E sen embargo, na Galia e _Irlan~a ~sas fro~te~~s 
simbólicas tendían a localizarse de feíto en verdadelfos hm1tes temtona1s 
entre diferentes unidades políticas. A sociedade castrexa, como veremos a 
continuación, presenta indicios dunha tendencia semellante. 

De partida, podemos acreditar na noticia de Estrabón segundo a cal os 
montañeses hispanos tiñan o costume de esfragar ós condenados a morte e de 
lapidar ós parricidas «máis aló das montañas ,e_dos cur~os de a~ga» (III 3,7), 

0 que quere die.ir que estes elementos topograf1cos deb1an func1onar_normal­
mente como fronteiras ínter-comunitarias (Lomas 1975: 64; BermeJO et al., 

1986: 30). . . , d"~ 
Arqueoloxicamente xa se detectou o valor, fr?ntemz? dos nos entre 1 e-

rentes grupos socia.is, ó aliñaren os marcos lím1tro_fes o l_on?o. do seu curso 
(Rodríguez Colmenero 1988). Polo demais, non fa1 falta ms1strr sobre º. seu 
posible carácter sagrado, como se viu ó comentar o parágrafo estrabomano 

sobre o paso do río Lethes!Letia. . 
Sen embargo, aínda que non é posible localizar_o castro ~o_mómm~ d~s~e 

río, Letiobris, e comprobar se existe algunha conexión con ~m1tes temtoi:iais 
entre comunidades, resulta do ruáis revelador que as pesqmsas empren_did~s 
por Búa na busca do antigo asentamento ~e L~ñobre, é dicir, dun Lamobns 
prerromano («castro da chaira»), o conduc1sen o Monte do Castelo no conce­
llo de Arteixo (A Coruña), un castro significativamente emprazado entre 
dúas parroquias actuais (unha delas Santa Mariña de Lañas; B_úa 1997: 64): 
E se reparamos na localización da actual ~des~a (> *~p)~etzsama «a m01 
plana»), tamén se observa a,súa estratéxica s1tuac1ón na nbelfa ~o Ulla, xus­
to na fronte.ira entre as provincias da Coruña e Pontevedra, runda que nun 

lugar bastante pouco chan, por certo. 

1 

I¡ 

1 

1 

1 
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Por conseguinte, en principio, nada se opón a que as nosas «chairas míti­
cas» se sitúen en outeiros e sobre lulas de fronteira. Pero adernais non deixa 
de sorprender que moitos topónimos menores actuais Chan, Cha;, aparezan 
frecuentemente en lugares moi elevados, asociados a lindciros, a pías rupes­
tres e, como non, a contos de rnouras: 

Foi o mozo_ á pía onde a moura soía peitcarse na noite que lle sinalaron; 
apareceu o réptil co caravel na boca, e tal como llo anunciaran, avanzou cara 
a el, envolveuno nos seus ancis e prescntoulle, preto dos seus bcizos, a flor 
p:ira que con eles lla arrebatara; pero o mozo, 6 verse naquela situación, arre­
piado co medo ~u de noxo, liberouse violentamente da serpe, que caeu morta, 
e nese mesmo mire o monte no que estaba tremeu con estrondo tremendo e 
fíxose chan como está hoxe, e como lembranza de tal suceso afoda se lle cha­
ma a _aquel sitio o Chan da Moura (Francelos, Ribadavia (Ourense); cf. López 
Cuev1llas 1954: 186-7). 

De e~tre as moitas Jendas galegas que sitúan as aparicións de mouras nun 
Ch~n, o mter~sante desta é que presenta o chaira do lugar como efecto dunha 
acción ~arabillosa e_q_ue explica a súa orixe coma se esta condición topográfi­
ca precisase _s~r xustif1~ada dalgunha maneira. Todo parece indicar, por tanto, 
que a «pl~1c1e» func_10na nestas tradicións como categoría mítica, é dicir, 
como medio de expresión en clave detenninada (física neste caso) dun contido 
cultural específico. Dado que este elemento de topografía cualitativa se asocia 
nas le~das co marabillo~o e o sobi:enatural, cabe concluír, por conseguinte, que 
o contido do «chan» fru referencia a un espacio caracteristicarnente sagrado. 
¿De que outra cousa estamos a falar, ó cabo, senón dunha «chaira mítica»? 

Volvendo á Antigüidade, existe unha referencia procedente de Viana do 
Cast~lo a un Cant~ense (Alves ~ias 1990-1992: 303) que testemuña a pre­
sencia na ~ea g~l~1ca dun topónimo *Cantium ou *Cantia, que supón en cel­
~a a expresión diáfana_ da fr_onteira (cf. tamén o xentilicio Cantibidonense que 
acompaña á deusa 1gaeditana Erbina, García Fdez.-Albalat 1993-1994· 
395-6, e máis o ep~teto t~nímico Cantunaeco, Ciudad Rodrigo, CIL II 861). · 
. Coñécense mo1tos étnicos, topónimos, pero tamén hidrónirnos, con esta 

forma en toda o mundo céltico (Rivct e Smith 1979: 297-300). Analizando 
0 

elemento cafllio, coñecido tamén en compostos, Lambert (1995: 118-9) 
obse1:ou que na súa fonna antigo-irlandcsa céite, posúe o significado de 
«outerro», pe~o tamén de «lugar de reunión», polo que propón escoller un 
dos dous s1gmficados para explicar o galo cantium. Pero non é en absoluto 

---------------- - -
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preciso recorrer a esta solución, poslo que conceptualmente existe unha clara 
identidade entrámbolos dous. Por unha parte, toda fronteira é punto de reu­
nión porque é por definición un lugar de converxencia, non soamente de 
espacios e camiños, senón incluso de diferentes clases de seres; se a isto 
engadimos o valor eminentemente fronteirizo dos outeiros (alomenos na 
Irlanda e, polo que parece, tarnén entre os antigos Ástures e Vacceos17), é 
obvia a relación entre lugar de reunión, fronteira e outeiro. En fin, é este 
lugru· de confluencia do heteroxéneo o que expresa o celtibérico tiri-kantam 
«trifinium, encrucillada de tres camiños», o lugar que no prirneiro bronce de 
Botorrita parece estar asociado a un recinto consagrado (Villar 1990: 380-6; 
Gorrochategui 1994: 21). Por conseguinte, o *Cantio galaico podería referir 
calquera Jugar fronteirizo, real e/ou figurado, destinado á celebración de fes­
tas, feiras e/ou asembleas. 

Mais, aínda que non posuírnos unha confirmación definitiva desta funcio­
nalidade do «trifinio» ou dos outeiros na Galicia antiga, o certo é que si se 
rexistra dende época medieval ata a actualidade o uso dalgúns destes lugares 
corno Iindeiros inter-comunitarios e lugares de reunión, condicións sinaladas 
en ocasións polos propios topónimos. Así poden interpretarse lugares como o 
Campo da Feira do Carballiño, situado entre as parroquias de Arcos, Mesego 
e Señorín (Ourense), a carón dun camiño real e marcado con sinais rupestres 
de «trifinio» (Ferro Couselo 1952: 129). Pola mesma razón o nome de Outei­
ro de Todos, entre as parroquias de Calvos, Corvelle, Cexo e Bangueses 
(Ourense), explica o conto de que alf comeran «catro abades curas das ditas 
freguesías nun prato» estando cada un dentro da súa propia freguesía (Ferro 
Couselo 1952: 39-40), porque nel se reunían as autoridades eclesiásticas para 
verificaren os límites parroquiais (o mesmo sentido teñen o Marco dos Catro 
Abades, o Outeiro do Medio, ele.). Pero aínda máis curiosas son esas pedras 
de tenno que reciben nomcs como «preguntoiro», «clamadoira», «chamadoi­
ra», «preconitoria», «de clamoribus», etc.» (Ferro Couselo 1952: 39), deno­
rninacións que aluden ó costume de proclamar con nomes e apelidos ós pose­
sores de determinadas propiedades, especialmente cando as lindes están en 
litixio. Respecto deste procedemento chama a atención un documento do ano 

17 Conséivase no museo de Z1mora un bronce epigráfico procedente dalgún lugar ó lesle do 
Esta, sobre a liña que separaba os Ástures e os Vacceos (García Rojas e Abásolo 1993: 37), qu_e 
parece establecer Jindeiros a través de varios topónimos menores composlos con -benda «oute1-
ro»: Cauldobendam, Ci//obendam, Vagabrobendam, Voligoben[dam]; cf. Gorrochategui 1997: 
37. 
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1?97 relativo á demarcación entre as xurisdiccións de Vigo e Canadelo 
segundo O cal, ó longo dunha liña fronteiriza que perconia un carballo unha 
m~oa, un outeiro, un pozo peago, uns prados e un arroio, cada un d~s her­
derros que reclamaba os seus dereitos tiña a obriga de xurar a súa declaración 
poñendo os pés sob_re as lindes (Ferro Couselo 1952: 210-1, 39). Sen preten­
der levar os paralelismos culturais ó extremo, non se pode deixar de compa­
rar ~ste proc~demento no que se implican pés, lindes, xurarnentos e procla­
macións, co ntual de consagración dos reis irlandeses, cando tras situarse nas 
pegadas podoformas dos seus antecesores e xurar cumprir cos deberes do 
cargo, eran «proclamados» publicamente, é dicir, anunciados a viva voz o 
seu nome e título (Byme 1973: 20-1). Á marxe da distancia que caiba poñer 
entre am~os_ costumes, parece claro, en calquera caso, que a fórmula xurídica 
de apro~iación do territorio na Irlanda pagá e na Galicia medieval implica 
unha sene semellante de procedementos, como vimos tamén a propósito da 
chamada Pedrada Elección. is 

En canto a outro dos espacios característicamente asociados ós santuarios 
no mundo cé~tico, o nemeton ou bosque sagrado, á parte de termos noticias 
de que os _lusitanos_ os empregaban nas súas emboscadas (Apiano Iber. 63; o 
bo~que Luana far1ase precisamente famoso por unha emboscada que os 
Boi~s tenderon ó exército romano; Guyonvarc'h 1967b: 494), ternos cons­
tancia ~oamente de dous nesta rexión. Pódese supofler que a inscrición do 
s~ntuano de Pa\;OS de Ferreira, coa inscrición Nimidi Fiduenearum, está 
srnaland~ a localización dun bosque sagrado, posto que Nimidi parece ser 
u_nha vanante de nemeron e Fiduena coincide co nome irlandés da madeira 
fid (cf. Untennann: 1984: 19; Marco 1993: 165-6- García Fdez.-Albalat 
1990: 278-80). , 

Un novo t_estemufio constitúeo, ó meu parecer, outra inscrición rupestre 
atopada na beua dun camiño na rexión de Viseu, que reza Hic locus Dereva­
ecas vocat-U-r (Ines 1995: 291). Coido que o topónimo ten moitas posibili-

18 Un paralelis r .. ' · • 
fl' mo mgu1s1tco co mundo Jrlandés no que se refire á expresión das lindes 

re ictese no emprc_go du? termo común como é «c6maro», de ctimoloxía posiblemente céltica, 
poS

t
o :~ tanto ;n irlandes como en galego posúen formas e significados análogos. O «c6maro» 

d
ou_ «c aro,~ a ude en galego a unha franxa de terreo inculto, sebe ou valado que serve de lin-

e1ro entre le1ros ou entre le iros e ed · ( · ¡ ' !lid D · · · · ¿ · . d . corr ouas a el!mo oxia reco a no 1cc1011arw X erais da 
mguall a partir O latmo curnulu preséntase como insegura). O gaélico, de feito, posúe variantes 

seme antes Commor Cornrna C b · ifi d · · d 'd ' , r. 0 m or, s1gn 1can o «confluencia» en sentido amplo, e Jugar 
e encontro e vales, ou dun no e unha braña, en sentido restrinxido (Leal y Soria 1998: 51). 
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dades de emparentar coa raíz indoeuropea *dereu- (célt. *daru-, *deru-, 
*dervo-) do que deriva o nome do «carballo» (Rivet e Smith 1979: 330). 
Quizais sexa significativo que o camiño que pasa polo lugar comunique cun 
Carbalhal, pero, en calquera caso, a soa inscrición nun penedo situado á beira 
dun camifio xa sinala a peculiaridade do lugar. 

Para moitos destes santuarios a ceo aberto e marcados con inscricións de 
época galaico-romana non é preciso insistirmos sobre a súa posición frontei­
riza, posto que é un trazo normalmente común a todos eles (aínda que si se 
poidan discutir cantas entidades confinan no lugar e de que orde son esas 
entidades; sobre os santuarios con inscrición lusitana de Lamas de Moledo e 
Cabe\;o das Fraguas: Ines 1995: 289; Alarcao 1990: 15). Ademais, posúen 
xeralmente unha especial acumulación de signos moi peculiares no terreo (a 
conxunción de indicios da máis variada natureza, arqueolóxicos, toponími­
cos, folclóricos, etc., pennitiron a Monteagudo, 1996: 53 ss., localizar moitos 
destes santuarios en Galicia, sinalados moitos deles polo topónimo Outeiro). 

Recentemente un grupo de arqueólogos acaba de identificar e estudiar en 
profundidade un santuario prerromano no que se detecta unha abraiante con­
centración de evidencias, a primeira das cales é o seu emprazarnento no lugar 
onde converxen dous concellos, tres arciprestados e varias parroquias dispos­
tas radialmente en tomo a este centro. As súas peculiaridades maniféstanse 
de partida na propia xeografía deste lugar coñecido como «área de Fentáns», 
ó constituírse como zona de tránsito entre zonas ecolóxicas diversas e barrei­
ra visual respecto dos castros circundantes. O anómalo da súa histórica ads­
crición á parroquia de S. Xurxo de Saco, por romperse neste punto a perma­
nente fronLeira natural do Lérez e proxectarse como territorio alleo na 
circunscrición na que debería estar integrado, contribúe a que o río (lémbrese 
o seu nome antigo: Laero) se constitúa como vía de acceso obrigado dende o 
sur para unha boa parte do sector no que se agrupan os castros vecifios. Cara 
ó leste, un afluente do Lérez e mais un camiño antigo, posible vía romana, 
separa a área de Fentáns de tódolos castros que se sitúan nesta dirección, 
mentres que cara ó oeste, mirando ó baleiro arqueolóxico castrexo, a área 
aparece delimitada por dúas inscricións latinas co texto DIVI. Se a esta ine­
quívoca invocación ós deuses engadimos a importante concentración de 
petroglifos do Bronce no lugar, faise evidente a localización na área de Fen­
táns dun santuario castrexo. A valoración final dos arqueólogos responsables 
do estudio deste santuario é inobxectable: « "Fronteira, montaría e camiflo", 
son entón os atributos arqueolóxicos dunha xeografía mítica que, segundo o 

1 

1 
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q_ue sabemos das mitoloxías celtas e indoeuropeas (que son o referente bási­
co para o momento crono-cultural que nos ocupa) identificaba con eses ele­
mentos o tránsito ó Alén» (Santos, Parcero e Criado 1997: 78). 

No mundo galaico-lusitano, e montafiés hispano en xeral, os montes non 
soamentc representan barreiras naturais entre diferentes pobos senón que, ó 
igual que para os galos, constituían un dos principais focos de atracción na 
busca de refuxio. Viriato volve despois de varias campañas ó Monte Afrodi­
sio, un monte nas ribeiras do Texo cuberto de oliveiras (Apiano Iber. 64 e 
66), e cando os lusitanos son acosados por Bruto tamén se dirixen ás monta­
ñas (lber. 71). A expedición de César polos mesmos territorios provoca a 
fuxida dos lusitanos, que se retiran os uns para alén do Douro e os outros a 
unha illa próxima do litoral (Dión Casio XXXVII 52-53). A procura da 
«fronteira», como vemos, é unha constante dos lusitanos na busca de protec­
ción. 

Os pobos montañeses do norte manifestan a mesma tendencia. Os cánta­
bros de B ergidum, acosados polos exércitos de Augusto, foron a gorecerse 
no Mons Vindius, a onde pensaban «que ascenderían as augas do Océano 
antes que as armas dos romanos». De seguido prodúcese o asedio do oppi­
dum Aracellium, e, en último lugar, do Mons Medullius, no que se defendían 
unha inxente multitude de homes, e que Orosio sitúa nas ribeiras do Miño 
(Floro II 33, 49-50; Orosio VI 21,4-7; Dión Casio LIII 25,2). 

Aínda que os datos son moi parcos, algúns destes topónimos son espe­
cialmente elocuentes. Mons Vindius, formado co adxectivo céltico uindos 
«branco», é sinónimo dos nosos A/bocelo, Balatucelo e Louciocelo. En parti­
cular A/bocelo, aparece asociado nun epígrafe de procedencia descoñecida 
dentro de Galicia a unha dedicación a Xúpiter Óptimo Máximo Anderon por 
parte dun procurador das minas do noroeste (CIL II 2598). Resulta curioso 
que se fagan votos a unha divindade infernal en relación coas explotacións 
mineiras nun A/bocelo, cando, se lembramos a noticia de Xustino, se consi­
deraba nefando extraer o ouro sen o consentimento do deus das treboadas 
nun Mons Sacer situado nos confíns daquel pobo. Unha traducción literal á 
lingua nativa <leste Mons Sacer é *Nemocelo «outeiro, monte sagrado» (Búa 
1977: 60) e por afinidade semántica o propio A/bocelo. Non é preciso supo­
fiennos que este monte explotado polos romanos fose exactamente aquel do 
que fala Xustino, posto que debía haber montes destas características en toda 
a rexión (coñécense de feíto varias inscricións no norte portugués alusivas a 
«albocelos»: A/bocelo en Alijó, Vila Real (CIL II 2394); Alboco[- ], na 
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rexión aurífera de Valongo, Porto (HEp 4, 1078); mailo epíteto teonímico 
Albucelainco Efficaci («ó poderoso *Albuceleco»), no concello de Viseu 
(HEp 4, 1103); xa en territorio vacceo: A/bocela (ltinAnt. 434,7); co eleme~­
to *albo- relaciónase Albucrara, a rica mina de prata galaica da que fala Ph­
nio (HN XXXIII 80), e tamén, segundo Evans (1967: 302) o nome indíxena 
das minas de ouro, alu-tias, Plino HN XXXIV 157). 

Pero no que quero insistir é que o tabú de inviolabilidade que pesa sobre 
o monte é propio dos lugares habitados pola divindade, sexa Xúpiter Ande­
ron no noso A/bocelo, ou sexa Bran o Bendito no «outeiro branco» británico, 
Gwyn Vryn, pois soamente mentres a cabeza do santo permanecese soterrada 
nese lugar conservarían os bretóns a soberanía sobre a illa (de feito, a inva­
sión saxona había producirse cando o rei Arturo desenterrase a cabeza; Le 
Roux 1984: 175). Por outra parte, é interesante sinalar que nas leudas galesas 
a parella Bran-Manawydann se corresponde coa parella irlandesa Dagda­
-Mananan, deuses cos cales relacionamos no capítulo dedicado á relixión 
castrexa á divinidade que se manifesta mediante o raio no Mons Sacer galai­
co e a este Xúpiter Anderon (sobre a identidade entre Bran e Dagda ou Xúpi­
ter céltico, Le Roux e Guyonvarc'h 1983b: 143 ss.). 

Por conseguinte, Albocelo non soamente podemos consideralo sagrado 
polo seu significado, senón tamén por ser inviolable, situarse nos «confíns», 
in huius gentis finibus sacer mons est, e máis pola súa función de refuxio res­
pecto das poboacións circundantes (como o outro «monte branca», o Mons 
Vindius). No que atinxe ó Mons Medullius as conclusións son as mesmas: é 
un «centro» polo que indica o seu propio nome «monte do medio ou do hidro­
mel» sitúase a carón dun río e dá acubillo a unha magna multitudo hominum 
en m~mentos de perigo. O famoso episodio do suicidio colectivo polo lume, o 
ferro e o veleno de teixo inter epulas, no medio dun festexo, reforza a consi­
deración deste lugar, 6 cabo, como unha porta do Outro Mundo. 

O que suxiro, en definitiva, é que na nosa rexión determinados lugares 
podían gozar dunha posición privilexiada respecto dun conxunto de poboa­
dos, que se agruparían en tomo a eles por seren centros sagrados. Neste sen­
tido, eses centros poderían ser equivalentes ós santuarios-oenach irlandeses, 
ou ós antigos lugares escollidos na Galia para a construcción posterior dos 
oppida, tanto polo seu emprazamento como pola súa funcionalidade: protec­
ción, celebración de as')mbleas, mercados, actos relixiosos e cerimoniais, etc. 
Sería posible, por tanto'. que tales centros non fosen, ou non sempre fosen, 
núcleos habitados. 
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Como centros de mercado fronteirizos considéranse os Jora dos Bíbalos, 
Límicos, Narbasos e Guigurros, as únicas cidades que Ptolomeo menciona 
para estes populi do noroeste (Ptolomeo, II 6,42; 43; 48; 37; cf. Caro Baroja 
1977: 46-7; Dyson 1985: 223; algúns deles tarnén foron identificados con 
importantes castros, cf. Rodríguez Colmenero 1977: 91-3). O máis probable é 
que estes fosen en orixe santuarios de ámbito rexional que, dende época 
romana, atraesen ás poboacións dos arredores ata conformar os núcleos cita­
dos por Ptolomeo, segundo un proceso semellante ó descrito respecto da crea­
ción dalgúns oppida na Galia ou co experimentado por algunhas cidades bri­
tánicas (sobre estas, Hodder e Orton 1990: 66 ss.). 

No mesmo sentido interpretáronse as localidades con topónimo Aquae 
(Flaviae, Celenae, Quarquennae, etc.) que chegarían a acadar certa entidade 
en época romana tras funcionar anteriormente como santuarios asociados á 
emerxencia de augas termais, os lugares de culto privilexiado a divindades 
como Bormánico ou Edovio (Díez de Velasco: 1998: 15). 

Pero nun nivel de integración inferior ós populi, cal sería o das comuni­
dades sinaladac; epigraficamente polo signo ::::J, obsérvase que moitos dos 
topónimos que acompañan ó signo sux.iren, ademais da localización de Juga­
res sagrados, a presencia de xefes políticos. Nestes casos habería que pensar, 
dentro dunha comunidade de castros, nun poboado en particular caracteriza­
do por ser, quizais, o asento tradicional das liñaxes ou familias dominantes 
(personaxes como os principes Albión e Co(poros?), Ins. n2 10 e 11). 

En definitiva, posto que o mencionado signo acompaña a algúns destes 
topónimos como resaltando a súa importancia, sospeito que o que está a sina­
lar é a condición deses lugares precisos como centros políticos e territoriais 
respecto de diferentes conxuntos de castros, o que aproximaría a estas comu­
nidades polas súas dimensións e categoría intermedia entre o populus e o 
poboado, ó pagus galo, é dicir, o equivalente do pequeno reino irlandés ou 
túath. Ademais, daría maior sentido a ese mesmo signo que estes conxuntos 
identificados polo nome do lugar central constituísen as unidades político­
territoriais básicas que servisen á administración imperial romana como can­
le de intervención sobre as estructuras políticas e económicas indíxenas. 

É certo, sen embargo, que a asociación castro-mámoa é na cultura castre­
xa, a diferencia de Irlanda, un feíto excepcional (cf. Rodríguez Fernández 
1994: 168), e aínda que nesta excepcionalidade tal vez non estea a clave para 
identificarrnos os castros que merecerían o recoñecemento de centros políti­
cos, a relación de exclusión entre emprazamentos castrexos e necrópoles 
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megalíticas si podería indicar unha organización territorial castre~ ~efi~ida 
en función da distribución dos túmulos, moitas veces situados en div1sonas _e 
seguindo O trazado de camiños antigos, logo asociados xeralmente a fronte1-

ras tradicionais (Ferro Couselo 1952: 27; Parcero 1~5: ~~2) .. 
Tamén é certo, por outra parte, que as vías de 1dentiflcac1ón dos lugares 

fronteirizos da cultura castrexa apuntados ata agora, ofrecen resultados 
demasiado difusos ó non estaren contrastados no terreo a través dun traballo 
arqueolóxico de campo específico. ~ais o qu~ ta~én está claro é q~e a 
metodoloxía de prospección arqueolóx1ca do temtono ~astr~xo vén precisan­
do dunha orientación teórica, é dicir, dunha detenmnac1ón das pautas a 
seguir na busca e recoñecemento dos es~acio~ significativos castrexos. Se ata 

0 momento tal orientación non estaba d1spofílble, este traballo quere ser unha 
vía de achegamento cara a ese obxectivo, que para chegarmos a c?mp_letar, 
non obstante, precisariamos dedicar un maior esforzo de colaboración mter­
disciplinaria, ata acadar unha sistematización máis completa e elaborada do 

que eu podo ofrecer con este breve estudio. 



CONCLUSIÓN 

Se os historiadores do futuro non dispuxesen de fontes escritas que infor­
masen sobre a estructura socio-política dos reinos africanos, poño por caso, a 
través dunha investigación arqueolóxica convencional non poderían deducir a 
existencia dunha institución monárquica, e dubido que chegasen a percibir 
sequera as máis lixeiras desigualdades sociais. As razóns destas limitacións 
fanse evidentes tan axiña como reparamos nalgúns detalles recorrentes nas 
descricións que os antropólogos coloniais fixeran daquelas sociedades: o rei 
viste a miúdo de maneira ordinaria, a súa choza non se distingue en nada da 
dun plebeo e a corte non ofrece calquera mostra de fastosidade; e cando exis­
ten expresións materiais de diferencias de estatus, como pode ser a acumula­
ción de bens de prestixio en determinadas posicións sociais, debido á nature­
za pereccdoira da maioría deses bens (gando, tecidos, plumas, cunchas, etc.), 
dificilmente se poderían atopar indicios de xerarquización no rexistro arqueo­
lóxico. 

Pero, ¿que interese pode ter para o estudio da sociedade castrexa a consi­
deración de sociedades primitivas tan distanciadas no tempo e culturalmente 
tan afastadas? De partida, un feito que a Antropoloxía nos ensina é que a 
mirada volta cara a outras formas de vida e pensamento diferentes nos fai 
conscientes dos límites e da relatividade do noso propio coñecemento. Ade­
mais, son de destacar as vantaxes que esa mirada ofrece: a partir dos datos 
extraídos da observación directa, pódense elaborar modelos explicativos que 
ordenen eses datos conforme á lóxica interna dos sistemas sociais que se des­
criben, o que contribúe a reducir o campo de aplicación dese inductivismo 
inxenuo que tantas veces conduce á proxección dos propios valores e prexuí­
zos sobre as sociedades que se estudian. lsto non significa, obviamente, que 
os modelos sexan infalibles ou que poidan aplicarse indiscriminadamente a 
calquera sociedade para encher as lagoas do noso coñecemento. A súa utili­
dade radica exclusivamente en proporcionar unha orientación de cara a inter­
pretar os datos congruentemente cunha realidade «socioloxicamente posi­
ble», o cal, no que á sociedade castrexa se refire, consiste, ó meu xuízo, en 
considerar a súa realidade dentro dun contexto histórico e cultural preciso, 
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cal é o das sociedades célticas protohistóricas do seu contorno, e de acordo 
cun sistema socio-político concreto, cal é o das sociedades xerárquicas con 
réxime de xefatura ou realeza. 

Da mesma maneira que a etnografía nos axuda a identificar eses signos 
de prestixio ocultos para a arqueoloxía, tamén nos axuda a comprender 
mellor o funcionamento dese tipo de sociedades nas que a organización 
socio-política e territorial se expresa non mediante un vocabulario específi­
co, senón tomado en préstamo das ideas relixiosas. A preeminencia destas 
ideas na construcción política e territorial das comunidades castrexas pode 
constatarse a través do estudio da súa onomástica, á que concedo especial 
consideración debido á calidade expresiva e á función eminentemente clasifi­
catoria de tódolos nomes propios nas sociedades heroicas. 

A productividade desta metodoloxía demostrárona outros autores e auto­
ras no campo da relixión castrexa ó comprobar que os nomes e os epítetos 
das divindades galaico-lusitanas traducían valores coincidentes cos expresa­
dos en xeral polos teónimos célticos coñecidos entre outros pobos. Os resul­
tados das pescudas neste terreo confirmaron a composición xerárquica en 
sentido funcional do panteón castrexo, así como un estreito paralelismo coa 
estructura relixiosa dos pobos indoeuropeos en xeral, e célticos en particular. 
A partir desta constatación comprobouse que a sociedade castrexa dispoñía 
dos mesmos instrumentos conceptuais que permitían ás sociedades indoeuro­
peas arcaicas configurarse a imitación dos seus modelos ideolóxicos, é dicir, 
como comunidades social e funcionalmente xerarquizadas e organizadas en 
relación ó ideal relixioso-político de soberanía, noción esta expresada na área 
galaico-lusitana mediante teónimos como Crougea e Trebopala. 

No que atinxe ós antropónimos, tamén comprobamos que os castrexos se 
identificaban mediante eles con posicións de poder, prestixio, boa reputación, 
capacidades e méritos militares (Viriato, Cama/o, Coronero, Cloutio, Tauro, 
etc.), é dicir, con valores característicos das sociedades aristocráticas heroi­
cas; destacando tamén outros nomes que expresan unha categoría sacerdotal 
(como Ovatio) ou unha elevada dignidade por medio de símbolos relixiosos: 
Caelio, Meidueno, Medamo, Eburo ... Logo, se os nomes propios transmiten 
tamén na sociedade castrexa significados sociolóxicos, non hai dúbida de que 
o esquema que a súa onomástica reproduce responde ó dunha sociedade fun­
dada sobre principios predominantemente aristocráticos e guerreiros. 

Á fin, a posibilidade máis que aceptable de que sobre esa base emerxa a 
figura dun rei de tipo indoeuropeo, pode deducirse de descricións textuais de 
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personaxes como Viriato, no que se distinguen tódalas virtudes que facían de 
determinados guerreiros perfectos candidatos para a realeza e qu~ actuaba ~e 
feito consonte as pautas da institución da realeza no mundo céltico. O senti­
do do seu nome, de feito, non faría senón destacar esta condición no líder 

lusitano. . . . . , 
Na mesma liña de trasladar os significados onomásticos a pnncipios polí-

ticos operativos no marco daquelas sociedades, consideráronse ademais as 
posibilidades que ofrecen moitos topónimos castrexos, entre os cales tamén 
se manifesta O valor clasificatorio e cualificante que se observan nos nomes 
persoais. Axudándonos das fontes clásicas, descubriuse que moitos dos luga­
res destacados por topónimos cualificantes asocian os mesmos no~es que no 
mundo céltico designan comunmente lugares sagrados cos espacios que os 
castrexos utilizaban cos mesmos fins. Se na Galia e Irlanda eses lugares se 
distinguían pola súa localización fronteiriza, ac~llían ás poboació~s en 
momentos de perigo e servían como puntos de reumón para ~ celeb~ción _de 
asembleas, actividades de mercado e actos relixiosos, existen evidencias 
entre as poboacións castrexas dunha organización territorial centrada tamén 
en tomo a este tipo de asentamentos. 

Os célebres montes Medullio e Vindio das guerras cántabras, correspon­
deríanse con eses santuarios de emprazamento elevado e ben defendido que 
aseguran a protección das poboacións circundantes e se prestan especial~en­
te para a celebración de rituais sacrificiais. Posiblemente a mesma funciona­
lidade cumprirían sinónimos do Mons Vindius como Nemocelo, ~[bocelo, 
Louciocelo e Balatucelo, posto que mellor que ningún outro o «outerro bran­
co» ou «saorado» se asocia a lugares inviolables, habitados pola divindade e 
situados sobre límites territoriais. Respecto de topónimos como Letiobris e 
Laniobris nos que a identificación dos correspondentes asentamentos coa 
«chaira m'ítica» alude sen dúbida tamén a centros sagrados, púidose compro­
bar como as súas Jocalizacións están asociadas ou coinciden con lugares 
fronteirizos unha característica pola que se definen comunmente en todo o 
mundo céltico os santuarios, como se dixo, pero tamén ás capitais políticas. 

Aínda que non é posible verificar esta hipótese de maneira concluínte, o 
que parece comprobado, en calquera caso, é que os castrexos utiliz~ban ~s 
mesmos recursos que outras sociedades célticas para expresar a promm~ncia 
dalgúns dos seus asentamentos, pois moitos dos to~nimos que se estudiai:on 
se relacionan co tipo de valores que operaban especialmente na Irland~ ~tiga 
e na Galia na determinación das capitais políticas e dos centros rehx1osos. 
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Ademais, tódolos topónimos analizados asociados ó signo ::> na epigrafía 
galaica parecen representar a concentración nos lugares que refiren do poder 
soberano, político e espiritual, arredor do cal se constitúen as unidades socio­
políticas castrexas. Moitos outros designan ou ben capitais de populi ou ben 
simplemente santuarios, o que, en calquera caso, apunta a unha organización 
territorial construída en tomo á asociación de diversos asentamentos castre­
xos en unidades políticas diferenciadas e integradas a partir de cadanseu cen­
tro sagrado. Segundo esta hipótese, as comunidades castrexas poderían entón 
configurarse política e territorialmente á maneira dos reinos célticos protohis­
tóricos. 

Resulta obvio, polo demais, que o presente traballo non cobre moitos 
aspectos da cultura castrexa, posto que de todo canto se refire á súa organiza­
ción socio-política, a penas se chegan a identificar os valores polos que se 
definen os seus grupos dominantes e a formular unha hipótese sobre a orga­
nización territorial das unidades políticas no nivel intennedio da súa integra­
ción. Pero debido á falta de datos directos e explícitos sobre outros aspectos 
desa organización, un tratarnento máis completo do tema precisaría da elabo­
ración doutrns hipóteses que nos permitisen abordalo de maneira satisfacto­
ria. Un obstáculo determinante á hora de intentar reconstruír aquela socieda­
de constitúeo, en primei.ro lugar, o noso descoñecemento sobre as unidades 
familiares castrexas e o seu comportamento, un problema que arrastra consi­
go a imposibilidade de determinar a formación dos grupos locais: as súas 
pautas residenciais, os mecanismos básicos do intercambio, as relacións de 
producción, a natureza da constitución xerárquica, etc. 

Pola miña parte considero que calquera achegamento a estes problemas 
debería enfocarse dende unha perspectiva comparativa que tomase en consi­
deración o modelo sociolóxico no que encaixan as sociedades célticas arcai­
cas, coas que os castrexos se identifican a través das súas manifestacións lin­
güísticas e culturais. Sen embargo, posta que non puiden avanzar o suficiente 
oeste terreo, daríame por satisfeita se a partir deste estudio quedasen míni­
mamente bosquexadas certas liñas para futuras investigacións. 
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