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			PRÓLOGO

			Es verdad. No hay muchos datos de la tradición guerrera de la Hispania céltica y no los hay porque los celtas no nos dejaron nada escrito y en cambio sí que lo hicieron sus enemigos, con lo que eso supone. Preservaron tan bien sus conocimientos y su tradición oral que ninguna de las historias, leyendas y leyes celtas fueron transcritas hasta seis o siete siglos después de Cristo, labor que realizaron entre otros los monjes celtas irlandeses. 

			Por eso me es tan grato prologar este magnífico y necesario libro, este proyecto largamente incubado y concebido por Gonzalo Rodríguez, un moderno bardo transmisor de historias apasionantes. Libro que ahora ve la luz para dar precisamente «luz» a los usos y costumbres, tradiciones y creencias de lusitanos, galaicos, astures, cántabros, celtíberos, vettones o vacceos que deambularon por la península ibérica y de los que apenas sabemos nada. Reconozco que la parte que más me ha subyugado es cuando habla de la ética, la espiritualidad, la magia guerrera, el camino del héroe, el mundo de los dioses, los principios y valores de esos legendarios pueblos celtas que poblaron Hispania hace más de dos mil años. 

			Una pregunta básica que se hace cualquier persona que se adentra en estos vericuetos es ¿en qué creían los celtas? Julio César hablaba de los galos, a los que él conoció y combatió, y afirmaba que eran muy religiosos. Está claro que no solo los galos sino que todos los pueblos celtas tenían una concepción religiosa muy acentuada, una cosmovisión o welstanchaaung, como prefiere denominarla Gonzalo, que hoy se podría encuadrar en el panteísmo. Para ellos, los dioses estaban en todas las partes: cada árbol, fuente, lago, montaña o río tenía su espíritu y cada tribu poseía su propio dios o diosa. Los celtas eran fetichistas en sus gustos y maneras. Les gustaban los caballos y las piedras. Eran venatores lapidum («adoradores de las piedras») y de ahí el carácter sagrado de algunas de ellas, como los menhires, los dólmenes o los crómlech, construcciones de carácter funerario que ellos no construyeron, pero utilizaron para sus cultos. 

			Y no digamos nada de su rico panteón mitológico que fue variando con el tiempo. Los tres dioses masculinos más famosos eran tal vez Dagda, que poseía el caldero de la abundancia, esa marmita capaz de hacer cocciones mágicas y alimentar a todo el mundo; el otro sería Lug (dios de la luz, las artes y la música que Gonzalo lo relaciona con Lugo y con el Ojáncano al poseer también un solo ojo), y Cernunnos (el dios cornudo de los animales). Gonzalo nos menciona a la tríada Taranis-Lug-Esus (que equivaldría a Tyr-Odin-Thor en la mitología germana) e incluso comenta que pudo existir un dios sin nombre, con el enigma que eso supone. Tal como pasaba con otras culturas, al ser peligroso nombrar las cosas sacras por su nombre verdadero, existían muchos apelativos para referirse a una única divinidad, siempre bajo la premisa de que conocer el nombre real de una persona o de un dios confiere poder sobre él. Uno de los rituales que a mí particularmente me llama la atención era cuando un nuevo miembro nacía en la tribu. Recibía entonces un nombre provisional hasta que realizase una hazaña, algo extraordinario por lo cual pudiese adoptar otro nombre, el verdadero, que tuviese relación con dicha hazaña. Y ahí es cuando recibía el «bautismo». 

			El número tres muy probablemente fuese mágico para ellos (recordemos el triskell o triscelo, uno de los emblemas de la civilización celta) ya que varios dioses ostentan tres caras o tres cuernos. Por ejemplo, Brigit, la diosa con tres caras que encarna el druidismo en el arte de la poesía. Muchas veces las deidades femeninas, que eran diosas madres asociadas a la fertilidad, mostraban afinidades con animales como Epona (la diosa caballo). 

			A mí y a tantos otros estudiosos nos apasiona esta cultura, tal vez por desconocida o tal vez por su forma de entender el mundo. Hay que esperar a la segunda mitad del siglo XIX para ver cómo emerge con vigor una renovada celtofilia o amor por todo lo celta y conocer mucho mejor su ámbito sociopolítico y sus rituales. Ello se debe fundamentalmente a los principales hallazgos arqueológicos que se estaban realizando en Europa. En 1848 las excavaciones realizadas en Hallstatt, en los Alpes austriacos, permitieron hallar una necrópolis con más de dos mil tumbas. Unos años después, en 1853, en La Tène, se descubrió bajo las aguas del lago suizo de Neuchâtel una gran cantidad de armas, fíbulas y herramientas de origen céltico. Y a partir de 1860 se empezó a excavar la mítica fortificación de Alesia, defendida por el gran caudillo Vercingétorix, el último foco de resistencia galo frente a las tropas de Julio César que cayó en el año 52 a. C. Y con cada hallazgo resurgía el interés por el mundo céltico. Muchos de los pueblos europeos de esa época creyeron encontrar en ellos sus raíces ancestrales. El despertar de algunos nacionalismos como el irlandés, el bretón o el gallego surge de esa visión idealizada de un pasado glorioso y de unos valores —e incluso de una música— supuestamente celtas. Muchas naciones no renunciaron a la tentación de utilizar ese pasado con fines políticos y propagandísticos, mitificando a personajes como Viriato en el caso de España y Portugal, Vercingétorix en Francia o a Boudica, la reina de los icenios (también conocida como Boadicea), en Inglaterra como auténticos héroes nacionales.

			Algo que puede sorprender al lector cuando lee la obra de Gonzalo es que apenas nos habla de druidas y eso es porque no hay constancia de ellos, a diferencia de la Galia. No hay noticias de presencia druídica en Italia, Hispania y el valle del Danubio, aunque ello no es motivo para descartar la posibilidad de su existencia. Nos dice la historiadora Guadalupe López Monteagudo que «en la Hispania celta no se dio la existencia de una clase fuerte sacerdotal como entre los druidas, aunque hubiera oficiantes en los sacrificios». 

			Y si había oficiantes y sacerdotes, ¿había templos? En la cultura celtibérica existían castros y oppida donde vivir y defenderse. Lo que no había era edificios religiosos. La propia naturaleza era el templo sagrado, y los bosques, sus catedrales druídicas, su santuario, su nemeton. Aun así, el ámbito de lo sagrado estaba perfectamente delimitado por zanjas o empalizadas donde se realizaban los distintos rituales y sacrificios. Se hacían hoyos y pozos donde luego se depositaban objetos y animales que estaban expuestos a los rayos del sol y de la luna, es decir, a las fuerzas del día y de la noche. Se ofrendaban espadas, escudos o lanzas que se lanzaban a ríos, lagos o pantanos como ritual de tránsito, rompiendo o inutilizando antes las armas del guerrero que había fallecido. El objeto se volvía inaccesible, lo que le otorgaba un valor de ofrenda a los poderes divinos. Muchas de estas armas, por el mero hecho de ser ofrecidas en sacrificio, pasaban a «estar muertas ritualmente», es decir, se doblaban o se rompían para que pudieran acceder al mundo sobrenatural, al Más Allá Celestial.

			Gonzalo se explaya y se deleita en esa antropología del honor, ese camino del héroe o Areté, la vía del guerrero que debe ostentar honor y lealtad para ser digno de una vida y de una muerte digna y triunfal que le permita entrar en el mundo de lo invisible, en el Más Allá. Lucano y Julio César dicen que los celtas creían en la trasmigración de las almas o metempsicosis. Tal apreciación no siempre es aceptada por todos los investigadores, como es el caso de Jean Markale, al no existir en la tradición céltica nada que recuerde las doctrinas hindúes y budistas de los ciclos de reencarnación. Si bien en las tumbas es común encontrar ajuares funerarios formados por objetos de uso cotidiano, armas y joyas o alimentos, lo que parece indicar que su intención era realizar un viaje al «Otro Mundo», como denominaban los celtas al reino de los muertos. Enseñaban que la muerte era un desplazamiento a ese otro lado invisible de la realidad y allí residía el alma inmortal hasta que era requerida en este plano. Esta creencia permitía a los celtas no tener miedo a la muerte y, como dijo Estrabón, ser un pueblo aguerrido hasta la locura. Pomponio Mela añade además un detalle muy curioso: por esta creencia los galos «remitían al otro mundo los ajustes de cuentas y el pago de las deudas». Para listos ellos… 

			En fin, estas son tan solo algunas pinceladas personales, un simple aperitivo para abrir boca, porque el jugo, la sustancia, la esencia, el plato fuerte es lo que viene tras este prólogo. Hay quien dice que los preceptos de la religión celta se reducen al siguiente aforismo: «Honra a los dioses, no hagas el mal, sé valiente». Y la divisa druídica sería: Ar Gwir en Arbenn d’ar Bed («la Verdad de cara al mundo»). Estoy seguro de que eso es lo que mueve a Gonzalo, dar a conocer la Verdad, fruto de sus largas investigaciones. Y termino: ¿sabían que los bardos, para ser considerados como tales, debían tener awen, es decir, la inspiración o trance divino? Pues a fe que el gran bardo Gonzalo Rodríguez posee ese awen. 

			Si no me creen, lean este libro y lo comprobarán…

			 

			[image: http://www.parchesybordados.es/285-493-large/parche-bordado-awen.jpg] 

			 

			 

			Jesús Callejo Cabo, 
descendiente de tierras de vacceos…

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			«Siempre la vida histórica del héroe puede ser ejemplo que nos haga concebir la nuestra como regida por un deber de actividad máxima, de justicia constante, de mesurada energía; siempre requerirá de nosotros esa heroicidad oscura, anónima y diaria, única base firme del engrandecimiento de los pueblos y sin el cual el heroísmo esplendente no tiene base; siempre nos mostrará los más seguros rumbos de la ambición personal hacia los ideales colectivos del grupo humano al que estamos ligados y dentro del cual, nuestra breve vida recibe un valor de eternidad…».

			 

			Ramón Menéndez Pidal. La España del Cid. 

			 

			 

		

		
			 

		


		
			EL HÉROE Y LA MAGIA 

			La cultura guerrera de la Hispania céltica fue una «tradición». Un tradere a lo largo de los linajes, los padres y los hijos, los jefes y sus mesnadas, los maestros y los neófitos… una entrega y depósito de una «concepción del Mundo» que se remontaba a lo lejos, no sólo en el tiempo, si no también en lo Alto. En los dioses y los héroes. Que era así de raíz espiritual y que como tal, daba ese sentido a todas las cosas. Siendo los hombres los que en última instancia y por medio de la sabiduría, el coraje y la virtud, debían materializar. En sí mismos y en su comunidad. 

			Y ese era su «horizonte de sentido». También su dignidad e identidad. 

			Dos principios en dicha concepción del Mundo orientaban todo lo demás… 

			 

			 

			El Héroe y la Magia 

			La figura del Héroe entendida como la del hombre que ha realizado en su alma una esencia divina, que en estado de potencia, espera a ser despertada para dar plenitud a lo humano y religarlo con lo Divino. Unir el Cielo y la Tierra, Trascendencia e Inmanencia, en el alma del Guerrero. Pues la vía heroica es una vía guerrera, es decir, de lucha, de combate; de la vida como prueba y desafío que se materializa en la cultura de la espada, la lanza, el escudo, la batalla… pero que trasciende dicho escenario concreto de la lucha armada, pues es ante todo un entender la vida como un combate trascendental por la conquista de uno mismo. Por la Victoria Interior. Por cifrar nuestro camino en la Tierra independientemente de todo lo demás, en los valores de la Verdad, el Honor, la Lealtad, el Valor, la Camaradería, el Respeto, la Comunidad, la Patria. La Fuerza Interior y Libertad de los que viven para la Verdad sin miedo ni a la Muerte, ni a la Vida… Que se saben del linaje del Cielo, y a él esperan remotar algún día por mérito propio, «junto a los Dioses de lo Alto»… Porque el argumento de la vida es ser «paladín de los Dioses» frente a las potencias ínferas que nos arrastran y arrastran al Mundo a la ofuscación y la bajeza y frente a las que el Héroe, encarnando el ideal la Areté, se erige como antagonista. 

			Y la Magia. Un pensar mágico del Mundo que lo hace escenario «encantado» dónde hay «Gracia Suficiente» en el corazón de los Hombres, como para que éstos puedan emprender el «Camino del Héroe». También para ver en la Naturaleza y la vida misma; en arroyos y cuevas, truenos y relámpagos, árboles y animales, amigos y enemigos, hombres y mujeres, razas y pueblos, ciudades y aldeas, encuentros y casualidades… símbolo y señal de un «Alma del Mundo». Un Anima Mundi que es reverso sutil e invisible del mundo material, que abraza en su seno todas las cosas, que a todas las lleva en alas de ciclos inagotables de vida y muerte, y frente al que el Héroe, está llamado a establecer un principio de Auctoritas. De no ser mero sujeto pasivo sobre el que superponen los procesos del Mundo, si no sujeto libre,  interiormente descondicionado, que en virtud de ese entendimiento mágico de las cosas,  es capaz de hacerlas suyas y «cabalgarlas»… Quedando así libre frente a toda alienación y haciendo de todas las cosas, oportunidad para el Espíritu. Dando también de este modo al curso mismo del Universo, orientación hacia la Trascendencia…  

			Un pesar en definitiva enraizado en la Tradición, en el sentido perenne de ésta, que la cultura guerrera de la Hispania céltica habría vivido y desarrollado. Conforme claro está a su propio contexto y circunstancia, pero dejando para la posteridad y para quien así las quiera encontrar, perlas de sabiduría y virtud. Perlas que no caducan y que son siempre palancas en todo tiempo y lugar, para la actualización del «Reino del Espíritu»…  

			 

		


		
			PRESENTACIÓN

			«Una costumbre particular se da entre los íberos y, más particularmente entre los lusitanos. Cuando sus jóvenes llegan a la culminación de la fortaleza física, aquellos de entre ellos que tienen menos recursos, pero exceden en vigor corporal y audacia, se equipan con no más que su valor y sus armas y se reúnen en las montañas, donde forman bandas de tamaño considerable, que descienden a Iberia y obtienen riquezas en su pillaje. Y practican este bandidaje en un espíritu de continuo desdén, pues usando armas ligeras y siendo ágiles y rápidos, constituyen un pueblo muy difícil de someter. Y en general, consideran los riscos y los intrincados montes como su tierra nativa, y huyen a estos lugares —difíciles de atravesar por ejércitos grandes y fuertemente equipados— en busca de refugio». (Diodoro de Sicilia V, 34,6). 

			 

			 

			Este pasaje de Diodoro de Sicilia es el punto de partida desde el que pretendemos adentrarnos en el estudio de la tradición guerrera de la antigua Hispania céltica. Debemos señalar en este sentido, y antes de continuar, que la mención que hace aquí Diodoro sobre los íberos e Iberia debe ser entendida como referencia al conjunto de la Hispania prerromana y sus diversos pueblos, y no simplemente como referencia a los pueblos que a día de hoy hemos venido a llamar íberos. La muestra más palmaria de esto será esa mención a los lusitanos como los más levantiscos de los íberos, siendo el pueblo lusitano un pueblo de la Hispania indoeuropea, y no un pueblo de la Hispania propiamente íbera. Volveremos sobre estas confusiones terminológicas más adelante. 

			En cualquier caso consideramos que muchas de las claves que vamos a encontrar en esa tradición guerrera de la Hispania céltica aparecerán ya recogidas tácitamente en esta cita. Y como podremos comprobar más adelante y a lo largo de toda nuestra exposición, Diodoro de Sicilia indirectamente nos estará hablando aquí de la médula misma de la tradición guerrera de la Hispania prerromana. Esto es, de la formación de bandas armadas y de su célula originaria, las fratrías guerreras, las männerbünde (Almagro-Gorbea, 1993, 2005a, 2009d y 2009e; Almagro-Gorbea y Álvarez Sanchís, 1993a y 1993b; Ciprés, 1990, 1993, 1994 y 2002; Peralta Labrador, 1990a y 2000; Sopeña Genzor, 1987, 1995, 2004, 2005a y 2006; Fernández-Albalat, 1990). 

			Del mismo modo plantearemos que, a través del estudio de dichos grupos armados y sus dinámicas e instituciones, tendremos la posibilidad de encontrar no ya las claves de unas determinadas estructuras socioeconómicas y sus posibles deficiencias o desequilibrios, sino principalmente, y además, una puerta a la visión del mundo, a las creencias y principios éticos y espirituales, de las culturas de la antigua Hispania céltica.

			En este orden de cosas dejamos ya constancia, desde esta misma presentación, de que nuestro estudio se desarrollará a partir de dos ideas principales:

			 

			–	Primero: que para los pueblos prerromanos nos situamos frente a sociedades complejas en cuya organización social, económica y política, será en donde deberemos encuadrar su tradición y su actividad guerrera. Debiendo entenderse que dicha tradición y actividad responderán al propio orden socioeconómico de los pueblos prerromanos, y en él cumplirán funciones esenciales para el mantenimiento de dicho orden.

			–	Segundo: que la tradición guerrera de la Hispania céltica reflejará todo un universo de creencias y principios, en el que se podrá vislumbrar el «alma» de los pueblos prerromanos. Su visión del mundo, sus valores, su «ideología»1 y, en definitiva, su manera de entender la vida. Siendo dicha tradición guerrera una verdadera ventana desde la que asomarnos al siempre difuso mundo de las mentalidades. Para el caso concreto de este estudio, de las mentalidades de los pueblos prerromanos de la Hispania céltica. 

			 

			Nuestra exposición se ordenará en dos partes, integradas a su vez en varios capítulos: la primera parte será una aproximación general a la Hispania céltica, desde el punto de vista étnico, socioeconómico y sociopolítico, no entrando aquí a recoger un capítulo sobre el ámbito historiográfico, al pretender con esta obra un libro que, aun escrito conforme al rigor académico, no deje de tener vocación divulgativa. Hemos considerado así que dicha referencia a la historiografía de la Hispania céltica podría resultar tediosa para el lector no especializado y no hemos incluido el capítulo correspondiente. En todo caso, en el último capítulo podrá encontrarse una profusa bibliografía así como un glosario. 

			En la segunda parte, nos acercaremos ya al estudio de los principios, valores y creencias de la Hispania céltica, a lo que sería, propiamente dicha, la tradición guerrera de la Céltica hispánica. Tratando aquí de mostrar cómo en dicha tradición podrán hallarse los mimbres fundamentales de la welstanchaaung del mundo hispano-céltico. 

			Finalmente, igual que comenzamos con un capítulo de presentación, terminaremos con un capítulo de conclusiones generales en el que sintetizaremos lo esencial de todo lo estudiado. 

			Respecto a esta ordenación de nuestro estudio, haremos seguidamente unas brevísimas acotaciones en orden a dejar asentado a priori el sentido de muchas de nuestras reflexiones posteriores.

			A lo largo de toda la primera parte de este trabajo, pretenderemos acercarnos al mundo hispano-céltico, desde el punto de vista de una aproximación general. Es decir, desde la idea de un estudio panorámico que, sin entrar al detalle de las cuestiones a tratar, permita sin embargo dejar claramente enmarcados los perfiles, ángulos y facetas más esenciales y característicos de la Hispania céltica. Siendo así una aproximación que, lejos de pretender ser exhaustiva, se detendrá, por el contrario y básicamente, en aquellos elementos que por ser fundamentales deberemos tener presentes, en cualquier caso, a la hora de plantearnos el estudio y la comprensión del mundo hispano-céltico. 

			Esta idea de aproximación general a la Hispania céltica la plantearemos a su vez para un momento histórico concreto: para la llegada a la península ibérica de los invasores cartagineses y romanos. Es decir, el centro de nuestro interés a la hora de conocer los perfiles esenciales de la Hispania céltica no será tanto el proceso de etnogénesis de la misma, o el origen último de la Céltica europea, como cuál es la Hispania céltica que encontraron cartagineses y romanos a su llegada a la Península. Cuál era la Hispania céltica que luchó contra cartagineses y romanos a lo largo de un periodo de doscientos años (desde el desembarco en Cádiz de Amílcar Barca en el 240 a. C. y hasta el fin de las guerras cántabras en el 19 a. C.); periodo tras el que la Hispania prerromana habría quedado definitivamente integrada en el río de la Historia Antigua. 

			Siendo este el propósito principal de la primera parte de nuestro trabajo, la habremos a su vez dividido en tres apartados: 

			En primer lugar, una aproximación general a la cuestión étnica de la Hispania céltica. Partiendo aquí de la afirmación de una Hispania de raíces indoeuropeas, cristalizada en el fenómeno de lo hispano-céltico. Fenómeno en el que a su vez distinguiremos entre un arco celtibérico, paradigma de celticidad en la Península, y un arco lusitano-galaico, paradigma del fondo arcaico indoeuropeo y protocéltico a partir del cual se desarrollarán las distintas formas de celticidad hispánicas. 

			En segundo lugar, desarrollaremos una aproximación general al ámbito socioeconómico. En este, y a través de la relevancia del parentesco, la ganadería, el papel de la guerra, los grupos de poder y las distintas modalidades de poblamiento, ocupación, administración y explotación del territorio, trataremos de esclarecer las claves fundamentales de la organización social y económica del mundo hispano-céltico. Estas claves abundarán en esa especial idiosincrasia y heterogeneidad que ya habremos visto en el ámbito étnico, así como en el papel fundamental de la guerra y las élites guerreras en la vida de estos pueblos.

			Finalmente, en tercer lugar, dedicaremos precisamente un capítulo a estudiar dichas élites, haciendo entonces referencia a sociedades de jefaturas de tipo clientelar, dirigidas por aristocracias guerreras. Aristocracias que, a su vez, tendrán sus propias instituciones de articulación interna e interrelación, y que se constituirán como los referentes ideológicos y simbólicos de sus comunidades. 

			Completada con dicho capítulo sobre las jefaturas guerreras la primera parte de nuestro estudio, pasaremos a continuación, y ya en la segunda parte de nuestro trabajo, al estudio de los Principios, Valores y Creencias del mundo hispano-céltico. Incidiendo aquí en la idea de destacar lo esencial de dicho mundo ideológico2, y no tanto un desarrollo pormenorizado de divinidades o ritos. 

			La idea principal de la que partiremos a la hora de acercarnos a esta cuestión será la de la muerte en combate como experiencia espiritual del más alto nivel. Siendo a partir de aquí que iremos desgranando las implicaciones que este respecto tendrá para el conjunto de la visión del mundo o welstanchaaung de la Hispania céltica. Diferenciando un ámbito ético: el ethos guerrero que señala el camino a seguir. Y un ámbito espiritual, que indicará el plano Trascendente y Sobrenatural al que se remite dicho ethos. 

			En la elaboración de nuestra propuesta para esta cuestión, nos habremos movido conforme al siguiente esquema general de trabajo: en primer lugar, el plano de los datos que poseemos y que provienen de la propia tradición guerrera hispano-céltica; en segundo lugar, las sugerencias que cabalmente dichos datos nos indican, y en tercer lugar, el abanico especulativo que puede ser dado a desplegar conforme a dichas sugerencias. 

			Este proceso nos llevará a señalar un fondo general común para el ámbito ideológico de la Hispania céltica, fondo al que habremos caracterizado como «tradición heroica» y para el cual, en lo esencial, la vida del guerrero y su muerte en combate serán tenidas como experiencias «vitalizadoras» para el alma. Esto es, como meritorias de una vida superior en un plano espiritual no sujeto a la contingencia y a lo meramente natural. Plano de «Inmortalidad» propio de los Dioses, los héroes y los antepasados fundadores de la comunidad. 

			En su conjunto y como podremos ver, este ámbito de creencias y mentalidades se configurará formando un todo coherente y armónico, perfectamente acorde con el plano socioeconómico en el que se desarrolla y surge, y a su vez análogo al de otros pueblos de los llamados «bárbaros» del resto de Europa. Es lo que llamaremos «el camino del Héroe» y que, como trataremos de mostrar, será el fundamento de los valores y creencias de las culturas europeas de la Edad del Hierro.

			Por otro lado, no solo nos acercaremos al ethos heroico del mundo hispano-céltico, sino que también trataremos de dilucidar algunos de los elementos fundamentales del universo ritual de las männerbünde. Siendo entonces que estudiaremos la figura del lobo en relación a la magia guerrera y a los ritos de iniciación. 

			Finalmente, terminaremos la segunda parte del estudio planteando cómo la propia cultura y la sociedad de jefaturas de la Hispania céltica (con sus ritos de consagración a los jefes, o sus bandas armadas alrededor de un campeón y jefe guerrero) podrían haberse mantenido vivas e incluso mutado a un nivel superior, de mano del Imperio romano. De mano del culto imperial. Planteando entonces la hipótesis de que la romanitas podría haber funcionado como un marco más amplio y vasto desde el que desarrollar presupuestos ideológicos propios de las sociedades de jefaturas del mundo hispano-céltico. 

			Por último, y como ya hemos indicado, nuestro estudio terminará con un capítulo de conclusiones finales en el que, tras haber abierto a lo largo de todo el texto un amplio abanico de reflexiones y propuestas, buscaremos destilar lo más esencial de todas ellas. Sedimentando entonces aquello que nos puede servir como base sólida para entender y seguir abundando en la comprensión de las culturas indoeuropeas de la Hispania prerromana.

			Es así fundamentalmente una primera parte para presentar el ámbito étnico, socioeconómico y sociopolítico de la Hispania céltica. Presentación insoslayable para conocer el terreno en el que nos movemos. Y una segunda parte, quizás más atractiva para algunos lectores, en la que desentrañar el «alma» misma de la Céltica hispánica a través de su ética, espiritualidad, valores y creencias.

			 

			* * *

			 

			Por último, y para concluir esta presentación, unas breves aclaraciones sobre la terminología, a veces particular, que usaremos a lo largo de nuestro trabajo: 

			En primer lugar, sobre el propio título de esta obra: Los celtas 
Héroes y magia. La cultura guerrera de la Hispania céltica. Aclarar aquí que si decimos «cultura o tradición guerrera», es porque, como se podrá ver a lo largo de nuestra exposición, estaremos frente a un patrón cultural de honda carga ideológica, pieza clave de la propia identidad de los pueblos hispano-célticos y no mera estrategia militar o técnica de combate. Es así cultura transmitida de generación en generación, y dotada de unos contenidos espirituales y éticos que trascienden la mera dimensión táctica y militar de la cuestión. De ahí nuestra conceptualización como «tradición guerrera».

			Del mismo modo diremos «Hispania» y «Céltica», porque nos estaremos dirigiendo a la Península en época prerromana y a dichos pueblos prerromanos, desde la distancia de una cultura —la española— que tendrá fundamentalmente en Roma el origen de su formación histórica. Puede decirse así de dichos pueblos prerromanos que son nuestros ancestros originarios, pero es indudable que será Roma la dadora de las formas que moldearán dichas raíces ancestrales. Nosotros consecuentemente como españoles y europeos hablaremos desde dichas formas y nos dirigiremos así a la protohistoria peninsular desde dicha óptica. En coherencia entenderemos entonces que será correcto designar a la Península desde la propia perspectiva romana, y llamarla Hispania. 

			Por otro lado, dándose un amplio territorio peninsular de cultura indoeuropea y siendo dicha cultura fundamentalmente céltica o protocéltica, de nuevo y a nuestro parecer, será perfectamente coherente señalar una Céltica hispánica parte, a su vez, de la Céltica europea. Al mismo tiempo el uso del concepto «Hispania céltica» nos permitirá diferenciar dicho mundo indoeuropeo peninsular del mundo ibérico también peninsular, pero no de lengua indoeuropea. Con lo que las confusiones a que da lugar el uso del genérico «Iberia e íberos» (tal como vimos en la cita de Diodoro de Sicilia que abre esta presentación), usando las designaciones de Hispania e Hispania céltica, no tendrán lugar. 

			Al mismo tiempo, a lo largo del texto usaremos insistentemente términos como magia, iniciación, männerbünde, inmortalidad, etc. Todos ellos en un sentido muy específico que, para evitar confusiones, se aclara debidamente en el glosario. 

			Finalmente señalar que cuando digamos Península sin más, sin la adjetivación correspondiente, sobrentenderemos que nos referimos a la península ibérica y la palabra península irá entonces con mayúscula. Del mismo modo nos reservaremos el derecho a escribir con mayúscula aquellos conceptos que consideremos esenciales para el desarrollo de nuestra exposición.

			 

			* * *

			 

			El conocimiento del pasado remoto, del pasado ancestral, confiere a aquellos que lo tienen presente una larga memoria. Una memoria de los orígenes que permite contemplar con mayor claridad, y aun a pesar de los siempre confusos tiempos de la «era posmoderna», la identidad y el sentido posible de una civilización. Siendo entonces que se hace válida una de las premisas del amante de la Sabiduría. Esa que dice que allá donde sepamos encontrar nuestros orígenes, tendremos también las claves de nuestro porvenir… 

			 

			 

			 

			 

			
				
					[1]	Cuando usemos el término ideología lo haremos exclusivamente en el sentido de «estudio de las ideas», siendo este a su vez entendido como estudio de una determinada welstanchaaung o «concepción del mundo». No lo usaremos así ni entenderemos nunca, en términos marxistas, como un sistema cerrado de razonamientos concatenados que pretenden levantar un edificio doctrinal, sino como principios generales mantenidos como paradigmas a partir de los cuales se ordena la vida personal y colectiva. 

				

				
					[2]	Insistiremos una vez más en señalar el uso del término ideología no debe asociarse en nuestro trabajo a su conceptualización moderna de raíz marxista. Sino a una concepción análoga a «visión del mundo», welstanchaaung, o estudio de los Principios, Valores y Creencias. 

				

			

		


		
			PRIMERA PARTE: 
¿QUÉ FUE LA HISPANIA CÉLTICA?

			 

		


		
			Capítulo 1. 
El ámbito étnico y socioeconómico de la Hispania céltica

			Nosotros, descendientes de celtas e íberos, no sintamos vergüenza de decir en agradable verso, los nombres un tanto duros de nuestra tierra. Marcial, Epigramas I, 55, 8-10. 

			 

			 

			Planteamos en este capítulo un repaso general al ámbito étnico y socioeconómico de la Hispania céltica a la llegada de romanos y cartagineses a la península ibérica. Incidiendo en la diversidad de dicha Hispania céltica, entre áreas más próximas a un antiguo y común sustrato indoeuropeo protocelta, y áreas más celtizadas y próximas a los modelos de celticidad de la Céltica europea. Deteniéndonos no solo en los correspondientes procesos de etnogénesis, sino también en el distinto grado de desarrollo socioeconómico entre estas distintas áreas.

			 

			 

			El ámbito étnico

			Introducción

			El presente estudio, centrado en el conocimiento de una parte importante de los pueblos prerromanos de la Hispania protohistórica, sus creencias, su modo de vida, su contexto histórico, su relación con pueblos similares del resto de Europa o con la antigua Roma…, necesita desde el principio establecer con claridad unos marcos conceptuales, que nos permitan encuadrar qué es lo que estamos tratando. Es decir, a qué nos referimos exactamente cuando decimos «céltica», «celticidad» o «hispano-céltico». Todos ellos conceptos que nos obligan a señalar qué tipo de realidad étnica es la que estudiamos, en qué marco global se encaja y qué lugar ocupa, ya en un ámbito más concreto, dentro de la península ibérica. 

			Nos proponemos así en este apartado perfilar étnicamente «lo celta» en Hispania, en orden a abundar en un marco general de comprensión que nos permita, no solo darnos una idea esencial de qué pudo ser el mundo celta, sino también tener un punto de partida desde el que poder iniciar el estudio de dicho mundo. Para el caso concreto de este trabajo, del estudio de lo que hemos referido como su «tradición guerrera». 

			Ciertamente si pretendemos estudiar la cultura guerrera del área céltica de la Hispania antigua, será indefectible en primer lugar situar y definir lo celta. En este orden de cosas consideraremos importante señalar que entendemos que plantearnos antes de empezar las hipótesis que hacen de lo celta una entelequia aún por demostrar se saldrá por completo de nuestra idea sobre lo celta y de las intenciones y posibilidades de este estudio. No nos detendremos así en el ámbito de esa discusión si bien nos remitimos en cualquier caso a García Quintela, 2005 (199-204), donde se critica la estrechez de planteamientos de quienes se empeñan en negar la existencia de la Céltica europea. En este sentido partiremos directamente de la idea de la existencia de un fenómeno étnico de marcada personalidad cultural, que sería el fenómeno celta. Siendo nuestra intención principal aquí dar a dicho fenómeno una concreción que nos acerque a «lo celta» no tanto dentro del marco general europeo, como dentro del propio marco de la península ibérica.

			 

			 

			El fenómeno de lo hispano-céltico

			Celtas y protoceltas

			En primer lugar, debemos entender la Céltica como una de las diferentes «provincias indoeuropeas»3 (García Quintela, 2005: 192), así como el conjunto de comunidades hablantes de una lengua celta en periodo protohistórico (García Quintela, 2002: 54-92). Nosotros a esto último añadiríamos, más allá de lo puramente lingüístico, la existencia de unos elementos de fondo y de carácter étnico e ideológico, que caracterizarán con mayor calado lo céltico, tanto en relación al mundo cultural de la Edad del Hierro como en relación a la «gran familia» indoeuropea. Lo iremos viendo más adelante especialmente cuando hagamos referencia a las ideas de Almagro-Gorbea (1992, 1993, 1994a, 1995, 1997, 1999b), de Peralta Labrador (2000), Sopeña Genzor (1987, 1995, 2005a y 2010a), Álvarez Sanchís (2001) o Ruiz Zapatero (1993, 2001a, 2001b, 2005 y 2011). En este sentido será importante tener presente que la Céltica, perteneciendo a ese gran grupo étnico y cultural de lo indoeuropeo, será en todo momento un fenómeno radicalmente europeo, surgido in situ en el solar de Europa, y asociado a la Europa protohistórica de la Edad del Hierro. 

			Esta Céltica, más allá de la estrechez de planteamientos de quienes han querido circunscribirla exclusivamente al horizonte cultural lateniense4, será diversa y heterogénea, polimórfica y dinámica. Netamente europea y «provincia» de lo indoeuropeo, pero al tiempo divisible en continental y gala, atlántica y británica, meridional e hispánica, e incluso oriental y gálata. Siendo al tiempo también diversa y heterogénea dentro de los diferentes subgrupos europeos que pudiéramos asignar al fenómeno céltico. De tal modo que para el ámbito hispánico podrá ser a su vez celtibérica o lusitano-galaica.

			Es la Céltica en definitiva patrimonio histórico y cultural de la Europa protohistórica o Europa de la Edad del Hierro, y elemento constituyente junto a tantos otros (de mayor o menor relevancia) de la propia identidad y personalidad europea.

			Partimos así, y como venimos diciendo, de la existencia para el marco general de la Céltica europea, de distintos modelos de celticidad, siendo posible reconocer la existencia de un modelo propio de celticidad en nuestra península ibérica. Este modelo peninsular de celticidad nos referirá a su vez todo el conjunto de restos célticos de la Hispania protohistórica, sean estos celtibéricos o no (Hoz Bravo, 2005: 420). Lo que a su vez, y como podremos ver, nos señalará también el carácter diverso de la propia celticidad hispánica. 

			Esta idea de distintos modelos de celticidad se opondrá directamente, como ya hemos señalado, a los planteamientos estrechos y limitados a una celticidad exclusivamente «lateniense». Y reconoce lo celta como un fenómeno mucho más amplio y diverso, de gran heterogeneidad, y con distintos grados y modos de evolución. Siendo en estos «distintos grados y modos de evolución» donde encontraremos las claves para la comprensión de qué cosa fue la Hispania céltica. Lo «celta», insistimos, lo entenderemos así como una de las ramas del gran tronco indoeuropeo, siendo en esa rama que deberemos situar, como un fruto más, el fenómeno de lo hispano-céltico.

			Este modelo «hispano-celta» de celticidad aún ligado a la Céltica europea tendrá connotaciones propias fruto de su particular etnogénesis y del contexto concreto en el que se desarrolla. Esto es, un proceso de «celtización» en el que la celticidad hispánica se habría ido configurando a partir de comunidades no antagónicas sino afines (las llamadas «comunidades indoeuropeas protocélticas»), que a través de un proceso gradual de interacción (de la más desarrollada sobre la menos desarrollada) termina por dar lugar a las distintas formas de celticidad hispánica (Almagro-Gorbea, 1992, 1993, 1995 y 2005b; Ruiz Zapatero, 1999b, 2001b, 2005 y 2006; Almagro-Gorbea y Ruiz Zapatero, 1992a; Ruiz Zapatero y Lorrio, 2005 y 1988, o Sopeña Genzor y Marco Simón, 2008). «Distintas formas de celticidad hispánica» que, adelantamos ya, serían básicamente y por un lado, las relativas a la pervivencia del antiguo sustrato indoeuropeo protocelta: el mundo lusitano-galaico. Por otro, las vinculadas al mundo céltico propiamente dicho: el mundo celtibérico. Y por otro, las áreas de transición entre un mundo y otro en el ámbito de los pueblos vacceo, carpetano, vettón, astur o cántabro. 

			Es importante resaltar aquí que este proceso de configuración de la Hispania céltica será posible por la existencia en la Península de un sustrato previo, asociado al antiguo mundo indoeuropeo y al que denominaremos «protocelta», sobre el que diversas situaciones dinamizadoras de su cultura y sociedad, así como la acción de grupos celtas propiamente dichos, dan lugar a que surjan distintos niveles de mayor o menor desarrollo y grado de celticidad. Así como situaciones de mayor o menor pervivencia del susodicho sustrato protocelta (Almagro-Gorbea, 1992, 1993 y 1995. Fig. 1-1). 
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			Figura 1-1: Dispersión de elementos lingüísticos protoceltas. (Según Almagro-Gorbea, 2001: 96).

			 

			En la actualidad, esta propuesta de un ámbito protocéltico e indoeuropeo como sustrato fundamental en los procesos de etnogénesis del interior, norte y noroeste peninsular, será de gran importancia para entender qué fue la Hispania céltica. Esto es así principalmente porque, como vamos a tener oportunidad de comprobar, los antiguos hispano-celtas conservarán como uno de sus rasgos distintivos la pervivencia de elementos vinculados a ese arcaico sustrato indoeuropeo. Nos referimos aquí a las cofradías guerreras de tipo iniciático, la consagración de los miembros de las clientelas guerreras a sus jefes mediante ritos religiosos como la devotio, o la exposición de los guerreros caídos en combate a los buitres (Sopeña Genzor, 1987, 2004, 2005a y 2010; Peralta Labrador, 2000, o Almagro-Gorbea, 1993, 1997 y 2005a). Este modelo de celticidad que encontraremos en Hispania deberemos entender así que, si bien no es ajeno ni está aislado del mundo celta continental y atlántico, la mayor parte de su acervo cultural se originará sin embargo in situ, en el interior de la propia península ibérica. Siendo de este modo un fenómeno netamente autóctono, que compartirá eso sí y en cualquier caso con la Céltica europea variedades lingüísticas o estructuras socioeconómicas y culturales. 

			En este sentido la Hispania protohistórica presentará un área indoeuropea en la que encontraremos en la llamada Celtiberia una cultura consolidada y referente de celticidad hispánica. Este mundo celtibérico tendrá su origen en la llegada al extremo nororiental de la Meseta de la llamada cultura de los campos de urnas5, verdadera semilla del despertar de la celticidad hispánica (Ruiz Zapatero, 1999b y 2001b; Ruiz Zapatero y Lorrio, 1988; Sopeña Genzor y Marco Simón, 2008, y Blasco Bosqued, 1993). Dándose una dinamización del fondo protocéltico del interior peninsular a partir de este foco, en un proceso de irradiación cultural y étnica que en grado de mayor a menor intensidad, y dirección este-oeste y este-noreste, generará un amplio territorio de marcada «celtización» en los territorios cántabro-astur, vacceo y vettón. Destacando a su vez una zona que parecerá conservar formas propias del sustrato indoeuropeo protocéltico, en la fachada atlántica y en el noroeste peninsular. Áreas del mundo lusitano-galaico (Almagro-Gorbea, 1986, 1991, 1992, 1993, 1995 y 2009d, y González García, 2007 y 2011). Áreas estas en las que, por decirlo así, «no llegará la influencia celtibérica». 

			Este mundo lusitano-galaico será de este modo claro exponente de ese sustrato protocéltico al que hemos hecho referencia anteriormente, y que, arrancando ya en el mundo indoeuropeo del Bronce Final, tendrá en la llamada «cultura castreña del noroeste» clara expresión arqueológica. 

			El arco lusitano-galaico sería de este modo la máxima pervivencia de esas formas culturales del sustrato previo indoeuropeo protocéltico (Almagro-Gorbea, 2009d: 23 y 24). Quedando la mayor parte del interior peninsular, desde los cántabros hasta el mundo vettón, como zona de transición entre el mundo lusitano-galaico y el mundo celtibérico. Siendo este último el máximo exponente de una celticidad hispánica propiamente dicha. De una celticidad hispánica próxima a los modelos de celticidad centroeuropeos, y la correspondiente cultura de oppida: de «ciudades celtas» como Numancia. 

			A grandes rasgos, este será el panorama étnico de la Hispania céltica, a la llegada de cartagineses y romanos a la Península. Siendo esto en cierta medida recogido por las propias fuentes clásicas al insistir estas en la alteridad y diferencia entre celtíberos y lusitanos, al señalar la mayor «barbarie y primitivismo» de los pueblos de la fachada atlántica y el noroeste peninsular (Estrabón III, 3: 6, 7 y 8).

			 En este orden de cosas podremos señalar lo «celtíbero» como plenitud del fenómeno céltico en Hispania, y lo «lusitano-galaico» como plenitud de arcaísmo indoeuropeo. Como pervivencia del previo sustrato «protocéltico» a partir del cual, y en gran parte del interior peninsular, pudo desarrollarse el mundo hispano-céltico propiamente dicho. Siendo así que podremos reconocer el mundo vettón y vacceo como formas culturales de transición entre las formas más propiamente célticas del área celtibérica y las áreas más arcaicas del oeste y noroeste peninsular (fig. 1-2).
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			Figura 1-2. Mapa de la Hispania céltica con límite de topónimos en -briga (céltico), distribución de gentilidades, distribución de inscripciones celtibéricas y teónimos lusitano-galaicos, y límites de los mismos. Nótese un área lusitano-galaica, un área celtibérica y un territorio intermedio. (Según Álvarez Sanchís, 2003).

			 

			Tendremos así una Hispania céltica desarrollada desde un sustrato previo indoeuropeo (que hemos denominado «protocéltico»), que por influencia de la cultura de los campos de urnas (llegada de allende de los Pirineos) habría generado en primer lugar el surgimiento de una cultura céltica en el noreste de la Meseta: la cultura celtibérica. Esta habría funcionado como verdadero «motor» de la celticidad peninsular, extendiendo su influencia sobre zonas aledañas de también raigambre indoeuropea. Influencia que un esquema en «mosaico» habría avanzado hacia el interior peninsular generando áreas de una mayor «celtiberización», caso del área vaccea o vetona, pero también áreas donde dicha influencia celtibérica apenas llegará y será existente: el mundo lusitano-galaico. Áreas así del oeste y del noroeste peninsular donde se mantendrá entonces, y a través de la llamada «cultura castreña», la pervivencia del antiguo mundo indoeuropeo protocéltico (Almagro-Gorbea, 1986, 1991, 1992, 1993, 1994a, 1995 y 2009d; Ruiz Zapatero y Lorrio, 1988; Ruiz Zapatero, 1999b y 2001b; Peralta Labrador, 2000, y García Quintela, 2005).

			Cabe señalar aquí cómo esa cultura de los llamados campos de urnas, verdadero catalizador de la celticidad hispánica, habría supuesto sin embargo, y por decirlo así, una «indoeuropeización» fallida de amplias zonas del Levante peninsular y áreas del valle del Ebro. Zonas donde su peso y su influencia no serán decisivos y que, siendo territorios que posteriormente formarán parte del mundo íbero y no hispano-céltico, nos llevan a pensar en el mundo íbero como un mundo que parecerá no pertenecer a la gran familia indoeuropea. Como si los «antepasados» de los íberos hubieran sido refractarios y no afines a la influencia indoeuropea de los campos de urnas. 

			Esto nos enfrenta a la cuestión del origen y fondo étnico y cultural del mundo íbero, así como a la cuestión de la Hispania preindoeuropea. Tema apasionante en el que aún muchos de sus extremos permanecen pendientes de clarificación y que nosotros no entraremos a estudiar aquí.

			 

			* * *

			 

			Hoy día puede reconocerse sin duda alguna la existencia de una Hispania céltica, afecta a todo lo que podría llamarse mundo céltico europeo, y originada sobre un sustrato previo, rastreable ya en la Edad del Bronce, de tipo incuestionablemente indoeuropeo. Esta Hispania céltica tendrá en la cultura celtibérica el máximo exponente de celticidad peninsular, y en ella se darán los más altos desarrollos socioeconómicos, políticos, culturales y urbanos de la Hispania indoeuropea. Estos en gran medida propiciados por su proximidad con el mundo ibérico, del que obtendrá préstamos culturales que permitirán elevar su desarrollo sobre el resto de sus «vecinos» célticos de la Meseta6 (Lorrio, 1997, 1999, 2000, y Burillo Mozota, 1992, 1998 y 2011). 

			Desde dicha zona nuclear de celticidad que fue la Celtiberia, y tal como hemos indicado, se producirá la «celtización» de amplias zonas del interior en ámbitos del mundo vettón, vacceo, carpetano o incluso cántabro. Si bien conforme se avance hacia el oeste y noroeste peninsular, dicha «celtización» será cada vez menor. Alcanzándose un máximo arcaizante de pervivencia del anterior sustrato protocelta entre los pueblos de la fachada atlántica y zonas de la cornisa cantábrica. Zonas ajenas a los modelos urbanos y socioeconómicos de la Meseta oriental, afianzadas aún en una «cultura de castros» ajena al mundo celtíbero y su cultura urbana de oppida (Almagro-Gorbea, 1994a). 

			Esta diferencia entre el este y el oeste de la Hispania céltica, fundamentada en el mayor y menor desarrollo de una cultura urbana, y la menor y mayor presencia de elementos propios del sustrato arcaico indoeuropeo, será recogida indirectamente por las mismas fuentes clásicas, que asociarán siempre unos mayores niveles de «barbarie» a las áreas más occidentales y septentrionales de la Península. En este sentido, si bien es verdad que con las fuentes conviene ser cuidadoso, no dejará de ser interesante constatar cómo hasta los mismos romanos parecen haber tenido certeza de la heterogeneidad de la Hispania céltica y de la diferencia entre el mundo céltico de la Celtiberia y el mundo indoeuropeo protocéltico del oeste y norte peninsular7.

			 

			 

			La céltica europea y la céltica hispánica

			La Céltica es uno de los referentes identitarios de Europa. De las raíces protohistóricas de Europa8. Siendo el elemento central de una serie de pueblos que desde finales de la Edad del Hierro pasarán de la protohistoria a la historia, de mano de su encuentro y enfrentamiento con Roma (Ruiz Zapatero, 2005: 21). La Céltica fue centroeuropea, pero también atlántica y peninsular o hispánica, surgida en las postrimerías de la Edad de Bronce (1200-750 a. C.), y caracterizada por sociedades fuertemente jerarquizadas y de un prominente componente ideológico de corte «guerrero» (Ruiz Zapatero, 2005: 24). Al frente de estas sociedades se encontrarán así grupos aristocráticos de verdaderos «señores de la guerra». Armados y a caballo, en sociedades fundamentalmente ganaderas, dispensadores de protección y hospitalidad, controladores de pastos, rebaños, cañadas y abrevaderos; así como de las rutas de intercambio, comercio y abastecimiento del bronce (Almagro-Gorbea, 1993, 1997 y 1999c, y Álvarez Sanchís, 2003). 

			Con la llegada en el siglo VIII a. C. de la tecnología del Hierro, se producirán toda una serie de transformaciones, cambios y desarrollos socioeconómicos que, sin embargo, no alterarán los fundamentos ideológicos de estas sociedades «guerreras», que ya en la siguiente centuria y en el corazón de Centroeuropa (en torno a los nacimientos del Rin, Ródano y Danubio) hará surgir la llamada cultura del Hallstatt y, por ende, de sus príncipes guerreros. Al mismo tiempo en las tierras altas del oriente de la Meseta, en la península ibérica, en la futura Hispania, asistiremos a la aparición de los primeros poblados fortificados y las primeras necrópolis de incineración. Es el nacimiento de la cultura celtibérica, más modesta que la cultura del Hallstatt, pero igualmente basada en la preponderancia de élites guerreras (Ruiz Zapatero, 2005: 24-25). 

			De los príncipes guerreros de la cultura del Hallstatt (clara representante de la primera Edad del Hierro) surgirán como descendientes directos las «jefaturas» de la cultura de La Tené, en las que se reforzará el ethos guerrero y se desarrollará el fenómeno de las expediciones de saqueo, las razias de ganado y el bandidaje (Ruiz Zapatero, 2005: 25). Así como toda una «mística» del combate, los campeones guerreros, las männerbünde o sociedades de hombres, y los banquetes comunales de confraternización y exaltación guerrera.

			 Estaríamos ya en el ciclo de una cultura propiamente céltica que tendrá durante mucho tiempo y desde la perspectiva del estudio académico, el mundo «lateniense» como el más genuino exponente de dicha celticidad, así como el más claro representante de la segunda Edad del Hierro. Hoy día este planteamiento ha quedado totalmente trasnochado, y se sabe que el fenómeno céltico sería mucho más heterogéneo y polimorfo. Hasta el punto de que muchas veces y para registros arqueológicos «latenienses», no se darán poblaciones necesariamente célticas. En cualquier caso lo que sí que será cierto es que a partir del siglo V a. C. para las «altas culturas del Mediterráneo»9 las gentes móviles, seminómadas y guerreras, de la Europa central y occidental, serán un vasto grupo étnico al que se denominaría de modo genérico como celtas. Caracterizándosele principalmente por su salvajismo y barbarie (Ruiz Zapatero, 2005: 26; García Quintela, 1999: 115-129; Marco Simón, 1993b, y Gracia Alonso, 2009).  

			Estos celtas a comienzos del siglo IV a. C. y desde los focos célticos del oriente de la actual Francia se expandirán por el valle del Po y por el este, siguiendo el curso del Danubio y alcanzando por un lado las estepas del noroeste del mar Negro, y por otro los Balcanes. De donde pasarán a Grecia y de ahí a la península de Anatolia: los futuros gálatas, límite oriental de la Europa céltica. Es la época de las grandes migraciones célticas, algunas de las cuales llegarían a causar pavor en las tierras mediterráneas. Caso del saqueo de Roma en el 390 a. C. o del santuario de Delfos en el 279 a. C. Estos encuentros entre las altas culturas del Mediterráneo y el mundo céltico generarán no solo ya el uso generalizado de términos como Keltoi, Celtae, Galli, o Galatae. Sino además el estereotipo del celta como guerrero bárbaro (Ruiz Zapatero, 2005: 26), salvaje y agreste, caracterizado por la ferocitas y el furor. 

			Es importante señalar con respecto a estos grupos migratorios, que básicamente serán celtas latenienses centroeuropeos. Esto es, celtas cuya «celticidad» será diferente de las formas culturales célticas que se estaban dando en ese momento en Britania, en la propia Galia atlántica, y desde luego en la Hispania céltica (Ruiz Zapatero, 2005: 27). Distintas «provincias» de la Europa céltica que, en el caso concreto de Hispania, desarrollarán de forma en cierta medida independiente su propia celticidad, incluyendo áreas abiertamente arcaicas más próximas a la antigua raíz indoeuropea, que a los propios desarrollos culturales célticos continentales. En cualquier caso lo importante será tener presente cómo lo céltico trasciende el marco cultural lateniense y adopta diversas formas a lo largo de toda su área de expansión. Desde el Atlántico hasta el interior de la actual Turquía. 

			Llegado el siglo II a. C. los celtas habrán generado ya una cultura urbana en la llamada civilización de los oppida10. Grandes centros fortificados considerados ciertamente como «las primeras ciudades europeas» (Ruiz Zapatero, 2005: 27). La Céltica se estaría acercando a la estatalidad y estaría generando su propio modelo de «civilización». Sin embargo un fuerte viento en contra se estaba levantando frente a tal posibilidad. Roma se había convertido en una potencia militar y cultural formidable y estaba conquistando la Galia e Hispania. Al tiempo desde el norte, los germanos presionaban las fronteras septentrionales de la Céltica, y en el Danubio medio, los dacios, también de origen germano, desplazaban a las tribus celtas allí establecidas. Así, hacia finales del siglo I a. C. la mayor parte de la Céltica había sido sometida al poder de Roma, y las fronteras entre «civilización» y «barbarie» se trasladan entonces a los ejes del Rin y del Danubio, quedando al norte los germanos y los dacios. La Céltica se romanizará y sus rasgos culturales propios se diluirán en la personalidad de Roma, la cual, y para entonces, se universaliza de manos del Imperio. 

			En los finisterres remotos del Atlántico, y en zonas apartadas del Imperio, algunos rasgos, lenguas y tradiciones célticas lograrán sobrevivir. Es la mitología irlandesa del ciclo del Ulster o el folclore británico del ciclo artúrico, que recreará leyendas y fondos de indudable raíz céltica (Ruiz Zapatero, 2005: 27 y 28). Pero no será solo en las islas británicas que queden este tipo de pervivencias. También podremos encontrarlas en las intrincadas montañas del norte de España y en los fríos páramos sorianos. Donde determinadas fiestas y costumbres serán los últimos rescoldos del ciclo cultural céltico de la antigua Europa (Reyes Moya, P. 2012)11. 

			Dentro de este marco general de la Europa céltica, es donde encontraremos el fenómeno de lo «hispano-celta». 

			Célticos, tartesios, íberos y vascones fueron los principales grupos étnicos de la Hispania prerromana. Siendo probablemente tartesios, íberos y vascones diferentes modalidades de un mismo tronco étnico quizás preindoeuropeo, al que genéricamente podemos llamar ibérico12 (Arnáiz Villena y Alonso García, 1998).

			Los celtas, por el contrario, formarán parte del gran tronco indoeuropeo, y en la Península ocuparán amplias áreas de la Meseta, el norte y el noroeste, si bien nunca tendrán realmente unas fronteras fijas y serán frecuentes los desplazamientos y las convivencias. En este sentido, Hispania, situada en el extremo sudoccidental de Europa, constituirá uno de los límites de la Céltica europea, siendo al tiempo el lugar del que provendrán las primeras referencias, transmitidas por los griegos, sobre los pueblos célticos como habitantes de la Europa más occidental y atlántica (Ora Maritima 1, 185s., 485s., y Herodoto, 2, 33; 4, 49). Debiendo recordarse aquí cómo, tras muchos años en los que los estudiosos de la Céltica habían hecho de las culturas del Hallstatt y de La Tené los paradigmas de la cultura celta, los estudios llevados a cabo en los últimos años evidenciarán que el problema de la Céltica será bastante más complejo, polimorfo y heterogéneo (Almagro-Gorbea, 1992 y 2005b: 29 y 30). Siendo posible hablar así de una «Céltica» centroeuropea y atlántica. Pero también de una «Céltica» propiamente hispánica13.

			 

			* * *

			 

			Abundando en todo lo que venimos señalando, desarrollamos aún un poco más algunas de estas ideas… 

			A día de hoy es patente que las viejas tesis asociadas al paradigma «lateniense» de celticidad no podrán en ningún caso dar cuenta de la presencia de cultura céltica en Irlanda desde el Bronce Final. Y problema parecido surgirá al estudiar la celticidad hispánica, donde se encontrarán elementos protocélticos muy arcaicos que también remontarían al Bronce Final. Del mismo modo el estudio de la lengua lepóntica (céltico –P) del norte de la actual Italia inducirá a pensar que la vieja cultura de los campos de urnas, a partir del 1400 a. C., también podría atribuirse a la cultura céltica, lo que retrotraería el origen de la misma mucho antes de la Edad del Hierro (Almagro-Gorbea, 2005b). Deberemos tener presente en este sentido, que las raíces del mundo celta no pueden buscarse en la Edad del Hierro, ni siquiera en el Bronce Final, cuando ya estaban arraigadas en Irlanda y en la península ibérica. Su origen debemos rastrearlo aún más atrás. Siendo aquí interesante plantear cómo en las culturas del vaso campaniforme del III milenio a. C. (culturas extendidas por amplias áreas de Europa central y occidental), parecería haberse iniciado un largo proceso formativo que, a lo largo de la Edad del Bronce, podría haber cristalizado en los distintos pueblos celtas. Este remoto origen sería el que explicará la amplia extensión de la céltica, desde Europa central hasta el Atlántico, así como su variabilidad interna y diversidad (Almagro-Gorbea, 2005b: 30).

			Lo céltico en Hispania ofrece así una larga tradición cultural que además se enriquece del contacto con pueblos íberos y tartesios, lo que lleva a generar unas formas de celticidad diferenciadas y particulares, distintas de las rastreables allende los Pirineos. Como ya hemos indicado anteriormente, dos serán los grandes grupos de la celticidad hispánica, grupos que podrán a su vez relacionarse con dos lenguas identificadas por los lingüistas. Primeramente el grupo situado al oeste y noroeste peninsular; grupo cuya lengua se ha denominado «lusitano», por desgracia escasamente documentada, y que conservaría la P- inicial perdida en la mayoría de las restantes lenguas célticas (céltico –P o lenguas célticas arcaizantes). Este «lusitano» puede considerarse la más antigua lengua celta conocida, muy próxima al antiguo indoeuropeo (Almagro-Gorbea, 2005b: 31). Es la lengua propia del grupo que hemos denominado lusitano-galaico, polo fundamental del celtismo arcaizante de la Península. 

			Por otro lado y enfrente, el grupo más eminentemente celta de la Hispania prerromana: el grupo celtibérico. De lengua integrada en el llamado céltico -Q (grupo mayoritario de las lenguas célticas) pero más antiguo que el galo, el goidélico de Irlanda o el britónico de Bretaña. Pues ya se habría separado de su tronco común en la segunda mitad del II milenio a. C., teniendo desde entonces una situación marginal respecto del resto del mundo céltico (Almagro-Gorbea, 2005b: 33). 

			En el grupo celtibérico se incluirán diferentes pueblos de la Meseta nororiental, que representarán la celticidad más plena y al tiempo más desarrollada y poderosa de la Hispania prerromana. Este mundo celtibérico a partir del siglo VI a. C., y tal como venimos explicando, se expandirá por el valle del Ebro y hacia el interior «celtiberizando» diversas áreas del resto de la Meseta (Almagro-Gorbea, 2005b: 31). Generándose una zona de transición entre el máximo arcaizante del mundo lusitano-galaico y la cultura plenamente céltica del mundo celtibérico. En dicha «zona de transición» encontraremos los pueblos vetones, vacceos, cántabros y astures, así como carpetanos. Todos ellos con distintos niveles de proximidad al arcaísmo lusitano, así como diferentes grados de influencia del mundo celtibérico. Este, por su parte, influenciado por la cercana cultura ibérica, generará un modelo propio de celticidad exclusivo de la Hispania céltica. Lo que les dará una personalidad diferenciada tanto con respecto a sus «parientes lejanos» de las Galias, como con respecto a sus «vecinos» célticos del oeste y del noroeste peninsular, pudiendo incluirse entre los celtíberos a arévacos, pelendones, lusones, olcades, titos, belos, lobetanos… (Lorrio, 1997 y 1999, y Burillo, 1992, 1998 y 2011). 

			Con respecto al área lusitano-galaica del oeste y del noroeste peninsular, debemos insistir en que esta es la Hispania céltica del celtismo arcaico, asociada aún a una cultura de castros ajena a los oppida de la Céltica europea y a sus desarrollos urbanos (Fernández-Posse, 1998; Esparza Arroyo, 2011, y González García, 2011). Pueblos así ajenos a la estatalidad que se estaba desarrollando entre sus vecinos celtibéricos, y por el contrario aún deudores de las antiguas tradiciones de la Edad del Bronce; a viejos ritos ancestrales asociados a la raíz indoeuropea como puedan ser las saunas iniciáticas, o las ofrendas de armas a las aguas (Almagro-Gorbea, 2005b: 31). El propio Estrabón considerará a estas gentes del oeste y noroeste peninsular las más primitivas de Hispania (III, 3, 7). Conservándose incluso su viejo hábitat castreño hasta bien entrada la época romana (Almagro-Gorbea, 1994a). Esta cultura de castros será una cultura fundamentalmente ganadera, y en ella, las razias de ganado serán una parte más de su dinámica socioeconómica. Lo que generará fuertes tensiones por el control de pastos, la defensa de las reses y la defensa del territorio de los distintos poblamientos, que en la cultura castreña será aún de explotación colectiva. Este orden de cosas favorecerá una organización social jerarquizada y guerrera (Torres Martínez, 2005: 343-344, y Torres Martinez, 2011). Y en esta y según Justino (44, 3, 7): «Las mujeres se ocupan de la tierra y la casa, mientras los hombres se dedican a la guerra y las razzias». Lo que nos señalará la característica estructura de unas sociedades de pastores-guerreros, cuyo orden social no sería muy diferente de otras culturas célticas como la irlandesa, o de los primitivos germanos que nos describe César en La Guerra de las Galias (6, 22) (Almagro-Gorbea, 2005b: 32).

			Este antiguo tronco indoeuropeo protocéltico se conservó en el oeste y en el noroeste de la antigua Hispania prerromana, principalmente entre lusitanos y galaicos. Pero de él derivarán también, y como ya hemos señalado, elementos importantes de las posteriores culturas vetonas y vacceas del interior peninsular, así como muy especialmente todo lo que será el mundo cántabro-astur. Incluidos aquí los propios cántabros y astures, pero también los turmogos al norte de Burgos, los berones en La Rioja, o los várdulos, caristios y autrigones en las actuales Vascongadas (Almagro-Gorbea, 2005b: 32; Peralta Labrador, 2000, y Torres Martínez, 2011), las cuales debemos entender que solo se «vasquizarán» en épocas ya posteriores, y desde los núcleos vascones de Aquitania y los Pirineos occidentales. 

			Para todos estos pueblos y sobre esa base de celtismo arcaico, se desarrollará una más que probable «celtiberización», que será la que les dará la fisonomía cultural que presentarán a la llegada de Roma a Hispania. 

			En este orden de cosas, es importante tener presente este sustrato protocéltico indoeuropeo, para entender la heterogeneidad y naturaleza del fenómeno de la cultura céltica en la Hispania prerromana. Pues nos señala una amplia base etnocultural que desde la Edad del Bronce se va diversificando a lo largo de la fachada atlántica europea, de Hispania a Irlanda, y en interacción con la Europa central, va conformando el proceso de etnogénesis de los pueblos propiamente célticos. Etnogénesis así comparable a la de otros pueblos indoeuropeos como helenos, latinos o germánicos, e hipótesis más lógica que la de unos «celtas invasores» ya formados culturalmente y que en la Edad del Hierro y con cultura centroeuropea, habrían «irrumpido súbitamente» en la historia (Almagro-Gorbea, 2005b: 32). 

			En cualquier caso y para el estudio de la Hispania céltica, lo que tendremos entonces en primer lugar será una amplia área de filiación protocéltica indoeuropea, cuyo núcleo esencial será el arco lusitano-galaico. Rastreándose también desde el oeste y noroeste peninsular en ciertas áreas del interior de la Meseta y la franja cantábrica. 

			Frente a estos «protocélticos atlánticos» conservados en los «finisterres» de la antigua Hispania, encontramos a los celtíberos. Los celtas más característicos de la Península. Situados principalmente en las tierras del sistema ibérico y en el este de la Meseta. Y desde ahí y en expansión creciente, generando, por decirlo así, la «celtiberización» de buena parte del interior de Hispania. Proceso que se habría «abortado» cuando chocan con Roma y se desatan las guerras celtibéricas. Guerras tras las cuales quedarán absorbidos por la romanización (Almagro-Gorbea, 2005b: 33). 

			Aquí hay que reseñar que la arqueología no documenta la llegada de gentes que trajeran la cultura celtibérica a la Península, por lo que deberemos plantearnos que sería una cultura formada in situ en la propia Hispania, sin excluir por ello las aportaciones de grupos de población llegados allende los Pirineos. Nos estaríamos refiriendo acá a la llamada cultura de los campos de urnas, originaria de Europa central, y que penetrará en el noreste peninsular hacia el 1200 a. C., asentándose principalmente en las tierras altas de la Meseta y en el sistema ibérico. Se sembraba en ese momento la semilla de la futura cultura celtibérica (Ruiz Zapatero y Lorrio, 1988 y 2005; Ruiz Zapatero, 1999b y 2001, y Lorrio, 1997). 

			La llegada de estas gentes de los campos de urnas a dichas áreas mesetarias supondrá una superposición de elementos culturales y étnicos centroeuropeos, sobre el previo sustrato indoeuropeo protocelta, siendo a partir de este punto, que podrá explicarse el surgimiento de la lengua celtibérica propiamente dicha, así como la aparición del rito de cremación, el culto al antepasado divinizado, padre de la estirpe, y la organización correspondiente en grupos familiares gentilicios (Almagro-Gorbea, 2005b: 33). 

			Su establecimiento se llevará a cabo, en un principio, conforme a un sistema de «aldeas y castros» similar a la cultura castreña del noroeste, incluyéndose una estructura jerárquica y guerrera encargada de la salvaguarda del territorio (Fernández-Posse, 1998, y Ruiz Zapatero, 1999b). Mostrando ya en este momento características típicas de las sociedades pastoriles de la primera Edad del Hierro; incluidas las razias, así como todo lo relativo a un sistema de clientelas y jefaturas, ritos de consagración a los jefes, y pactos de ayuda y colaboración entre pueblos (Peralta Labrador, 2000: 141-167). 

			Se forma de esta manera una sociedad aristocrática y guerrera, de base ganadera y trashumante, dotada de una gran capacidad expansiva, que será la que generará los procesos de «celtiberización» del interior peninsular. Esta sociedad evolucionará a partir de la segunda mitad del I milenio a. C. desde los pequeños castros hasta los grandes oppida o ciudades fortificadas. Verdaderas «polis» hispano-célticas en las que se desarrollará una estatalidad que no podremos encontrar en las áreas lusitano-galaicas del oeste y noroeste (Almagro-Gorbea, 2005b y 1994a). 

			El ritual de cremación se mantendrá como rasgo característico del mundo celtibérico, y a él irán asociadas creencias relativas a la «heroización post morten»14 y los antepasados divinizados protectores de la comunidad. Siendo toda esta serie de elementos culturales, los que nos permitirán decir que si bien desde el punto de vista de la cultura material recibirán fuertes influencias del mundo ibérico, desde el punto de vista de las creencias y el sentido estético, los celtíberos permanecerán fieles a un mundo genuinamente céltico (Almagro-Gorbea, 2005b: 34 y 35). 

			La cultura celtibérica culminará a finales del siglo III a. C. alcanzando formas de vida urbana altamente desarrolladas en lo que podrá denominarse «cultura de oppida»15. Este mundo urbano celtibérico será capitaneado por una élite guerrera, que controlando un amplio territorio desde esas grandes ciudades fortificadas, tendrá a su cargo unidades de poblamiento de menor entidad y de tipo castreño, que serán dependientes del oppidum central. 

			 

			* * *

			 

			En definitiva, la «panorámica étnica» que deberemos tener presente a la hora de acercarnos a la Hispania indoeuropea partirá de un antiguo sustrato protocéltico, de su evolución en la Meseta, y por el contrario de su pervivencia en el oeste y noroeste peninsular. Este sustrato protocéltico estaría asociado a una arcaica lengua indoeuropea que conservaría la P- inicial, y que posteriormente podremos rastrear en la lengua lusitana. Este mismo sustrato protocéltico evolucionará a partir de la influencia de la cultura de los campos de urnas, surgiendo a partir de esta y en las tierras altas de la Meseta oriental la cultura celtibérica. Dicha cultura celtibérica dinamizará la «celtización» del interior de la Meseta absorbiendo en dichas áreas el fondo protocéltico; fondo que, por el contrario, se conservará en el oeste y noroeste peninsular (Almagro-Gorbea, 1991, 1992 y 1993, y Almagro-Gorbea y Ruiz Zapatero, 1992a). En este sentido, el surgimiento de la cultura celtibérica, si bien genera la diferenciación de dos grandes áreas culturales dentro de la Hispania indoeuropea (área celtibérica y área lusitano-galaica) no por ello nos sitúa en un escenario de dos grupos culturales ajenos y extraños entre sí. Pues para ambos el fondo protocéltico funcionará como base común de proximidad cultural, principalmente en el ámbito de los principios, los valores y las creencias (Almagro-Gorbea, 1993a, y Torres Martínez, 2005: 339-346). De este modo, el sustrato indoeuropeo protocéltico de Hispania será tanto la base común de los pueblos de la Hispania céltica, como el «humus» a partir del cual se habría desarrollado el mundo celtibérico; recibiendo este la influencia de los campos de urnas y la cultura ibérica.

			Aparte, ese mismo mundo celtibérico será el dinamizador de la celticidad del interior de la Meseta en las áreas que hemos llamado de transición: vacceos, vetones, carpetanos… Quedando entonces el noroeste y el ámbito lusitano-galaico como remanentes del arcaísmo protocéltico de la Hispania prerromana. 

			* * *

			Llegado este punto, consideramos que puede afirmarse como hecho histórico insoslayable la existencia de una Céltica europea y de una Céltica hispánica integrada en esta. Céltica europea y Céltica hispánica que fueron en sí mismas un fenómeno étnico y cultural, diverso y heterogéneo. Pudiendo decirse de la Céltica hispánica que esta habría generado su modelo autóctono y diversidad propia de celticidad. Celticidad surgida en el propio solar peninsular a partir de un mundo indoeuropeo arcaico, también propiamente hispánico y de antiquísimo arraigo en nuestro territorio (fig. 1-3).
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			Figura 1-3. Íberos y celtas en la Hispania antigua. Siglo III a. C. (Según Pellón, 2001).

			 

			Del mismo modo y al tiempo, deberemos diferenciar un área peninsular no indoeuropea, comúnmente denominada área ibérica, que ocuparía a grandes rasgos la fachada mediterránea, la mayor parte de la actual Andalucía y el sur de La Mancha, la margen derecha del Ebro y las laderas pirenaicas hasta el territorio vascón. Quedando mayormente el resto de la Península como área indoeuropea y céltica (fig. 1-4). 
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			Figura 1-4: Etnias prerromanas de la península ibérica. (Según Untermann, 1987).

			 

			En todo caso, celtas, íberos, celtíberos, indoeuropeos, vascones y tartésicos configurarán todos ellos el «zócalo étnico» de España y la raíz originaria de nosotros mismos: de gallegos, castellanos, andaluces, catalanes, vascos, asturianos… Patria originaria, Urheimat o matriz del devenir histórico y cultural español a través de los siglos: de la romanización al reino godo de Toledo, de la invasión islámica a los reinos cristianos del norte y a la Reconquista, de la restauración y unificación de los Reyes Católicos al descubrimiento y a la conquista de América, del Imperio y el Siglo de Oro a la decadencia y a la Modernidad…, un proceso histórico de largo recorrido en el que la «arcilla humana» con la que se moldeó nuestra historia habría sido mayormente y en todo momento la misma que ya estaba en numantinos y cántabros, en la Dama de Elche y en Viriato, o en los mercenarios ibéricos de Aníbal…16  

			 

			 

			El ámbito socioeconómico

			Fundamentos socioeconómicos: parentesco, prestigio, pastoreo y guerra

			El mundo hispano-céltico presentará mayormente los rasgos de una sociedad gentilicia. Esto es, una sociedad que prima los lazos familiares, los lazos de sangre, relacionando las personas entre sí desde una perspectiva que hace del parentesco el eje vertebrador de la organización social (Torres Martínez, 2005: 340).

			En este orden de cosas cabe resaltar la alteridad entre los conceptos tradicionales de familia, asociados a esta primacía del parentesco, y el concepto moderno de «familia», surgido tras la Revolución Industrial en Europa y en el seno de una cada vez más boyante burguesía. En esta última, la familia es ante todo la «familia nuclear», formada simplemente por los cónyuges y los hijos. En la familia tradicional, por el contrario, se responderá al esquema de «familia extensa», de mínimo tres generaciones: abuelos, padres e hijos, más consanguíneos o afines desvinculados (estos últimos serían los ancianos, los viudos sin hijos, los solteros, los huérfanos, los enfermos crónicos, los extranjeros asimilados…) (Brañas, 2005: 157). 

			En este sentido debemos entender que la llamada «familia nuclear» o familia moderna solo será posible en condiciones sociales, políticas y económicas como las que el Estado burgués es capaz de proporcionar a la familia a través de los servicios públicos (Brañas, 2005: 157). Nos referimos a instituciones como escuelas, hospitales, asilos… Instituciones en las que las obligaciones clásicas de la familia extensa pueden ser delegadas, reduciéndose así su tamaño al de la familia nuclear moderna. No siendo casualidad que hasta prácticamente hoy día y en diversas zonas rurales de España, como pudiera ser Galicia, la familia extensa o «casa-familia» haya continuado siendo el eje organizativo de la aldea (Brañas, 2005: 157). Siendo también interesante constatar cómo los individuos desvinculados necesitarán agrupaciones familiares extensas para su integración social, siendo solo en las modernas familias nucleares que ese ámbito de integración queda restringido, pues se considera tarea del Estado. Paradójicamente los Estados modernos serán los que generarán mayor cantidad de marginados (Brañas, 2005: 157-158).

			Del mismo modo los conceptos «modernos» de «economía», «sociedad», «creencias», etc. no serán aplicables a las sociedades anteriores a la Revolución Industrial, salvo de una manera muy genérica, o para casos muy concretos. Las sociedades premodernas y tradicionales, de orden fundamentalmente agropecuario, son sociedades «orgánicas»; esto es, sociedades basadas en un cuerpo de convivencia fundamentado en redes de parentesco y vínculos personales de tipo clientelar. Son sociedades construidas así a partir de la familia, el clan, la estirpe, la tribu, el pueblo. A partir de redes extensas de parentesco que impregnarán toda la vida social, e impedirán hablar de economías de tipo moderno centradas en los conceptos de «interés», «beneficio» y «rentabilidad». Siendo más bien los conceptos propios del mundo tradicional, «honra», «prestigio», «fama», «deuda», «generosidad», «compromiso»…, los principios que regirán el ordenamiento socioeconómico del mundo hispano-céltico (Ruiz-Gálvez Priego, 2005: 375, y Torres Martínez, 2003 y 2005). 

			Asociado a este carácter «tradicional» de los principios estructurales del mundo céltico, encontraremos que también jugarán un papel muy importante los vínculos clientelares, fundamentados en el compromiso personal y en el valor de la palabra dada. Principios esenciales para constituir las «sociedades de jefaturas», que, como veremos en el siguiente capítulo, serán las sociedades características de la Hispania céltica.

			Tendremos así una concepción de las interrelaciones económicas y sociales, marcada profundamente por el mundo simbólico de los «rituales cotidianos» en torno a los lazos de sangre y los círculos de prestigio e influencia: comer en la misma mesa, beber en el mismo vaso, intercambiar regalos y dádivas, caballos o armas. Todo en el marco de instituciones sociales que articulan dichos encuentros e intercambios y que crean relaciones de amistad y compromiso entre donantes mutuos. Relaciones que implicarán muchas veces una ligazón tan fuerte e indisoluble como las que podían crear los mismos lazos de sangre (Ruiz-Gálvez Priego, 2005: 376). 

			Sin embargo, si bien este planteamiento es el que nos perfila el mundo de las relaciones socioeconómicas de los pueblos hispano-célticos, debemos entender que nos servirá en todo caso si, desde un principio, valoramos las diferencias que surgirán en el mismo cuando estas sociedades tradicionales se encuentren en situaciones de transacción no con parientes, sino con extraños. Es decir, que podemos entrar a valorar dos tipos de reciprocidad. La que se da entre miembros de una misma estirpe, familia o tribu. Y la que se da con elementos ajenos a ese «cuerpo orgánico» de lazos de parentesco. En esta última sí primará el interés económico y sí se dará el escenario de un verdadero comercio. Más aún, será en esta situación de encuentros con elementos externos a los de la propia tribu, donde no solo cabrá el uso del término comercio, sino que además podrán integrarse actividades como el mercenariado y las razias o saqueos. Razias y saqueos que solo desde la perspectiva de sociedades plenamente campesinas y sedentarias tendrán la consideración de vida «bárbara» e incivilizada. Pues desde la perspectiva de unas sociedades fundamentalmente pastoriles y ganaderas (como las de la Hispania céltica) el saqueo y el botín serán formas habituales de formar a jóvenes guerreros dispuestos a pugnar por pastos, agua, sal y otros recursos que la vida «móvil» de la ganadería demanda necesariamente. De esta manera encontramos que el mundo ganadero del interior peninsular tendrá en la guerra un instrumento más de su propia dinámica socioeconómica, y esta se convertirá en vehículo para aliviar tensiones internas, adquirir riqueza, honor y ganado, y hacer méritos para algún día encabezar el Gobierno de la propia tribu (Ruiz-Gálvez Priego, 2005: 380; Torres Martínez, 2005: 343-344, y Sánchez Moreno, 2002). 

			Planteamos de este modo que las sociedades hispano-célticas del interior peninsular son sociedades basadas principalmente en el mundo de las relaciones de parentesco. Sociedades orgánicas fundamentadas en las concepciones de «estirpe», «linaje», «clan», «tribu», «familia» y en las que, además, se dará especial valor a todo lo que es interacción social: «gesto», «respeto», «don», «intercambio». Creación de vínculos y lealtades personales, tan indisolubles como los vínculos de sangre, y fundamentales en la cimentación de las relaciones clientelares que articularán el mundo de jefaturas y élites guerreras propio de estos pueblos. 

			Este universo de parentesco, prestigio personal, lealtades y compromisos mutuos, tendrá en la actividad agropecuaria y fundamentalmente ganadera, el basamento de su vida económica. Las sociedades hispano-célticas serán así esencialmente sociedades ganaderas y por lo tanto generalmente sociedades tremendamente competitivas y agresivas, armadas y en lucha por recursos estratégicos como pastos, fuentes y vías pecuarias. Teniendo en los robos de ganado, en el saqueo y en la razia un elemento más de su dinámica socioeconómica (Almagro-Gorbea, 1993; Sánchez Moreno, 2002, y Álvarez Sanchís, 2003). 

			Son sociedades por tanto a las que podremos considerar de cultura «guerrera», y que, como podremos ver más adelante, tendrán en las männerbünde (en las «sociedades de hombres», «bandas y cofradías guerreras») un elemento de relevancia social y cultural fundamental (Almagro-Gorbea, 1993: 134-141; Peralta Labrador, 2000: 168-184, y García Quintela, 1999: 275-287). Estaremos así en la Hispania céltica, en presencia de esos grupos armados y organizados alrededor de un jefe (los comitatus que Roma señalará para los germanos: Tácito, Germania, XIII) y que son la célula fundamental que da cuerpo a ese «espíritu guerrero» tan caro a las sociedades europeas de la Edad del Hierro. Podrá afirmarse en este sentido que las sociedades hispano-célticas serán fundamentalmente sociedades agropastoriles de ideología guerrera (Almagro-Gorbea, 1993; García Quintela, 1999: 270-295; Peralta Labrador, 2000: 153-211; Torres Martínez, 2005: 343-344; Sánchez Moreno, 2002, y Álvarez Sanchís, 2003). 

			En estas sociedades y tal como ya hemos comentado, podremos encontrar un modelo y una organización de fuerte impronta gentilicia, reconocibles a partir de la onomástica de epítetos en genitivos del plural que indicarían el «clan» o grupo familiar gentilicio. Los clanes más poderosos darían lugar a estirpes aristocráticas dirigidas por un cabeza del linaje que, a su vez, extiende y manifiesta su poder por medio de clientelas. Estos nobiles formarían el que podríamos denominar senatus —el órgano superior de gobierno de la ciudad u oppidum— y a su vez integrarían el grupo social de los equites, de los «jefes guerreros a caballo». Verdaderas élites rectoras de los oppida y «señores de la guerra» que capitanearán las luchas contra Roma (Almagro-Gorbea, 1994b y 2005a; Sánchez Moreno, 2005, y Quesada Sanz, 2002a y 1997c).

			Paradójicamente estas mismas élites, una vez sometidos sus pueblos a la autoridad de Roma, serán las primeras que se integren en las legiones y se romanicen (Lorrio Alvarado, 2005: 278, y Abascal, 2009b y 2009c). 

			Abundando en la idea del parentesco y tomando por referente la Uxama celtibérica, tendremos que en su epigrafía funeraria del siglo I a. C. aparecen interesantes referencias a la onomástica celtibérica. Recogiéndose diversos nombres de uxamenses como Letondo, Baeso, Retógenes o Crastuno; así como de sus grupos de parentesco o «clanes»: los caldaicos, los letondicos, los urcicos o los medutticos. Recogiéndose incluso una interesante tésera de hospitalidad con forma de lechón, en la que escrito en celtibérico se nos señala la alianza entre los uxamenses y otra comunidad (fig. 1-5). En dicha tésera podremos encontrar el sistema de identificación personal celtibérico, al señalarse a un legado al que se nombra como «Segio, hijo de Baeso, y del linaje de los Caldecos». Es decir, el nombre personal, el del padre y el del «clan» (García Merino, 2005: 177-182).

			En la misma línea y en la medida en que se dará una preponderancia de la ganadería en las economías hispano-célticas, esta, y por su propia dinámica, favorecerá el desarrollo de instituciones relativas al establecimiento de pactos y alianzas: los desplazamientos estacionales de ganado que caracterizan a los países del entorno mediterráneo, y que se basan en la complementariedad entre clima y crecimiento vegetativo —debido en parte a marcadas diferencias climatológicas en distancias relativamente cortas—, producen una serie de desplazamientos de reses que en cierta medida aún hoy se siguen dando, y que hoy como entonces suponen la gestión de unos acuerdos y permisos para atravesar territorios, vadear ríos, usar fuentes y manantiales o utilizar encerraderos provisionales (lám. 1-I). En época celtibérica estos acuerdos se recogerán mediante la institución del hospitium, con lo que la propia dinámica de las sociedades ganaderas acabará demandando instituciones sociales de colaboración y vinculación personal y colectiva (Ruiz-Gálvez Priego, 2005: 377-378).

			 

			[image: pacto de hospitalidad] 

			Figura 1-5: Tessera Hospitalis. Encontrada en Herrera del Pisuegra (Según García y Bellido y Fernández de Avilés, 1958).
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			Lámina 1-I: Rebaño de reses avileñas cruzando en la actualidad el río Tormes por uno de sus vados. Escena similar podría contemplarse en el pasado en los territorios de la Hispania céltica. (Reproducido de Ruiz- Gálvez, 2001: 211).

			 

			Por otro lado y sin perjuicio de ese protagonismo de la actividad ganadera, también las actividades primarias del mundo hispano-céltico estarán fuertemente relacionadas con la agricultura. Dándose así un importante aprovechamiento vegetal rastreable en la dieta y que ha quedado reflejado y se deduce a partir de los análisis de los oligoelementos de los restos humanos exhumados por ejemplo en Numancia. Como complemento básico a esta agricultura se daría la silvicultura o explotación del bosque. Destinada principalmente a la recolección de bellotas y asociada así al encinar (Blasco Bosqued, 2005: 293-295, y Torres Martínez, 2003). 

			Esta importancia de la dieta vegetal no restará peso a la importancia sustancial de la ganadería, su aporte de carne o su fuente de aprovechamientos secundarios y derivados. Pues habrá que tener siempre presente que esta cabaña ganadera no se limitará a satisfacer unas necesidades subsistenciales, sino que parece probable que el ganado tendrá la consideración de materia de intercambio generadora de riqueza. Es así que podremos encontrar restos animales en necrópolis celtibéricas, explicables no solo como residuos del banquete funerario, sino también como símbolo de la riqueza del difunto. Para el caso del caballo, este rara vez lo encontraremos en los ajuares, si bien simbólicamente estará presente a través de los arreos que sí que formarán parte del ajuar funerario de algunas tumbas. Las de los miembros más destacados de la comunidad (Blasco Bosqued, 2005: 296-297). En cualquier caso y por desgracia, a día de hoy todavía nos quedarán muchos interrogantes sobre la estabulación y el régimen de pastos17.

			Este entramado socioeconómico que brevemente estamos esbozando, nos presenta así un mundo hispano-céltico en el que los principales recursos de los pueblos célticos peninsulares serán la ganadería y la agricultura, además y por lo general en ese orden. Siendo este mismo entramado el que demandará una sociedad fuertemente jerarquizada en la que la honda preocupación por cuidar y asegurar los rebaños, unida a la necesidad de agua, pastos y cañadas, generará esa élite guerrera que asume esta responsabilidad y al tiempo compite por los mejores pastos, fuentes y vías de comunicación. Erigiéndose así como salvaguarda de la fuente principal de riqueza, al tiempo que aumentadores de las bases mismas de esa riqueza mediante razias y robos de ganado. Arrogándose en definitiva y de este modo, un papel principal en la comunidad (Almagro-Gorbea, 2005a; Lorrio Alvarado, 2005; Sánchez Moreno, 2005, o Álvarez Sanchís, 2003). 

			 

			* * *

			 

			En definitiva, nos encontramos con un sistema económico y social levantado desde una base fundamental que por un lado será la riqueza ganadera; el pastoreo. Y por otro, serán las gens o gentilidades. Es decir, esos grupos familiares extensos alusivos a un antepasado común en torno a los cuales, por la unión de distintas familias, se formarán los populi o tribus hispano-célticas. 

			Tenemos así y de esta manera un mundo construido a partir de ese parentesco gentilicio, y unas bases y dinámicas socioeconómicas propias de una realidad fundamentalmente ganadera y pastoril. Siendo estas mismas bases y dinámicas las que alimentarán una orientación cultural de corte guerrero en la que el prestigio personal será pieza fundamental en la constitución de las correspondientes jefaturas.

			Este modelo de sociedad agropecuaria de cultura o tradición guerrera se repetirá en líneas generales a lo largo y ancho de la Hispania celta, y nos conduce a plantearnos que nuestro objeto de estudio puede ser caracterizado como una sociedad gentilicia y campesina, de pastores y en menor medida de agricultores, fuertemente competitivos que luchan por pastos, cañadas y fuentes, y que se organizan a través de grupos de parentesco que, a su vez, se unen formando grupos de orden suprafamiliar: los populi. Dichos populi ocuparán un determinado territorio mediante poblados fortificados situados generalmente en altozanos. A su vez estos poblados fortificados estarán dirigidos y protegidos por unas élites guerreras que, como veremos en próximos capítulos, generarán sus propias instituciones internas dirigidas a articular ese «mundo guerrero». 

			El repaso en todo caso de dichos poblados fortificados o núcleos de asentamiento es ya el contenido del siguiente apartado. 

			 

			 

			La ocupación del territorio y los patrones de asentamiento: Cultura de oppida, cultura de castros y zonas de transición

			Hemos señalado en el ámbito étnico el mundo celtibérico como el modelo más característico de «celticidad hispánica» en la Península (Almagro-Gorbea, 2005b y 1993; Burillo, 1998; Lorrio, 2001 y 1997). Pasamos ahora en el presente apartado a aproximarnos al modelo socioeconómico celtibérico, sirviéndonos este de referencia a la hora de conocer y contrastar el resto del territorio hispano-céltico.

			Fundamentalmente lo que nos encontraremos aquí es que el modelo celtibérico de asentamiento y núcleos de población responderá a lo que podremos llamar un modelo de oppida o «ciudades», y que dicho modelo extendiéndose hacia el interior de la Meseta (en la que hemos llamado «zona de transición»), terminará por difuminarse conforme lleguemos al oeste y noroeste peninsular. Siendo entonces que desaparece y nos encontramos un modelo puramente castreño, más arcaico y carente de la incipiente estatalidad del mundo celtibérico. Esta situación parecerá a su vez responder a la propia morfología étnico-cultural de la Hispania céltica, con la Celtiberia como polo de máximo desarrollo del celtismo hispánico, un área del interior dinamizada por la influencia del mundo celtibérico, y un polo lusitano-galaico en el noroeste como máximo referente del arcaísmo protocéltico en la Península. 

			 

			* * *

			 

			El mundo celtibérico se organizará socioeconómicamente de acuerdo a un modelo de ciudad-Estado de tipo clientelar. Con una ciudad central, el oppidum, como eje del poder político y económico sobre un determinado territorio, y sobre todo un sistema de aldeas y castros, que, a modo de villas y granjas, proporcionan la explotación del territorio que controla el oppidum. Este será dirigido por una élite guerrera que otorga protección y seguridad a dichas villas, granjas y tierras, al tiempo que las enriquece con periódicas razias sobre territorios vecinos. Estas razias serán a su vez una vía hacia el enriquecimiento y el ascenso social (Lorrio Alvarado, 1997 y 2005; Burillo Mozota, 1998; Sánchez Moreno 2005, o Jimeno Martínez, 2005). 

			Los oppida celtibéricos surgirán por sinecismo18 de anteriores aldeas y castros, y suponen un movimiento expansivo de ocupación de territorio y acrecimiento de riqueza, mayormente cabaña ganadera, capitaneado y dirigido desde dichas élites guerreras gobernantes (Burillo Mozota, 2003, y Domínguez Monedero, 2005). Este modelo se dará obviamente sobre un escenario de economía fundamentalmente ganadera y agrícola, en la que el comercio aún es una cosa tímida y carente de verdadero peso. 

			Para el comienzo de la conquista romana de Hispania19, reconoceremos así una Celtiberia mayormente organizada en «ciudades-Estado». Estas «polis» celtibéricas, mediante todo un sistema de aldeas, granjas y castros, controlarán una amplia área dedicada fundamentalmente a la explotación ganadera y agrícola. 

			Tendremos así frente a nosotros a sociedades de corte preestatal, con un poder central cuya sede está en el oppidum, el cual organiza y controla los poblamientos de menor entidad que tiene bajo su protección. Es decir, un tipo de relación en el que el oppidum funcionaría como centro fortificado dispensador de fuerza y protección, y al tiempo como «capital»20 de un territorio del que es centro político y administrativo. Dicho territorio se organizaría así jerárquicamente de aldeas a castros, y de castros al oppidum, estando en estos últimos la autoridad, el mando y el gobierno. Los oppida celtibéricos funcionan de este modo como verdaderas «polis» célticas. Pequeñas «ciudades-Estado» controladoras de toda una amplia área desde una relación jerárquica y unos principios aristocráticos, que articulan un conjunto orgánico compuesto de granjas, aldeas, castros y «ciudades». «Ciudades-oppida» que, como hemos indicado, habrán surgido por sinecismo de aldeas y castros previos. 

			Las guerras celtibéricas así como la posterior romanización nos señalarán este papel director que las ciudades ejercerán sobre un territorio, como ordenadoras del mismo, así como adalides de la firma de tratados, emisión y publicación de normas jurídicas, o acuñación de moneda. Del mismo modo las fuentes atestiguarán las estructuras políticas e institucionales de estas ciudades, señalando asambleas populares, consejos aristocráticos o senados, y magistraturas militares. También a través de estas fuentes podremos percibir las tensiones dentro de los diferentes grupos sociales, entre los grupos dirigentes y los iuvenes, así como entre las facciones prorromanas y antirromanas. Pudiéndose rastrear en relación con esto último la articulación de la sociedad en grupos de edad, alguno de ellos con posible exclusividad en la dedicación a la guerra, y la existencia de grupos aristocráticos de carácter guerrero (Domínguez Monedero, 2005: 291-292).

			Desde estos oppida y ya en plenitud del mundo celtibérico, se producirá un subsiguiente fenómeno de expansión de su poder y de su influencia. Mayormente mediante una colonización llevada a cabo con nuevos castros y aldeas que ocupan nuevos territorios, y llevan hasta nuevos puntos la influencia del oppidum central. Este aumenta así la superficie de la que dispone para la explotación de recursos y su enriquecimiento, así como sus zonas de dominio. De tal manera que para cuando se produzca la llegada de Roma a la Meseta, esta dinámica de expansión se seguirá produciendo, y, claro está, el casus belli numantino parecerá tener su origen en estas expansiones de unos territorios sobre otros: es el caso del sinecismo de los belos sobre los titos en la expansión de las murallas de Segeda, lo que no sería sino la imposición de unos grupos de poder sobre otros para aumentar así recursos e influencia21. 

			Tenemos en cualquier caso y ya desde el 300 a. C. (en el llamado «celtibérico pleno») perfectamente establecido en determinadas áreas de la Celtiberia, este modelo de ocupación del territorio y de sociedad estatal en torno al oppidum y sus aldeas. Pudiendo recogerse también el desarrollo del mismo modelo en otras áreas del interior, como podría ser el mundo vettón y sus imponentes «castros», los cuales realmente habría que considerar como oppida vetones. Dichas «ciudades» del mundo vettón harán parte de esa zona de influencia o área de transición, entre el mundo celtibérico, más desarrollado, y el mundo lusitano-galaico, más arcaico. 

			Hay que hacerse así a la idea para el mundo celtibérico, y para las áreas de expansión de los modelos de celticidad de dicho mundo, de una sociedad estatal organizada en torno a un oppidum (verdaderas ciudades hispano-célticas) y diversos castros (siempre amurallados), aldeas y territorios, que se encuentran articulados de manera jerárquica y orgánica a partir del oppidum principal. 

			Todo este esquema jerárquico se coronará con las élites guerreras de los oppida y sus clientelas armadas (Almagro-Gorbea 2005a y Sánchez Moreno 2005).

			La escala social de este tipo de modelo socioeconómico que estamos planteando tendrá en su base un amplio grupo de campesinos y pastores de las «villas» para los que parecerá darse un nivel intermedio de promoción social, en lo que sería el ámbito de las clientelas armadas al servicio de las élites guerreras. En este sentido y como podremos ver, la ideología guerrera de las élites nos sugerirá un modelo de sociedad relativamente abierto, en el que la propia actividad guerrera permitiría ascender en la escala social (Torres Martínez, 2005: 339-346). 

			A este modelo socioeconómico que someramente acabamos de describir, lo denominaremos «modelo oppidum-castros», y siendo el modelo base que tendremos presente en el estudio de la panorámica socioeconómica de la Hispania céltica, lo contrastaremos con los modelos meramente castreños del mundo lusitano-galaico. En estos y como tendremos oportunidad de señalar, los niveles de estatalidad y urbanismo serán mucho menores, así como la capacidad para gestionar y explotar un territorio (Fernandez-Posse, 1998, y Torres Martínez, 2005: 324-330). 

			 

			* * *

			 

			Desde inicios del siglo III a. C. la mayor parte de las sociedades célticas de la Península conforman un mosaico de unidades independientes organizadas por lo general en torno a un núcleo de población principal. Estamos en presencia de procesos de organización y jerarquización del espacio que conllevarán la integración de grupos gentilicios suprafamiliares en estructuras mayores cuya mejor expresión será la realidad urbana del oppidum o ciudad (Almagro-Gorbea, 1994a y 1996). Estas a su vez se encontrarían integradas en un marco étnico superior (Burillo, 1998), que serían los populus hispano-célticos22: Léanse arévacos, vacceos, vetones, etc. Estos oppida funcionarán, y como ya hemos indicado, como verdaderas capitales comarcales además de como centros económicos, siendo los escenarios desde los cuales ejercerán su poder las élites guerreras. Élites cuya autoridad tendrá ciertamente un carácter oligárquico y un poder repartido en instituciones como «senados» y asambleas (cámara alta y cámara baja), y magistraturas civiles y militares (Beltrán Lloris, 2005a). 

			En este orden de cosas deberemos tener presente la existencia en la Hispania céltica de un proceso evolutivo desde unidades básicas de poblamiento y ocupación del territorio: los «castros»; hasta el desarrollo de modelos propiamente urbanos: los oppida. Siendo esencial dicha evolución para comprender los marcos socioeconómicos e ideológicos de los pueblos de la Hispania céltica. Pueblos que derivarán de un antiguo sustrato «protocéltico» del Bronce Final y que en el I milenio a. C., evolucionará hacia culturas urbanas generando ya en el siglo III a. C. la aparición de los oppida. La aparición de verdaderas «ciudades», centros de poblamiento controladores de un amplio territorio del que son «capital», en una sociedad cada vez más compleja y en la que podremos inferir incipientes signos de organización estatal (Almagro-Gorbea, 1994a; Arenas Esteban, 2011; Jimeno Martínez 2011, y Ruiz Zapatero, 2011). 

			Respecto a esta «estatalidad» debemos tener presente en todo momento, que más allá de la posible influencia que pudo tener el comercio con las colonias fenicias y griegas, así como la propia presencia romana, el desarrollo urbano de la Celtiberia será ante todo vinculable a la propia Celtiberia y sus gentes. Así, las ciudades celtibéricas de «Numancia, Segeda, Uxama o Tiermes» podrán explicarse por el creciente desarrollo de castros y aldeas previas, y a partir del especial poder y capacidad de alguno de estos núcleos previos para controlar un territorio cada vez más amplio. Generándose así la aparición de la ciudad hispano-céltica: fundamentalmente celtibérica, de organización compleja y protoestatal, con sistemas defensivos muy evolucionados, con barrios diferenciados, y con mayor población que el mero castro (Jimeno Martínez, 2005: 119). 

			La ordenación del poblamiento y el territorio se llevará a cabo así desde un plan jerárquico en el que encontramos primero una serie de granjas y aldeas de no más de dos hectáreas, interrelacionadas entre sí y dependientes de núcleos de población de mayor entidad. Y en estos, por un lado y de menor tamaño, los castros o castellae, de entre tres y siete hectáreas. Y por otro y ya de mayor tamaño e importancia —más de diez hectáreas— controlando un territorio amplio, incluidas dichas granjas, aldeas y castros; los oppida (Almagro-Gorbea, 1994a: 14-18 y 1996). Las ciudades celtibéricas propiamente dichas. 

			Para este plan de ordenación territorial, nos encontraremos con un reparto de la población en el que la mayor parte de la misma viviría en esas pequeñas granjas y aldeas, en grupos de no más de cincuenta o sesenta personas. Seguidamente y ya en los castros encontraremos núcleos de población con cincuenta o setenta viviendas, para las que se podrían estar dando poblaciones de varios centenares con doscientas o trescientas personas. Finalmente en los oppida el núcleo de población se convierte en una verdadera urbs, y encontraremos poblaciones de mil quinientos habitantes, como al parecer fue el caso de Numancia (Jimeno Martínez, 2005: 122-126) (debemos entender con respecto a estos oppida que, en caso de guerra, gran parte de la población dependiente de la ciudad pasaría a refugiarse dentro de la misma, lo que podía llevar a duplicar o triplicar su población. La gente de esas granjas y aldeas, entendemos, se refugiaría en las «ciudades»).

			Abundando en este planteamiento, conviene detenerse mínimamente en lo que serán los castros propiamente dichos, que, como unidad de poblamiento a mitad de camino entre las aldeas y granjas y la «ciudad-oppida», jugarán un papel fundamental en la ordenación socioeconómica de la Hispania céltica. 

			El término castro designará pequeñas poblaciones fortificadas, normalmente situadas aprovechando accidentes naturales de difícil acceso, que cobijarán en su interior una pluralidad de viviendas de tipo familiar, que controlarán una unidad elemental de territorio. Son poblamientos de una organización social escasamente compleja y jerarquizada, que deberemos saber diferenciar tanto de las fortificaciones que no contienen viviendas en su interior, tipo las atalayas o turres ibéricas. Como de las poblaciones más complejas de tipo protourbano como los oppida centroeuropeos, o los oppida que podremos encontrar en las áreas de la Celtiberia y del mundo vettón (Almagro-Gorbea, 1994a: 15). 

			El castro es así la unidad elemental de control y ocupación de un territorio, unidad anterior al oppidum y que, precediendo a este, puede considerarse el punto de arranque del desarrollo urbanístico de la Hispania céltica. En dichos castros destacará su especial ubicación, siempre orientada al control y defensa de una unidad básica de territorio. En orden decreciente y por debajo del castro encontraríamos sujetos a su protección granjas, casas de labor, prados, pastos, huertas, caminos, minas, fuentes y aguas. Este carácter defensivo del castro condicionará, como ya hemos dicho, su ubicación, y esta siempre estará en relación a accidentes orográficos. Mayormente altozanos desde los que tener tanto grandes panorámicas, como impacto visual (Almagro-Gorbea, 1994a: 15, y Fernández-Posse, 1998).

			Desde estos castros y en proceso evolutivo este tipo de «poblados cerrados» tenderán a transformarse y a generar formas más elaboradas y complejas de ocupación del territorio, estructuras urbanas controladoras de territorios más amplios a su vez integrados por otros castros, los cuales, como venimos explicando, podrán «incorporarse» al castro principal por un proceso de sinecismo y generar finalmente auténticos oppidum. Estos, que tendrán especial desarrollo en las áreas de la Celtiberia, no llegarán sin embargo a darse en el ámbito del mundo lusitano-galaico del noroeste y oeste peninsular, donde se mantendrá el modelo meramente castreño (Fernández-Posse, 1998: 197-234; Almagro-Gorbea, 1994a y 1996, y Martín Bravo, 1994). 

			En este sentido es importante señalar cómo el castro, siendo el núcleo esencial de población propio de la Edad del Hierro, y si bien su origen se retrotrae al Bronce Final, se irá desarrollando a partir de la aparición de estructuras cada vez más complejas en un proceso de creciente urbanización, que terminará por dar a luz al oppidum o «ciudad céltica». Esto en un proceso de siglos que arranca ya en el siglo VII a. C., y que alcanza en el siglo III a. C., y en el ámbito de las mesetas del interior peninsular, su máxima plenitud (Almagro-Gorbea, 1994a: 18). 

			Será precisamente en este momento cuando comiencen los encuentros y luchas del mundo celtibérico con Cartago y Roma. Siendo entonces interesante constatar cómo en la Celtiberia, dichas luchas se centrarán fundamentalmente en el enfrentamiento con ciudades, y en la toma de las mismas (el ejemplo más claro sería el de Numancia). Y por el contrario, para el ámbito lusitano-galaico, la lucha no se centrará en la toma de tal o cual ciudad o población, sino en la persecución y disolución de «bandas guerreras», de grupos armados de «saqueadores». El ejemplo más claro aquí sería Viriato. Obviamente esta diferencia entre un área y otra de la Hispania céltica nos estará señalando ese diferente grado de desarrollo urbano que se estaría dando entre ambos territorios. 

			Las fases del proceso muy esquemáticamente podrían resumirse en: 

			 

			–	Una fase inicial (siglos VII-VI a. C.); esencial para comprender la generalización de los castros y la formación de las élites guerreras, asociadas a la aparición de la metalurgia del hierro y al rito de incineración. Entre estos elementos de especial importancia destacará la aparición de casas redondas dispuestas sin orden aparente y que constituirán el tipo más primitivo de vivienda documentado en el interior de los castros. Estas viviendas circulares parecen representar una fase inicial posteriormente sustituidas por las viviendas rectangulares (Almagro-Gorbea, 1994a: 23-24). 

			–	Una fase plena (siglos VI-IV a. C.); en la que el castro alcanza su apogeo como único sistema de hábitat y de estructura social y control territorial. Generalizándose paulatinamente un nuevo tipo de urbanismo caracterizado por el poblado cerrado consistente en la construcción de casas rectangulares con medianeras comunes, dispuestas con sus muros posteriores como función de muralla, y entrada de las casas orientadas a un espacio central que en los castros más desarrollados, se convierte en una calle longitudinal. Posteriormente esta calle longitudinal se multiplicará y dará lugar a estructuras más complejas y evolucionadas, prefigurando ya los auténticos oppida de la fase final (Almagro-Gorbea, 1994a: 24-26, y Ruiz Zapatero, 1999a).

			–	Y por último una fase final, ya en el siglo III a. C. (a la llegada de Cartago y Roma a la Península), en la que el tipo más preponderante de población en la Hispania céltica pasa a ser el oppidum, entendido este conforme a las características que venimos señalando y que de un tamaño relativamente grande —nunca inferior a las 10 ha— siempre destacará sobre los demás de su entorno, sobresaliendo por sus sólidas fortificaciones y por lo general por su inmejorable ubicación estratégica (Almagro-Gorbea, 1994a: 26-28). En la figura 1-6 creemos que pueden verse gráficamente representadas las estructuras de asentamiento y ocupación del territorio que estamos estudiando. 

			 

			[image: DINAMICA OPPIDA-CASTRO 374] 

			Figura 1-6: De las granjas y aldeas al castro, y del castro al oppidum, el territorio de la Hispania céltica se articula y jerarquiza. (Según Torres Martínez, 2011: 374).

			 

			Es interesante señalar llegado este punto cómo, respecto del arcaísmo hispano-céltico de las áreas lusitano-galaicas, efectivamente cuanto más nos aproximemos al occidente y norte peninsular, más tenderán a perdurar las casas redondas y/o aisladas, llegando en algunas ocasiones a aparecer la casa cuadrada solo ya a partir de época romana, perdurando incluso la casa circular en áreas marginales hasta nuestros días (Almagro-Gorbea, 1994a: 22). Tanto es así que en estas regiones occidentales y septentrionales, habitadas por lusitanos, galaicos, astures y cántabros, las cibdades propiamente dichas, serán todas ya de época romana. Llegando a darse zonas apartadas en las montañas cántabras y vasco-pirenaicas, donde el desarrollo urbano ni siquiera llegará con la romanización (Almagro-Gorbea, 1994a: 31-32, y Fernande-Posse, 1998: 197-234). Pista clara a nuestro parecer de dos tipos diferenciados de cultura: la cultura de oppida y la cultura de castros. Culturas respectivas de un mundo plenamente céltico (el celtibérico) y de un arcaico mundo protocéltico e indoeuropeo, el mundo lusitano-galaico. 

			Por otro lado, y en orden a entender la realidad de la «cultura de los oppida», su capacidad de expansión y ese sinecismo que ya hemos señalado, deberemos tener presente que al igual que en los procesos colonizadores las fundaciones ex novo de un oppidum en territorios alejados del solar de origen de dichos fundadores (caso de Colenda. Ap. Iber. 100), solo podrán llevarse a cabo apoyándose previamente en un oppidum más importante capaz de planificar y organizar tales empresas. Oppidum para el que necesariamente habrá que reconocer una organización política entreverada de estatalidad (Almagro-Gorbea, 1994a: 30-31). Estatalidad que siendo fundamental para entender el mundo celtibérico, a su vez será difícil de encontrar en el mundo lusitano-galaico. Siendo también esa ausencia de estructuras protoestatales lo que nos dará el perfil socioeconómico y cultural de dichas áreas del noroeste peninsular.

			En estos procesos de evolución urbanística, será también reseñable indicar cómo los ritos funerarios que aparecen en zonas celtibéricas ya en el siglo VI a. C. —ritos con tumbas de incineración acompañados de ricos ajuares de armas—, aparecerán posteriormente en zona vetona hacia el siglo V a. C. y a partir del siglo IV a. C. en la zona vaccea, no llegando a darse sin embargo entre los pueblos del noroeste peninsular. Pueblos que parecerán mantener sus tradiciones funerarias previas, las cuales no dejan testimonios arqueológicos. 

			De nuevo la idea de «pistas» que nos podrían estar evidenciando la perduración del antiguo sustrato protocéltico del Bronce Final, en áreas del noroeste peninsular (Almagro-Gorbea, 1994a: 24-26). Es decir, ese arcaísmo del oeste y noroeste peninsular que diferencia la Hispania céltica en tres grandes ámbitos: el área celtibérica, la más propiamente celtizada de la Península; el área lusitano-galaica, el área más propiamente protocéltica y arcaica de la Península, y las áreas de transición entre un polo y otro, áreas del mundo vettón, vacceo y cántabro-astur. Tres espacios en los que las diferencias socioeconómicas entre el modelo de oppidum, el modelo de castro y las zonas de transición, estarán a su vez reflejando tres niveles de celtización y diversidad étnico-cultural a partir de un sustrato común indoeuropeo.

			Por otra parte, esta «cultura de oppida» de la Hispania céltica tendrá un desarrollo comparable y paralelo al recogido en la Europa central. Lo que pone en relación a la Hispania celtibérica con las grandes tradiciones célticas europeas. Relacionables a su vez con el Burg germánico, el cual posiblemente equivale en el mundo hispano-celta a los topónimos en –briga (Almagro-Gorbea, 1994a: 27). Estas analogías nos volverán a sugerir ese fondo común indoeuropeo que afectaría no ya a la Hispania céltica, sino en general a la Céltica europea y al mundo germánico. 

			Del mismo modo deberemos tener presente que el concepto de «ciudad» en el mundo céltico, tal como ocurre en Grecia y en Roma, debió ser esencialmente ideológico. Es decir, espacio delimitado ritualmente y análogo al templum y a la urbs del mundo romano, pues en todas estas tradiciones estaríamos encontrando también el mismo fondo común indoeuropeo. De tal modo que será posible decir que el oppidum sería así desde la perspectiva céltica, una urbs en terminología jurídica latina. Esto es, un centro territorial de orden jurídico y religioso en el que ambos poderes van de la mano, así como un territorio en el que la distinción entre lo sagrado y lo profano apenas se vislumbrará (Almagro-Gorbea, 1994a: 29-30). Es decir, que estrictamente hablando no será lo mismo un castro grande que un oppidum, pues su diferencia no es una mera cuestión de superficie, sino también y principalmente una cuestión de significación espiritual e ideológica. 

			 

			* * *

			 

			Concluimos ya este apartado repasando someramente lo dicho:

			La evolución de una «cultura de castros» hacia una «cultura de oppida» será fundamental para comprender la Hispania céltica y diferenciar al tiempo sus distintas áreas, así como sus diferentes modelos organizativos y estructuras. Pudiendo inferirse de este proceso un primer sustrato indoeuropeo y protocéltico asociado al Bronce Final, que evolucionará hacia culturas urbanas en el noreste de la Meseta, surgiendo en el siglo III a. C. los oppida del mundo celtibérico y sus respectivas aldeas y castros vertebrando el control de un amplio territorio con formas ya «estatales». 

			Al tiempo y en frente, para el noroeste peninsular, la pervivencia de la previa cultura de castros, y claro está de sus formas más arcaicas de organización social. En las que, aparte de una falta de formas propiamente «estatales», también muy posiblemente no se constituirán todavía genuinas aristocracias ecuestres, y sí se mantendrá el germen de estas: las llamadas männerbünde, «sociedades de hombres» o cofradías guerreras. Y vinculadas a estas, la profusión de la razia y el bandidaje como expresión sociocultural y económica de dicha tradición arcaica y castreña. 

			Puede así reconocerse para la Hispania céltica la existencia de una «cultura de oppida» análoga a la de la Céltica europea y principalmente en el área celtibérica. Así como la pervivencia de una previa «cultura de castros», en el ámbito del mundo lusitano-galaico. Dándose toda una amplia área de transición entre un polo y otro en los mundos vettón, vacceo y cántabro-astur. Este desarrollo de una «cultura de oppida» propiamente hispano-céltica, unido al mantenimiento en el mismo solar hispánico del previo mundo castreño, será un rasgo fundamental de la Hispania céltica que encontraron romanos y cartagineses a su llegada a la Península.23

			La existencia así de una «cultura de oppida» en el interior peninsular nos permitirá hablar de verdaderas polis célticas en la Hispania indoeuropea. Polis que, como hemos señalado, podrán ponerse en relación y en paralelo a los modelos estatales y urbanos del ámbito general de la Céltica europea. 

			En frente, al otro lado de la Península, en el noroeste, las viejas formas del mundo castreño. La cultura lusitano-galaica. La pervivencia del arcaico mundo indoeuropeo protocéltico, y vinculado a este, la mayor pervivencia de la cultura de las «fratrias guerreras», las männerbünde y el bandidaje. Cuestión fundamental, como podremos ver, para comprender los principios, valores y creencias de la Hispania céltica.

			 

			 

			 

			 

			
				
					[3]	Entenderemos por el término indoeuropeo la cultura y lengua madre de la que surgirían después gran parte de los pueblos europeos de la protohistoria y la Historia Antigua: helenos, romanos, célticos, germánicos… De un modo muy general podrá decirse que dicha «tradición madre» de la posterior cultura europea del mundo antiguo y la Edad del Hierro se cree que pudiera proceder de pueblos originarios de las estepas del norte del mar Negro. Es lo que se ha venido a denominar «hipótesis de los Kurganes». Esta misma hipótesis situará también la expansión de la cultura Kurgan hacia Oriente, hasta el río Indo. Siendo esta circunstancia, constatada por la lingüística, la que generará el propio término indoeuropeo, que señalaría la expansión de este fondo cultural común desde el Occidente europeo hasta el río Indo en Asia en un amplio periodo de tiempo que podría abarcar del 4000 a. C. hasta el 2000 a. C. (Gimbutas, 1997 y 1980; Mallory, 1997; Dexter, 1997, y Villar, 1996 y 2000). 

				

				
					[4]	Referido al yacimiento arqueológico de La Tené. En Francia. Durante mucho tiempo considerado como paradigma de la celticidad y a día de hoy considerado como representante de la celticidad centroeuropea pero no exponente definitivo de celticidad. 

				

				
					[5]	Cultura típica de la evolución de los grupos protocélticos y célticos europeos cuyos cementerios tenían grandes extensiones, y se caracterizaban por fundamentarse en pequeñas urnas en las cuales se guardaban los restos de la incineración del difunto. Esta cultura se desarrolló en Europa central en torno al 1200 a. C. en tiempos del Bronce final y penetrará en la península ibérica por los pasos del Pirineo oriental. Como ya hemos señalado, su característica principal sería el rito de la incineración, siendo también portadores de una cultura en la que ya encontraremos rasgos típicos del posterior mundo céltico tales como la existencia de élites guerreras, o la existencia de un orden gentilicio (Blasco Bosqued, 1993, y Mallory, 1997).

				

				
					[6]	Breve reseña a la influencia ibérica: Podremos rastrear estas influencias ibéricas en diversos ámbitos, caso de la cerámica numantina, de iconografía y estilísticas propias, pero hechas con la tecnología a torno de la cerámica ibérica. Caso también del uso del alfabeto ibérico por parte de la cultura celtibérica, una de las lenguas celtas de la Antigüedad mejor conocidas precisamente por este detalle. Y caso también de determinados usos urbanos, que, procedentes del mundo ibérico, supondrán un mayor desarrollo y evolución que el que puedan presentar el resto de sus «vecinos» célticos del interior.

				

				
					[7]	Generalidades en las fuentes clásicas. La fuentes clásicas a la hora de referirse a los pueblos del interior de la Península, si bien en ocasiones concretan exactamente a estos, mayormente parecerán funcionar con vagas generalizaciones (Joao Santos, 2009) en las que el mundo del noreste de la meseta será el mundo celtibérico, el mundo del oeste y noreste peninsular será el mundo lusitano, y el mundo del norte de Hispania será el mundo cántabro o astur. Sobre este esquema básico, pueblos como los vacceos, vetones y carpetanos, situados en el interior peninsular, aparecerán muchas veces como confundidos con los lusitanos (caso vettón) o con los celtíberos (caso vacceo y carpetano). Siendo en estas apreciaciones que, a nuestro parecer, el mundo romano nos estaría señalando indirectamente los grandes grupos culturales hispano-célticos. Recogiendo en esas confusiones de vetones con lusitanos o vacceos con celtíberos, la situación de pueblos que, a caballo del mundo lusitano y del mundo celtibérico, Roma misma en ocasiones no termina de ubicar en una identidad propia y concreta.

				

				
					[8]	Convencionalmente el término protohistoria designaría el periodo de la historia de un pueblo en el que este, si bien no genera documentos escritos (no documenta por escrito su propia historia y cultura), sí posee por el contrario tradiciones, mitos y leyendas que le confieren una referencia sobre sí mismo, un sentido histórico, una proyección en el tiempo, o unos modelos de organización social que señalan una transición hacia la cultura escrita y la formación de un Estado. En Europa comúnmente se asociará a la Edad de los Metales. A la Europa de la Edad del Bronce y de la Edad del Hierro, y más especialmente del Bronce Final a la segunda Edad del Hierro (aprox. del 1300 a. C. en adelante y hasta la conquista romana) (Collins, 1989). Nosotros entenderemos que Europa mantendrá determinadas áreas unidas aún en época ya histórica, a principios, formas y tradiciones propias de dicho mundo de la Edad de los Metales. Siendo así que la típica confrontación entre «civilización» y «barbarie» que podemos encontrar en el enfrentamiento entre el mundo grecolatino y el mundo céltico o germánico, no sería a nuestro parecer sino en cierta medida el enfrentamiento entre culturas que se encuentran ya en un estadio histórico, y culturas que sin embargo permanecen aún instaladas en la Edad del Hierro, en un estadio protohistórico. 

				

				
					[9]	En este estudio y en contraposición al mundo cultural del Hierro de célticos y germanos, entenderemos por «altas culturas mediterráneas» al mundo civilizado, urbano y estatal, agrícola y mercantil, de principalmente Grecia y sobre todo Roma. Mundos que tras su propia Edad del Hierro habrían pasado ya de un estadio protohistórico a un estadio plenamente histórico, convirtiéndose de hecho en protagonistas y motores principales de la propia Historia Antigua europea. Dichas altas culturas mediterráneas serán las que se encontrarán el mundo todavía protohistórico de célticos y germánicos, y las que conceptualizarán dicho mundo como mundo «bárbaro». El enfrentamiento, convivencia e interrelación de ambos estadios culturales será clave para comprender el discurrir de la propia Historia Antigua de Europa.

				

				
					[10]	La cultura de los oppida será aquella que, en el ámbito socioeconómico, habría generado unos modelos de corte urbano y estatal. Una urbanidad y estatalidad propiamente célticas que en Hispania tendrán su máximo exponente en el mundo celtibérico. A la cultura de los oppida se le contrapondrá el modelo «castreño» del noroeste y oeste de Hispania. Asociado a primitivas formas socioeconómicas del antiguo mundo indoeuropeo protocéltico, carente de modelos urbanos y de auténtica estatalidad.  

				

				
					[11]	En gran medida a partir de dichos rescoldos y siglos después, ya en época moderna, se habrá generado el fenómeno del «neoceltismo»; con las correspondientes construcciones identitarias pancélticas, las evocaciones románticas, la manipulación política, el neoceltismo y la espiritualidad new age, la música celta, o el neopaganismo celta... Toda una serie de fenómenos muy interesantes a nivel sociológico pero que en ciertas ocasiones, serán ajenos al conocimiento y estudio propiamente dicho del mundo celta. Nosotros no entraremos en este trabajo a valorar dichas corrientes modernas de «neoceltismo», pero considerándolas interesantes, les dedicaremos nuestra atención en otra obra. 

				

				
					[12]	Preindoeuropeo. En esa Europa de la protohistoria y la Antigüedad, si bien la raíz indoeuropea parece haber jugado un papel fundamental (Mallory y Adams, 1997; Gimbutas Marija, 1980 y 1997, y Villar 1996 y 2000), se encontrará también como parte integral de la misma, si bien en cierta medida absorbidas o condicionadas por el mundo indoeuropeo, la presencia de tradiciones supuestamente no indoeuropeas y aparentemente anteriores. Tal pudiera ser el caso de los pelasgos en la Hélade, de los minoicos de Creta, de los etruscos en la península itálica y quizás también, de los íberos en Hispania. Trazas culturales de dicho mundo preindoeuropeo podrían incluso quizás rastrearse a través de los cultos a las grandes diosas madre del Mediterráneo (Bernardo Souvirón, 2006). En todo caso la cuestión del mundo preindoeuropeo sigue a día de hoy en gran medida pendiente de dilucidarse así como la filiación preindoeuropea de íberos, vascones o tartesios. Aquí sí consideramos interesante resaltar que los últimos estudios genéticos llevados a cabo respecto de la población española y europea, parecen indicar que tanto hispano-celtas como íberos tendrían el mismo halogrupo R1B como «huella genética» fundamental. Esto estaría señalando que la diferenciación entre íberos y celtas a nivel genético apenas se daría, y parecerían formar parte de una misma «familia» o gran grupo de parentesco. Abundaremos en esta cuestión de la genética y el ADN en la nota a pie de página con la que cerramos este apartado. 

				

				
					[13]	Para la Céltica europea a día de hoy se tiende a distinguir cuatro grandes grupos distintos entre sí, pero similares en su fondo. Serían los de la Galia y las islas británicas, los de la península ibérica, los asentados desde antiguo al norte de la península itálica y los celtas históricos centroeuropeos. Pudiendo finalmente darse un punto extremo de expansión celta con los gálatas, asentados en el interior de la actual Turquía.

				

				
					[14]	Trataremos en profundidad esta cuestión en otros capítulos de este estudio, si bien cabe señalar ahora cómo en dicha idea de la «muerte heroica» estará una de las claves de la tradición guerrera de las culturas del Hierro. Por la muerte heroica, la naturaleza humana se trasforma, cambia de estatus o grado, y perdiendo su terrenalidad, se hace semejante a la de los «dioses», adquiere o conquista la Inmortalidad. El caído en combate se convierte en héroe, y por ende en guerrero de la fratría celestial del dios supremo «del trueno» y de la «muerte y la vida». Se convierte en un miembro de la «mesnada» celestial, en lo que el mundo escandinavo denominó einherjar o guerrero del ejército de inmortales que acompañará a Odín en la batalla final de Ragnarok. Como decimos, veremos todo esto detenidamente en el apartado correspondiente. 

				

				
					[15]	La cultura de los oppida será ampliamente explicada en el siguiente apartado, si bien es preciso recoger aquí que con este concepto estaremos señalando unos modelos socioeconómicos de corte urbano y estatal, una urbanidad y estatalidad célticas, que se contrapondrán al modelo castreño del noroeste de corte arcaico y preurbano. Asociado este a primitivas formas socioeconómicas del mundo indoeuropeo protocéltico.  

				

				
					[16]	No decimos «arcilla humana» o «zócalo étnico» por decir; los estudios genéticos llevados a cabo por la Universidad de Oxford y dirigidos por el catedrático de genética humana Brian Skyes, señalan con rotunda claridad que el ADN, la «huella genética» de los españoles del siglo XXI, viene caracterizado por el halogrupo R1B, con una media del 72% para el conjunto de España. Marcador genético que sería compartido por todos los españoles, sean de una región u otra, y que a su vez, es el marcador genético característico de Gales, Escocia e Irlanda. Y en menor medida de Inglaterra y Bélgica. Dicho halogrupo R1B estaría asociado a las primerísimas y más antiguas poblaciones del oeste de Europa, de época paleolítica. Matriz genética de pueblos posteriores como celtas e íberos. Es decir, que la «huella genética» de los pueblos prerromanos de Hispania seguiría siendo aún a día de hoy, y a pesar de romanos, godos, moros y judíos, la huella principal de los españoles del siglo XXI. Huella que, por otra parte, nos emparentaría con las gentes de Gales, Escocia e Irlanda, y en general, con los pueblos del oeste de Europa. Recomendamos en este sentido el blog del profesor de la UNED, director del Instituto de Estudios Celtas (IEC), y miembro de la Real Academia de la Historia, Ramón Sainero: Estudios Celtas (estudiosceltas.blogspot.com). En dicho blog, con vocación divulgativa pero gran rigor y seriedad, se desarrolla en distintos artículos lo aquí señalado, incidiendo en la puesta en valor de dichos estudios genéticos para una mayor comprensión de qué cosa fue la Hispania céltica; así como de las raíces comunes de los distintos pueblos de España y, en general, de la Europa atlántica y occidental. 

				

				
					[17]	La mayor disponibilidad de materias primas vinculadas a la ganadería parecerá encontrar su refrendo en la industria textil, bien documentada a través de un importante registro arqueológico de pesas de telar, y de las fuentes clásicas y sus referencias al sagum celtibérico (Blasco Bosqued, 2005: 297-298, y Apiano, Iber. 54).

				

				
					[18]	El nombre de la ciudad celtibérica de Complega (Apiano, Iber. 42) parece ser una adaptación fonética de la palabra indígena contrebia, reconocible en las ciudades de Contrebia Belaisca, Contrebia Leucade, y Contrebia Carbica. De esta Complega el propio Apiano (Iber. 42) nos señalará que es una ciudad de fundación reciente, lo que nos permite abundar en la idea de que dicho término de contrebia aluda en sí mismo a un proceso de concentración de poblaciones para dar lugar a una nueva ciudad. Lo que los griegos llamaban «sinecismo» (Domínguez Monedero, 2005: 286). De este, debemos entender que es un proceso mediante el cual pequeñas unidades de población preexistentes se unen formando una mayor unidad de poblamiento de un marcado carácter urbano. Tal como recoge Domínguez Monedero (2005), deberemos tener presente la incidencia romana en la muy posible dinamización de los procesos de sinecismo dados en la Celtiberia. 

				

				
					[19]	Las campañas de Catón marcan un punto de inflexión importante en la medida en que llevan por primera vez a los romanos a territorio celtibérico. A partir de este primer encuentro los conflictos entre celtíberos y romanos irán en aumento, y estos mismos conflictos parecerán afectar al desarrollo del propio mundo celtibérico dinamizando su desarrollo urbano (Domínguez Monedero, 2005). Roma propiciaría así tanto en la guerra como en la paz, el desarrollo en clave urbana del mundo celtibérico. 

				

				
					[20]	La idea de capitalidad es perfectamente reconocible por ejemplo en Numancia. Centro de un territorio, el territorio arévaco, y ciudad con capacidad para situar guarniciones en puntos estratégicos (Apiano, Iber. 76-77) y enviar contingentes militares en apoyo de sus aliados (Diod. XXXIII, 17). Es así un gran poder que extiende su radio de acción a áreas externas a su propio territorio político (Domínguez Monedero, 2005: 291).

				

				
					[21]	Apiano nos dice (Iber. 44-47) que Segeda era «una grande y poderosa ciudad de los celtíberos llamados Belos» y nos señala cómo Roma le declarará la guerra por haber incumplido los pactos firmados con Graco en el año 179 a. C. Los segedenses se refugiarán en Numancia, juntarán entre ambas ciudades un ejército de veinticinco mil hombres y derrotarán a los treinta mil del romano Nobilior el 23 de agosto del 153 a. C. Daba así comienzo la guerra numantina.

				

				
					[22]	Será interesante señalar en este sentido cómo una batalla como la del monte Cauno (identificado normalmente con el Moncayo) y en la que habrían muerto 22.000 celtíberos, bien podría estar señalándonos que si era posible organizar tan amplia coalición, esto sería porque se daría un cierto sentimiento de identidad a un grupo más amplio que el del propio oppidum o castro. Lo que nos pone en la pista de la identidad colectiva del populus, así como de una Roma que, favoreciendo el desarrollo de las identidades urbanas, pretende debilitar esos lazos de identidad étnica.

				

				
					[23]	Siendo ciertamente llamativo que curiosamente y también dentro del mundo celtibérico, para las zonas altas de Soria, en la zona septentrional de la provincia, no llegará a darse una genuina «cultura de oppida», generándose por el contrario la llamada «cultura de los castros sorianos». Verdadero escenario de pervivencia de «cultura castreña» en pleno territorio celtibérico (Romero Carnicero, 2005: 89). 

				

			

		


		
			Capítulo 2. 
El ámbito sociopolítico: jefaturas guerreras

			Los del mio Cid se entregan después a saquear el campamento, recogiendo escudos, armas y abundantes riquezas. Juntaron hasta quinientos diez caballos de los moros (…). No saben ya ni dónde poner tanto oro y plata. Enriquecidos están con el botín (…). El Cid y sus vasallos se regocijan, y ordena aquél que sean distribuidas las ganancias. Solo en la quinta del Cid entran cien caballos. ¡Oh Dios qué bien paga a los suyos, así peones como jinetes! (…) ¡Todos los que le acompañan quedan contentos!

			-Oíd, Minaya, mi brazo derecho: de esta riqueza que Dios nos ha enviado ¡tomad cuanto os plazca!

			Cantar de mio Cid 

			 

			 

			Planteamos la organización sociopolítica de la Hispania céltica haciendo hincapié en su carácter de «sociedad de jefaturas». De jefaturas y de caudillajes guerreros que ejercen de vector ideológico, redistributivo y vertebrador, en sociedades jerárquicas y aristocráticas. La formación alrededor de estas jefaturas, de grupos clientelares, armados y de cultura guerrera, como vamos a tratar de mostrar, constituirá el nervio mismo de las sociedades hispano-célticas. 

			 

			 

			Jefatura, aristocracias guerreras y bandas armadas

			Hemos aproximado en el primer capítulo de este estudio el perfil étnico y socioeconómico de los pueblos prerromanos de la Hispania céltica. En el ámbito de lo socioeconómico el escenario resultante es a grandes líneas el de una economía fundamentalmente ganadera, en una sociedad gentilicia fuertemente jerarquizada, y con una preponderancia cultural de todo lo que tiene que ver con la defensa, el control y la competencia por pastos, fuentes, vías pecuarias, cabezas de ganado, zonas de influencia… Una sociedad así belicosa y armada, de marcado carácter guerrero, en la que, ocupando la cúspide de esta jerarquía, encontraremos a las élites ecuestres (Almagro-Gorbea, 2005a; Lorrio 2005; Sánchez Moreno, 2005, o Quesada Sanz, 2010)24.

			Tenemos así que al frente de estas sociedades de la Hispania céltica que queremos estudiar, se encuentra una élite de guerreros a caballo que centralizarán el poder y generarán en torno suyo toda una serie de instituciones destinadas a articular dichas élites ecuestres y dar cohesión a la «clase» guerrera. En esta y como tendremos oportunidad de ver, al poder político se unirá una fuerte carga espiritual y religiosa que podremos estudiar más adelante, cuando hablemos de la ética heroica y de las creencias en torno a esta. 

			En todo caso respecto a estas élites guerreras, debemos entender que su mera existencia nos sugiere una realidad social en la que difícilmente se podrá hablar de sociedad igualitaria, y sí parecerán presentes de forma necesaria los conceptos de «jerarquía» y «aristocracia». Es decir, resulta difícilmente imaginable desde nuestra perspectiva, una sociedad de la Edad del Hierro vertebrada en torno a la primacía del concepto de «igualdad». Ahora bien, deberemos entender que la expresión de la desigualdad en estas sociedades no tendrá por qué implicar necesariamente la acumulación de bienes o de grandes riquezas. No conocemos así los palacios de las aristocracias guerreras del mundo castreño de los lusitanos y galaicos, como tampoco conocemos las residencias de Dumnorix o Diviciaco en la relativamente bien excavada Bribacte, capital de los eduos, ya en la Galia. No conocemos grandes palacios en la arqueología de la Edad Oscura griega, pero los héroes de las epopeyas homéricas son todos reyes de sus lugares de procedencia. Debemos entender así que hay formas de diferenciación social que no pasan necesariamente por la acumulación de bienes inmuebles, sino por el acceso por un lado a bienes muebles (principalmente joyas y ganado) así como por otro, a la adquisición de reconocimiento y prestigio. A niveles de autoridad y mando a los que irán acompañadas funciones redistributivas. Entendiendo que en las sociedades célticas y de raíz indoeuropea, el acceso al poder y al prestigio se producirá a través de la demostración de la valía y del carisma personal, conforme a un ideal heroico y guerrero; conforme a un ideal de Areté (Torres Martínez, 2005: 253 y 344, y Sánchez Moreno, 2002). 

			Es el modelo de las que denominaremos «sociedades de jefaturas». En las que el jefe es quien controla los bienes obtenidos mediante tributo o mediante botín de guerra, quien reparte después esos bienes entre sus hombres consolidando o incrementando la lealtad y el número de estos, y quien de forma correlativa acumula un poder que implica prestigio social. Estos jefes para alcanzar su posición y mantenerla deberán ser merecedores de un reconocimiento, de una valía personal que estará cifrada principalmente en valores propios de sociedades guerreras: nobleza, valor, generosidad…, debiendo al tiempo ser capaces de acrecentar la riqueza de sus seguidores con sistemáticas campañas guerreras o razias. Siendo aquí donde hacen su aparición esas «bandas guerreras», «bandas de saqueadores», que tan insistentemente nos refieren las fuentes clásicas con respecto a la Hispania prerromana (Sánchez Moreno, 2002 y 2005, y Salinas de Frías, 2008).

			 

			[image: guerrero celta XIX] 

			Figura 2-1: Representación idealizada de un jefe celta según grabado de Guizot de 1870. (Reproducido de Ruiz Zapatero, 1993: 29).

			 

			Con la llegada de la romanización estas dinámicas guerreras, por definición inestables, encontrarán un árbitro de sus disputas. Pues será ahora Roma la que ejercerá de juez y parte desde su propia administración velando y actuando para que los procesos sociopolíticos indígenas, incluidas esas jefaturas y bandas guerreras, encuentren una solución favorable a los intereses de Roma. Estamos hablando del traslado de los asentamientos del monte al llano, de la fijación de unos impuestos y de quien los paga, pero sobre todo y en lo que más nos interesa, del reclutamiento de tropas auxiliares al servicio de Roma (Abascal, 2009c y 2009b). Del establecimiento de «clientelas armadas» al servicio de los «jefes» y administradores romanos, así como de la vinculación personal de las élites guerreras indígenas a los mismos. 

			Es aquí donde las élites guerreras entrarán definitivamente en la nueva situación: el concepto mismo de «guerra» a partir de ese momento rebasará los límites de su mundo cultural, y los bienes y riquezas circularán ahora por unos canales vinculados también a la actividad guerrera, pero con destino final en Roma (González García, 2007: 374-375). 

			Dentro de estas élites ecuestres y guerreras, encontraremos como vehículos de su articulación interna tres instituciones fundamentales: el hospitum, la clientela y la devotio. Mediante las dos últimas los «jefes guerreros» constituirán sus bandas armadas, sus «clientelas», para las que parecerán ser no solo un vector fundamental de redistribución de riquezas, sino también líderes carismáticos y ejemplarizantes: el caso de Viriato sería aquí especialmente representativo (Pastor Muñoz, 2001 y 2003; Salinas de Frías, 2008, y Sánchez Moreno, 2002) (fig. 2-1). 

			Por su parte, los pactos de hospitium permitirán crear una comunidad de colaboración y alianza entre distintas familias, «clanes», ciudades o populi. La necesidad de protección y defensa mutua, así como de seguridad en los desplazamientos, especialmente en los de los pastores y sus rebaños, fundamentará estos pactos. El hospitium, pacto así de amistad y de colaboración, se formalizará a través de las famosas téseras de hospitalidad, y en cierta medida, se podrá decir que supondrá el establecimiento de alianzas basadas en la igualdad entre las partes (Peralta Labrador, 2000: 142).

			Esta igualdad entre partes no aparecerá en las antes mencionadas clientela y devotio, pues principalmente mediante la clientela, un individuo o una comunidad se ponen bajo la protección de otro individuo o comunidad más poderosa. Los «jefes guerreros» aumentarán así su poder reuniendo alrededor suyo a la mayor cantidad de «clientes», y estos reciben en contraprestación sustento y protección (Peralta Labrador, 2000: 147 y 151). Esta filiación clientelar no es algo hereditario, sino personal y libre, pudiendo hacerse cada cual cliente de quien más le convenga y fundamentándose dicha adhesión en un altísimo concepto de la «fidelidad» (de la Fides), la cual habrá de ser recíproca entre el «jefe» y sus seguidores. Esta fidelidad o lealtad adquiere aquí un sentido espiritual. Entendiéndose como un compromiso y valor de la palabra dada en el que se va a cifrar la valía personal y el propio respeto hacia uno mismo. La Fides, como veremos, hará parte fundamental del mundo ideológico hispano-celta25. 

			El carácter guerrero de las sociedades hispano-célticas favorecerá el desarrollo de esta institución y ayudará a fortalecer el culto a los jefes, y el desarrollo de los «caudillajes». Dando también salida a los sectores más desfavorecidos de la sociedad que encontrarán en dichas «mesnadas guerreras» un modo de vida (Peralta Labrador. 2000: 147).

			Las clientelas podrán ser individuales o colectivas, afectando a individuos concretos pero también a ciudades, e incluso a pueblos enteros. Siendo esto quizás lo que encontraremos entre los celtíberos y su federación de arévacos y belos, Numancia y Segeda, así como en la propia fuerza expansiva del mundo celtibérico (Peralta Labrador, 2000: 151, y Burillo, 1998 y 2006)26.

			Por otra parte, la devotio será un tipo extremo de clientela, una Fides en la que el compromiso es total y llega incluso a la entrega de la propia vida. Existiendo así unas «clientelas normales», la mesnada de los jefes guerreros; y los devoti, la guardia personal de esos mismos señores de la guerra. Guardia personal que se hará matar antes que abandonar a su señor, y que se quitará la vida por su propia mano en el caso de que su señor muera en combate antes que ellos mismos (Peralta Labrador, 2000: 153-159). Obviamente en el caso de los devoti, de los «consagrados», ese jefe al que consagran sus vidas será algo más que un mero jefe guerrero, y de mano del propio rito y juramento de la devotio se convierte en el vehículo y canal de una vivencia espiritual (Peralta Labrador, 2000: 159-162). Vivencia que, basada en esa Fides propia de los sistemas de jefaturas, exacerbará una ética agonística y heroica que, como veremos, será característica de la tradición guerrera hispano-céltica. Generándose entonces a nuestro parecer un marco en el que «la lealtad sin fisuras y hasta la muerte» se convertirá en escenario de trascendencia personal. Es decir, en un escenario en el que esa entrega de la propia vida supone una ruptura de nivel con respecto a una existencia puramente mundana, y una apertura del alma a un nivel espiritual superior. A un nivel de merecimiento y adquisición del derecho a una Vida más allá de la mera vida terrenal. El derecho a lo que llamaremos «Inmortalidad». Pudiendo funcionar entonces la devotio como una experiencia profundamente espiritual, como una experiencia y conocimiento «trasfigurante» en función de la propia muerte… 

			La devotio supone así la formación en torno a los jefes militares de un círculo de fieles seguidores comprometidos en su seguridad personal hasta la muerte. Estos círculos funcionarán como «cofradías guerreras» y poseen correlatos en el ámbito mítico con Rómulo, que es el jefe latino de los lupercos; Odín, que es el «mentor» de los berserk de la tradición escandinava, o Varuna, que en la India es jefe de los gandharva. De la devotio podremos decir que es una institución conocida a través de las fuentes clásicas entre latinos, germanos, celtas e hispanos (González García, 2007: 424). Lo que no son sino algunos de los pueblos principales de la tradición indoeuropea en Occidente. 

			La devotio será así, esencialmente, una forma de clientela que llevará la ligazón entre el jefe y sus hombres hasta la muerte. La relación personal libremente asumida propia de la clientela se transforma aquí en una entrega total la cual, por otra parte, solo podrá tener sentido entonces desde una dimensión espiritual que, inherente al propio rito de la devotio, avala y justifica dicha adhesión hasta la muerte. La devotio conllevará en este sentido una verdadera sublimación religiosa de la fidelidad al jefe (Peralta Labrador, 2000: 159). La Fides parecerá convertirse de este modo en una vía para la Trascendencia, en un camino para la superación de la propia mundanidad y condición mortal27.

			Obviamente la existencia de la devotio estará necesariamente asociada a las sociedades de jefaturas, y de alguna manera sería la institución que coronaría ese mismo sistema. Sistema vertebrado a través del concepto de Fides y en el que, a partir de un determinado punto, dicha lealtad se situará más allá del mero interés económico que pudiera derivarse de la simple clientela. Respondiendo entonces a un rico trasfondo espiritual que hace de la devotio, una pista fundamental para comprender el sistema de creencias del mundo hispano-céltico. 

			En la Celtiberia el caso de Retógenes y su séquito será el más sintomático de la devotio28, si bien podrá ser rastreado en otros muchos casos de la historia de la Hispania prerromana: Indíbil, Viriato o el propio Sertorio (Peralta Labrador, 2000: 154-156). Tenemos así y en cualquier caso que las instituciones de la clientela y la devotio serán fundamentales para comprender el funcionamiento y formación de bandas armadas unidas hasta la muerte a sus jefes, y entregadas a campañas cíclicas de razia y saqueo. Del mismo modo unido a esa dimensión espiritual inherente a la devotio, podremos encontrar rituales asociados a divinidades guerreras y de tránsito al Más allá, garantes del pacto de fidelidad extrema de los devoti, así como dispensadores de lo que llamaremos el «furor». Esto es, la magia guerrera que aterroriza y paraliza al enemigo, otorgando al «iniciado» una ferocidad, empuje y arrojo sobrehumanos. Ferocidad y arrojo propios de una clase especial de guerreros. Los guerreros «consagrados», verdadera élite de las bandas armadas (Peralta Labrador, 2000: 153-162 y 164-166)29. 

			En cualquier caso lo fundamental respecto a estos sistemas de jefaturas será reconocer en estos grupos de guerreros a los grupos de poder de las culturas hispano-célticas. A los verdaderos líderes y referentes de sus sociedades, a quienes coronan la pirámide social de las incipientes ciudades celtibéricas, así como a quienes coronan las culturas castreñas del noroeste peninsular. Respecto de estas últimas, debemos reseñar la idea de las sociedades castreñas como grupos de parentesco extenso para los cuales la formación de unidades superiores de agrupamiento tipo populus no serán posibles sin la participación de relaciones diferentes a las de las meras «relaciones de producción». Es decir, no serán posibles sin la participación de modelos socioeconómicos situados más allá del recurso explicativo a «sociedades campesinas de corte igualitario»; modelos que, situados más allá de dicha explicación igualitaria, nos permitan por el contrario reconocer un marco antropológico de organización social basado en las «jefaturas». Siendo esta la verdadera clave interpretativa de las sociedades hispano-célticas (Brañas, 2005: 158-159). Obviamente esto significará que el mundo jerárquico y aristocrático que venimos señalando estará también presente en el ámbito castreño del noroeste peninsular30.

			Por otro lado, el concepto de «sociedad de jefaturas», al que irá asociado necesariamente el concepto de «jerarquía», debemos entenderlo como un sistema en el que todos sus elementos se organizan verticalmente en virtud de una élite, que si es tal, es porque responde a la personalización de un ethos moral, que, según nuestra propuesta y como podremos ver, parecerá ser de corte fundamentalmente «heroico». Dicho ethos moral, como cúspide del sistema, otorga al mismo un sentido «orgánico»; como de «cuerpo vivo» integrado de diversas partes organizadas y articuladas entre sí, de acuerdo a ese ethos moral, y para la realización de dicho ethos moral. Son así sociedades vertebradas en las que el individuo participa como «célula» de un cuerpo y proyecto más vasto que sería el de la comunidad, la cual a su vez se ordena y orienta conforme a ese ethos moral, que será el verdadero rector y horizonte de sentido de todo el conjunto. 

			Dentro del ámbito de lo más puramente político, esta jerarquía se expresará en la organización de la sociedad de acuerdo a un criterio de superior e inferior, y de acuerdo a correspondientes élites y grupos sociales de diferente escala social. Estos no debemos entenderlos en términos de «clases sociales» definidas desde una dimensión puramente económica. Sino que deberemos entenderlos en el sentido de una estratificación de acuerdo a la aceptación, participación y realización de las más altas posibilidades que derivan de ese ethos moral, rector último de la comunidad. Nos estamos refiriendo así a una estratificación conforme a criterios éticos, conforme a paradigmas morales y espirituales. El acceso al poder y al prestigio se produce así, y como ya hemos indicado, conforme al mérito personal, la valía y el carisma, de acuerdo a una ideología aristocrática y guerrera inspirada en el ideal heroico de la Areté (Torres Martínez, 2005: 253 y 344). 

			Para los estudios indoeuropeos comparados estas sociedades que los antropólogos denominan de «jefaturas», aun pudiendo ser diversas y diferentes entre sí, constituirán el referente obvio para la comprensión de las sociedades europeas de la Edad del Hierro (García Quintela, 2005: 193). Del mismo modo la etnografía establecerá para estas sociedades de jefaturas la condición desigual de los individuos (Brañas, 2005: 164). En este sentido y como ejemplo tendremos el ingente material literario y documental proveniente de Irlanda: anales históricos, hagiografías, tratados jurídicos, mitologías…, paradigma por excelencia de la tradición céltica que reflejará precisamente una sociedad jerarquizada asimilable a las sociedades de jefaturas conocidas a través de la etnografía31 (Brañas, 2005: 161). 

			Como venimos señalando, estas jefaturas guerreras no deberemos entenderlas como un mero «sistema de explotación económica». No sería un poder sobre las personas derivado de un derecho o propiedad sobre las cosas, como puede ocurrir en el marco de los sistemas económicos modernos. Sino que lo que tendríamos sería un derecho y propiedad sobre las cosas, derivado de un poder y autoridad sobre las personas (Brañas, 2005: 164). La pregunta obviamente será: ¿de dónde provienen entonces el poder y la autoridad sobre las personas? ¿De dónde proviene el poder de los jefes? La respuesta la encontraremos en ese ethos moral de corte heroico que antes hemos señalado. La respuesta estará así en el mundo ideológico, en la correspondiente welstanchaaung, en los principios éticos y los paradigmas y creencias espirituales de la Hispania céltica. Siendo entonces que podrá explicarse el sistema de jefaturas tanto por la realización en los jefes de un modelo ético inspirado en unos ideales heroicos, como por la articulación de una serie de relaciones de mutua dependencia entre los jefes y sus «clientelas guerreras», a partir de un sistema de lealtades, méritos y recompensas que no es sino el sometimiento del conjunto, a ese mismo modelo ético de corte heroico. 

			 

			[image: guerrero galaico lusitano 162] 

			Lámina 2-I: Escultura de guerrero lusitano-galaico de Lezenho. Siglo I a. C. (Reproducido de Almagro-Gorbea, 1997: 207).

			 

			A la «ética heroica y guerrera» de la Hispania céltica que nosotros en este estudio llamaremos Areté32. 

			Los jefes guerreros adquieren así junto a su poder una ineludible responsabilidad. Serán el referente moral de sus seguidores y su comunidad. El jefe deberá así ser justo, tratando a todo el mundo según su dignidad. Sus juicios justos se convierten en garantía de orden y prosperidad, siendo la rebelión popular y el consiguiente asesinato del jefe injusto, una práctica habitual en los sistemas de jefaturas (Brañas, 2005: 165; Salinas de Frías, 2008, y Santos Yanguas, 2009). El jefe debe ser también generoso (Brañas, 2005: 165), condición imprescindible para la expresión de la función redistributiva que en ese marco de méritos y recompensas, debe hacer el buen jefe (Sánchez Moreno, 2002). Siendo aquí interesante sugerir la aparición de las bandas guerreras en torno a un jefe, tanto para la defensa y gestión de un territorio y sus bienes; como para emprender razias contra pueblos vecinos para obtener botín, mayormente ganado. Los jefes mantendrían mediante dichas expediciones de saqueo su séquito y su prestigio, al tiempo que estos saqueos se convierten en el escenario ideal para la vivencia de esos ideales heroicos y méritos guerreros, que fundamentan su visión del mundo (García Quintela, 1999: 275-295).

			Estos ideales heroicos y guerreros serán el prisma social bajo el que estos mismos jefes serán observados y valorados, ya sea por sus propias comunidades, ya sea por sus iguales. Siendo la verdadera piedra de toque de su autoridad. 

			El poder de los jefes se ve así legitimado o deslegitimado de acuerdo a su conformidad a un ethos moral, a una ideología heroica y guerrera, que expresada en símbolos, ritos, protocolos y ceremonias, y muy probablemente también en figuras especiales dentro de la comunidad (quizás algún tipo de «clase sacerdotal»), controlará y censurará la actitud de los jefes (Brañas, 2005: 165). De este modo la adecuación a ese ethos heroico y guerrero, se convierte en la «ley superior» que marcará los límites y vías del mando, la jefatura y el liderazgo. 

			Con respecto al origen de estas aristocracias guerreras, este parecerá poder encontrarse en los procesos de transformación iniciados en la segunda Edad del Hierro, claramente catalizados a partir del surgimiento de los oppida, y posiblemente aún más dinamizados por la propia romanización. Cuya ordenación territorial y censataria consolidará la posición social de las élites (González García, 2007: 257-258).

			Podremos encontrar testimonios arqueológicos interpretables como reflejos claros de esta jerarquía social, y de esa importancia de la guerra y sus símbolos y valores entre los pueblos de la Hispania céltica. Es el caso de las torques, de los que sabemos que son adornos propios de Héroes y jefes guerreros (Armada Pita y García Vuelta, 2003); o de las propias murallas y fortificaciones de sus asentamientos, o de la presencia de espadas, puñales, lanzas, escudos o bocados de caballo en sus enterramientos así como la jerarquización de los mismos; señal de una manera de vivir y un concepto del prestigio propio de un mundo guerrero. Más claramente aún encontraremos esto en las esculturas lusitano-galaicas, que no son sino exaltaciones monumentales de la figura idealizada del guerrero, siempre además adornadas con una torques (Calo Lourido, 1994, y Reimao Queiroga, 2011) (lám. 2-I). O en la diadema de Moñes, que presentará el tránsito al Más allá precisamente de un guerrero (García Quintela, 2005: 191-192). De tal modo que solo si nos negamos a usar el sentido común, todos estos elementos podrían estar señalando algo que no fuera una sociedad de jefaturas, vertebrada a través de valores y símbolos heroicos y guerreros.

			 

			 

			La figura del caballo: Las élites ecuestres 

			Esta idea de la actividad guerrera como elemento fundamental de las élites y del orden socioeconómico que estas salvaguardan, nos lleva a una sociedad en la que no es que la guerra sea el estado continuo en el que se encuentren los pueblos. Sino que la paz es vivida como una suspensión del estado normal de guerra, siendo esta un fenómeno de profundísimo y esencial significado: político, social, económico y religioso (Ciprés, 2002: 137). Esta guerra no se entenderá al estilo romano, como despliegue de un gran contingente de fuerzas tendentes al sometimiento para la posterior administración de un territorio. Sino como una cosa casi estacional, con campañas de primavera a otoño, y grupos especializados en golpes de mano, en ataques rápidos, emboscadas y guerrillas. Llegado el encuentro con el oponente, el combate primará la búsqueda de la lucha individual, de hombre contra hombre, entendiéndose la batalla en gran medida como una sucesión de combates singulares (Ciprés, 2002: 139-143). Es desde este punto de vista que el enfoque tradicional derivado de las fuentes romanas, que nos hacía referencia a un «bandolerismo hispano» fruto de desigualdades sociales y de pobreza, parece mostrársenos a día de hoy como un planteamiento cuando menos limitado. Realmente en estas bandas guerreras lo que estaría reflejándose es la materialización natural de un modo de vida y de una sociedad, en la que los robos de ganado, las razias y las expediciones de saqueo no serían sino el punto culminante de la acción de unas élites y de unas clientelas guerreras que, a través de la actividad armada, afianzan y protegen su posición, así como el modo de vida de su pueblo (García Quintela, 1999: 270-295, y Sánchez Moreno, 2002 y 2005). Dando al tiempo cuerpo a un discurso ideológico de corte heroico que será en gran medida el referente ético y espiritual de los pueblos de la Hispania indoeuropea. 

			La ideología guerrera se convierte así en vehículo capaz de conferir un «sentido» a toda la sociedad en su conjunto, al tiempo que funciona como verdadero escaparate de las facultades y capacidades de las élites gobernantes, así como escenario propio en el que contrastar la valía y el mérito de dichas élites. Es por esto que decimos que la tradición hispano-céltica es una tradición guerrera. Interesantísimo aquí recordar las referencias clásicas a comunidades guerreras del interior peninsular viviendo «al modo lacónico» (Estrabón III, 3, 6). Una vida austera, sobria y de ejercicios continuos para endurecer el cuerpo y el ánimo. Una vida de estilo espartano que parecerá estar señalando cofradías u órdenes guerreras de corte ascético, a su vez y a nuestro parecer, expresión de los más altos ideales de las männerbünde o «sociedades de hombres». 

			En todo este orden de cosas, será fundamental tener presente la posición central de los jefes guerreros en la concentración y articulación de los circuitos de intercambio de bienes. Circuitos de intercambio de dádivas, de recompensas, de botín, de toda una importantísima labor redistributiva que abunda en el sentido socioeconómico de dichas jefaturas (Sánchez Moreno, 2002). Jefaturas en las que a su vez el valor de la «palabra» será fundamental. Tanto en el sentido de la dignidad y honra del jefe, como en el sentido de que la palabra podrá también orientar por medio del discurso las tendencias del sentir popular. Es así que se espera que los jefes sean capaces de ejercer una influencia pero nunca coacción. De ahí el requisito de la elocuencia en los jefes (Brañas, 2005: 164) que por ejemplo en el caso de Viriato, aparecerá recogida en las propias fuentes clásicas (Apiano, Iber. 61 y 62, y Diodoro, 33, 7, 5)33. Se generará así una ideología aristocrática de nobles que compiten en generosidad y valor, honra y dignidad, justicia y elocuencia, y de sus grupos de fieles que a su vez competirán en lealtad y entrega personal (Sánchez Moreno, 2002). 

			Todo este entramado entre socioeconómico e ideológico que estructura el mundo de las aristocracias guerreras no ya de la Hispania céltica, sino muy posiblemente de las culturas europeas de la Edad del Hierro, podremos enmarcarlo en un ámbito de mayor concreción que sería el de la llamada «ideología ecuestre». Del que Hispania, desde el siglo VII a. C. y hasta época romana, será un claro ejemplo (Almagro-Gorbea, 2005a 1997, 1994b y 1993; Sánchez Moreno, 2005, y Quesada Sanz, 1997c, 2002a y 2010).

			Es decir, las élites guerreras serán en gran medida élites a caballo, serán equites. Equites que desde el punto de vista ideológico y como podremos estudiar a través de la iconografía numismática, fundamentarán su poder en la descendencia, filiación o participación de un heros equitans, de un héroe siempre a caballo, antepasado mítico y referente ético de la comunidad (Almagro-Gorbea, 2005a: 59, y Almagro-Gorbea y Lorrio Alvarado, 2012)34. Dicho antepasado heroico será la fuerza «mística» de la propia estirpe, de la gens, antepasado primigenio y fuerza trascendente que, sin embargo, se manifestará como inmanente en cuanto genius de esa misma estirpe. Es decir, como presencia «espiritual» que se actualiza en la sangre de sus herederos, y en quienes siguiendo el ejemplo del héroe fundador, viven conforme a unos determinados ideales «guerreros»35. 

			La Hispania céltica participará así de la mitificación del caballo36 y de los jinetes, iconos de riquísimo simbolismo en el ámbito indoeuropeo asociados precisamente a la formación de aristocracias guerreras de carácter ecuestre (Almagro-Gorbea, 2005a, y Sánchez Moreno, 2005). El caballo es así animal protagonista de la Edad del Hierro y la Hispania prerromana no será una excepción, tanto en el ámbito indoeuropeo hispano-celta, como en el ámbito ibérico37. Debiendo reconocerse en los équidos uno de los indicadores más preciados para analizar los ritmos y procesos socioeconómicos que se desarrollarán desde la Edad del Bronce hasta la Romanización (Sánchez Moreno, 2005: 146). 

			Desde esta perspectiva deberemos entender al caballo como elemento integrado en la estructura ideológica y socioeconómica de las comunidades del Hierro. Elemento que nos perfilará procesos de construcción política e identidad cultural, y agente especialmente significado en la definición de las relaciones de poder y en la progresión social y militar de los pueblos de la Edad del Hierro (lám. 2-II).
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			Lámina 2-II: Fíbula de caballito de la necrópolis celtibérica de Numancia. 150 a. C. (Reproducido de Romero Carnicero, 2001: 141).

			 

			En este sentido será fundamental tener presente una premisa que articula el estudio de esta cuestión: el caballo revestirá un valor aristocrático que finalmente hará de él una imagen política. Pudiendo constatarse de lo particular a lo colectivo y para el espacio de la Hispania céltica, una transición que iría del caballo como atributo privilegiado, individual y heroico del jefe guerrero (del siglo VI a. C. hasta finales del IV a. C.); a su valoración más amplia, de caballo a caballería, como unidad de fuerza y símbolo de identidad compartida del cuerpo cívico que habita una población y su territorio (siglos III-I a. C.) (Sánchez Moreno, 2005: 146). Siendo precisamente esta última, la situación que encontrarán cartagineses y romanos cuando lleguen a Hispania. 
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			Lámina 2-III: Bocado celtibérico de caballo. (Catálogo exposición «Celtíberos. Tras la estela de Numancia». Foto 195. Museo Numantino: P/407). 

			 

			Tenemos así al caballo como un preciado instrumento de exhibición de prestigio e interacción social asociado a los grupos de poder, herramienta diplomática de primer orden en forma de regalo aristocrático o compensación clientelar. Pieza así clave en las dinámicas de reciprocidad propias de las estructuras clientelares de las jefaturas guerreras. Siendo desde este punto de vista que podremos situar ideológicamente acciones como la de Aníbal regalando caballos a los jefes celtibéricos y galos que se le unieron contra Roma (Polibio 3, 113-114). En la misma línea Escipión el Africano gratificará con caballos a los caudillos íberos e hispano-célticos que desde el bando romano habían contribuido a la derrota cartaginesa (Livio, 27, 19, 1). Siendo importante señalar cómo para el caso concreto de los trescientos corceles entregados por Escipión al jefe ilergete Indíbil, muy posiblemente este, a su vez, los redistribuye entre sus clientelas. 

			Este valor del caballo como don y reconocimiento se podrá constatar desde antes de las guerras con Cartago y Roma y ya en los siglos V y IV a. C., en los enterramientos llamados de «guerrero» (por la presencia de panoplia militar en los mismos), donde se incluirán como elemento de distinción los bocados de caballo38 (lám. 2-III). Siendo aquí altamente significativo comprobar la presencia de arreos y bocados de caballo en los ajuares guerreros de mayor riqueza de la necrópolis vetona de la Osera, de Aguilar de Anguita y Alpanseque en áreas de la Celtiberia, o de las Ruedas ya en territorio vacceo (Sánchez-Moreno, 2005: 150-151). 

			Por otra parte y para la Hispania céltica, el sacrificio del caballo parecerá poder constatarse principalmente como acto propiciatorio antes o después de una batalla. Caso de los lusitanos (Livio, Per. 49). Siendo así esta, una posible prerrogativa suprema de los Dioses de la guerra (Sánchez-Moreno, 2005: 147). 

			Es importante de este modo reconocer la carga simbólica y funcional del caballo, íntimamente relacionado con la caza, el pastoreo, la defensa del ganado y la guerra. Escenarios propios para el afianzamiento de las jefaturas (Sánchez Moreno, 2005: 151), especialmente si reparamos en la idea de grandes rebaños de bóvidos y ovejas pasando largas temporadas lejos de los poblados (Torres Martínez, 2003: 173), y bajo el control de cuadrillas de guerreros-pastores (Gómez Pantoja y Sánchez Moreno, 2003: 28-30). Figura esta del «pastor-guerrero» que, como ya hemos visto, será clave para entender la organización socioeconómica del mundo hispano-céltico. 

			Asociado a este planteamiento la figura del caballo se nos mostrará de vital importancia al convertirse en utilísimo factor en la agilización de los desplazamientos, el despliegue político, las maniobras de auxilio, expedición o razia, y claro está ese mismo pastoreo trashumante de largos recorridos. Todo ello incidirá en el alcance de la figura del caballo en la construcción del mundo simbólico de las élites guerreras. Mundo que convertirá al caballo en un elemento de idealización aristocrática perfectamente adaptado al discurso ideológico de corte heroico que mueve a los jefes guerreros, y a sus relaciones clientelares (Sánchez Moreno, 2005: 154). 

			Insistimos así en que las élites ecuestres serán las aristocracias urbanas de las postrimerías de la Edad del Hierro, las cuales serán quienes principalmente se enfrenten a Cartago y a Roma, y paradójicamente también, quienes con profusión acaben por integrarse en los Ejércitos de Roma como unidades de auxilia que prestan sus servicios en los límites del Imperio (Abascal Juan Manuel, 2009b y 2009c). Los jinetes se convierten así en uno de los evidentes símbolos de identidad ciudadana y poder colectivo de las comunidades, como por otra parte puede documentarse a lo largo de las duras guerras que Roma tuvo que llevar a cabo en Hispania (Sánchez Moreno, 2005: 157)39. 

			Estos procesos de identidad colectiva asociada a la figura del jinete contarán con abundantes y diversas muestras de cultura material; ya sea en el ámbito de elementos de adorno como las conocidas fíbulas de caballito, el material numismático, los signa equitum o báculos de distinción, los vasos pintados decorados con prótomos de caballo, o incluso los grabados rupestres de temática ecuestre asociados a hábitats castreños: caso del de Yecla la Vieja en Yecla de Yeltes (Salamanca) en los Arribes del Duero (Sánchez Moreno, 2005: 157-160). 

			En este mismo orden de cosas encontraremos el caballo como un elemento clave en la economía de guerra, tanto como unidad militar y táctica, como botín y tributo, siendo recogido de esta manera profusamente en las fuentes literarias, las cuales nos estarán confirmando cómo en el choque de la Hispania céltica con Roma, los caballos serán un patrón de riqueza, una fórmula de pago, y un terrible vector de fuerza (Sánchez Moreno, 2005: 161-163).

			Los equites se configuran así como símbolo de poder, de fortuna, de seguridad y defensa, convirtiéndose en estandarte de las poblaciones hispano-célticas y en el símbolo de sus élites dirigentes. Los nobiles equites en cuyo fundamento legitimador se encontrará esa concepción ética de corte heroico (Sánchez Moreno, 2005: 158-164) que, a nuestro parecer, será el corazón mismo de la «visión del mundo» de la Hispania céltica.

			Estos linajes aristocráticos que venimos estudiando se crearán en torno a los siglos V y IV a. C., articulándose alrededor de ellos las familias y clanes que progresivamente irán desarrollando los asentamientos, y poblando los respectivos territorios controlados por estos (Almagro-Gorbea, 2005a: 59-60). Estos movimientos funcionarán como punto de partida en la configuración de las comunidades políticas de la Meseta en época prerromana, reconociéndose ya incipientes procesos de construcción de identidad étnica al ritmo que marcan dichas aristocracias guerreras. Dichas aristocracias, ya a inicios del siglo V a. C., harán patente su presencia tanto en la cultura ibérica como en la celtibérica deviniendo, en un proceso evolutivo que ocupa varios siglos, en la clase dirigente de los oppida o ciudades indígenas que encuentra Roma a su llegada a la Península (Almagro-Gorbea, 2005a: 64). Las aristocracias «ecuestres» constituirán así la «clase social» controladora del poder político en los oppida prerromanos (Almagro-Gorbea, 2005a: 61).

			Esta aristocracia guerrera y ecuestre será esencial para comprender la welstanchaaung de la Hispania prerromana. Pues en ellas se dará como basamento en el ámbito de los principios y creencias, la heroización del antepasado mítico y fundador, elemento este que avalará la preeminencia social de dichas élites (Almagro-Gorbea, 2005a: 61, y Almagro-Gorbea y Lorrio Alvarado, 2012). 

			Tenemos así que el heros equitans, profusamente recogido en diversas figuras escultóricas tanto en el ámbito hispano-celta como en el ibérico, podrá ser interpretado como el antepasado mítico de las élites ecuestres. Fundador y protector de la estirpe, y símbolo de un determinado estilo y una moral que marcarán la ideología de estos pueblos. La popularidad de este tipo iconográfico recogido profusamente en las monedas hispánicas, no sería sino una muestra más de este «culto» al héroe fundador (Almagro-Gorbea, 2005a: 70, y Almagro-Gorbea y Lorrio Alvarado, 2012). 

			Todo este planteamiento nos está permitiendo recoger la presencia de élites ecuestres en la Celtiberia desde el siglo V a. C., y como desarrollo de grupos gentilicios de tradición guerrera y pastoril que se habrían ido organizando jerárquicamente en torno a la jefatura de jinetes armados (Almagro-Gorbea, 2005a: 71). Estas élites ecuestres se expandirán a partir de este siglo V a. C. desde la Celtiberia hacia el resto de la Hispania céltica, especialmente hacia las áreas vacceas y vetonas. Explicándose así la profusión de las fíbulas de caballito para dichas áreas, y la formación de las importantes caballerías que caracterizarán a estos pueblos. El carácter de estas aristocracias guerreras y ecuestres se podrá comparar con el de las aristocracias arcaicas y heroicas extendidas desde Grecia, hasta el mundo ibérico del Mediterráneo occidental (Almagro-Gorbea, 2005a: 72). 

			La evolución de las élites ecuestres hispanas se desarrollará en paralelo a los conflictos con cartagineses y romanos, y dicho proceso se reflejará en la iconografía cerámica, en la orfebrería y en la numismática. Así como en la presencia de unidades auxiliares de equites indígenas en los Ejércitos cartagineses y romanos. Esta presencia de las élites ecuestres en los Ejércitos de Aníbal y Roma, contribuirá a abundar en su adquisición de «una conciencia de clase, al relacionarse con grupos similares de galos, sículos o mesapios» (Almagro-Gorbea, 2005a: 72). 

			Las fuentes escritas nos atestiguarán cómo estos «jinetes guerreros» constituían la élite social del mundo prerromano. Caso del guerrero hispano Moerico, que recibe quinientas yugadas de tierra en Morgantina en el 211 a. C. (Liv. 26, 21, 9s). Cantidad que suponía la tierra necesaria para mantener a cien equites. 

			Otros casos conocidos serán los de Allucius, princeps que se presentará a Escipión en el 209 a. C. con un ejército de mil cuatrocientos jinetes de sus clientelas (Liv. 26, 51, 7); o el caso del líder ilergete Indíbil, que en el 205 a. C. morirá luchando cum equitibus contra Roma (Liv. 29, 2, 13). Casos como estos nos señalarán claramente cómo los equites de la Hispania prerromana habrían tenido un papel cultural y socioeconómico fundamental, comparable al que podrían haber tenido las élites ecuestres en las Galias (fig. 2-2). Funcionando como la clave ideológica y social de sus pueblos para los que paradójicamente, siendo sus élites quienes mayormente capitanean las luchas contra Roma, serán también quienes más fuertemente se verán atraídos hacia el Ejército romano, especialmente durante las guerras civiles. Siendo en muchas ocasiones el primer estrato social en romanizarse e incluso en adquirir la ciudadanía romana (Almagro-Gorbea, 2005a: 73). 

			Del mismo modo el desarrollo de la vida urbana en la Hispania prerromana traerá consigo el afianzamiento de los equites como élite rectora de los oppida a partir del siglo III a. C. La documentación arqueológica y numismática, que nos mostrará una iconografía que recoge insistentemente figuras de jinetes y caballos, nos estará dando clara muestra al respecto (Almagro-Gorbea, 2005a: 74-75). Mucha de esta documentación representará ese heros equitans fundador mítico de la comunidad y de la estirpe, siendo interesante constatar cómo este mito de heroización ecuestre aparecerá no solo en el ámbito hispano-celta, sino también en el mundo ibérico. Lo que nos estará revelando un contexto ideológico en cierta medida análogo (Almagro-Gorbea, 2005: 77, y Quesada Sanz, 2010: 23 y 24). 
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			Figura 2-2: Conjuntos funerarios aristocráticos (Reproducido de Romero Carnicero y Sanz Mínguez, 2010: 351). 

			 

			Uno de los elementos más característicos de este tipo de documentación arqueológica y para el mundo hispano-celta, serán las conocidas fíbulas de «caballito». En las que muy probablemente se representa al «héroe fundador», como ya hemos visto, mito inspirador de la estirpe y la comunidad, y al que en dichas representaciones se le asociará con elementos clásicos del mundo celta. Como será la presencia de las cabezas cortadas y colgadas como trofeo del cuello del caballo. Imagen muy unida a los ritos de iniciación guerrera, y situada dentro de un entramado ideológico de gran profundidad (Almagro-Gorbea, 2005a: 78).

			Estas élites ecuestres formaban grandes contingentes de caballería recogidos profusamente por las fuentes clásicas a lo largo de todo el proceso de la conquista romana de Hispania. Caso por ejemplo de los 1200 jinetes hispánicos acantonados por Aníbal en África (Pol. 3, 33, 7), los cinco mil jinetes segedenses y arévacos que se enfrentan a Nobilior en el 153 a. C. en las guerras numantinas (Ap. Ib. 45), o los 2000 jinetes vacceos de Intercatia (Ap. Ib. 45, 53) (Almagro-Gorbea, 2005a: 73). 

			Obviamente frente a tal protagonismo cultural, económico y militar de la figura del jinete, no será de extrañar que este sea el elemento iconográfico principal de la numismática hispano-céltica. Aquí debemos entender que el uso de moneda que podemos encontrar por ejemplo y con cierto desarrollo, en el mundo celtibérico, no presupone una economía basada en el dinero. Esta tarda en imponerse en el ámbito hispano-céltico y su presencia deriva directamente de la presencia romana, llegando principalmente solo a determinadas capas de la población, fundamentalmente las élites, y manteniéndose el trueque en el resto (Domínguez Arranz, 2005). En cualquier caso lo interesante para nosotros es acercarnos a la moneda como posible puerta al mundo simbólico de la Hispania céltica, y muy especialmente al mundo celtibérico. Si bien como ya decimos teniendo siempre presente que la acuñación de moneda es un fenómeno relativo a determinados pueblos y oppida, y ni mucho menos un fenómeno generalizado. En este sentido deberemos tener en cuenta que la responsabilidad de la emisión de moneda recae sobre la soberanía que detenta el poder en la ciudad, quedando esta recogida en la leyenda monetaria y en la imagen del anverso, expresión plástica del grupo (Domínguez Arranz, 2005). 

			La influencia de la iconografía griega y romana será patente en las monedas íberas y celtibéricas, adaptando estas últimas el alfabeto ibérico, pues los celtíberos carecían de escritura propia. Si bien estas influencias no deberán despistarnos del hecho de que estas monedas reflejarán en cualquier caso los rasgos identitarios propios de la tradición celtibérica (Domínguez Arranz, 2005: 387-390).

			En la moneda celtibérica se dan así preferencia a determinados esquemas figurativos portadores de determinados principios y creencias, códigos éticos y estéticos. En este orden de cosas las monedas celtibéricas privilegiarán la figura masculina del guerrero por encima de ninguna otra figura, que sí será posible recoger en otros soportes, como pueda ser la cerámica. No dándose nunca en las monedas representación de la figura femenina, la cual sí es posible encontrar en las monedas griegas que muy posiblemente los celtíberos conocieron. Esto nos reafirmará en la idea de unas monedas celtibéricas que si bien repiten esquemas básicos provenientes de las altas culturas del Mediterráneo, Grecia y Roma, recogen sin embargo y a nivel iconográfico su propio mundo y tradición. Esto es, una tradición eminentemente guerrera que prima y ensalza imágenes y símbolos de tipo heroico. Estas imágenes serán principalmente, por un lado, las del busto masculino, de rasgos viriles, muchas veces barbado y adornado con la torques o vestido con el sagum, recogido este sobre el hombro derecho con una fíbula. Por otro, el jinete lanza en ristre (lám. 2-IV). Ambos son representación del poder y de la fuerza del grupo, y ambos están asociados a la temática guerrera y a las virtudes guerreras, tanto en la efigie masculina, como en el heros equitans (Domínguez Arranz, 2005: 391-393). 

			Estos mensajes icónicos de las monedas celtibéricas no solo podrán reflejar una determinada welstanchaaung, sino que además contribuirán a legitimar a los principales actores de esta. Es decir, a las élites guerreras que gobiernan y organizan el territorio del oppidum. Las monedas, podría decirse así, contendrían un mensaje «propagandístico» de afirmación y enaltecimiento de los grupos dirigentes del mundo celtibérico.

			 

			[image: TIPO NUMISMÁTICO ECUESTRE] 

			Lámina 2-IV: Jinete lancero de un denario de la ceca de Arekoratas (Luzaga, Guadalajara) (Reproducido de Sánchez Moreno, 2005: 158). 

			 

			Debemos entender entonces que la numismática del nordeste peninsular tanto entre íberos como hispano-celtas es, a juzgar de su iconografía, emisión de élites ecuestres. Lo que de nuevo nos señalará el papel de dichas élites en el control y en la administración de los oppida y sus aeraria (Almagro-Gorbea, 1994b). Los tipos recogidos en dicha numismática, la «cabeza varonil» y el «jinete», estarían en este sentido reflejando una tradición ideológica ancestral y propia, no derivada de la romanización y reflejo de su propio sistema sociocultural (Almagro-Gorbea, 2005a: 79). En este y como ya hemos señalado, será posible reconocer una marcada idealización heroica, un culto al antepasado divinizado, padre de la estirpe, y una organización de los grupos de guerreros en clientelas y en torno a jefaturas. Es llegado este punto que será muy interesante constatar cómo las áreas de dispersión de estos tipos numismáticos heroicos coincidirán con las áreas en las que ha predominado el culto medieval a Santiago Matamoros y a san Jorge (Almagro-Gorbea, 2005a: 81). Verdaderos heros equitans del mundo cristiano. Del mismo modo se podrá rastrear la preferencia por la «cabeza femenina» en las monedas del mundo ibérico meridional, alusión a cultos relacionados con diosas madre y la fecundidad (García y Bellido, 1991: 64), coincidiendo aquí con áreas actuales de hondo predominio de cultos marianos. Principalmente en Andalucía (Almagro-Gorbea, 2005a: 80).

			Volviendo a la imagen del jinete lanza en ristre que encontramos en la numismática hispano-céltica, este heros equitans, protector y fundador de la estirpe, nos sugiere la categoría de «divinidad local». Pudiendo funcionar al mismo tiempo como modelo ejemplarizante e ideal de identificación y realización personal, referente ético de las élites guerreras y en general de la comunidad. En la misma línea se encontrarían las naturales asociaciones de dichas figuras heroicas a la idea de la «Caza salvaje» o del «Héroe y el Monstruo», mitema de muy posible lectura iniciática y en el que quizás se nos estarían manifestando claves fundamentales del propio proceso de formación de los jóvenes guerreros (Perea et al., 2007, y Perea, 2011).

			Este concepto de divinidades locales y ancestrales de las diferentes comunidades, será fundamental para comprender el ingente material epigráfico que se ha encontrado al respecto. Pudiendo decirse que los oppida célticos tenían sus divinidades tutelares, en las cuales radicaría desde un punto de vista simbólico y espiritual su propia independencia (Almagro-Gorbea, 2005a: 84, y Almagro-Gorbea y Lorrio Alvarado, 2012). Del mismo modo detrás de estas figuras podría encontrarse la solución al problema del dios pancéltico Teutates, el cual no deberá entenderse como una divinidad superior suprarregional, sino precisamente como la referencia a estos Dioses «menores», padres fundadores de la comunidad. El llamado Teutates sería así el «dios de la tribu» (Almagro-Gorbea, 2005a: 86, y Almagro-Gorbea y Lorrio Alvarado, 2012)40.

			Se podrá afirmar entonces y en consecuencia que esas «cabezas varoniles» y «jinetes» de las monedas hispano-célticas, nos estarían haciendo referencia a estas divinidades tutelares de la comunidad. Padres de la estirpe, protectores de la tribu, referentes y sustentadores espirituales y simbólicos de la preeminencia de las aristocracias ecuestres y guerreras de dichos pueblos (Almagro-Gorbea, 2005a: 87). 

			Debemos entender así, y en conclusión a lo expuesto hasta ahora, que para el mundo prerromano de esa Hispania céltica, los «jinetes guerreros» constituirán la élite rectora y controladora de los oppida y sus territoria (Almagro-Gorbea, 2005a: 79). Un poder político, gobierno de las comunidades, al que además irá asociado un determinado discurso, una determinada «visión del mundo», ética y espiritual, que, entendemos, marcará definitivamente la personalidad de dichos pueblos. Es decir, que a dicho poder político irá asociada una dimensión religiosa. Esta «dimensión religiosa» del poder político será, a nuestro parecer, clave para entender las relaciones que se establecerán entre muchos de estos pueblos y el Imperio romano. Del mismo modo que esa welstanchaaung será la verdadera «llave maestra» que nos abra las puertas al estudio de las «mentalidades» de la Hispania céltica41. 

			 

			* * *

			 

			Debemos ir ya concluyendo este apartado relativo a las jefaturas guerreras en la Hispania céltica, y no queremos hacerlo sin resaltar e insistir, aun a riesgo de resultar reiterativos, en cómo esta organización en jefaturas o caudillajes expresará y articulará, por un lado, unas determinadas creencias, principios o «concepciones del mundo»: una welstanchaaung. Y por otro, vehiculizará todo un ordenamiento socioeconómico que hace de dichas jefaturas, un elemento fundamental de distribución de riqueza y defensa y gobierno de la comunidad: los jefes guerreros no solo liderarán las razias y batallas, sino que también serán los responsables y garantes de la distribución de los bienes y recursos obtenidos a través de la actividad guerrera. La guerra se convertirá así y tanto para el mundo celtibérico como para el mundo hispano-céltico en general, en un elemento económico y social de primer orden. Proveyendo de prestigio a las élites, de bienes y riquezas a la comunidad, y a través de la conveniente redistribución de dichos bienes desde las élites entre el común, de la correspondiente justicia y paz social (Ramírez Sánchez, 2005: 284). 

			Este mundo hispano-céltico, heterogéneo y sin embargo afín entre sus partes, estará generando así un verdadero y propio panorama histórico y cultural el cual con la llegada de Roma, verá truncado su natural desarrollo (Almagro-Gorbea, 1993: 158). Siendo ahí que nos encontraremos entonces y tras una impresionante resistencia de casi dos siglos (resistencia que supuso uno de los esfuerzos bélicos más importantes de la historia de Roma) que la Hispania céltica se incorporará al Imperio romano y entrará en un nuevo ciclo histórico. Ciclo histórico que será, a partir de ese momento, el de la Hispania romana. 

			 

			* * *

			 

			Concluimos llegado este punto los primeros capítulos de este estudio, en los que hemos querido recoger una aproximación étnica del área indoeuropea de la península ibérica, en el momento de la llegada de Cartago y Roma: la Hispania céltica propiamente dicha. Distinguiendo entre celtíberos, lusitano-galaicos y zonas de transición. Hemos aproximado también un modelo socioeconómico para los pueblos hispano-célticos en ese mismo momento. Distinguiendo un modelo urbano para el ámbito celtibérico: el oppidum. Unas «zonas de transición» para el mundo vettón y vacceo. Y un oeste y noroeste peninsular como zonas ancladas en los modelos arcaicos protocélticos de las culturas castreñas. Zonas para las que no podrá hablarse propiamente de un modelo urbano de ocupación del territorio. 

			Del mismo modo y para este heterogéneo mundo hispano-céltico, hemos reconocido una organización social jerárquica coronada por unas élites guerreras a caballo —equites—, en torno a las cuales se darán una serie de instituciones y fórmulas de articulación social: hospitium, clientela y devotio. Instituciones a su vez sustentadas por unos principios y creencias de corte heroico —Areté y Fides— que hemos esbozado pero no desarrollado y que son ya objeto de estudio en los dos siguientes capítulos de este trabajo.

			 

			 

			 

			 

			
				
					[24]	También sobre el tema de las élites guerreras: Graells, R., Lorrio, A. y Quesada Sanz, F., 2014.

				

				
					[25]	Con respecto a la clientela, un ejemplo muy interesante de cómo funcionarían los pactos de lealtad clientelar nos lo dará Valerio Máximo (III, 21) cuando nos narre cómo el legado consular Quinto Ocio, tras derrotar en combate singular al jefe celtibérico Pyrreso, aceptará su espada y la petición de este de unirse ambos por la ley del hospicio (hospitii iure) (Ramírez Sánchez, 2005: 281).

				

				
					[26]	Los siglos II y I a. C. serán el momento clímax de este tipo de organización y cultura guerrera (Peralta Labrador, 2000: 167-168), y podremos contemplar la extensión de este modelo como la extensión del mundo gentilicio celta, sobre el sustrato indoeuropeo protocelta originario del Bronce. Sobre ese mundo castreño que, como hemos indicado anteriormente, se conservará en el oeste y noroeste peninsular (Almagro-Gorbea, 1993: 142- 145). 

				

				
					[27]	Plutarco nos dirá (Sert. XIV): «Existe entre los hispanos la costumbre de que los hombres que forman la guardia personal del general mueran con él si este sucumbe. Esta acción es denominada por bárbaros de allí el “supremo sacrificio”». Del mismo modo Valerio Máximo nos indica (II, 6, 11): «Los celtíberos consideran impiedad sobrevivir a la batalla si cae en ella aquel a quien han consagrado su propia alma».

				

				
					[28]	Retógenes, jefe numantino, rendida ya la ciudad, ordena a sus hombres luchar a muerte por parejas frente a una gran hoguera mientras él observa con su espada clavada en el suelo. Los vencedores, tras arrojar los cuerpos de los compañeros muertos al fuego, dirigen sus armas contra ellos mismos y también se arrojan al fuego. Finalmente Retógenes también se clava su propia espada y acto seguido se arroja al fuego con el resto de sus camaradas (Floro 1, 34, 11). 

				

				
					[29]	En definitiva, si hospitium y clientela son instituciones esenciales en una sociedad de tipo aristocrático y guerrero, en la devotio y además, se estaría dando el valor añadido de lo ritual y lo religioso. Manifestándose entonces en la disposición que implica la devotio de dar la vida por el jefe, que el poder del jefe guerrero no se restringirá únicamente al ámbito militar y socioeconómico, sino que también alcanzará el ámbito espiritual. Con lo que la devotio deberá ser entendida como algo más que la exaltación del vínculo y la lealtad, y detrás de ella se esconderá la idea de un poder «sobrenatural» que se manifiesta a través de la jefatura, y al cual es posible entonces hacer juramento y consagración religiosa (Ramírez Sánchez, 2005: 283-284). 

				

				
					[30]	Una organización gentilicia, hoy diríamos «parental» (formalmente clánica), genera así un sistema político jerárquico sobre un territorio claramente definido. El cual no tendrá por qué generar necesariamente una sociedad estatal (Brañas, 2005: 163), si bien esa sería también su más alta posibilidad sociopolítica. Tal como estaría ocurriendo de manera incipiente en el mundo celtibérico. 

				

				
					[31]	Estamos hablando aquí de los régulos de la tradición celto-irlandesa, los diversos Rí así como la nobleza guerrera (aires) y su estrato superior los flaith. Con incluso la figura de un rey supremo o jefatura superior en el llamado Ard Rí. Un modelo en definitiva aristocrático, guerrero y de jefaturas que, por otra parte, será también a nuestro parecer, el que podremos encontrar en el mundo escandinavo con las figuras de los hersir, jarls y konungr. 

				

				
					[32]	La Areté es uno de los conceptos cruciales de la cultura clásica, si bien y para dicho ámbito no siempre será fácil precisar exactamente su significación. Nosotros lo usaremos en el sentido más propio de su raíz etimológica y por ende de las implicaciones éticas de esta. Areté es así referencia directa a lo «mejor» (aristós), a la vocación y cumplimiento de la más alta posibilidad, a la virtud que forja y hace a los «mejores», y por ende a los Héroes. Indudablemente esta Areté crea un «estilo» que será el de los aristoi, el de las élites guerreras, hecho de honor, lealtad, valor e ímpetu, jerarquía, mando y obediencia, coraje, justicia, caballerosidad, largueza, etc., valores que en sí mismos fomentarán el desarrollo de una cultura guerrera como fueron las culturas del Hierro. 

				

				
					[33]	Sobre la cuestión de la fábula narrada por Viriato a los habitantes de Itucci, ver Bermejo Barrera, 1986: 45 y ss.

				

				
					[34]	Es bien conocido el papel del caballo como elemento simbólico de las élites ecuestres, perfectamente recogido en los reversos monetales del jinete «divino» posible fundador mítico de la ciudad. Así como la «heroización ecuestre» también muy documentada en diversas estelas funerarias hispanorromanas (Marco Simón, 2005: 217). 

				

				
					[35]	El caso de Viriato despreciando las riquezas en su boda, satisfecho de su condición de guerrero, entendida esta como un fin en sí mismo. Sin necesidad del oro que le ofrece el padre de su prometida, responde al propio cliché de «guerrero celta» y en general, a la imagen universal del «Guerrero». Del noble luchador que ve en su lanza su más preciada posesión y el símbolo de su independencia, su libertad y su honra (García Quintela, 1999: 196 y 197). 

				

				
					[36]	El culto a la diosa de los caballos —Epona— estará atestiguado en la Hispania céltica (Peralta Labrador, 2000: 233) así como podremos encontrar diferentes autores clásicos que harán referencia al mito lusitano de yeguas preñadas por el viento (Justino, XLIV, 31. Plinio, IV, 116; VIII, 166; XVI, 93. O Silio Itálico, III, 378, 383).

				

				
					[37]	Será interesante señalar cómo para ambas áreas se podría dar también heterogeneidad para el campo de las razas ecuestres peninsulares. Distinguiéndose por un lado el ponicéltico indoeuropeo, propio del norte y el centro de Europa, y por otro lado el caballo norteafricano presemítico, propio del mundo ibérico.

				

				
					[38]	De los arreos de caballo, se entiende que representarían simbólicamente a este. Dado el alto coste del animal el sacrificio del caballo en exequias fúnebres no será práctica habitual, salvo para casos excepcionales como pueda ser el funeral de Viriato (Apiano, Iber. 75).

				

				
					[39]	Llegado el marco de una gran guerra, como pudo ser la lucha con Roma. Las ciudades podrían reclutar hombres no solo dentro de la misma y sus territorios y poblamientos dependientes, sino también de aliados provenientes de ciudades y territorios vecinos con los que tuviesen pactos de lealtad y cooperación. Del mismo modo estos contingentes que llegasen de ciudades y castros vecinos llegarían bajo el mando de sus correspondientes jefes, los cuales a su vez se pondrían bajo la autoridad del jefe guerrero elegido de entre las élites ecuestres de la ciudad que reclama la ayuda para esa gran guerra. Es así un sistema de ayudas y lealtades mutuas entre los jefes y sus hombres, y entre los jefes entre sí, todos de acuerdo para la defensa y desarrollo de sus respectivas ciudades y territorios. Este mismo sistema de lealtades es el que permitirá a Roma hacerse con importantes contingentes auxilia a partir del sometimiento de ciudades, o a partir del establecimiento de pactos de amistad con «jefes guerreros».

				

				
					[40]	Sobre la figura del «héroe fundador» y su papel en las sociedades de la Hispania céltica, así como sobre la interpretación en profundidad de la divinidad pancéltica Teutates, recomendamos como estudio profuso y detallado la obra Teutates. El Héroe fundador, de Almagro-Gorbea y Lorrio Alvarado (2012).

				

				
					[41]	Este modelo de sociedad de jefaturas que hemos retratado en este capítulo, no podremos evitar reparar en cuanto parece asemejarse al modelo de jefaturas recogido en la Ilíada, donde diferentes «jefes guerreros» —Agamenón, Aquiles, Ayax, Odiseo, etc.—, acompañados de sus «mesnadas», se organizan para una guerra común conforme a un pacto que los compromete a todos. Estableciéndose entre ellos tanto una jerarquía como unas pautas de decorum. Del mismo modo la insistencia en señalar a estos jefes como «señores de caballos» o «domadores de caballos», no podrá sino resultar altamente significativa y posiblemente indicar un ámbito de lejanas raíces compartidas...

				

			

		


		
			SEGUNDA PARTE: 
PRINCIPIOS, VALORES Y CREENCIAS DE LA HISPANIA CÉLTICA 

			 

		


		
			Capítulo 3. 
Ética heroica, muerte en combate e inmortalidad

			«Sintiendo un español mozo que había demasiado temor en nuestra gente,

			más de temeridad que de osadía, cala sin miedo y sin ayuda el puente

			y puesto en medio de él, alto decía: «¡Salga adelante, salgo el más valiente, uno por uno a treinta desafío y a mil no negaré este cuerpo mío!».

			No tan presto las fieras acudieron al bramar de la res desamparada (…)

			como los araucanos cuando oyeron del valiente español la voz osada,

			partiendo más de ciento presurosos del lance (…)

			No porque tantos vengan temor tiene el gallardo español ni esto le espanta,

			antes al escuadrón que espeso viene por mejor recibirle se adelanta…».

			La Araucana. Canto II. Alonso de Ercilla 

			 

			 

			Planteamos en este capítulo la tradición guerrera de la Hispania céltica, como una tradición heroica en la que la figura idealizada del Héroe, será el referente fundamental que oriente el ethos guerrero de los pueblos hispano-célticos. Ethos en el que la concepción agonística de la batalla y de la muerte en combate hará de los caídos en la lucha merecedores de un lugar en el Más allá Celestial junto a los Dioses.

			 

			 

			Introducción: Muerte triunfal, Trascendencia e Inmortalidad

			Tal como ya hemos visto, el escenario socioeconómico en el que nos movemos a la hora de estudiar la Hispania céltica, nos remite en general a unas sociedades de base fundamentalmente ganadera, necesitadas de pastos y dispuestas a competir por los recursos asociados a dicha actividad ganadera; con agriculturas de subsistencia enfocadas fundamentalmente al autoabastecimiento familiar, y con un comercio todavía de pequeña importancia pero en proceso de muy posible y creciente expansión.

			Al frente de estas sociedades habremos encontrado unas élites guerreras, detentadoras del poder político, organizadas en grupos armados alrededor de jefaturas, y articuladas a través de las instituciones de la clientela y la devotio; las cuales a su vez se fundamentarán en un alto concepto de la fidelidad y del honor. Concepto que habremos sintetizado con la palabra Areté, entendida esta como excelencia conforme a virtudes guerreras. Areté que, a nuestro parecer, fundamentará todo el entramado ideológico de estos pueblos y hará del ideal heroico el elemento protagonista y esencial de sus creencias. Este ideal heroico será el que trataremos de desgranar a continuación. 

			Por desgracia los pueblos de la Hispania céltica e indoeuropea apenas nos habrán dejado testimonio escrito de su historia o religión, con lo que básicamente a la hora de investigar tendremos los restos materiales, las referencias de las fuentes clásicas, y las analogías y paralelismos con el resto de la Europa de la Edad del Hierro. Siendo a partir de aquí que deberemos encontrar los indicios de cuál pudo ser el fondo último que animó el espíritu del mundo hispano-céltico. 

			En este sentido, planteamos para la Hispania céltica un universo de «Principios, Valores y Creencias» en el que los atributos ideales del «Guerrero» serán tenidos como las virtudes propias de la más alta valía y realización personal, colectiva y espiritual42. 

			Este tipo de planteamiento alcanzará su más alta plasmación simbólica en la figura ideal del Héroe. Guerrero divinizado tras su muerte que alcanza la Inmortalidad tras una vida de gestas y una «muerte triunfal» en el campo de batalla. Héroe que será así referente ejemplar de la comunidad, antepasado fundador de la estirpe y merecedor de un lugar junto a los «Dioses inmortales». El Héroe cumplirá también de este modo la función de intermediario entre la esfera Sobrenatural de los Dioses, y el mundo natural de los Hombres, siendo el «camino del Héroe», la vía de realización espiritual que conecta ambos mundos. 

			El «camino del Héroe» se convierte de este modo en una vía de realización personal y espiritual orientada hacia la Trascendencia, en la que el propio ámbito de la Divinidad y lo Sobrenatural son horizonte último de referencia así como garante de dichos valores e ideales heroicos. Elevando más allá de su condición mortal a todo guerrero que sea capaz de recorrer dicho «camino», y tras morir luchando en la batalla, hacerlo merecedor de la Inmortalidad43. 

			En este «camino del Héroe», la exaltación de los valores propios de una «tradición guerrera» y el ensalzamiento de la «bella muerte» (de la muerte en combate) serán categorías esenciales. Produciéndose de este modo la idealización del valor, la disciplina, la lealtad, la jerarquía, la magnanimidad, el desprecio por la propia muerte así como un especial concepto de la libertad, entendida esta como la superación del miedo a la muerte y el apego a la propia vida. 

			Es la ética agonística que poetiza la batalla final y la muerte heroica, y en la que, bajo los compromisos de honor y fidelidad, se da testimonio de la superación de uno mismo con la entrega generosa de la propia vida en la lucha. Siendo entonces que las puertas de la Trascendencia se abren para el «caído en la batalla» y la «muerte heroica» se convierte en prueba definitiva del temple del guerrero y de su merecimiento de la Inmortalidad. 

			Estamos así frente a la idea de la mors triumphalis o «muerte triunfal», en la que la muerte en batalla, espada en mano, consuma el ideal de una vida guerrera y abre las puertas de la Trascendencia y la Inmortalidad a la simple naturaleza humana. La cual ya no será tal, pues en virtud de dicha muerte en combate, el Guerrero elevará sobre las contingencias y condicionamientos propios su mera existencia terrenal, alcanzando el plano de «lo Eterno e Inmutable». 

			Nos vamos a encontrar así con una ética agonística y guerrera tras la cual se nos desvela un planteamiento de fondo de gran calado. Una ética y una espiritualidad que denominaremos heroicas y en las cuales el Guerrero estará llamado a superar su mera contingencia terrenal de mano del ideal heroico. Siendo entonces que adquiere los atributos propios de lo divino y se hace partícipe de la Eternidad.

			Este Héroe, guerrero divinizado post mortem, a su vez se convierte en referente y protector de su comunidad así como continuador del ejemplo dado por el padre de la estirpe. Esto es, el ejemplo del héroe fundador e inspirador del «camino del Héroe», intermediario primero entre el mundo Sobrenatural de los Dioses, y el mundo natural de los Hombres. Por decirlo de alguna manera, el «pionero» de esa vía que permite elevar la naturaleza humana y por medio del ideal heroico, hacerla análoga a la de los «Dioses inmortales». 

			Este planteamiento cuyas líneas generales acabamos de sintetizar y que será el que trataremos de desgranar a lo largo de los dos siguientes capítulos de nuestro estudio, podrá rastrearse en el solar de la península ibérica y de manera especial, a partir de la concepción agonística de la propia muerte que tan señaladamente encontramos en la Hispania céltica (Sopeña Genzor, 1987, 1995, 2004, 2005a y 2010a, y Sopeña Genzor y Ramón Palerm, 2002). Agonística que, como no podrá ser de otra manera, para poder sostenerse, demandará una determinada ética y una espiritualidad que la fundamenten y den sentido. La ética y la espiritualidad heroicas que vamos a tratar de perfilar y que podremos encontrar refrendadas por las pistas que nos dan las propias fuentes literarias, el estudio del registro arqueológico, y en general los paralelismos y analogías que encontraremos en el mundo de valores y creencias de la Edad del Hierro europea. 

			En este sentido resultarán sintomáticas a la hora de rastrear esa ética agonística del mundo hispano-céltico, las referencias de las fuentes a los suicidios rituales: «Al ver llegado el fin de su resistencia, a porfía se dan muerte (…) en medio de una comida, con un veneno que extraen del tejo» (Floro II, 33, 50). «Existe entre los hispanos la costumbre de que los hombres que forman la guardia personal del general mueren con él si este sucumbe. Los bárbaros de allí lo llaman el supremo sacrificio» (Plutarco, Sert. XIV) o «llevan un veneno obtenido de cierta planta (…) que mata sin dolor, con lo que tienen un remedio siempre pronto contra acontecimientos imprevistos; e igualmente es costumbre suya la de consagrarse a aquellos a quienes se unen, hasta sufrir la muerte por ellos» (Estrabón, III, 4, 19). Del mismo son destacables las referencias de las fuentes clásicas a las resistencias desesperadas: «Incendiaron sus murallas y unos se degollaron y otros prefirieron perecer en las mismas llamas» (Dion Casio, LIV, 5, 1) o «habían acordado que muchos todavía aspiraban a la libertad y deseaban quitarse la vida ellos mismos (antes que entregarse a los romanos). Así pues, solicitaron un día para disponerse a morir» (Apiano, Iber. 96). Estas mismas actitudes tendrán refrendo en la negativa a entregar las armas bajo ningún concepto: «Se suicidaban convencidos de que sin armas nada valía la pena» (Tito Livio 34, 17) y «Los caballos y las armas les son más queridos que su propia vida» (Trogo Pompeyo 44, 2, 3). Y finalmente tendremos en la exposición de los caídos en combate a los buitres, la máxima expresión de todo lo que venimos señalando: «Les es un honor caer en combate y un sacrilegio incinerar un cuerpo de este modo. Pues creen que son retornados a los cielos, junto a los Dioses de lo alto, si el buitre hambriento devora sus miembros yacentes» (Silio Itálico 3, 340-342) o «A los que han perdido la vida en la guerra los consideran nobles, valientes y dotados de valor y, en consecuencia, los entregan a los buitres porque creen que estos son animales sagrados» (Claudio Eliano X, 22). 

			Del mismo modo el mundo funerario que se muestra en los restos arqueológicos de la Hispania céltica nos indicará una visión del Más allá en la que los hombres se hacen acompañar a la pira funeraria con sus armas, que se convierten en el elemento más claramente definidor de su personalidad. De su estatus, de la imagen que tienen de sí mismos. Identificándose con sus lanzas, puñales y espadas, que se llevarán con ellos a la «otra vida». Convirtiéndose así el armamento, la actividad guerrera, el combate singular y las virtudes asociadas a estos, en elementos principales de prestigio y de valoración personal y social.

			Indudablemente todo esto no serán sino indicios de una cultura guerrera, que alcanzará su cima expresiva en la mors triunphalis del guerrero muerto en combate. El cual, mediante ese morir luchando, testimonia una liberación con respecto a lo que no es sino mero apego a la vida terrenal. Liberación en la que se materializa entonces un ideal heroico que fundamenta y da sentido a su concepción agonística de la muerte en batalla y mediante el que las puertas de la Trascendencia y la Inmortalidad se le abren… 

			En el mundo celtibérico podremos encontrar escenificada ritualmente la «Trascendencia» de los caídos en combate a través de la acción de los buitres. A cuyos picos y garras se abandonarán los cadáveres de los muertos en batalla. Siendo entonces consumida la «envoltura material» del guerrero y elevada después su alma a las «alturas», en las alas de esos mismos buitres. 

			Este ritual de exposición de los cadáveres de los caídos en combate a los buitres, nos indicará que no es necesaria la purificación del cuerpo mediante la correspondiente cremación, para aquellos que ya se han purificado con el «fuego» de la guerra. Para aquellos que han concluido el supremo «sacrificio» y han entregado su vida en aras del heroísmo (Sopeña Genzor, 1987). Es la idea de la «bella muerte», de la «muerte heroica», de la «muerte triunfal». Tras la cual el guerrero puede dejar atrás su mera condición humana, contingente y terrenal; y conquistar un estatus de grandeza espiritual propia de los que merecen la Inmortalidad. Se convierte así en Héroe, par de los mismísimos Dioses en el Cielo: «Creen que son retornados a los Cielos, junto a los Dioses de lo Alto» (Silio Itálico 3, 340-342). 

			Los Héroes se convierten de este modo en intermediarios de los Dioses y los Hombres, en protectores a su vez de los suyos, y en los «ancestros sagrados» de sus respectivos pueblos y estirpes. Ancestros que indican el camino que conduce a «los Cielos» y que serán de este modo, fuerzas de lo Alto que cada pueblo podrá invocar antes de un nuevo combate, para recalar el apoyo del mundo sobrenatural y hacer que a los vivos les acompañe en la batalla el «espíritu» de sus antepasados. Se mantiene también así una cadena invisible que une las generaciones de una misma estirpe a través de ritos y sacrificios que ligan a los vivos con sus ancestros, tomando los primeros de los segundos no solo inspiración y ejemplo, sino también verdadera fuerza espiritual y mágica. 

			En este orden de cosas debemos insistir tanto en la idea de la exposición de los caídos en combate a los buitres, como en la idea de la cremación de los muertos, pues para ambos casos, tendremos una idea principal que no podemos dejar de señalar: la idea de la reducción del envoltorio o soporte material de la personalidad humana (el cuerpo) y la elevación subsiguiente del elemento espiritual (el alma). Elevación que debe ser entendida como acceso a regiones Superiores descondicionadas de la mera terrenalidad, y para las cuales el cuerpo del difunto parece convertirse en un mero residuo material. Una carcasa vacía que debe ser purificada por el fuego para que el alma pueda desprenderse de las adherencias propias de la vida meramente terrena, y roto el vínculo del alma con lo que no es sino mera fisis, dejar vía libre a esta para el «retorno a los cielos» (sic) que hemos visto en la cita de Silio Itálico.

			Hay detrás de todo este planteamiento un obvio y verdadero ejercicio de ascesis, de ascesis guerrera. De pretensión de descondicionamiento del sujeto conforme a principios y fines totalmente espirituales, pero articulada a través del ejercicio activo de la vida del guerrero, de la vida de las männerbünde o «cofradías guerreras». Es así un planteamiento que podrá estar prefigurando el concepto de «orden». De orden «ascético-guerrera». Esto será especialmente rastreable en distintos momentos de las fuentes clásicas. En las descripciones que nos llegan de los funerales de Viriato: «Tras haber adornado a Viriato del modo más espléndido le prendieron fuego sobre lo alto de una pira y le inmolaron numerosas víctimas. Por secciones la infantería y la caballería marcharon alrededor del cadáver, iban entonando cánticos al modo bárbaro y todos se sentaron en torno a él hasta que el fuego se extinguió» (Apiano, Iber. 75). En lo que se nos dice del fin de Retógenes en Numancia: «Retógenes, jefe numantino, rendida ya la ciudad, ordena a sus hombres luchar a muerte por parejas frente a una gran hoguera mientras él observa con su espada clavada en el suelo. Los vencedores, tras arrojar los cuerpos de los compañeros muertos al fuego, dirigen sus armas contra ellos mismos y también se arrojan al fuego. Finalmente Retógenes también se clava su propia espada y acto seguido se arroja al fuego con el resto de sus camaradas» (Floro 1, 34, 11). En lo que se señala sobre comunidades de vida «espartana» en el Duero: «Se dice que algunos de los que habitan junto al río Duero viven como espartanos, ungiéndose dos veces al día con grasa y utilizando saunas de piedras candentes, bañándose en agua fría, y tomando una sola vez al día alimentos puros y sobrios» (Estrabón III, 3, 6). O de las referencias a las propias clientelas que siguen a Sertorio: «A Sertorio le seguían decenas de miles de Hombres dispuestos a hacer por él este tipo de sacrificio» (se refiere en el texto a la devotio) (Plutarco, Sert. XIV). 

			En este sentido parece interesante plantear cómo esta idea de ascesis guerrera, no solo nos mostrará el fondo espiritual que anima las culturas de la Hispania céltica, y quizás en general las culturas europeas de la Edad del Hierro. Sino que, además, podría estar mostrándonos la semilla y el germen de la tradición medieval de las órdenes monástico-guerreras. Obviamente el desarrollo en profundidad de este planteamiento se escapa a los límites e intenciones de este estudio. Si bien, señalamos aquí esa línea de indagación para mostrar cuán amplias son las posibilidades que nos brinda el estudio del mundo cultural de la Edad del Hierro, a la hora de dar cuenta y comprender diversos fenómenos de la historia de Europa. Especialmente en el ámbito de la Plena Edad Media así como en el ámbito de la Roma imperial. Volveremos sobre estas ideas al final de nuestro estudio. 

			En definitiva y cerrando esta introducción, la propia ética agonística que encontramos en las costumbres guerreras de la Hispania céltica, nos estará señalando una ética heroica en el sentido más espiritual del término heroico. Esto es, la afirmación de una realidad Superior y Sobrenatural (un «Más allá Celestial») a la que se podría acceder a través del cumplimiento de un ideal heroico de vida y de muerte. Ideal que elevaría al sujeto por encima de la condición mortal y simplemente terrena, y lo haría merecedor de la Inmortalidad. Conquistando entonces una «naturaleza» análoga a la de los Dioses, convirtiéndose así en un Héroe. Héroe que funcionará a su vez como una verdadera «divinidad» protectora de su comunidad a la cual, incluso, se podrá invocar antes del combate recabando de ese modo fuerzas desde el «Más allá Celestial».

			Al tiempo, se dará la figura de un Héroe primero y fundador, situado en la raíz misma de la estirpe, de la gens, y que será el antepasado heroico, semidivino y primordial del cual desciende esa comunidad. Siendo dicha figura el modelo ejemplarizante que sintetiza e inspira la «vía del guerrero», el «camino del Héroe». 

			Para dicho «camino», la formación y ordenación del alma y de la vida de acuerdo a los conceptos de Areté, de Fides, de mors triunphalis. De honor, de lealtad, de bella muerte. De ascesis guerrera y purificación con respecto a la vida condicionada de la terrenalidad y el miedo a la muerte. Y entonces sí, la liberación consecuente del alma y su acceso a la Trascendencia, junto a los «Dioses inmortales»…

			 

			 

			La tradición heroica de la Hispania céltica I 

			La expresión «sociedad heroica» se corresponde con la línea de investigación que caracteriza en términos ideológicos y éticos a las sociedades de jefaturas (Brañas, 2005: 161-162). En este sentido los estudios de Brañas (2000) sobre onomástica indígena galaica con el fin de averiguar qué clase de valores trasmitían sus etimologías, nos remiten a un contexto social de cuyo carácter jerárquico y heroico caben pocas dudas (Brañas, 2005: 162). La ideología heroica se convierte así en elemento protagonista del mundo hispano-céltico, y adquiere un carácter «preformativo». Capaz de no solo interactuar con las instituciones sociales, sino además y especialmente de transformarlas. El Mito proyectará una ética y una ideología, que a su vez se proyectarán sobre la «acción» para darle un sentido y dirigirla. El Mito se convierte así en factor de cambio. Esto es, en «agente histórico» (Brañas, 2005: 162).

			Podríamos así estar denominando con el concepto «sociedad heroica», a aquellas formaciones sociopolíticas en las que en virtud de un principio de ordenación jerárquico basado en las jefaturas, y como si resonase un eco del mundo homérico, el mundo de los Dioses interactúa con el mundo de los Hombres (Brañas, 2005: 162). Especialmente de algunos Hombres; esto es, de los Héroes. De aquellos que se hacen partícipes y portadores de acuerdo a su especial virtud, honor o Areté, de la naturaleza sobrenatural de los Dioses (González García, 2007: 241). 

			Buen ejemplo de este carácter guerrero, jerárquico y heroico, de las sociedades hispano-célticas, serán las propias referencias que, como ya hemos visto, encontramos en las fuentes clásicas. Del mismo modo las fortificaciones, la estatuaria guerrera, la iconografía en monedas, cerámicas o adornos; o los indicios de jerarquización social en signos materiales de prestigio como torques o diademas, compondrán toda una serie de elementos que, más allá de un posible registro arqueológico deficitario, invitan a hacer valer un cierto sentido común en la interpretación (Brañas, 2005: 163). Pudiéndose afirmar entonces de las sociedades hispano-célticas su carácter de sociedades de jefaturas, heroicas y guerreras. Cosa que por otro lado no sería sino el patrón común propio de las culturas de la Edad del Hierro europea (Peralta Labrador, 2000: 156-172, y Almagro-Gorbea, 1993: 135-140). Los nombres de los propios pueblos hispano-célticos parecerán apelar y referir esa ideología heroica, caso de los orgenomescos cántabros, que significaría «los ebrios de sangre» (Peralta Labrador, 2000: 178), o de la ciudad de Segóbriga, que podría significar «la ciudad de la Victoria» (Almagro-Gorbea, 2005c: 192). 

			Tendremos así que en la Hispania céltica los ideales guerreros ocuparán un papel fundamental a la hora de configurar la welstanchaaung de estos pueblos. Y tanto las fuentes clásicas, como las prácticas funerarias, como la iconografía numismática y cerámica, como la estatuaria lusitana, pondrán al descubierto la existencia de principios, creencias y rituales, vinculados con la guerra y la heroización. Lo que nos trasluce el fuerte contenido espiritual y religioso que las «virtudes guerreras» pudieron tener entre celtíberos, lusitanos y en general entre los pueblos prerromanos del área céltica peninsular. 

			Estamos así hablando de propiciar la victoria invocando a los Dioses, hacerles a estos garantes de pactos y alianzas (Lorrio, 2005: 278), o directamente de ritos de magia guerrera capaces de proporcionar una fuerza irresistible e inspirar temor al enemigo (Peralta Labrador, 2000: 172-180). Estaremos aquí frente al conocido «furor guerrero» de los bárbaros (Marco Simón, 1993b) que, a nuestro parecer, nos habrá llegado meridianamente perfilado a través de la figura del guerrero berserk del mundo escandinavo. Tipo de «guerrero furibundo» que en la Hispania céltica se recoge, por ejemplo, en la cita de Estrabón sobre la «rabia bestial» (sic) de los pueblos del norte peninsular (III, 4, 17), o en el caso del cántabro Laro, blandiendo su hacha y lanzándose frenético contra las filas de los romanos (Silio Itálico, Pun. 16, 46-50). 

			 Abundando en todo esto podemos señalar el caso de Gallaecia y sus imponentes representaciones escultóricas, siempre masculinas y con un marcado interés en reflejar el esplendor y la fuerza del cuerpo y de la figura del guerrero, así como los adornos personales (torques) de identificación de su estatus (González García, 2007: 311, y Calo Lourido, 1994). En la misma línea encontramos la referencia de Salustio sobre las mujeres de los celtíberos, escogiendo a sus consortes por el valor manifestado en el combate (Hist. II, 91). 

			En este campo de las fuentes clásicas, si bien poca es la información que nos transmiten sobre el sistema de creencias o las religiones hispano-célticas, por el contrario en el ámbito de la conducta, nos legarán abundante e interesantísima información. De este modo los patrones de conducta que podemos inferir a partir de los autores de la Antigüedad y respecto de los grupos étnicos de la Hispania céltica, nos señalarán de manera clara la existencia de un auténtico ethos guerrero. Un ethos que podremos caracterizar como agonístico y heroico, y en el que se privilegiarán la Areté y la Fides, y se concebirá la muerte en combate como el más alto ideal (Sopeña Genzor, 1987, 2004 y 2005a). Como una puerta de acceso a la Trascendencia que convierte el escenario bélico en una suerte de «urna sacrificial»  para la «muerte triunfal» (Sopeña Genzor, 2005: 235). Caer en combate se convierte así en una experiencia espiritual suprema capaz de trasmutar cualitativamente la propia naturaleza humana, y elevándola por encima de su mera terrenalidad, hacerla semejante a la de los «Dioses inmortales»: el «retorno a los Cielos junto a los Dioses de lo Alto» (Silio Itálico 3, 340-342) que ya hemos citado anteriormente. 

			Un patrón general de Valores y Creencias como el que estamos recogiendo, no será fenómeno exclusivo de la Hispania céltica, sino que la Hispania céltica no estará sino mostrando lo que serían Principios rastreables entre otros pueblos indoeuropeos y culturas unidas a las tradiciones de la Edad del Hierro (Peralta Labrador, 2000: 156-174). Siendo en este sentido sintomático cómo siglos después, concluida la Antigüedad y llegada la Alta Edad Media, en el mundo escandinavo, aún seguirán vivos planteamientos ideológicos propios de la Edad del Hierro (Bernárdez, 2002). Los cuales, a su vez, nos darán importantes pistas para comprender las mentalidades de lo que se vino a llamar «el mundo bárbaro». Debe tenerse presente así, que la ideología heroica de estas élites guerreras que estamos estudiando en el marco de la Hispania céltica, será en gran medida similar a la recogida para otras áreas del marco centroeuropeo y el arco mediterráneo (Peralta Labrador, 2000; Almagro-Gorbea, 1993 y 2005a, y Sopeña Genzor, 1987).

			Por otra parte, esta ética de la «bella muerte» genera unos hábitos bélicos como puedan ser brindar la victoria a los Dioses, ser y parecer valeroso hasta lo temerario, o exhibir un especial sentido del decorum; del respeto y corrección frente al protocolo del pacto, la hospitalidad, el armisticio o la propia guerra. Gestos y hábitos que mediatizan la imagen de los pueblos «bárbaros» y que malinterpretan consciente o inconscientemente los autores clásicos. Generándose entonces el tópico de la ferocitas céltica o para el caso germánico del furor (Sopeña Genzor, 2005: 235, y Marco Simón, 1993b). Dicho tópico del «bárbaro furibundo» estará muy posiblemente asociado al ámbito de los rituales de magia que después estudiaremos, y que proporcionarían al guerrero una suerte de estado de «conciencia alterada» por el cual el combatiente se sumergiría en un terrible frenesí y empuje, hecho de valor irrefrenable, aparente invulnerabilidad o indiferencia a las heridas o al dolor, y capacidad para paralizar de terror al enemigo (Peralta Labrador, 2000: 172-180, y Eliade, 1960). Siendo interesante recoger en este sentido la referencia a los jinetes vacceos de Intercatia, que durante la noche corrían alrededor del campamento romano profiriendo gritos y aullidos, mientras desde los muros de la ciudad sus compatriotas les hacían eco, lo que provocó entre los romanos un «temor extraño» (Apiano, Iber. 54) (fig. 3-1). O la referencia a un ejército lusitano, que «ataca con el tumulto y el griterío propio de los bárbaros y con el cabello largo, que suelen agitar en las guerras ante los enemigos para infundirles miedo» (Apiano, Iber. 67). 
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			Figura 3-1: Representación de guerrero vacceo y del armamento aparecido en los distintos enterramientos. Armamento que es expresión de una ética agonística que impregnaba su sociedad. (Según Romero Carnicero y Sanz Mínguez, 2010: 321).  

			 

			En esta misma línea también podrán estar las danzas guerreras que Apiano (Iber. 52-54), Valerio Máximo (III, 2, 21) y Livio (XXV, 17, 4) documentan entre los hispano-célticos. Danzas en las que los gestos, las voces, el agitar el cabello o el adornar los cascos con crestas (Diodoro V, 33) parecen haber sido muy importantes (Sopeña Genzor, Gabriel, 2005: 235) y estar asociados a esa misma idea de magia guerrera propiciatoria. Tanto del furor en el «bárbaro», como de temor en su contrincante. 

			Es en todo caso en la idea de la mors triunphalis, donde encontraremos el punto de partida esencial para acercarnos a los Principios, Valores y Creencias de la Hispania céltica. La «bella muerte» que nos habla de una aceptación consciente de nuestro propio fallecimiento, siendo este la culminación de un modo de vida en el que la muerte en combate aparece como el final más deseado. Como el fruto maduro de un compromiso ético libremente elegido (Jimeno Martínez, 1999: 12). Compromiso ético que visto así y con razón podrá denominarse «agonístico» y «heroico» (Sopeña Genzor, 2005 y 1987), y en el que las armas, como no podía ser de otra manera, serán los instrumentos idóneos para conseguir este ideal. Existiendo una conexión personal entre el arma y el guerrero, una unidad sustancial e identitaria que lleva a celtíberos y lusitanos, tal como nos señalan las fuentes, a dar una negativa tajante a Roma cuando esta solicite la entrega de las armas para sellar la paz (Quesada Sanz, 2010). No estando dispuestos a entregar sus espadas y lanzas bajo ningún concepto, y prefiriendo en todo caso continuar la guerra aun a riesgo de ser derrotados, «les era preferible morir luchando con gloria a que sus cuerpos desnudados de sus armas fueran entregados a la más abyecta servidumbre» (Diodoro 33, 25).

			La entrega del arma implica así la entrega de la parte por el todo, la pérdida de la propia identidad y dignidad personal. Una humillación insoportable por la que la mayoría de los pueblos hispano-célticos se negarán siempre a pasar. Se trata así de vivir y morir con honor y dignidad, y si esto no es posible, entonces mejor el suicidio. El caso de Numancia en este sentido será paradigmático (Jimeno Martínez, 1999: 12). Pudiendo decirse lo mismo de las evidencias arqueológicas de tumbas de guerrero, en las que el prestigio personal vendrá siempre señalado por ese hacerse acompañar en la pira funeraria por la propia espada. El vínculo entre el combatiente y su arma se mantiene de este modo tras la muerte, y la inutilización de esta para su depósito sepulcral junto a los restos del difunto nos remite a una unión inseparable entre el guerrero y «su espada», que pasa así con él también a la otra vida (Sopeña Genzor, 2005: 235, y Quesada Sanz, 2010). 
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			Figura 3-2: Numancia de Alejo Vera. El romanticismo español inspirándose en la resistencia heroica de la ciudad celtibérica. (Reproducido de Quesada Sanz, 1997: 41). 

			 

			Las referencias más reseñables en este sentido serán las tantas veces citadas sobre Viriato y Numancia: la ciudad celtibérica que se niega a perder su independencia bajo ningún concepto y que, viéndose ya derrotada por un largo y terrible asedio, a la solicitud de Escipión de entrega de las armas como condición inexcusable de rendición, responderá con la elección del suicidio colectivo (Apiano, Iber. 95-96-97) (fig. 3-2). Y Viriato, que recogido en las mismas fuentes romanas como modelo del «buen guerrero» (Pastor Muñoz, 2000), caracterizado por su austeridad, sencillez, generosidad, valor, fuerza, elocuencia, astucia e independencia, se perfila ante todo por una estoica autárkeia que lo sitúa más allá de las meras servidumbres materiales. Teniendo entonces en su lanza y en sus armas, el máximo garante de su propia libertad y dignidad (García Quintela, 1999: 186-189). 

			Conviene en este orden de cosas que nos detengamos brevemente en alguna de las virtudes que se asocian a Viriato, pues nos pueden decir mucho del ideal guerrero que pudo darse en la Hispania céltica. Se señala así de él su elocuencia. La elocuencia será entendida como una fuerza similar a la fuerza física pero propia del ámbito del discurso moral, del discurso a las «almas» de los guerreros. El caso más representativo será el de un Viriato al que las fuentes retratan dotado de la fuerza de la «palabra», de la fuerza de la oratoria, arrastrando tras de sí a un ejército heterogéneo de «bárbaros» de distintas tribus y pueblos, a los que con su discurso enciende el espíritu (Apiano, Iber. 61-62). El caso de la fábula contada por Viriato sobre el marido con dos esposas, una joven y otra vieja, que por hacerle parecido a ellas la joven le quita los pelos canos, y la vieja los pelos castaños, hasta dejarlo entre las dos completamente calvo (Diodoro XXXIII, 7, 5), será el ejemplo que más nos aproxime a esta imagen de un guerrero no solo valeroso, sino también sabio (Pastor Muñoz, 2000: 65). Capaz de, utilizando la fábula, indicar a aquellos que en la guerra contra Roma quieren nadar a dos aguas, cuán fatal puede ser su destino. 

			Esta anécdota asimismo podrá estar mostrándonos cómo en el «cuento» podría estar dándose un elemento básico de la interacción social de aquellas gentes, que ven en la «fábula» el modo natural de comunicar enseñanzas y valores. Similar sería en el caso de la Celtiberia el personaje de Olíndico, que con una lanza en la mano que decía enviada del cielo, arenga a los celtíberos a tomar las armas y les profetiza la derrota de los romanos (Floro 1, 33, 13). De nuevo la idea de la fuerza de la elocuencia, como uno de los dones propios de los caudillos y dirigentes guerreros de la Hispania céltica.

			De Viriato en todo caso las fuentes nos transmitirán una idea de líder guerrero, que bien puede ser la síntesis de la excelencia del caudillaje entre los bárbaros:

			 

			«Tanta fue la añoranza que Viriato dejó tras de sí, el que más dotes de mando había tenido entre los bárbaros y el más atrevido ante todo por delante de todos y el más presto al reparto del botín. Pues nunca aceptó tomar una parte mayor a pesar de que continuamente le animaban a ello; e incluso lo que tomaba se lo entregaba a quienes más se habían destacado en la lucha (…), durante los ocho años que duró esta guerra un ejército constituido por elementos heterogéneos nunca se le rebeló y siempre fue sumiso y el más resuelto a la hora del peligro» (Apiano, Iber. 75).

			«Estaba satisfecho con cualquier comida que tuviese y cualquier bebida le satisfacía; la mayor parte de su vida la pasó al raso y estaba satisfecho con lo que la naturaleza le daba. En consecuencia, era indiferente al calor o al frío (…), satisfacía todas sus necesidades con cualquier cosa que encontrase a mano como si fuese la mejor (…). Era todavía mejor en sus poderes mentales, rápido para planear y llevar a término cualquier cosa que fuera necesaria, pues no solo sabía qué se debía hacer, sino también el momento oportuno para hacerlo; siendo también inteligente cuando fingía ignorar los hechos más obvios y conocer los secretos más ocultos (…). En resumen, él llevaba adelante la guerra no por la búsqueda de ganancias personales, o de poder, o movido por la ira, sino por el placer de las hazañas de la guerra en sí misma; pues se consideraba a la vez amante de la guerra y señor de la guerra» (Dion Casio XXII, 73, 1-4).

			«Viriato consideraba la autosuficiencia su mayor riqueza, la libertad su patria, y la supremacía derivada del valor su más segura posesión» (Diodoro XXXIII; 7, 3). 

			 

			Este retrato de Viriato que nos han legado las fuentes clásicas alcanza su cenit de modelo ejemplarizante de integridad moral, en el relato de su boda y en el comportamiento que en ella tiene. Repartiendo su porción de carne entre sus hombres, y no dejándose impresionar por las riquezas y joyas que le muestra su suegro, por las que no manifestará sino desdén: «Cuando con motivo de su matrimonio se exhibieron copas de oro y toda clase de vestidos bordados, apoyado en su lanza los contemplaba sin ningún signo de admiración o sorpresa, sino que mostraba más bien un sentimiento de desdén (…) dejando caer muchas observaciones sobre la ingratitud (…) y la tontería de enorgullecernos de los dones inestables de la fortuna». «No ocupó su lugar en la mesa (…), tomó pan y carne y los dio a los que habían hecho el viaje con él (…) tomando como por azar algunos trozos para él». (Diodoro Sículo XXXIII, 7, 1-2). 

			Cabe la posibilidad de que el retrato de Viriato que nos dan las fuentes haya sido originado tanto por presupuestos ideológicos romanos, como por elaboraciones indígenas a partir de un personaje histórico. Es decir, que por un lado en Viriato encontremos un modelo de «héroe estoico» y «buen salvaje» creado desde la perspectiva romana, como contraposición y ejemplo moral a los signos de decadencia de la Roma de los albores de las guerras civiles de la República (García Quintela, 1999: 184, y Pastor Muñoz, 2000). Y por otro un Viriato, cuya «leyenda» tendría origen en el propio mundo hispano-céltico. Existiendo en este sentido una coherencia y trabazón interna en el conjunto de las referencias sobre Viriato, las cuales, y en gran medida, tendrían su origen en las propias tradiciones indígenas sobre el personaje. Tradiciones a las que los autores clásicos habrían vestido con las formas del lenguaje que consideraron más adecuadas (García Quintela, 1999: 185; Pastor Muñoz, 2001 y 2003, y Salinas de Frías, 2008). 

			En cualquier caso estaremos viendo cómo a través de estos dos episodios tan importantes de la conquista de la Hispania prerromana —Viriato y Numancia— se nos darán muestras claras de un ideal guerrero y de un ethos heroico y agonístico protagonista del mundo cultural de la Hispania céltica. Similares muestras se nos darán en el otro gran capítulo de las luchas romanas por la conquista de Hispania, en las guerras cántabras. Aquí se nos señala cómo en el asedio del monte Medulio en el 22 a. C. los cántabros, «al ver llegado el fin de su resistencia, obstinadamente se dan muerte con el fuego y con el hierro, en medio de un banquete, con un veneno que allí se extrae comúnmente del tejo, liberándose así la mayor parte de la esclavitud, que a una gente hasta entonces indómita, parecía más intolerable que la propia muerte» (Floro III, 33, 50). O también «no conciben la vida sin la guerra y toda la razón de vivir la ponen en las armas, considerando un castigo vivir para la paz» (Silio Itálico, III, 330-331); o «madres que mataron a sus hijos antes de permitir que cayeran en manos de sus enemigos»; «un muchacho cuyos padres y hermanos habían sido hechos prisioneros y estaban atados, mató a todos por orden del padre con un hierro del que se había apoderado»; «un prisionero que estaba entre guardias embriagados aprovechó para precipitarse en la hoguera», o «se cuenta también de los cántabros este rasgo loco de heroísmo: que habiendo sido crucificados ciertos prisioneros, murieron entonando himnos de victoria» (Estrabón III, 4, 17-18). De nuevo los mismos parámetros agonísticos y heroicos que venimos recogiendo y señalando.  

			Llegado este punto de nuestra exposición, recordamos ahora cómo conforme a lo estudiado en el ámbito socioeconómico, las élites guerreras se organizan o vertebran a través de una suerte de «vasallaje» o vinculación personal (la clientela), y de una suerte de «consagración» guerrera (la devotio); funcionando ambas como verdaderos vehículos de promoción personal y social, en el contexto de unas sociedades de jefaturas que serán el escenario propio del ethos heroico que venimos señalando. Siendo también dentro de este ámbito, donde habrá que situar el mercenariado hispano-céltico, el cual no tendrá tanto carácter individual, como de grupo organizado (Sopeña, 2005: 235; Quesada Sanz, 2009b, y Abascal, Juan Manuel, 2009b y 2009c). Siendo así que es la männerbund —la banda guerrera en torno a una jefatura— la que en su conjunto, como unidad completa, se enrolará como mercenaria en los ejércitos cartagineses y romanos (Peralta Labrador, 2000: 184-188, y Quesada Sanz, 2009b). Cumpliendo al tiempo en dichas labores de mercenariado, unas posibles y determinadas obligaciones que les serían propias: la clientela, la devotio, la Fides, la razia, el saqueo… (Sopeña, 2005: 236); así como el ver sacrum, o la emigración de jóvenes guerreros en pos de fortuna (Peralta Labrador, 2000: 183). Obligaciones que permiten actualizar un «estilo de vida» no solo en lo puramente económico y sociopolítico, sino también en el ámbito ético y espiritual. Estilo de vida de cuya consecución dependerá la propia identidad y consideración personal de los miembros de las männerbünde, de las cofradías y de las bandas guerreras. 

			En este sentido, los «bandidos» que, según Tito Livio (XXXIV, 21) y hacia el 195 a. C. se hacen con la ciudad de Bergium (Berga, Barcelona), desde la cual lanzan ataques contra los campos vecinos; o la migración de unos celtici que, a decir de Plinio (III, 13), emigraron de la Celtiberia a la región de la Beturia, fundando allí ciudades, pudieran ser ejemplo de ese «estilo de vida» que venimos señalando. Lo mismo podrá decirse de los iuventus celtiberorum que robarán los bagajes del pretor Marcelo en el 152 a. C. y que parecerán haber actuado al margen de su propia comunidad de origen (Apiano, Iber. 48), al modo de ese ver sacrum que hemos indicado anteriormente, o quizás como parte de ese periodo de vida agreste y de rapiña que Diodoro de Sicilia (V, 34, 6) señalaba para los jóvenes guerreros de la Hispania prerromana. 

			Para este caso concreto, será sintomático cómo los habitantes de Nertobriga (comunidad de origen de esos iuventus celtiberorum que atacaron a los romanos), en orden a solicitar el perdón al pretor correspondiente, le enviarán un heraldo vestido con pieles de lobo (Apiano Iber. 48). Precisamente de lobo, animal asociado a los rituales mágicos de las cofradías guerreras (Peralta Labrador, 2000: 172-174), así como a la idea de jóvenes lusitanos, celtíberos y cántabros, retirados a zonas abruptas y apartadas, para someterse a ritos iniciáticos asociados a la licantropía y a la rapiña (Peralta Labrador, 2000: 183, y Blázquez Martínez, 1983: 148). 

			Todo ello son diversas muestras de la actividad de esas agrupaciones guerreras, así como de la idea de que dicha actividad podría tener tanto un contenido político (como lo sería en el caso de la lucha contra Roma), como un carácter autónomo y desvinculado de la esfera política. Siendo entonces un verdadero modo de vida (Ciprés, 2002: 148). 

			Continuando esta línea de reflexión hemos señalado anteriormente cómo dentro de las instituciones propias del mundo guerrero hispano-céltico, existiría también la institución del hospitium: los pactos de amistad entre ciudades, pueblos y personas. Durante el desarrollo de este tipo de pactos, el «banquete» se postulará como el espacio y la actividad por antonomasia para facilitar y afianzar la celebración de dichas «hospitalidades» y alianzas. El tópico de la desmesura celta en la bebida estará siempre inserto en el contexto del banquete y es que este, íntimamente unido a la propia ideología guerrera, será expresión de toda una antropología de la nobleza, la camaradería y la amistad viril (Marco Simón, 2009a).

			En el banquete, las hazañas guerreras, reales o ficticias, jugarían un papel importante al remarcar y encuadrar el sentido del propio banquete, así como el perfil de sus comensales (Marco Simón, 1999: 137). El consumo de bebida se ritualizará, y beber juntos se convertirá en un acto que unirá los lazos de los guerreros, de los jefes y sus hombres, y de los jefes entre sí (Marco Simón, 1999 y 2009a). Las normas de «protocolo» del banquete serán estrictas, y los asientos se ocuparán por rango, y según el estatus se repartirán las porciones de carne: «Comen sentados en bancos construidos alrededor de las paredes, alienándose en ellos según sus edades y dignidades» (Estrabón III, 3, 7). El banquete implicará redistribución de riquezas y botín de guerra, intercambio de presentes para afianzar alianzas, momento idóneo para premiar lealtades, recompensar el valor, o recordar a los caídos en combate e idealizar sus muertes. El banquete se convertirá de este modo en el escenario propicio para que los bienes materiales, humanos y morales, propios de una tradición guerrera, se encuentren, repartan, premien y distribuyan. Haciéndose de la generosidad y de la admiración del pundonor del otro (fig. 3-3), piezas clave de toda una antropología del honor y de la guerra expresada y celebrada a través del banquete (Marco Simón, 1999: 137- 141 y 2009a; Górriz Gañan, 2010, y Sanz Mínguez y Romero Carnicero, 2009). En este sentido la conocida cita de Estrabón (III, 4, 16) según la cual los vetones solo concebían que los hombres estuvieran combatiendo o descansando, no sería sino una referencia indirecta a los dos polos principales del sistema de valores (ethos) del mundo céltico: la Guerra y el Banquete (Marco Simón, 2009a: 81). 
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			Figura 3-3: Recreación de banquete aristocrático a partir del yacimiento de Pintia (según Sanz Mínguez et al., 2009: 49).

			 

			Es de suponer que el papel de la «épica» en los banquetes sería importante, es decir, que el banquete sería el escenario predilecto para la interpretación de narraciones en las que se recogería la visión heroica y «poético-épica» que de la guerra se daba en el mundo céltico. Narraciones probablemente cantadas, en las que se exaltaría una visión por decirlo así «homérica», de la lucha, de la vida del guerrero y de la muerte en combate. Unida a estas narraciones que no se han conservado, y de las que tan solo tenemos breves noticias como las referidas a los cántabros y a sus «himnos de victoria» (Estrabón III, 4, 18), tendríamos la valoración de la elocuencia como una de las facultades del buen guerrero. Siendo este un rasgo propio de los guerreros con rango de jefes (Marco Simón, 1999: 141- 145), tal como hemos visto al hablar de Viriato. De este modo y muy posiblemente, podrá decirse que toda esta «tradición guerrera de la Hispania céltica» y de la Céltica europea en general, tendría una casi desaparecida por completo tradición oral, en la que se recordarían las hazañas de los antepasados, se darían enseñanzas morales, y se recogerían en diversos cantos o versos los ideales éticos y referentes heroicos, llamados a formar el carácter de los jóvenes guerreros (Sopeña, 2005: 236). 

			También muy importante dentro de esta «antropología del honor» que venimos estudiando, estaría la idea del desafío personal (Marco Simón, 2009a: 84-86), de la «lucha de campeones» —cara a cara—, escenario propicio para la actualización de esta ética heroica y guerrera que anima el mundo hispano-céltico. Siendo el duelo el momento de la demostración de la dignidad personal, el valor, las habilidades guerreras y la magnanimidad. Anécdotas como la del reto y duelo singular entre un guerrero vacceo de Intercatia y un joven Escipión Emiliano (Apiano, Iber. 53), no por aisladas, dejarán de ser un buen reflejo del ethos heroico y guerrero de la Hispania céltica. Más aún cuando, de mano de Plinio (N. H. 37, 9), sabemos que el hijo de aquel que hubo desafiado a Escipión se hizo grabar un anillo con la escena de la «lucha de campeones» en la que participó su padre perdiendo la vida. Considerando un gran honor que este hubiera tenido un oponente tan cualificado, y por ende, una muerte tan gloriosa:

			 

			«Uno de los bárbaros salía con frecuencia a caballo hacia el espacio que mediaba entre los dos ejércitos, tocado con las armas de forma distinguida, y provocaba al que quisiera de los romanos a un combate singular, y como ninguno aceptaba, se retiraba después burlándose y ejecutando una danza en actitud despectiva. Y como esto mismo tuvo lugar repetidas veces, Escipión, aunque todavía joven, se sintió profundamente ofendido y adelantándose de un salto afrontó el combate personal, y afortunadamente consiguió la victoria sobre su enorme oponente, a pesar de que él era menudo» (Apiano, Iber. 53) (fig. 3-4).
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			Figura 3-4: Recreación del duelo de Intercatia entre Escipión y un guerrero vacceo en el 151 a. C. (según Sanz Mínguez y Velasco Vázquez, 2003: 194).

			 

			Tenemos también que señalar y como muestra esta anécdota la idea de la fama y el buen nombre. La idea de la buena reputación, que en las sociedades heroicas funcionará como criterio básico de jerarquía social y al que estará muy unido el reparto de honores. En estos contextos gozará así de estima pública y su nombre merecerá respeto, quien se distinga por la excelencia de sus virtudes y hazañas, así como por las de sus antepasados (González García, 2007: 358). Estamos de este modo viendo cómo en sus distintas facetas la tradición guerrera de la Hispania céltica estará animada en todo momento de un ethos heroico de fuerte vocación agonística, así como de un horizonte de muerte idealizada o «muerte triunfal». Siendo aquí que la distinción entre el rito funerario de la exposición de los caídos en combate a los buitres (culminación de dicho ideal), del rito funerario de incineración en pira funeraria, podrá plantearnos una posible «doble vía» post mortem. Una diferente dignidad del difunto respecto de su acceso a la Trascendencia: por un lado aquellos que supieron «bien morir» dando su vida en la batalla y para los que esperan un destino heroico de inmortalidad junto a «los Dioses de lo Alto». Por otro, aquellos que aun habiendo seguido durante su vida la «vía del guerrero» —el ethos heroico— no mueren con las armas en la mano, en combate, y entonces sus cuerpos son cremados en las piras funerarias donde el fuego purificará sus restos mortales y liberará el alma. Siendo aquí los méritos personales de acuerdo a la virtus guerrera del «camino del Héroe» (de acuerdo a la Areté), los que podrán hacer al difunto merecedor del acceso al reino «celestial» de los Héroes y los Dioses (fig. 3-5). 

			En este tipo de ritos funerarios es interesante señalar la absoluta austeridad de la sepultura y la vasija de incineración. Simples hoyo y urna con solo quizás algunas veces una piedra a modo de estela prácticamente sin trabajar, señalando el lugar. Lo que encontramos así no es sino la parte final, casi residual, de un rito funerario del cual solo recibimos sus últimos capítulos. Esto es, el depósito de los restos cremados en la urna así como el entierro de esta. Episodio final de todo el proceso funeral que nos va a indicar el valor relativo que en el ámbito hispano-céltico, pero especialmente en el ámbito celtibérico, se concederá a la propia tumba, la cual muchas veces no dejará de ser un simple hoyo en el suelo (Jimeno Martínez et al., 2004). Como si la parte realmente relevante del funeral hubiera sido ante todo la cremación del difunto en su correspondiente pira funeraria. Del mismo modo cabría plantearse si el gran déficit de sepulturas que encontramos en amplias áreas de la Céltica europea, no será sino la señal de unos ritos funerarios en los que la exposición de los cadáveres podría estar jugando un papel fundamental (Sopeña, 2005: 237) (fig. 3-6 y 3-7). 
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			Figura 3-5: Recreación idealizada del guerrero sexagenario de la tumba 28 de la necrópolis de las Ruedas (según Romero Carnicero y Sanz Mínguez, 2010: 323). Pareciera como si, llegada su vejez, echara en falta no haber podido dejar para el recuerdo una «hermosa muerte» en combate. 
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			Figura 3-6: Reconstrucción de la incineración de un guerrero. (Reproducido de Sopeña, 2005: 238).
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			Figura 3-7: Reconstrucción del enterramiento de las cenizas de un difunto y su ajuar funerario. (Reproducido de Sopeña, 2005: 238). 

			 

			En este sentido, la concepción escatológica del mundo hispano-céltico y para cualquiera de las dos vías post mortem —los buitres o el fuego— parecerá incidir en la idea de purificación del cuerpo y de lo terrenal, en orden a elevar el alma hacia un Más allá que llamaremos «celestial». 

			Al mismo tiempo, en toda esta concepción funeraria de tránsito al Más allá y conquista de la Inmortalidad, podremos encontrar una serie de elementos cargados de un simbolismo quizás todavía pendiente de desentrañarse en toda su profundidad: es el papel de la cabeza como sede del alma; de las aguas y cursos fluviales como escenarios de tránsito a la «otra vida» (sintomática la cercanía de las necrópolis hispano-célticas a ríos o arroyos); del sol, los cielos, las alturas y las aves, como símbolos de lo Sobrenatural y de la propia elevación del alma a tales esferas superiores; del fuego como elemento purificador de nuestra mera terrenalidad; o del papel del lobo, de los buitres, de la figura del caballo, los peces o el caldero, como símbolos e imágenes que, de un modo u otro, aparecerán asociados a la tradición guerrera y al mundo funerario hispano-céltico. 

			Todos estos símbolos acompañan al ethos o sistema de valores de la Hispania céltica, en el cual la apoteosis agonística de la muerte en combate será la prueba definitiva de una vida que ha tratado de realizar la virtus guerrera (Sopeña, 2005: 238), mereciéndose entonces un lugar en los «cielos» junto a los Dioses inmortales. Culminación del «camino del Héroe».

			Este planteamiento deberemos entender que será central, no ya para la Hispania céltica, sino en general para los pueblos de raíz indoeuropea vinculados a las culturas del Bronce Final y de la Edad del Hierro. Sea cual sea la época histórica en la que podamos encontrarlos. Caso de la ya mencionada cultura vikinga para la cual, y en época medieval, encontramos un estadio todavía unido a los patrones culturales de la Edad del Hierro y en el que los conceptos generales del «camino del Héroe» siguen vigentes. Pudiéndose reconocer claramente a estos, en la idea del Valhalla como sede «celestial» de los caídos en combate, en las bandas guerreras de Odín —los einherjar—, o en la magia guerrera de los berserk. Todo ello «formas» particulares del mundo escandinavo, que parecerán remitirnos a los Principios y Creencias generales y comunes de la cultura europea de la Edad del Hierro. Es decir, a una welstanchaaung análoga a la que estamos estudiando aquí en el ámbito de la Hispania céltica (Peralta Labrador, 2000: 156-162 y 168-174). 

			Es desde esta perspectiva que reconoceremos un fondo y tradición común para las culturas indoeuropeas del Hierro, y que será posible plantearse la alteridad entre el mundo grecolatino y el mundo celta y germano. Alteridad que se ha presentado popularmente como un choque entre «civilización» y «barbarie»44, y que en gran medida podrá también caracterizarse como un choque entre culturas todavía vinculadas a los moldes de la Edad del Hierro, y una cultura (la grecolatina), que en gran medida habría trascendido dichos moldes, apuntando entonces a horizontes de mayor amplitud45. En el capítulo 6 trataremos de desarrollar en parte esta idea.

			 

			 

			Primeras conclusiones

			Hemos hecho hasta aquí un extenso desarrollo de los planteamientos éticos que configurarían los Principios y Valores de la Hispania céltica, y en orden a clarificar todo lo expuesto vamos a sintetizar ahora algunas conclusiones.

			Lo principal es entender cómo la agonística guerrera que impulsa el planteamiento ético de la Hispania céltica, no es sino la más clara expresión de una ética heroica. Con esto queremos decir una ética en la que el guerrero, conforme a una vía basada en el honor, la lealtad y la «bella muerte», supera su mera condición terrenal y adquiere en el «sacrificio» de la muerte en combate, la naturaleza inmortal de los Dioses. Supera el plano de lo simplemente humano, y se convierte en un Héroe. En una suerte de semidiós, de Hombre que accedió a la Inmortalidad y se hizo referente ético y espiritual de su comunidad, y fuerza sobrenatural de esta. 

			Conforme a dicho planteamiento, la actividad guerrera y todo lo que la pueda rodear, será tenido entonces como un orden y una experiencia de honda significación espiritual. Un camino de trascendencia capaz de descondicionar del apego a la vida y del miedo a la muerte, capaz de abrir el «Más allá Celestial», «los Dioses de lo Alto» (Silio Itálico 3, 340-342), al alma del guerrero; siendo recibido allí como un igual. De alguna manera el ser humano y conforme a esta idea, a través de una existencia concebida como honor, lealtad, valor, entrega, combate y servicio, podría ser llevado más allá de sí mismo y tender a un fin Sobrenatural. Superar lo meramente humano y convertirse tras la «bella muerte» y conforme a esa «vía del Guerrero» o «camino del Héroe», en un semidiós, en un igual junto a los Dioses inmortales. En un Héroe. 

			En entonces cuando desde esas «esferas superiores», pasa a formar parte junto con el antepasado fundador, junto con el héroe primordial y ejemplarizante, de las fuerzas «espirituales» protectoras y orientadoras de la comunidad (Almagro-Gorbea y Lorrio, 2012). Siendo en este punto donde la figura ejemplar del Héroe alcanza especial profundidad, pues se convierte en puente e intermediario entre dos mundos: el mundo de los Dioses, y el mundo de los Hombres. El mundo Sobrenatural, y el mundo natural. En su figura quedan reintegrados los dos niveles de la realidad, tanto lo «terrenal» como lo «celestial», tanto lo Humano como lo Divino. Realidad «total» que deja de estar entonces disociada o escindida entre el «Reino del Espíritu» y la terrenalidad, y cuyos dos polos se integran y reconcilian de mano de la figura del Héroe. 

			De un planteamiento como este, se nos sugiere toda una serie de reflexiones: por un lado la idea del ser humano como una realidad «a medio hacer», a mitad de camino entre lo puramente natural y lo Sobrenatural. Como si fuera un ser físico en el que hay una esencia Metafísica la cual está llamada a ser el verdadero eje de la existencia, y desde la cual se debe vivir y morir para, precisamente, dar completa realización al Destino humano. 

			Por otra parte la idea de los antepasados como fuente de inspiración y valores que orientan e indican el camino conforme al cual el Hombre puede dar cumplida realización a esa esencia Metafísica, obteniendo entonces su total plenitud. Plenitud que lo «libera» del mundo del devenir, y que lo reintegra en el mundo de los Dioses, en la esfera de lo Sobrenatural, desde la cual y a su vez integra las fuerzas de lo «Alto» que amparan y velan a su comunidad. 

			Al mismo tiempo la configuración de ese «camino de liberación» como un camino heroico. Como un recorrido de autosuperación personal bajo los signos del honor, la lealtad, el valor y la bella muerte, con horizonte final en la Trascendencia. «bella muerte» que se convierte en la prueba definitiva de una concepción agonística de la vida en la que el guerrero, de la mano de la muerte en combate, conseguirá situarse más allá de lo puramente terrenal. Muerte que es así contemplada, valorada y recordada, como una suerte de «victoria espiritual». 

			Es así una ética que exalta la vida como lucha, como «combate metafísico» entre la vida ligada al puro devenir, y la vida abierta y orientada hacia la Trascendencia. Entre aquello que ennoblece y eleva el alma más allá de los apegos y miedos mundanos. Y aquello que nos mediatiza conforme a dicha terrenalidad y que se expresa en el apego a la «mera vida» y en el miedo a la muerte, a la falta de honor y valor. 

			Se crea entonces un marco espiritual que invita al Guerrero a cultivar aquello que le desapega frente a la vida y la muerte, dándole la posibilidad de desarrollar su esencia trascendente y espiritual. Esencia irreductible frente al mundo natural, y actualizable por medio de una determinada ética y estilo. La ética y el estilo del «camino del Héroe», de esa Areté que ya hemos señalado y comentado, y que es clave de bóveda del ethos que venimos estudiando, supondrán el esfuerzo ejercido sobre uno mismo para forjar el alma conforme a la imagen idealizada del Héroe. Se pretende así forzar la propia vida para que esta vaya más allá de sí misma y de su mera contingencia y mundanidad, y se convierta tanto en camino hacia la Inmortalidad, como en ejemplo, lección moral, gesta y saga: patrimonio espiritual de la comunidad46. 

			En definitiva, encontraremos en la tradición guerrera de la Hispania céltica, un fondo ético y espiritual que denominaremos heroico y en el cual, se establecerá la posibilidad de superar lo meramente terrenal y acceder a la Trascendencia. Mereciendo entonces el acceso a la esfera Sobrenatural de los Dioses, de mano de una vía ética jalonada por el ideal de la Areté47.

			 Este planteamiento ético funcionará como la clave espiritual del mundo hispano-céltico, como verdadero argumento de la vida, y en él el principio agonístico de la muerte en combate será fundamental. Pues será esta la culminación de todo su discurso y en ella, encontraremos esa vocación última tras la cual se pretende que el mundo de los Dioses abra sus puertas y reciba como a un igual a aquellos que supieron vivir y morir, siguiendo el «camino del Héroe»… 

			 

			 

			 

			 

			
				
					[42]	Este planteamiento que vamos a sintetizar seguidamente en esta introducción, lo recogemos ahora sin entrar apenas al detalle de los correspondientes refrendos bibliográficos, siendo en el siguiente apartado que, desarrollando las ideas aquí presentadas, dichos refrendos quedarán debidamente señalados.

				

				
					[43]	Entenderemos el término Inmortalidad no como una mera supervivencia post mortem del sujeto y su individualidad, sino como una superación de dicha individualidad meramente humana, mediante el merecimiento y la adquisición a través de la gesta heroica, de la esencia misma de lo divino. 

				

				
					[44]	En gran medida las mismas fuentes clásicas jugarán un papel esencial en la creación del estereotipo que de lo céltico como bárbaro podremos encontrar a lo largo de la historia. Siendo interesante señalar cómo hasta el Bajo Imperio y en dichas fuentes, el mundo céltico era el mundo bárbaro por antonomasia, trasladándose el eje del estereotipo de lo bárbaro a partir de ese momento al mundo germánico (Marco Simón, 1993b). 

				

				
					[45]	La alteridad entre ambos mundos es un tema fascinante que trasciende el marco establecido para este estudio, nos permitimos en todo caso y aunque sea a pie de página una breve digresión: lo primero que debemos tener en cuenta y especialmente en el ámbito que nos atañe de la Hispania céltica, es que el «mundo bárbaro» será una realidad cultural en la que todo un universo de arquetipos heroicos estará operativo y se mostrará como guía de conducta (Brañas, 2005). El mito del Héroe, empezando por el propio heros equitans fundador legendario de la estirpe, será la médula misma del discurso ideológico de los pueblos hispano-célticos, derivando de él tanto las concepciones éticas frente a la vida y la muerte, como el origen mismo de la identidad personal y colectiva de las distintas tribus y populi (Almagro-Gorbea, 2005a, y Almagro-Gorbea y Lorrio, 2012). 

							En este sentido, la presencia real y efectiva de este mito heroico en la cultura hispano-céltica (y no solo como mera evocación poética), orientará y condicionará a esta imprimiéndole un «estilo» particular propio de lo que se vino a llamar «mundo bárbaro». Este estilo será el que desde la perspectiva romana se interprete en clave de «loco heroísmo» (Estrabón III, 4, 18), de la ferocitas y del furor propio de los «bárbaros», del «ímpetu irracional» del que, llegado el enfrentamiento armado, hace gala el mundo bárbaro (Marco Simón, 1993b, y Ciprés, 1993). Contraponiéndose a este la «racionalidad» de Roma: el orden, la disciplina y la estrategia con la que se manejan sus legiones. Dándose ya aquí uno de los estereotipos clásicos de la alteridad «civilización-barbarie» que encontraremos a lo largo de la Antigüedad: virtus romana vs ferocitas bárbara. 

							Más allá de las lógicas exageraciones o caricaturas que incluso a día de hoy se pueden hacer de dicha alteridad, debemos entender que el origen mismo de esta diferenciación podría radicar a nuestro parecer, en ese nivel de interiorización del mito del Héroe. Mito que en el ámbito del mundo bárbaro estaría totalmente operativo y tiene presencia efectiva en los fundamentos de su cultura y determina un «estilo» (Perea, 2011, y Perea et al., 2007), mientras que en el ámbito romano dicho mito ha quedado «racionalizado». Y sin negar su capacidad de sugestión, no inspira ya una ética agonística y heroica de apoteosis individual y «bella muerte» (Lendon, 2006).

							Es por tanto en este punto que vamos a encontrar una de las alteridades fundamentales entre «civilización» y «barbarie». Una alteridad que remite al fondo ideológico y que determina un «estilo» en el que la presencia de todo ese mundo mítico y heroico en el quehacer de la guerra, da lugar a esa ética agonística y «furor guerrero» que tanto podrán impresionar a Roma en determinadas ocasiones. Impresión que la llevará a reconocer a los «bárbaros» como tales, y a diferenciarse de ellos desde las ideas de racionalidad y civilización. Ideas que para el marco concreto de la lucha armada, remiten a la cualidad romana por excelencia: la virtus. Cualidad esta esencial del soldado romano, y que se concibe como el vehículo idóneo para la canalización del ímpetu de combate, equilibrando el valor con la disciplina. No en vano el emblema de mando del centurión es la vara sarmiento con la que impone la disciplina.

							Para Lendon (2006) la grandeza militar de Roma residirá principalmente en esa virtus hecha de arrojo y temple e inspirada con imágenes y símbolos de Victoria y Gloria, de fastos triunfales que tienen en Roma uno de los elementos más característicos de la cultura de la ciudad. 

							La idea es así interesante porque nos pone en la tesitura de contrastar esa virtus y disciplina del legionario romano, frente al furor y la ferocitas de celtas y germanos. Contraste que podemos encontrar en la propia Hispania céltica cuando, llegado el choque contra las legiones romanas, los celtíberos planteen la batalla de acuerdo a un esquema aparentemente desorganizado y posiblemente análogo al que describe César para otros pueblos «bárbaros». Esto es, lanzarse con ímpetu a tomar una posición, y después defenderla sin guardar un orden concreto, cada uno individualmente y en dispersión (Ciprés, 2002: 141): «Los celtíberos, cuando se dieron cuenta de que en una batalla regular y con las filas ordenadas, eran inferiores a las legiones, lanzaron una carga en formación de cuña, táctica de combate en la que su fuerza es tal que no hay posibilidad de resistirlos» (Tito Livio 40, 40). 

							Obviamente y como ya hemos señalado, nos encontramos con una concepción heroica de la batalla, al estilo homérico, entendida esta como una sucesión de combates singulares que ponen a prueba el coraje personal de cada uno de los guerreros. Destacando las fuentes siempre y de acuerdo a lo expuesto aquí, dos elementos fundamentales en este tipo de luchas: por un lado, la velocidad desplegada en el ataque. Por otro, la posterior búsqueda del cuerpo a cuerpo (Ciprés, 2002: 141). 

							Importante señalar cómo los elementos que el mundo romano recoge como característicos del modo de hacer la guerra en el ámbito céltico y germánico: la ferocitas, el furor, la «irracionalidad salvaje», la rabia, el tumulto; serán elementos que nos hablarán no solo de ese «estilo» del bárbaro frente a la guerra, sino también e indirectamente, de rituales mágicos propiciatorios de estados de «trance guerrero», de «frenesí de combate». De valor e ímpetu desmedidos que caracterizan al mundo bárbaro y a la cultura de las mannerbünde o «cofradías guerreras» (Peralta Labrador, 2000). 

							Esta «magia guerrera» será otra de las piezas clave de la alteridad entre mundo grecolatino y mundo «celtogermano», y alcanzará especial concreción cuando las fuentes clásicas nos hablen de danzas en noches de plenilunio (Estrabón III, 4, 16), de sacrificios humanos (Estrabón III, 3, 6), de abandono de cadáveres tras el combate (Silio Itálico 3, 340-342), o de guerreros nocturnos de cuerpos coloreados de negro (Tácito XLIII, 5).

				

				
					[46]	Escapa completamente a los contenidos e intenciones de este estudio, pero será interesante reseñar cómo esta «vocación de Trascendencia» que anima la ética heroica, podrá quizás ponerse en paralelo al «anhelo de santidad» que posteriormente encontraremos en el cristianismo. La figura del Héroe y la figura del Santo, como dos figuras que de muy distinta manera, buscan un nivel de renuncia y a su vez de «conquista interior», que les hace tanto merecedores del Cielo, como ejemplo de vida virtuosa. El Héroe, claro está, siempre vinculado a los ámbitos de la acción, de la lucha, del combate. Por decirlo así a los ámbitos de una «tradición guerrera». El Santo, vinculado mayormente a los ámbitos de la piedad, la caridad, la compasión, el perdón, el amor al prójimo y el martirio… 

				

				
					[47]	No podemos evitar plantearnos aquí cómo esta concepción del Hombre y de la vida humana, más allá de su plasmación en el ámbito de una lucha física, armada, violenta, contra enemigos o rivales externos, puede estar también señalando un interesantísimo ámbito espiritual de «superación y mejora interior». De purificación del alma de todo aquello que la mediatiza, aliena o falsea, y de construcción de la persona conforme a un horizonte de lucidez y claridad. De sabiduría, temple, señorío interior, presencia de ánimo y libertad. 

				

			

		


		
			Capítulo 4. 
La espiritualidad heroica 

			«Héroes gloriosos, pues el cielo
os dio más parte que os negó la tierra,
bien es que por trofeos de tanta guerra
se muestren vuestros huesos por el suelo…
Si justo desear, si honesto celo
en valeroso corazón se encierra,
ya me parece ver, o que se atierra
por vos la Hesperia vuestra, o se alza a vuelo:

			no por vengaros, no, que no dejaste
a los vivos gozar de tanta gloria,
que envuelta en vuestra sangre la llevaste,
sino para probar que la memoria
de la dichosa muerte que alcanzaste
se debe envidiar más que la victoria».

			Gutierre de Cetina (Poeta y soldado del tercio viejo 1519-1557. A los huesos de los españoles muertos en el sitio de Castelnuovo).

			 

			 

			Profundizamos en este capítulo en las ideas que venimos planteando para la Hispania céltica, acercándonos a la distinción entre lo «Celestial» y lo «Telúrico». De igual manera desarrollamos la idea de lo que hemos llamado el «camino del Héroe», y tratamos de ver hasta qué punto termina este, por ser el eje vertebrador de la espiritualidad hispano-céltica. También entraremos a valorar el papel del «viaje al Más allá», los lugares sagrados y los Dioses. Haciendo especial hincapié en cómo el papel preponderante de las männerbünde, afectará a la ordenación del panteón de Dioses de la céltica hispánica.

			 

			 

			Introducción: Lo Celestial y lo Telúrico

			Tal como hemos podido ver en los anteriores capítulos, el estudio de la ética agonística del mundo hispano-céltico, nos permite aproximarnos a los principios y valores de dicho mundo, caracterizándolos como principios y valores propios de una «tradición heroica». 

			En esta y de un modo general, podremos decir que encontramos una concepción del Hombre y del universo en la que se da una realidad Superior de orden Sobrenatural («Más allá Celestial») habitualmente representada por la simbología de lo solar, que sería accesible a los Hombres mediante la vivencia de un determinado ethos guerrero. Dicho ethos guerrero, con horizonte final en la Trascendencia, sería lo que hemos llamado el «camino del Héroe». Para este, será a partir de un antepasado originario y fundador de la estirpe y de la comunidad, que se dará el correspondiente modelo ejemplarizante que indica y muestra «el camino». Del mismo modo, el antepasado originario y héroe fundador, divinizado tras su muerte, será también deidad protectora de su comunidad. 

			Nos encontramos de este modo frente a unos principios y valores en los que la actividad guerrera, y todos los aspectos culturales y estéticos que puedan rodear a esta quedarán cargados de una honda significación simbólica, ética y espiritual. Siendo en este orden de cosas y como ya hemos señalado, que la apoteosis guerrera de la «bella muerte» o mors triunphalis será el «sacramento» definitivo que dé cumplida realización a la ética heroica que venimos estudiando. Siendo los caídos en combate, los protagonistas de una «victoria espiritual» en la que la mera terrenalidad de la condición humana es superada, y la «naturaleza superior», divina e inmortal de los Dioses, es conquistada. Convirtiéndose el Héroe en el referente e ideal que, puente entre los «Cielos y la Tierra», reintegra en su figura lo humano y lo divino.

			 

			* * *

			 

			Siendo este, y según nuestra propuesta, el planteamiento principal y de fondo de la tradición guerrera del mundo hispano-céltico, vamos a poder ver cómo junto a dicha realidad Sobrenatural de Dioses y Héroes, y aparte del propio mundo meramente natural de la existencia terrena de los Hombres, va a existir también un mundo «invisible» pero de orden inferior. Este mundo invisible que podríamos llamar mundo «Telúrico» o «Más allá Telúrico», estará integrado por fuerzas elementales y ocultas del universo. Por «regiones subterráneas» de la Tierra, almas de difuntos y «genios» y «daemones» de mundos inferiores. Un mundo invisible pero no Sobrenatural y Trascendente, sino «próximo a nosotros» y escenario de fuerzas «numinosas», que mediante el ritual mágico, puede ser puesto a nuestro servicio. Una suerte de «infraestructura» invisible de la «superficie» visible en la que se desarrolla la existencia humana, que por virtud del ritual mágico, podrá ser ligada a la voluntad e interés de los Hombres. 

			Este «Más allá Telúrico» será a su vez el lugar propio de divinidades mayormente femeninas, asociadas a la fertilidad, a las aguas y manantiales, a los poderes de la tierra, o a la riqueza y a la prosperidad de los ganados y cosechas. Un «universo invisible» con el que los Hombres deben armonizarse con ritos asociados al medio natural y a sus ciclos, y que, siendo «invisible», no podrá considerarse Trascendente en el sentido «Celestial» o «Sobrenatural» del término, siendo así que lo denominaremos «Más allá Telúrico»48. 

			Para este nivel telúrico de la realidad, no encontraremos tanto una vindicación ética o ethos formativo, como un conjunto de fuerzas y seres invisibles y elementales, que el ritual mágico podrá armonizar, dirigir o invocar. Ritual mágico que deberemos entender no como un ritual religioso de adoración a los Dioses, ni como una celebración simbólica de las virtudes de los Héroes, sino como una verdadera «técnica» para actuar sobre ese mundo telúrico, obteniendo resultados favorables del mismo49. Dicho ámbito del ritual mágico, y como veremos, jugará un papel fundamental en los ritos de magia guerrera de las männerbünde.

			Este planteamiento que acabamos de señalar nos estará indicando dos niveles fundamentales en las creencias y principios del mundo hispano-céltico. Por un lado, el hecho de que la vida tiene un sentido trascendente en el que el destino individual post mortem se cifra de acuerdo a la vivencia de un determinado ethos guerrero. Ethos que incidirá en esas Areté y Fides que hacen del honor, la lealtad, el valor y la bella muerte, el camino seguro hacia «los Cielos» y la Inmortalidad de los Héroes y los Dioses. 

			Por otro lado en paralelo y como complemento a esta ética heroica y su «Más allá Celestial», el mundo de lo «telúrico»; el reino del «numen», de las «fuerzas ocultas de la tierra», de los «genios» y «daemones», de las almas de los difuntos, de las diosas madre de las entrañas de la tierra, de los ciclos de regeneración, muerte y resurrección, de en definitiva el poder de la Magia y sus ritos. Un mundo invisible pero no Sobrenatural, subsidiario de la verdadera Trascendencia, ajeno así a auténticas orientaciones éticas, pero asociado a la Magia y al correspondiente manejo de las «fuerzas ocultas» de la naturaleza50. 

			En este sentido, el estudio de la tradición guerrera de la Hispania céltica nos va a permitir acercarnos tanto al ámbito ético del «Más allá Celestial», como al ámbito mágico del «Más allá Telúrico». Encontrando de este modo cómo para el «camino del Héroe» determinadas instituciones funcionarán como verdaderos centros de «alto rendimiento». Nos referimos claro está a las männerbünde o «cofradías guerreras», en las cuales los ritos de iniciación representarán una suerte de ascesis mediante la que el neófito se desprende de los miedos y apegos mundanos del alma, y se prepara para una consagración y compromiso sin fisuras para con la «vía del guerrero» y el «camino del Héroe». Siendo aquí que encontraremos la médula ética y espiritual de la formación de las «bandas guerreras», las jefaturas y sus clientelas, la devotio, la exaltación de la Areté y la Fides, o la ética heroica de la «muerte triunfal». Paradigma por excelencia del «camino del Héroe» y la conquista del «Más allá Celestial». 

			Por otro lado y al mismo tiempo, es también en el ámbito de las männerbünde, que encontraremos el lugar propio y natural de la magia guerrera, de los ritos mágicos que llamaremos del «furor», y que estarán asociados a la idea de la licantropía, de la transformación ritual del guerrero en lobo (Peralta Labrador, 2000: 172, y Dumézil, 1971). Estamos haciendo referencia aquí a aquellos miembros de las männerbünde que por virtud de un ritual mágico, adquieren el «furor guerrero» y se convierten en un enemigo temible y arrollador, capaz de aterrorizar con su sola presencia a sus contrincantes hasta paralizarlos, o de recibir tremendas heridas y seguir combatiendo insensibles al dolor, como en estado de trance y hasta la propia muerte. Es la magia de las männerbünde, de los «guerreros-lobo», de los guerreros furibundos que en el mundo escandinavo se conocieron como guerreros berserk (Peralta Labrador, 2000: 168-184), y que se configurarán como el lugar propio de la magia y el «Más allá Telúrico», dentro del mundo de las «fratrias guerreras». 

			Esta distinción entre un «Más allá Celestial» y su correspondiente ethos heroico, y un «Más allá Telúrico» y su correspondiente magia guerrera, será en nuestra propuesta la panorámica esencial desde la cual seguir desgranando lo más relevante de los Principios, Valores y Creencias de la Hispania céltica. 

			 

			 

			La tradición heroica de la Hispania céltica II

			 Hemos apreciado hasta ahora y en el mundo cultural de la Edad del Hierro, manifestaciones sociales de ideología heroica, articuladas desde un ethos guerrero y a partir de un sistema de jefaturas, organizado mediante un subsistema de lealtades, méritos y recompensas. Un sistema clientelar fiscalizado y censurado a través de esos mismos ideales heroicos que lo animan, siendo lo que cotejamos y comparamos dentro de ese marco, las estructuras de fondo, los elementos clave: el «sentido». Y esto con independencia de los revestimientos concretos que puedan adoptar dichas estructuras y sentidos en cada uno de los distintos pueblos de la Hispania céltica (García Quintela, 2005: 187). 

			Dicho esto, las fuentes nos dan también interesantísimas pistas para poder llevar a cabo esa interpretación de los principios comunes y de fondo que subyacen a la diversidad de costumbres y mitos, de creencias y ritos, de la Céltica hispánica. Plutarco nos señala así que la creencia en una «isla de los Bienaventurados» (Sertorio 8-9), creencia que fascinaría al propio Sertorio durante su estancia en la Península, era una creencia ampliamente extendida entre los hispanos. Ciertamente en este mito de una «isla de los Bienaventurados», dará la impresión de estar en presencia de un símbolo de ese «Más allá Celestial», espacio «ultramarino» y por ende «ultraterreno», que, ubicado más allá del mundo meramente natural, es el espacio sobrenatural al que aspiran los caídos en combate. La misma idea de un espacio sobrenatural y trascendente, situado más allá de lo terrenal y contingente, la podremos encontrar, a nuestro parecer, en las referencias de Silio Itálico (Púnica III, 340-343) a la prohibición entre los vacceos, de cremar los cuerpos de los guerreros caídos en combate. Idea que, como ya hemos indicado anteriormente, nos estaría señalando cómo, dejando que los cadáveres de los caídos permanezcan al aire libre para que los devoren los buitres (fig. 4-1), estos se convierten en animales sagrados y aves mediadoras que transportarán las almas de los guerreros al «Más allá Celestial». Mundo superior en el que dichos caídos devienen en Héroes. 

			La vida terrenal se abre así a través del trance guerrero y la «bella muerte» al «cielo sobrenatural», y los guerreros muertos en batalla ascienden sus almas a las esferas superiores. Los buitres se convierten de esta manera en «psicopompos» que, por un lado, señalan el destino humano en el ciclo de vida y muerte del universo; y que, por otro, conducen las almas de los caídos a un más allá ultraterreno ubicado allende de dicho ciclo de vida y muerte51. La imagen (más adelante podremos verla) recogida en un cuenco de la necrópolis de El Portuguí (Uxama, Soria), donde cada una de las aves representadas porta un pequeño recinto rectangular dentro del cual se guarda una cabeza (símbolo del alma del difunto) (Olmos Ricardo, 2005: 253-255), sería clara representación de ese viaje al «Más allá  Celestial» en alas de aves mediadoras entre el mundo natural, y el mundo Sobrenatural. 

			 

			[image: buitres comiendo cadaveres] 

			Figura 4-1: Escenas de un vaso numantino con guerreros muertos devorados por los buitres. (Reproducido de Álvarez Sanchís, 2003: 118).

			 

			En la misma línea de argumentación encontraremos cómo las fuentes clásicas se aproximarán a la Celtiberia y a la Hispania céltica en general con una mirada, que si bien no será ajena a toda una serie de tópicos recurrentes, insistirá en señalar el interior peninsular, y más concretamente la Meseta, como un lugar «de clima duro y gentes fieras e indomables». Es en este punto donde las fuentes repararán especialmente en la idea de la muerte heroica (Olmos Ricardo, 2005: 256). De Numancia a las guerras cántabras, de los funerales de Viriato a las campañas de Bruto en Galicia, del asedio a Calahorra a la lucha de campeones entre un joven Escipión y un guerrero vacceo de Intercatia. Ideal heroico y de «bella muerte» que nos estará dando un importante indicio a tener en cuenta, para comprender cómo funcionaba el discurso ideológico del ethos guerrero de la Hispania céltica. Siendo aquí donde la exposición de los caídos en combate a los buitres se mostrará esclarecedora, y el propio hecho de morir luchando se manifestará como una culminación, como una «liberación», como una superación del plano de la mera terrenalidad. El simbolismo implícito en dicha exposición de los caídos señalará de este modo una visión agonística de la vida en la que la muerte es factor principal (Sopeña, 1987: 151), y «el retorno a los Cielos junto a los Dioses de lo Alto» (Silio Itálico 3, 340-342), horizonte último de sentido. 

			El culto a la «bella muerte» se configura de este modo como la cumbre de toda una ética agonística y heroica que se materializa definitivamente, en el momento final de la muerte en combate (Sopeña, 1987: 83). Esta exaltación de la muerte violenta lleva a unir al guerrero a sus armas con lazos que trascienden lo puramente material. Las armas son una prolongación de su identidad y de su alma, y se hacen acompañar con ellas a las piras funerarias, negándose a entregarlas bajo ningún concepto (Sopeña, 1987: 84, y Quesada Sanz, 2010), haciéndolas símbolo y garante de su libertad y dignidad: «Los caballos y las armas les son más queridos que su propia vida» (Trogo Pompeyo 44, 2, 3). La entrega del arma será entendida de esta manera como la entrega de la propia autoestima, de la propia honra. Renunciando a la espada se renuncia a labrar el propio destino y te conviertes en un esclavo, a decir de Floro (1, 34): «Perder sus armas les era tan inaceptable como que les cortaran las manos». La vinculación del guerrero con sus armas es así una vinculación radical; existencial, espiritual y ética. Y las armas que acompañan al difunto al más allá desde la pira funeraria, son así destruidas o inutilizadas, asegurándose su vinculación exclusiva y personal con el guerrero que en vida las empuñó. 

			Interesante será señalar también la nota que en este sentido recoge Salustio (Historia, II, 92) sobre las mujeres celtibéricas relatando las gestas heroicas de los hombres muertos en batalla (Sopeña, 1987: 87). Lo que nos sitúa en la existencia de una tradición oral que recoge y exalta las acciones ejemplares de los más afamados guerreros, y que pone precisamente el acento en la muerte heroica de los mismos. Lo que supone una divulgación entre toda la comunidad, de los valores y principios propios de esa espiritualidad y ética heroica, que está en el centro mismo de las creencias del mundo hispano-céltico. 

			Siendo esta la perspectiva que nos señalan las fuentes, encontramos entonces que el combate, la guerra, el enfrentamiento bélico, será el momento supremo de todo el entramado ético y espiritual del mundo hispano-céltico. Este ritualizará la propia lucha, convirtiéndola en una manifestación cultural de primer orden. Las fuentes recogen así cómo celtíberos y lusitanos entran en combate entonando cánticos, tocando cuernos, realizando danzas propiciatorias del valor y el furor guerrero (Apiano Iber. 53, 54 o 67), buscando una suerte de «trance» o «arrebato» que hace de la batalla, una experiencia espiritual en la que el guerrero tendrá oportunidad de demostrar los atributos propios de su condición (Sopeña, 1987: 90, y Ciprés, 1993). Siendo aquí reseñable cómo para el mundo celta, y en general para las culturas de la Edad del Hierro, la poesía y la música serán manifestaciones terrenales del «mundo invisible en el mundo visible». Manifestaciones capaces de ponernos en contacto con las fuerzas ocultas de la naturaleza y con los Dioses (Sopeña, 1987: 92). Son así instrumentos propiciadores del estado de «trance guerrero» que, manifestado en un valor desmedido y una indiferencia al dolor, encontramos en la imagen más clásica del guerrero bárbaro (Marco Simón, 1993b). No debiendo olvidarse en este sentido cómo el Odín escandinavo es dios poeta, músico y guerrero, y sus guerreros consagrados, los berserk, se caracterizan precisamente por estar poseídos por un furor temible y bestial (Bernárdez, 2002, y Sopeña, 1987) (fig. 4-2). 

			Todas estas ideas nos remiten de nuevo, y en un primer lugar, al planteamiento de la ética heroica y la «bella muerte», de la «apoteosis guerrera», en la que aunque pudiera parecer contradictorio, si el guerrero muere en batalla, triunfa, alcanza la gloria y asciende al «Más allá Celestial»; a la «isla de los Bienaventurados», al «Reino de los Inmortales»… Se hace semejante a los Dioses, y como Hércules, también muerto en «apoteosis» agonística y heroica, pasa a ocupar un puesto en el «Olimpo». En la sede celestial del mundo Sobrenatural, más allá del «devenir» del mundo y de lo puramente terrenal. 

			Es decir, la muerte heroica libera la existencia mortal y simplemente humana, y en la Hispania céltica, dicha «transfiguración» queda testimoniada con la exposición de los cadáveres a los buitres. Mediadores entre las alturas celestiales y la tierra, y encargados tanto de elevar el alma a las regiones Superiores, como de «disolver» el residuo meramente material del guerrero. Purificando su alma de las adherencias de esta a la simple corporalidad. 
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			Figura 4-2: Ímpetu del guerrero celta en reconstrucción artística de la batalla de Telamón. Indiferentes a las heridas y a su propia muerte, algunos guerreros galos luchan desnudos. (Reproducido de Ruiz Zapatero, 2001: 80).

			 

			La exposición de cadáveres a los buitres señala así la potencial inmortalidad del alma, la perennidad del ser íntimo del Hombre (Sopeña, 1987: 126). Si bien añadiríamos que esta solo será posible para aquellos que sean capaces de conquistarla y merecerla en la vía ética y espiritual del «camino del Héroe».

			 

			* * *

			 

			Será interesante en este punto recordar las referencias de César (B. G. VI, 14, 5) a la creencia entre los galos en la reencarnación, en que «las almas no perecen, sino que tras la muerte pasan de unos a otros». Una afirmación que puesta junto a las referencias de la exposición de los caídos en combate a los buitres, podrían estar señalándonos una doble vía post mortem en la que, por un lado, encontraríamos el destino trascendente de los caídos en combate, devenidos en Héroes junto a los «Dioses inmortales». Y por otro lado un ciclo de muerte y resurrección, una traslación de las almas a través de un universo fluido de regeneración constante que será a su vez y precisamente, el escenario sobre el que operarían las creencias y rituales mágicos: el «Más allá Telúrico». 

			Es decir, esa doble dimensión del mundo invisible que distingue por un lado una realidad Sobrenatural («Más allá Celestial») desde la cual los antepasados heroicos protegen e inspiran a la comunidad. Y por otro esa realidad «telúrica» (infraestructura invisible del mundo visible, natural y material) que mediante ritos y magia, se pretende orientar o dirigir. La primera de estas realidades se convierte en horizonte y destino de un ethos guerrero, de una vía de realización personal y espiritual. La segunda será el escenario del «numen» y la magia.

			Obviamente la espiritualidad heroica a lo que estará haciendo referencia será a la primera de estas posibilidades, en la cual nos estaremos encontrando con una suerte de metamorfosis sublimadora del alma en la que se daría una elevación ontológica de esta, a partir de la superación de los lazos y servidumbres meramente humanos y terrenales. Adquiriéndose entonces de mano del sacrifico de la muerte en combate, la condición «cuasi divina» del Héroe. La inmortalidad más allá del ciclo de muerte y resurrección. El acceso desde lo humano a aquello que es propio de los Dioses.

			La muerte heroica se convierte así en la prueba material que confirma la metamorfosis hacia un estadio superior del alma (Sopeña, 1987: 134 y 2005a) para el cual, el ciclo de «reencarnaciones» se rompe, y lo que se produce entonces es un renacimiento «espiritual» en el «Más allá Celestial». Tal es lo que posiblemente encontramos reflejado en el famoso caldero de Gundestrup (Sopeña, 1987: 136): el caldero como símbolo de la «cocción del alma» que otorga la resurrección espiritual al guerrero caído en batalla, que pasa entonces purificado por el «fuego del combate», a formar parte de la «mesnada celestial» (lám. 4-1). Pasa a formar parte de las männerbünde de los Dioses del mundo Sobrenatural en su lucha cíclica con las potencias «caóticas» y de disolución que amenazan el Cosmos (Peralta Labrador, 2000: 169-171). La muerte en combate implicará de este modo una transformación interior y una superación de la propia contingencia, un acceder a una condición cuasi divina que hará del difunto un «espíritu» protector y guardián de su pueblo, de su estirpe y del propio orden del mundo.

			Tendríamos así un «reino de los Cielos» situado más allá del puro devenir, que es garante mismo del orden de dicho devenir, y que es la fuerza sustentadora del Cosmos frente a las potencias del «Caos». Este «Más allá Celestial» es el destino de los que siguieron el «camino del Héroe» —el ethos guerrero consumado en la «muerte triunfal»— y en él los caídos en combate se integran en la «mesnada celestial» del dios guerrero que combate cíclicamente a las fuerzas de la oscuridad (Peralta Labrador, 2000: 171, y Wikander, 1938). Estaríamos en presencia del mismo mitema recogido en el mundo escandinavo para los einherjar52.
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			Lámina 4-1: Placa del interior del caldero de Gundestrup. Escena de comitiva fúnebre. Obsérvese el personaje más grande de la derecha que parece introducir uno de los guerreros en un caldero, el lobo en la parte inferior, y los dos niveles con jinetes arriba y soldados de a pie abajo. (Reproducido de Sopeña, 1987: 172).

			 

			El Más allá diferencia así entre los caídos en combate, y los muertos sin más de un modo natural, siendo entonces reveladoras las referencias en las fuentes a la costumbre entre los pueblos prerromanos de Hispania, de llevar un veneno con el que matarse si se hace necesario (Estrabón III, 4, 18), o su negativa a entregar las armas bajo ningún concepto (Floro I, 34). Como si una muerte provocada por vejez o enfermedad pudiera ser tenida como una muerte vergonzosa. 

			En definitiva estamos viendo cómo las propias dinámicas y codificaciones de esa ética agonística y heroica del mundo hispano-céltico, nos muestran puntos fundamentales del fondo ideológico de dichos pueblos. Esto es, la potencial inmortalidad del alma conforme al cumplimiento de un determinado ethos guerrero. El combate entonces como un momento crucial de la existencia, y la guerra como una actividad fundamental de la cultura con la muerte heroica en batalla, como culminación de esa misma tradición guerrera. La idea consecuente de un destino individual del sujeto que él mismo deberá labrarse, con la «bella muerte» como horizonte último de acceso a la Trascendencia. Y obviamente el apego entonces a la idea de libertad, de independencia y señorío respecto de la propia existencia y la propia mundanidad. Soberanía que quedará reflejada simbólicamente en el hecho de portar armas, de poder morir empuñando una espada. Y aquí claro está, de nuevo las referencias de las fuentes a unos lusitanos, celtíberos y cántabros que prefieren morir a la esclavitud53, y que aman más a sus caballos y armas que a su propia vida (Trogo Pompeyo 44, 2, 3). 

			Consideraremos importante resaltar cómo este planteamiento ideológico nos remite a la creencia en ese «Más allá Celestial», orden Superior y Sobrenatural, que funciona como motor de sentido para la propia vida y que demanda y sugiere una existencia ordenada conforme a un estricto código ético. Código ético que se fundamentará en los valores de la Areté y la Fides; del honor, la lealtad, la valentía y un especial desdén hacia la «simple» vida y la mera terrenalidad. Siendo este desdén el que parece elevar por encima de la simple existencia mundana, y liberar el alma de lo que no es sino mera y sola existencia. Predisponiendo entonces al guerrero para el gesto heroico y la «bella muerte». Esa en la que el «guerrero» vence muriendo, o precisamente muriendo, triunfa sobre la Muerte (Sopeña, 1987: 151-153 y 2005a). 

			Puede decirse en este sentido que se busca una diferenciación respecto de todo aquello que no es sino meramente humano, limitado y contingente; servidumbre y angustia frente a la propia finitud. Propiciándose entonces el desarrollo de aquello que nos eleva por encima de dicho apego y abre el alma a una dignidad que puede afirmarse muriendo en batalla. Dignidad que será presencia y evocación de un horizonte de Trascendencia. Es así una verdadera ascesis guerrera cuya aspiración última no será sino la conquista de la propia Inmortalidad, a partir de la mera condición humana y mortal. Una tarea propia de Héroes que podrá igualarnos con la naturaleza de los mismos Dioses. De ahí también quizás la insistencia en la representación y culto al Héroe en la iconografía de la Hispania céltica (Almagro-Gorbea, 1994b, 1998, 2005a y 2009c, y Almagro-Gorbea y Lorrio, 2012). 

			Este mundo Superior, entendemos, quedará simbolizado con las «alturas», con aquello que brilla en las alturas o aquello que se eleva a las alturas. Sede de la Trascendencia y de los Dioses, pero también de los antepasados, del heros equitans fundador de la estirpe (Almagro-Gorbea, 2005a, y Almagro-Gorbea y Lorrio, 2012) y fuerza «mística» que inspira y acompaña a los guerreros de la comunidad. Incidiéndose entonces en esa función de intermediación del Héroe entre el plano Superior y Sobrenatural, y el mundo meramente natural. 

			Toda esta dimensión ética y espiritual de la tradición guerrera del mundo hispano-céltico, será a nuestro parecer fundamental para entender el alma de lusitanos, celtíberos y cántabros, y comprender la esencia misma de las culturas de la Edad del Hierro en Hispania, y en general en Europa. Siendo al mismo tiempo desde esta dimensión ética y espiritual, que encontraremos las claves que nos permitirán reconocer y diferenciar, aparte del correspondiente ideal heroico, el mero y complementario ritual mágico. La dimensión puramente mágica de la religiosidad céltica, y comprender así los distintos niveles de la misma. Del «Más allá Celestial» al «Más allá Telúrico». De la vindicación del rigor ético del «camino del Héroe», a la pura operatividad del acto mágico.

			 

			* * *

			 

			Abundando en esta idea de diferenciación entre la dimensión ética y la dimensión mágica de la religiosidad del mundo céltico, la idea de que no es la esfera de lo Sobrenatural y Trascendente la que puede ser forzada por la fuerza de la magia, sino la esfera de lo telúrico y «numinoso». Un mundo invisible pero no trascendente, asociado al discurrir mismo del devenir, de la esfera de lo simplemente natural, susceptible de verse afectado por el ritual mágico y convertirse en objeto de diversos ritos propiciatorios. Principalmente de la fertilidad o la sanación, pero también de fuerzas capaces de arrebatar al guerrero y convertirlo en un contrincante invencible.

			Dicho «Más allá Telúrico» podrá asemejarse a un caldero en constante ebullición (relevancia del caldero en la simbología céltica) en el que un caos orgánico de formas animales y humanas se mezcla y metamorfosea incesantemente (como quizás también recogen algunos dibujos de la cerámica numantina o todo el mundo de máscaras y animales híbridos del universo celta) y metafóricamente señala los procesos de muerte y regeneración constante del mundo del devenir, del plano natural de la realidad. Siendo el Héroe el que consigue romper la ligazón con dicho ciclo de «muerte y regeneración», y acceder entonces a la esfera inmutable de la Trascendencia. Al «Más allá Celestial», sede de la Inmortalidad o plano de la Eternidad54, donde el devenir cíclico, destino inagotable de innumerables «metamorfosis» (Sopeña, 1987: 126-131), queda atrás de mano del «camino del Héroe». 

			Proponemos de este modo que nos encontramos con un modelo y welstanchaaung en los que desde la realidad natural en la que se desarrolla la existencia humana, se darían dos niveles fundamentales de «universo invisible». Por un lado la esfera Sobrenatural de los Dioses y los Héroes, garantes del orden del Cosmos y de la continuidad y fuerza de la comunidad. Por otro la esfera «telúrica» del «numen» y el «daemon», de las divinidades menores y las fuerzas ocultas de la tierra. 

			Para la primera de estas esferas, una vía de «ascesis guerrera». Una ética heroica que nos permite dejar atrás el fluir incesante de los ciclos de vida y muerte del mundo natural, y conquistar la Inmortalidad en la realidad Superior de los Dioses. Para la segunda, un mundo «encantado» en el que la realidad natural no es sino superficie material y envoltura externa de una corriente invisible y numinosa que lo anima y regenera constantemente. Corriente sobre la cual el ritual mágico podrá establecer un poder, una orientación o una demanda. 

			Dos realidades así igualmente espirituales e invisibles que podrán ser objeto de temor, de reverencia, de inspiración o de fuente de poder. La primera de orden Sobrenatural y tendente a generar modelos éticos de corte heroico. La segunda, telúrica y numinosa, que será propiciadora de la Magia; del control de las fuerzas ocultas y elementales de la naturaleza, de los ciclos de fertilidad y regeneración, de las diosas y «daemones» de las regiones inferiores del «mundo invisible», y por supuesto de la magia guerrera de las männerbünde. 

			No es así un «panteísmo simple», de mero culto e identificación de fenómenos naturales con la divinidad. Tampoco un politeísmo disperso, plagado por miríadas de Dioses de la más diversa índole. Es por el contrario un mundo espiritual y religioso poliédrico y rico en matices, pero definido y perfilado por esa distinción básica entre dos niveles: el nivel Superior o «Más allá Celestial», para el cual se reivindica una orientación ética fundamentada en el honor, la lealtad y el valor: esa Areté y Fides que venimos señalando. Y el nivel «telúrico» o «numinoso» —el «Más allá Telúrico»— con el cual se puede interactuar a través de la magia, de la fuerza del ritual mágico, y que es «sustrato invisible» del mundo natural en el que se desarrolla la existencia humana. 

			El sistema es así complementario entre sus partes y abarca todo el amplio espectro de la «Realidad-Toda», desde el mundo natural «hacia arriba», orientando con la ética heroica una vía hacia la Trascendencia. Y desde ese mismo mundo natural «hacia abajo», estableciendo entonces las pautas que permiten operar a través del ritual mágico sobre la esfera de lo «preternatural».

			Dicho esto y una vez expuesto nuestro punto de vista, será inevitable plantearnos cómo se situaría este en la clásica teoría trifuncional de Georges Dumézil. Georges Dumézil será un conocido filólogo e historiador francés que realizará una contribución capital al estudio y comprensión de la cultura y religiones indoeuropeas. Comparando los antiguos mitos de numerosos pueblos indoeuropeos desde los mismos textos de dichas tradiciones, mostró cómo todos ellos podían estar obedeciendo a unas estructuras narrativas muy similares. Fundamentalmente señalando una visión de la sociedad y el universo dividido en tres funciones y niveles: la función soberana, la función guerrera y la función de mera producción. Este esquema trifuncional habría sido la estructura básica y de fondo del mundo cultural indoeuropeo, y el propio Dumézil la habría llamado «ideología tripartita indoeuropea» (García Quintela, 1999: 18-19). Dicha ideología se repetiría en numerosas mitologías y tradiciones; desde la sociedad de castas de la India, hasta los relatos de fundación de la antigua Roma, pasando por los mitos recogidos en las Eddas escandinavas o en la mitología céltica irlandesa. Del mismo modo se podría rastrear en la organización social del mundo medieval, o en la sociedad ideal diseñada por Platón en La República.

			Siendo así el planteamiento de Dumézil un verdadero clásico para el estudio del mundo religioso del ámbito indoeuropeo, cuando lo confrontamos al punto de vista que nosotros hemos expuesto aquí, nos encontramos en primer lugar con que la función soberana, mágica y jurídica (García Quintela, 1999: 24) así como la función guerrera, parecerán corresponder al horizonte del «Más allá Celestial» y su ideal heroico. Siendo entonces la tercera función —la económica y productiva— a la que le correspondería el mundo meramente natural y sus divinidades y genios menores provenientes de la esfera «telúrica» de la realidad. 

			Sobre el clásico esquema trifuncional de Dumézil, podría señalarse de este modo un marco más amplio que englobaría esta triple distinción en un sistema «dual» que diferencia y distingue dos esferas principales de la realidad: la Terrenal y la Celestial. Siendo la verdadera autoridad la que deriva de la aproximación y vivencia del nivel correspondiente al plano Celestial, quedando entonces lo meramente terrenal subsumido al ámbito de la tercera función o función económica. 

			Dicho esto, no deberemos dejar de tener presente que el ritual mágico será precisa y mayormente una prerrogativa de la función soberana, de la primera función. Y que es el «Jefe Guerrero», el que también es señor del rito, y son sus Dioses, divinidades especialmente asociadas a los rituales mágicos de las männerbünde (Peralta Labrador, 2000: 214-217, y Bernárdez, 2002: 195-211). En este sentido tenemos que reparar en que el ritual mágico, siendo una acción de autoridad sobre las «fuerzas ocultas» del mundo natural, corresponderá precisamente al portador de la autoridad espiritual. Esto es, al soberano, al representante de la primera función. El cual no solo gobierna y rige conforme a un determinado prestigio guerrero, sino que además, es portador de la fuerza espiritual que permite llevar a cabo el ritual mágico. Es en este punto donde entra en juego la cuestión de la iniciación guerrera y de la asociación del ritual mágico, al ingreso en las männerbünde (Peralta Labrador, 2000: 168-180; Dumézil, 1929, y Eliade, 1984). A la idea de que la cofradía guerrera es también una unión mágica en la que se trasmiten fuerzas o «carisma» espiritual. 

			En este orden de cosas será importante resaltar que si bien la magia y sus ritos harán referencia a la acción sobre el «Más allá Telúrico», dicha magia será facultad propia de la primera función. Precisamente por ser esta la que tiene la autoridad «sobrenatural» y el «carisma» espiritual correspondiente para poder llevar a cabo el rito, y que este sea efectivo. La idea es así que asociada a esas jefaturas guerreras, se darán también iniciaciones mágicas que otorgan la prerrogativa del ritual mágico, a aquellos que van a detentar el poder político. La imagen del jefe guerrero y a su vez mago la encontraremos meridianamente retratada en la preponderancia de Lug u Odín en los panteones de los Dioses célticos y germánicos (Peralta Labrador, 2000: 214-216; García Fernández-Albalat, 1990: 205-204, y Tovar, 1982). Dioses que estarán precisamente vinculados a la guerra, al Más allá y a la Magia. 

			Por otra parte y muy posiblemente, entendemos que se daría la existencia de una «magia menor», al alcance de los miembros de la tercera función, así como un «estamento» guerrero desligado de las iniciaciones mágicas. Unos miembros de las bandas guerreras no «consagrados», no iniciados en los rituales de las männerbünde. 

			Esta distinción de grados dentro de la propia «clase» guerrera nos pone frente a la idea de que el desarrollo de los atributos propios de dicha clase, a partir de un determinado punto, eleva de categoría al sujeto y lo conecta con los atributos propios de la soberanía. Podríamos plantear así que la función guerrera allá donde alcanza su máxima cualidad y desarrollo, se trasmuta en algo más que una «función guerrera» y adquiere el grado de «función soberana». De señor de orden y justicia, así como garante y responsable del marco religioso y espiritual. La institución de la devotio podría ser en este sentido sintomática (Peralta Labrador, 2000: 168-172, 156-162; Bernárdez, 2002: 61-65, y Dumézil, 1929 y 1971). 

			Las jefaturas guerreras se convierten de esta manera y potencialmente en soberanías políticas y mágico-religiosas. Entendido esto último en el sentido de señores y oficiadores de los rituales mágicos que conectan la comunidad, con la fuerza espiritual de los antepasados y armonizan a esta, con Dioses y «númenes» (numina). La labor política es de este modo también entendida como una labor ritual, lo que nos invita a reconocer aquí simientes propias de lo que podríamos llamar una «realeza sagrada». 

			El caso del dios Wotán-Odín del mundo escandinavo será en este sentido paradigmático, pues se nos muestra como una divinidad que tiene en la sabiduría y en la magia su máximo atributo, pero dichas sabiduría y magia lo son con especial proyección en el ámbito guerrero y soberano (Bernárdez, 2002: 195-211, y Dumézil, 1990 y 1986). 

			A modo de resumen y hasta aquí, podremos decir que para la Hispania céltica, y en general para la Edad del Hierro europea, el mundo espiritual recogería un vasto y complejo «universo invisible» que genéricamente se estructuraría, por un lado, con una realidad «Suprema y Celestial», sede de los Dioses, de los antepasados fundadores de la estirpe y de los Héroes que conquistaron la Inmortalidad tras la muerte. Y por otro, con un mundo invisible inferior y telúrico, de fuerzas ocultas de la tierra, de «daemones» y almas de difuntos, de diosas y númenes de las fuentes, las cosechas o los montes, y de ciclos cósmicos de muerte y regeneración. Para la primera de estas realidades —el «Más allá Celestial»—, un ethos guerrero, una Areté que impele a vivir el «camino del Héroe» y conquistar la Inmortalidad. Para la segunda —el «Más allá Telúrico»—, una religiosidad impregnada de pensamiento mágico, de ritos y fórmulas que armonizan o someten a ese mundo «telúrico» a los intereses o necesidades humanas. Una religiosidad que podríamos llamar «propiamente pagana»55, y en la que el «operador», por virtud del ritual mágico, trata «de tú a tú» al mundo invisible y pretende que este favorezca intereses humanos. A partir de esta dimensión mágica de la cultura, planteamos también que en el ámbito de las jefaturas guerreras, se desarrollaría la idea de una auctoritas capaz de unir acción política y acción mágica y ritual. Política y ritual unidos por las jefaturas guerreras y que podrían estar prefigurando la idea de una «realeza sagrada». Idea que, como podremos ver en el capítulo 6, podría haber encontrado especial refrendo en el culto imperial romano. Todo esto sin perjuicio, y como ya hemos indicado, de que se diese una «magia menor y doméstica», practicada por el común de la población.

			En orden a clarificar lo expuesto, sintetizamos seguidamente con un sencillo esquema lo que venimos planteando:

			 

			PLANO SUPERIOR-SOBRENATURAL-CELESTIAL

			Los Dioses y los Héroes

			
				
					
				
				
					
							
							 

						
					

					
							
							«Camino del Héroe»

							(ethos)

							PLANO MEDIO-NATURAL-TERRENAL

							Los Hombres

							«Magia»

							(techné)

							 

						
					

					
							
							PLANO INFERIOR-PRETERNATURAL-TELÚRICO

							Númenes y Difuntos

							y

							Tercera función: fertilidad y diosas madre

						
					

				
			

			

			 

			* * *

			 

			 Conforme al marco general de ideas que hemos recogido hasta ahora, podremos plantear también cómo distintos elementos del mundo natural podrán servir de representación simbólica de los distintos niveles y categorías del «universo invisible» y del contacto o acceso al mismo. Es el caso de las aguas, los manantiales, la luna, las peñas, los árboles, el lobo o la noche, simbolizando quizás los ámbitos del «Más allá Telúrico». Y del mismo modo el cielo, el sol, el trueno y la tormenta, el fuego, las estrellas, las aves, el toro o el caballo, como realidades naturales que pudieran simbolizar el ámbito del «Más allá Celestial». 

			En este sentido ya hemos visto cómo la figura del buitre habría sido especialmente representativa de la elevación del alma a los Cielos por parte del guerrero muerto en combate. Y del mismo modo en el siguiente capítulo, podremos ver en profundidad cómo la figura del lobo será especialmente representativa de la magia guerrera de las männerbünde. Siguiendo esta línea, debemos detenernos de nuevo en la figura del caballo, que siendo como hemos visto representativa de las élites guerreras, podrá ser también símbolo importante del «Más allá Celestial» y sobre todo de su «máximo representante» en el mundo de los Hombres: el heros equitans. 

			Como venimos explicando, el culto al Héroe debemos contemplarlo como una pieza fundamental de las concepciones éticas y espirituales del mundo hispano-céltico. Asociado a esta figura del Héroe aparecerá entonces el caballo, símbolo de las aristocracias guerreras y animal vinculado a la soberanía, a la jefatura y por ende a la sublimación heroica del guerrero y sus antepasados (Almagro-Gorbea, 2005a: 60, y Sánchez Moreno, 2005). 

			Dentro de la numismática celtibérica, aparece profusamente representado un jinete lanza en ristre, que parecerá señalarnos un mitema clave de la welstanchaaung celtibérica: el heros equitans. Figura asociada al antepasado fundador, divinizado y situado ya en una esfera superior de orden Sobrenatural y Trascendente, protector y orientador de la comunidad y de sus élites guerreras (Almagro-Gorbea, 2005a: 76). 

			 

			[image: TIPO NUMISMÁTICO ECUESTRE II] 

			Lámina 4-2: Denario de Sekobirikes con el héroe fundador y jinete lanza en ristre (Almagro-Gorbea, 2005a: 85).

			 

			Es así que para los tipos numismáticos ecuestres, reconoceremos en el busto que aparece en el anverso de las monedas, al «antepasado fundador» y por ende, al ideal de «Héroe Divinizado» cuya auctoritas es conexión y realización de las «fuerzas» superiores del «Más allá Celestial». Del mismo modo para el reverso de la moneda, la figura del jinete recogerá la afirmación de esas élites ecuestres que gobiernan la comunidad y que tienen en el «héroe fundador» un modelo ético ejemplarizante y una probable justificación de origen y linaje (Almagro-Gorbea, 2005ª, y Sánchez Moreno 2005 y Almagro-Gorbea y Lorrio, 2012) (lám. 4-2). 

			Abundando aún más en la figura del «héroe fundador», encontramos que en el yacimiento celtibérico de Tiermes, aparecerá la «vivienda» del heros ktistes, es decir, del fundador mítico de la ciudad y su población. El cual podrá relacionarse con la divinidad céltica Belenus, el sol brillante e «invicto» al cual se vincula el origen de este tipo de héroes. Más aún cuando la tradicional festividad céltica del Beltaine coincide con la de la ermita cristiana de Santa María de Tiermes del 15 de mayo (Almagro-Gorbea, 2005a: 83-84).

			Este tipo de aproximaciones al mitema del Héroe nos permitirá reconocer la existencia de divinidades locales de corte heroico y propias de una comunidad singular (Almagro-Gorbea y Lorrio, 2012), y divinidades supralocales de carácter superior y propias ya de amplias áreas de la céltica hispánica. Estas últimas serían las que fundamentarían la «Trascendencia» del antepasado fundador de la comunidad, las que avalarían y sustentarían la «divinización» del héroe local, «padre de la estirpe». 

			Nos encontraríamos así con un sistema «orgánico» por el cual los «semidioses locales» referentes de la comunidad, se vinculan a divinidades superiores y supralocales situadas más allá del marco de la propia comunidad. Del mismo modo las aristocracias guerreras de dichas comunidades, se vincularán a sus héroes locales, como las clientelas de dichas aristocracias se vinculan a los correspondientes «jefes guerreros». Siendo todos los integrantes de este «cuerpo» partícipes de arriba abajo, y siempre de acuerdo a los principios de la Fides y la Areté, del principio Sobrenatural y Trascendente «emanado» e identificado con la divinidad suprema y supralocal. 

			Desarrollando ahora este planteamiento, nos encontramos entonces que la «cabeza masculina» y el heros equitans de la numismática hispano-céltica representan a la divinidad local del grupo étnico o población correspondiente, que será al tiempo su héroe fundador, antepasado y padre de la comunidad, y epónimo de la divinidad suprema de carácter supralocal (Almagro-Gorbea, 2005a: 86, y Almagro Gorbea y Lorrio, 2012)56. Estas divinidades locales, siendo distintas de una comunidad a otra, tendrán todas sin embargo una carga simbólica análoga. Siendo de esta figura local que los jefes guerreros de cada comunidad, establecen los vínculos de identificación y participación ejemplarizante que dan a su auctoritas, el carácter de auténticas jefaturas. Siendo estas, no solo enmarcables en un contexto puramente socioeconómico, sino también y especialmente, en un contexto ético y moral. Es decir, para las sociedades célticas y en general indoeuropeas, el acceso al poder se producirá a través de la demostración de la valía y el carisma personal (Torres Martínez, 2005: 253).

			Desde esta perspectiva podemos plantearnos que representaciones como la del «carrito de Mérida», con héroe ecuestre en escena de caza de jabalí, podría ser así un conjunto simbólico que nos estaría señalando un mito iniciático del heros equitans (lám. 4-3). 
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			Lámina 4-3: Carrito de Mérida con héroe ecuestre en escena de caza iniciática (Almagro-Gorbea, 2005a: 71).

			 

			Mito posiblemente relacionado con diversos mitos análogos del mundo indoeuropeo, y que habrían perdurado incluso en el folclore a través de leyendas y mitos sobre la caza por parte del héroe, de una bestia o monstruo terrible (Almagro-Gorbea, 2005a: 71, y Medrano, 1999). 

			Debemos entender en este sentido que la iconografía del mundo hispano-céltico tiene todavía mucho que decirnos sobre su universo de mitos y creencias, y que incluso para el caso de determinados recipientes y cerámicas celtibéricas y numantinas, podríamos estar encontrándonos con un auténtico microcosmos alegórico de la memoria aristocrática del oppidum. Especialmente el gran caldero cerámico de Numancia llamado «de los toros», donde quizás se nos esté narrando una cosmología fundacional, una mitología de los orígenes genuinamente celtibérica, cuyo misterio, por ahora, sigue sin desvelársenos. Tenemos así el código iconográfico (los «textos»), nos faltaría la herramienta interpretativa, nos faltaría la hermenéutica (Olmos Ricardo, 2005: 259). 

			Nos encontramos así frente a un arte escasamente narrativo pero altamente conceptual (Romero Carnicero, 2005b: 357), en el que un verdadero y profuso catálogo de figuras sometidas a un claro y deliberado proceso de abstracción (lám. 4-4), parecerían querer escapar a nuestra plena interpretación. Dichas figuras de las cerámicas celtibéricas guardan aún hoy su secreto si bien no nos parecerá exagerado decir que muy posiblemente sean la puerta por ahora cerrada, a la memoria espiritual del pueblo celtibérico… 

			 

			[image: SACERDOTE ARBOL] 

			Lámina 4-4: Cerámica celtibérica proveniente en este caso de Arcóbriga (Arcos de Jalón. Soria). Obsérvese la estructura de columnas sosteniendo lo que parecería un templete o frontón en el cual se estaría recogiendo una representación solar, así como el sujeto dentro de la estructura de cuya cabeza parece surgir un árbol, o quizás una rama de tejo. (Catálogo exposición «Celtíberos. Tras la estela de Numancia». Foto 271. Museo Arqueológico Nacional de Madrid: 1940/27arc/720). 

			 

			* * *

			 

			Hemos hecho hasta aquí una amplia panorámica de la tradición heroica de la Hispania céltica, y hemos reconocido en ella no solo una vía ética hecha de Fides y Areté, sino también una de nivel Sobrenatural y Trascendente a la que se remite dicha vía ética. Del mismo modo hemos señalado la existencia de un «universo invisible», numinoso y telúrico, al que irá asociada la acción del ritual mágico. Ritual que, como veremos en el capítulo 5, será clave en el ámbito de las iniciaciones guerreras de las männerbünde. Reseñamos que toda esta tradición debemos ubicarla en el marco más amplio del mundo indoeuropeo y las culturas de la Edad del Hierro, y que es desde estas que pueden trazarse fértiles paralelismos que nos ayuden a entender el mundo hispano-céltico. Es conforme así a las ideas recogidas hasta este punto, que tratamos de adentrarnos en el siguiente apartado en los ámbitos del viaje al Más allá, los espacios sagrados y los Dioses. 

			 

			 

			 El viaje al Más allá, los espacios sagrados y los Dioses

			Hemos visto cuán importante y fundamental es la idea del Más allá y del tránsito a la «otra vida» en las creencias y espiritualidad del mundo hispano-céltico. Y hemos podido inferir tanto una supervivencia post mortem del alma en la metamorfosis sublimadora de la muerte en combate, como una fluidez entre los diversos estadios y niveles del Cosmos (Marco Simón, 2005: 218, y Sopeña Genzor, 1987). Aquí lo hemos llamado «Más allá Celestial» y «Más allá Telúrico». 

			En este tránsito al Más allá parecerá darse para las imágenes de las aguas y ríos, un papel simbólico fundamental. Las aguas parecerán ser elementos clave del mundo simbólico que señalan el paso a la «otra vida». Otra vida que, debemos entender, será el eje en torno al cual girarán la cultura y las creencias del mundo hispano-céltico, y que será el verdadero «centro» de la espiritualidad heroica y guerrera que venimos estudiando. Otra vida que, como no podría ser de otra manera en una sociedad tradicional premoderna de la Edad del Hierro, será el horizonte último de referencia y sentido de la existencia humana57. 

			Este papel de las aguas como elemento de tránsito al Más allá lo podremos encontrar en la conocida diadema de Mones (Marco Simón, 1991) (fig. 4-3), la cual al mismo tiempo nos ayudará a reconocer la existencia para la Hispania céltica de concepciones sobre el Más allá, comunes a las del resto de la Céltica europea (García Quintela, 1999: 159).

			La diadema de Mones fue encontrada en Asturias y probablemente perteneció a la tribu de los lugones. En la misma aparece representada la comitiva funeraria de un guerrero recurriéndose a todo un simbolismo de tránsito acuático en el que se reconoce una corriente de agua, la procesión de unos guerreros desnudos, algunos enmascarados adornados con torques y armados con puñales, lanzas y escudo, diversas aves, peces que parecen salmones, y figuras que portan un caldero. Caldero que es un símbolo clásico de la cultura céltica, recipiente de «cocción mágica» que propicia la transfiguración del guerrero y que encontramos también en los relieves del conocido caldero de Gundestrup (García Quintela, 1999: 167). 

			 

			[image: diadema de mones] 

			Figura 4-3: Diadema de oro de Mones, Asturias. En ella se recoge la comitiva fúnebre de un guerrero (según López Monteagudo, 1977).

			 

			Esa figura del pez que aparece en la diadema, la figura del salmón, será un símbolo de sabiduría y forma típica de metamorfosis en la mitología céltica irlandesa (Sainero, 1998 y 1999). Y del mismo modo, las máscaras que llevan los guerreros de la diadema, podrán ser englobables en el mundo ritual de las männerbünde así como los guerreros lanza en ristre o los jinetes con sus espadas y caetra en alto, indicación de la apoteosis heroica del difunto. La diadema nos remite así a un mundo simbólico genuinamente céltico, análogo al de otros pueblos celtas del resto de Europa, y parece clara representación de una escena de heroización bélica relacionada con el tránsito del difunto al «Más allá» (Marco Simón, 1991). 

			Asociado a esta idea del elemento acuático como vía de comunicación con el Sidhe o «reino de los muertos», encontraremos los ritos célticos del bronce final de ofrendar y arrojar armas en estanques o ríos, costumbre también recogida en la Hispania céltica y que vuelve a incidir en el ethos guerrero de dicho ámbito cultural, así como en la idea de un destino post mortem para el difunto (Almagro-Gorbea, 1993: 130-140, y Marco Simón, 1993a: 505). Destino que en el caso concreto del simbolismo de la diadema de Mones, podrá estar haciendo referencia al característico tema indoeuropeo «de la travesía a través de la tiniebla invernal» (Peralta Labrador, 2000: 237). En esta, se señala al Héroe como aquel que supera la «mala estación o noche invernal» a la que están abocados el común de los Hombres, y alcanza la Inmortalidad de la «bella estación del año o día primaveral». Representada en la diadema de Mones con el simbolismo del río en su plenitud: los salmones remontan el río y las garzas pescan en sus orillas (Peralta Labrador, 2000: 237-238). El ciclo natural, y de este modo, como materialización simbólica de las creencias espirituales del mundo céltico. 

			Continuando esta línea y tratando de desentrañar el mundo simbólico del Más allá céltico, encontramos que si hemos podido señalar anteriormente al banquete como escenario social en el que la cultura guerrera del mundo céltico encuentra especial protagonismo (Sanz Mínguez et al., 2009a), este mismo banquete tendrá también su reflejo en el banquete de Dioses y Héroes del Más allá. En este, el antepasado fundador y la divinidad superior se configuran como líderes de la «cofradía guerrera» del «otro mundo», de las männerbünde celestial. Presidiendo entonces el banquete al que asisten los caídos en combate, merecedores del «paraíso de los guerreros» donde se compartirán de nuevo camaradería, hazañas y amistad (Peralta Labrador, 2000: 250). En este sentido, para el mundo celtibérico, vacceo, cántabro, lusitano-galaico y en general hispano-céltico, se dará un claro paralelismo con el mundo germánico alrededor de la muerte heroica, y la apoteosis del caído en un banquete celestial y paraíso guerrero. Es decir, para celtíberos o cántabros, será posible deducir una especie de Valhalla o paraíso celeste destinado a los Héroes, al que solo iban los gratos al dios de la guerra. Siendo estos los muertos en batalla y el buitre, el símbolo predilecto de la «muerte triunfal» (Peralta Labrador, 2000: 250-251). 

			Llegado este punto de nuestra exposición comprobamos cómo, en lo que insiste esta «espiritualidad heroica», es en la idea de resurrección gloriosa del Héroe y en la idea de una correspondiente ordenación aristocrática y guerrera de la comunidad, como reflejo terrenal del propio orden «celestial» de los Dioses. Siendo la figura del Héroe la que ejercerá de «puente» o «intermediario» entre ambos mundos. En este sentido, las ideas que venimos planteando, vamos a poder rastrearlas e inferirlas a partir del registro arqueológico de las necrópolis hispano-célticas. 

			Las necrópolis en la Hispania céltica se ubicarán preferentemente en terreno llano, cerca de los núcleos de población y manteniendo una relación visual con ellos. Casi todas estas necrópolis estarán junto a cursos de agua que, como ya hemos señalado, en el mundo céltico y simbólicamente, representarían la separación del mundo de los vivos del mundo de los muertos. Estas necrópolis deberemos entender que, como ocurre en casi todas las sociedades tradicionales y premodernas, serían un terreno sagrado. Documentándose un uso prolongado en el tiempo de un mismo espacio para usos funerarios. Del mismo modo, la elección de terrazas fluviales como emplazamiento funerario nos indica cómo primará el valor simbólico del lugar sobre la rentabilidad económica de los terrenos aluviales de las orillas de los ríos (Jimeno, A. et al., 2004; Baquedano, I. 2002; Fernández Gómez, 2001 y 1997; Almagro-Gorbea, 1994a: 18-34, y Martín Bravo, 1994: 278-282). En el mismo orden de cosas la distribución interna de las necrópolis y la orientación de los enterramientos conferían también una especial significación al conjunto. Encontraremos así una desigual morfología en las tumbas, y el deseo de resaltar algunas sobre otras. Dándose también, además de sencillas estelas, la presencia de estructuras tumulares (Baquedano, I. 2002, y Baquedano, I. y Martín Escorza, 1997). Estos cementerios, como espacios sagrados asociados a las creencias en el «otro mundo», estarán a su vez ligados a concepciones cosmológicas y religiosas. Es por esto que hay que pensar que la localización de las necrópolis estará en relación con el cielo, las estrellas, el Sol, la Luna y los solsticios de invierno y verano (Baquedano, I. y Martín Escorza, 1998, y Peralta Labrador, 2000: 244-247). Para el ámbito celtibérico, que es el que más información nos ha proporcionado sobre la Hispania céltica a partir de restos funerarios, el rito de enterramiento que se documenta es el de incineración. Posiblemente llevada a cabo en lugares específicos para ello, lejos de las sepulturas definitivas y al aire libre. La mayor parte de las tumbas, que se reducen fundamentalmente a las urnas con los restos de la cremación, serán tumbas individuales. En estas y junto a los restos óseos del difunto, se encontrarán restos de ofrendas al muerto. Principalmente animales: cabras, ovejas, bóvidos, ciervos, aves. De la misma manera junto a los restos del difunto se enterrarán numerosos objetos que compondrían el ajuar funerario (Jimeno Martínez et al., 2004, y Jimeno Martínez, 1999). Aquí destacan especialmente las armas: espadas, puntas de lanza, regatones y cuchillos. La mayor parte de las veces inutilizadas o dobladas intencionalmente, o como en el caso de dos tumbas de Sigüenza, clavadas verticalmente en el suelo. Lo que nos indica esos signos de heroización de unas sociedades que ensalzan el espíritu guerrero y hacen de las armas, signos inequívocos de la identidad personal (Cerdeño y García Huerta, 2005: 239-241) (fig. 4-4). Obviamente, esta inutilización de las armas (esas espadas dobladas) nos señala no solo la vinculación personalísima entre el guerrero y su espada, sino también cómo el arma acompaña a su dueño en su viaje a la otra vida. Siendo así sus armas y su condición guerrera, los rasgos definitivos del difunto incluso en el Más allá (Sanz Mínguez y Velasco Vázquez, 2003: 145-196; Sanz Mínguez 2010; Baquedano, I. y Cabré Morán, 1997, y Baquedano, I. 2002). 

			 

			[image: ajuar militar veton 113] 

			Figura 4-4: Ajuares militares vetones de los siglos IV-III a. C. Necrópolis de La Osera. (Reproducido de Álvarez Sanchís, 2003: 113).

			 

			Toda esta serie de pistas que nos ofrecen las necrópolis hispano-célticas, nos estarán retratando unas sociedades jerarquizadas, con una élite de carácter militar a la cabeza, y una por tanto marcada cultura guerrera (fig. 4-5). Esto sin menoscabo de que se diese una gran parte de población de carácter simplemente rural y campesino (Cerdeño y García Huerta, 2005: 242). 
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			Figura 4-5: Recreación del equites de la tumba 75 de la necrópolis de las Ruedas, en el área vaccea de la Meseta. (Según Sanz Mínguez y Velasco Vázquez, 2003: 190).

			 

			Tenemos así que en el pequeño castro del Ceremeño, encontraremos más de ciento cincuenta sepulturas de incineración para las cuales solo un 20% de ellas incluirá ajuar guerrero. Son armas de hierro entre las que predominarán las puntas de lanza, los regatones, los cuchillos de hoja curva y solamente en una cuarta parte espadas. La necrópolis se situará durante siglos en un mismo emplazamiento, primando su carácter sagrado y su función espiritual sobre la mera función económica, pues la necrópolis se situará en unos terrenos aluviales. Del mismo modo la visibilidad existente entre la puerta del poblado y la necrópolis, será también indicativa de la intención que se quiere dar al paraje funerario. Que queda así incluido en el entorno habitado y constituye un elemento más de referencia social (Cerdeño, Mª Luisa, 2005: 107). 

			Aproximándonos a los grupos del centro y del sur de la actual provincia de Soria, encontraremos necrópolis constituidas por cementerios de incineración dentro de los cuales, podrán reconocerse obvias tendencias jerarquizadoras. Dichos cementerios se encontrarán próximos a los poblados y junto a los ríos, y en las correspondientes urnas de cremación la aparición de armas, volverá a darnos la pista del valor simbólico de estas, en la construcción de la identidad personal y colectiva de lo celtibérico. Es de nuevo la idea de sociedades guerreras cargadas por un imaginario heroico en las que además, la presencia en estas mismas necrópolis de arreos de caballo, nos estará señalando el mundo de las élites celtibéricas, los equites, las aristocracias guerreras dirigentes del mundo celtibérico. En este sentido las llamadas tumbas de guerrero, en las que las armas serán el elemento principal del simbolismo funerario del enterramiento, nos estarán incidiendo en el papel preponderante del «hombre armado» como estandarte y baluarte de la comunidad. Idea que, como hemos visto, se muestra en abundancia al estudiar la iconografía monetaria de la Celtiberia (Jimeno, A. et al., 2005; Jimeno, A. et al., 2004; Jimeno, A., 1999; Romero Carnicero, 2005a; Cerdeño, Mª Luisa y García Huerta, 2005; Martínez, J. P., 2005, y Almagro-Gorbea, 1994b). 

			Para el caso concreto de Numancia y a partir de su necrópolis, podrá estudiarse la evolución de la cultura celtibérica hacia modelos urbanos tipo ciudad-Estado en los cuales, el estatus manifestado a través de los ajuares guerreros perderá finalmente su valor simbólico. Siendo entonces sustituidos por otros elementos de identificación social y prestigio, principalmente objetos de adorno. Es la aparición de piezas no para ser usadas, sino para ser mostradas, en las cuales en cualquier caso se puede seguir rastreando la idea de heroización de lo humano, y la identificación de lo heroico con lo divino. Utilizándose de nuevo la iconología mítica de caballo como figura de intermediación entre el universo invisible, y la realidad puramente terrenal. En este orden de cosas será interesante señalar cómo en la necrópolis de Numancia, en los registros anteriores a la ocupación romana, el símbolo preferente es la espada. Siendo ya en época romana que será que aparezcan los objetos de adorno (Jimeno, A. et al., 2004; Jimeno, A. y Revilla Andía, 2002, y Revilla Andía et al., 2005). 

			Las armas de las tumbas numantinas, tal como ocurrirá en otras muchas necrópolis celtibéricas, sufrirán una «muerte ritual». Son inutilizadas (generalmente son dobladas) y es así evitada la separación del difunto de sus objetos personales más representativos y queridos, los símbolos de su identidad en vida. Del mismo modo, será frecuente la presencia de restos de fauna en el propio enterramiento (por lo general cordero, cerdo y potro) señalando las posibles porciones de carne destinadas al fallecido en el correspondiente banquete funerario. Esta misma idea podrá rastrearse también en el ámbito funerario del mundo vacceo así como entre los cántabros (Jimeno Alfredo et al., 2005: 250 y 251; Sanz Mínguez y Velasco Vázquez, 2003: 125-141, y Peralta Labrador, 2000: 247-249). Este banquete funerario tendremos que entender que se desarrollará conforme al ideal de «festín celestial» en el salón de los Héroes —un Valhalla— al que se dirige el alma del guerrero en su viaje al Más allá (Marco Simón, 1978; Marco Simón, 2009a, y Sanz Mínguez et al., 2009: 51-61). 

			 Vamos a ver de este modo cómo la necrópolis numantina nos aporta interesantísima información sobre el modo de vida celtibérico. Principalmente respecto al ritual funerario, las creencias correspondientes, así como sobre su organización socioeconómica. Encontraremos en este sentido 155 tumbas de estructura muy simple: un pequeño hoyo, y dentro del mismo una urna de incineración con los restos quemados y diversas ofrendas que compondrán el ajuar funerario del difunto. Mayormente elementos metálicos, armas y adornos, ya sean fíbulas, broches de cinturón o báculos de distinción. Estas tumbas se organizarán en grupos, dejando espacios vacíos intermedios, y siendo el grupo que ocupa la zona central de la necrópolis el que se hará acompañar del mayor número de armas y elementos de distinción. Nos encontraríamos frente a la élite guerrera dirigente de la comunidad (Jimeno, A. et al., 2005: 163-165).

			El mundo funerario recoge así las claves socioeconómicas, éticas y espirituales que venimos estudiando, y abunda en la idea de aristocracias guerreras de marcada ideología heroica que al frente de sus respectivas comunidades, dirigen la vida de los pueblos prerromanos de la Hispania céltica. 

			Continuando en esta línea, encontraremos también otro símbolo muy presente en la iconografía hispano-céltica y especialmente en la celtibérica, que nos insistirá en la idea de la existencia del alma y su supervivencia tras la muerte. Nos referimos al simbolismo de la cabeza humana.

			 La cabeza funciona en todo el ámbito de la Céltica como símbolo del alma del guerrero, la sede de su personalidad y su vida. Siendo esta concepción la que estará detrás de los rituales de cabezas cortadas documentados entre los celtas por Livio (X, 26, 11), Diodoro Sículo (V, 9, 5) o Estrabón (IV, 4, 5), y rastreables en el mundo hispano-céltico por la iconografía de las fíbulas de jinete y caballito, o por la propia cerámica de Numancia (Marco Simón, 2005: 218-219). La decapitación y la amputación de manos serán así costumbres típicas del mundo céltico, descritas incluso por el último gran historiador de la Antigüedad: Amiano Marcelino (XXVII, 4, 4), que nos señalará cómo los escordiscos bebían en los cráneos de los enemigos. Esta costumbre de la decapitación podremos encontrarla bien atestiguada en la Celtiberia, y en general en la Hispania céltica de mano de fíbulas de jinete en las que colgando del cuello del caballo, aparece una cabeza humana (Blázquez Martín, 2005: 228). Señal de una decapitación en la que la cabeza cortada es mostrada como trofeo. Con este ritual de la decapitación se relacionará también el ritual de la amputación de manos que en Hispania, nos dejará diversas muestras. Caso del monumento de Alcañiz (Teruel), o el de Binéfar en Huesca. Así como la referencia a mercenarios hispanos al servicio de Cartago en Sicilia y contra las ciudades griegas, que clavan las cabezas decapitadas de los prisioneros en sus lanzas, y llevan atadas a la cintura sus manos cortadas (Diod. XIII, 56, 5; XIII, 57, 3). 

			A partir de estas referencias sobre la importancia simbólica de la cabeza y su relación con la idea del alma humana, resultará altamente significativa la representación en la cerámica celtibérica de aves fantásticas que en sus garras parecen portar pequeñas urnas en cuyo interior se guardan cabezas. Las aves como psicopompos que trasladan el alma del difunto al Mas allá, alma claramente representada en esta cerámica celtibérica a través precisamente de esas cabezas (fig. 4-6). Es decir, la representación plástica de la glorificación post mortem que los caídos en combate reciben al entregarse sus cuerpos a los buitres. Y de nuevo la idea de esa «espiritualidad heroica» que venimos estudiando y que ahora queda refrendada desde la propia iconografía de la cerámica celtibérica. 

			 

			[image: AVES CON CABEZAS] 

			Figura 4-6: Desarrollo de la decoración pintada sobre una urna funeraria celtibérica de Uxama. Obsérvense las aves y la estructura cuadrada y posiblemente alada que flanquean y en cuyo interior se aloja una cabeza humana. (Reproducido de Sopeña, 1987: 165). 

			 

			En definitiva, toda una serie de elementos y símbolos: el caballo, las aves, las aguas, los peces, el caldero, la cabeza, la incineración, los buitres, las armas inutilizadas, las ofrendas animales… que nos apuntan las concepciones sobre el Mas allá del mundo hispano-céltico, y que a su vez nos refrendan la tradición heroica que parece animar la cultura y las creencias de dicho mundo. Será a partir de todas estas ideas, pautas y pistas generales, que intentaremos seguidamente aproximarnos a los espacios sagrados y a los Dioses.

			 

			Los espacios sagrados y los dioses

			En general, lo que sabemos del mundo religioso celtibérico e hispano-céltico, proviene de contextos derivados del encuentro de la Hispania prerromana con Roma o directamente de tiempos de la romanización. Esto ciertamente nos lleva a plantearnos hasta qué punto lo que encontramos puede tener verdadera continuidad con respecto a momentos anteriores a dicha romanización. En este sentido nos interesarán las corrientes de investigación que trabajan en esa línea de continuidad, afirmando la pervivencia del mundo religioso céltico en época romana, e incluso quizás más allá. Deberemos tener así presente que para estas corrientes de investigación, el núcleo estructural del orden cosmológico tradicional céltico, permanecería fundamentalmente inalterado. Esta será por ejemplo la postura de la escuela «comparativista» de Dumézil (Marco Simón, 2005: 213, y Dumézil, 1977 y 1986). 

			Nosotros defendemos también esa continuidad pues entendemos que la romanización, como proyección del mundo romano y helenístico sobre el mundo «bárbaro» de los celtas («bárbaro» en el sentido de permanecer aún unido a los principios y formas de la Edad del Hierro), no supondrá una anulación ni ruptura de fondo con los fundamentos ideológicos de dicho universo céltico. Y si bien es verdad que afectará a sus formas, lo hará a través de una «vía de doble sentido», promoviéndose entonces una integración de cultos indígenas y romanos en un sistema religioso politeísta y mixto, que sería precisamente el que nos ha llegado. Así salvo en lo tocante al culto imperial, o a la persecución que se dio en las Galias a los druidas (persecución de carácter fundamentalmente político); el mundo ideológico céltico e hispano-céltico perviviría en contextos de romanización (Marco Simón, 2005: 214) e incluso a nuestro parecer encontrará en dicha romanización vías culturales de desarrollo y evolución. 

			Nos referimos aquí precisamente al culto imperial, que unifica la diversidad del Imperio bajo un mismo principio de auctoritas, que no será ya de mero orden político o militar, sino también y en gran medida de orden espiritual y religioso. Lo veremos cuando estudiemos las relaciones entre la ideología de las männerbünde y su culto a los jefes, y el propio culto al emperador. Planteamiento en el que trataremos de vislumbrar hasta qué punto los principios fundamentales del mundo «bárbaro» europeo de la Edad del Hierro, encuentran en Roma un horizonte que permite a esos mismos principios, expresarse y desarrollarse a un nivel superior. Nivel que por sí mismas las formas sociopolíticas de la Edad del Hierro no hubieran permitido. 

			En todo caso, en el marco religioso del mundo céltico e hispano-céltico en tiempos de la romanización, surgirán sistemas mixtos que podemos llamar «romano-célticos» donde, por ejemplo, manifestaciones específicas de la religiosidad romana como el ara votiva, aparecen como soporte físico de divinidades hispano-célticas. Caso del dios céltico vettón Vaelico y el santuario de Postoloboso en Candeleda, Ávila (Fernández Gómez, 1973, y Peralta Labrador, 1990a). Obviamente nos encontramos aquí en esos niveles de sincretismo a nuestro parecer muy importantes, que son el contexto propio y el origen de la llamada interpretatio. Esto es, la designación de las divinidades célticas con nombres romanos. La cuestión es interesante pues nos plantea la idea de cómo para romanos y «bárbaros», todas las divinidades podrían ser en cierto sentido las mismas (Marco Simón, 2005: 214-215). Lo que ya nos está señalando un fondo de principios y creencias que en esencia sería análogo y que nos habla de esa raíz común, probablemente indoeuropea (Mallory y Adams, 1997, y Villar, 1996), que, por ejemplo, no encontraremos cuando Roma tenga que hacer frente a un culto unilateralmente monoteísta como el practicado entre los judíos. Culto ciertamente ya difícil de casar con Roma a través de una interpretatio. 

			Por otro lado, hay que destacar el hecho de que desde la interpretatio, se nos estará señalando cómo en el mundo «pagano» europeo, ya sea «bárbaro» o romano, no solo los Dioses pueden ser en cierta medida los mismos, sino que además, si es así, es precisamente porque lo importante no es el nombre del dios, sino la función que ocupa y el principio que representa. Funciones y principios que en su esencia serán paralelos para el mundo romano y para el mundo «bárbaro» y que, por tanto, nos hablan de un marco espiritual amplio en el que la antítesis entre Roma y los «bárbaros» se desdibuja. Ambos mundos no serían así sino distintos niveles de un mismo conjunto cultural en proceso dialéctico de formación. El conjunto cultural de la Europa protohistórica (céltica y germánica) y de la Antigüedad romana y griega58. 

			En cualquier caso y para la tradición cultural hispano-céltica, nos planteamos un sincretismo «romano-céltico» como escenario cultural propio de territorios conquistados, de provincias como las Galias o Hispania. Escenario cultural en el que se estarían dando pervivencias del mundo propiamente céltico aún con «vestiduras» romanas. Siendo así posible rastrear lo puramente céltico en esas formas culturales que recibimos desde contextos de romanización (Marco Simón, 2005: 215-216). Esta será una de las premisas fundamentales que tendremos en cuenta a la hora de desarrollar nuestra aproximación tanto a los espacios sagrados, como a los Dioses de la Hispania céltica.

			 

			* * *

			 

			En el antiguo mundo celta, al igual que en general en el mundo cultural del Hierro, parecerá afirmarse la presencia de lo sagrado en la realidad natural (Guyonbarc´h y Le Roux, 2009: 326-332), de lo «Trascendente en lo Inmanente». El universo se contempla así como «Manifestación» y todo se convierte en potencial reflejo de la «Trascendencia», sin que ningún todo agote la «Trascendencia». El Absoluto puede ser así inabarcable e inasible, y sin embargo residir en el «alma» de las cosas. De ahí la relación espiritual que las religiones célticas establecen con determinados elementos del paisaje, especialmente con bosques y árboles, con el «bosque sagrado» o nemeton: nemora alta remotis incolitis lucis («habitáis profundos santuarios en bosques remotos») señalará Lucano sobre los druidas en su Farsalia (I, 453-454) (Guyonbarc´h y Le Roux, 2009: 330).

			Los Dioses célticos aparecerán de este modo y generalmente asociados con elementos de la naturaleza: cumbres, fuentes, cuevas, ríos, bosques, árboles, buitres, caballos, lobos, toros, jabalís…, todos ellos distintos elementos del mundo natural en los que parecerán presentarse de modo simbólico las potencias del «mundo invisible» (Marco Simón, 2005: 217). Tendremos así que la noción de santuario al aire libre, de espacio natural como espacio de comunicación entre el mundo de los Dioses y el mundo de los Hombres, será fundamental dentro de las religiones célticas y así aparecerá recogido por dicha tradición a través del concepto de «bosque sagrado», del anteriormente señalado nemeton (Marco Simón, 2005: 219; Peralta Labrador: 239-241; Guyonbarc´h y Le Roux, 2009: 326-332, o De Vries, 1988: 195-196)59. Dándose la misma idea también entre los germanos al indicarnos Tácito cómo estos «no consideraban digno de la grandeza de los Dioses encerrarlos entre paredes ni representarlos bajo forma humana, consagrándoles bosques y arboledas» (Germ. IX, 3)60. 

			Esta idea del nemeton o «bosque sagrado» nos estará señalando cómo lo «invisible» se «trasparentaría» o «comunicaría» con los Hombres a través de determinados escenarios del mundo visible, escenarios de especial fuerza y evocación como pueden ser los parajes naturales. Siendo de esta manera posible la comunicación y relación con dichas potencias invisibles y de manera predilecta, en el nemeton. 

			A nuestro parecer y como ya hemos indicado, cabrán dos niveles de acercamiento a «lo invisible»: por un lado mediante determinados ritos y fórmulas por las cuales se renuevan los pactos, las armonías o se propicia el favor de las «fuerzas ocultas» del universo: estaríamos aquí en el ámbito del reverso ritual y mágico de la religiosidad hispano-céltica y su escenario más propio sería el «paraje sagrado». 

			Por otra parte, conforme a una orientación espiritual de participación y apertura a las «esferas superiores» de la realidad invisible, a través del seguimiento de una determinada ética. Siendo estas esferas superiores el plano propiamente Sobrenatural con el que la relación que se establece no es ya la de los rituales y formulaciones mágicas, sino la de un ethos formativo forjador del alma de acuerdo a un ideal heroico y guerrero. Ideal orientador de la existencia hacia la Trascendencia a través de la Areté. Obviamente aquí el escenario más propio de dicho ethos no es ya el nemeton sino la guerra y el combate, que serán tenidos como un lugar predilecto para el sacrum facere y «la Gloria» (Sopeña, 1987: 131-138)61. 

			De este modo en el «bosque sagrado» o nemeton, en la guerra y en la batalla, y también como hemos visto anteriormente en el banquete, encontraremos tres escenarios predilectos del mundo céltico. Escenarios que precisamente a través de las cofradías y élites guerreras se articularán conformando el universo propio de la cultura de las männerbünde. 

			Por otra parte y conforme a esa doble vertiente —«mágica y heroica»— del mundo espiritual y religioso de las culturas hispano-célticas y célticas en general, encontraremos diversas pistas que nos señalarán la posible existencia de personas especialmente vinculadas a la interacción respecto con el mundo invisible. Un ejemplo interesante se dará en el ámbito lusitano-galaico a través de su conocido hieróskopos, encargado de llevar a cabo sacrificios adivinatorios con víctimas humanas y animales: Silio Itálico (III, 344) nos dirá que durante la segunda guerra púnica los jóvenes galaicos enviados a luchar con Aníbal «eran expertos en adivinar a través de las entrañas, los vuelos de las aves, y los divinos relámpagos». La misma idea la recogerá Estrabón (III, 3, 6-7) al hablar de los sacrificios de los lusitanos. Siendo en esta cita donde se nos mencionará un hieroskópos u «observador de las cosas sagradas», lo que podría ser interpretado como prueba de la existencia entre los lusitanos de especialistas de lo religioso, oficiantes de sacrificios y expertos en vaticinar a través de inmolaciones (González García, 2007: 391-392). Del mismo modo la práctica de los sacrificios humanos estará atestiguada entre las poblaciones de la Hispania céltica, caso de los bletonenses en la actual Salamanca (Plut. Quaest. Rom. 83) de los lusitanos (Liv. Per. 49; Str. III, 3, 6) o de los pueblos del norte (Estr. III. 3, 7). No teniéndose referencias de la existencia de dichos sacrificios humanos entre los celtíberos y sí obviamente y en general en el resto de la Céltica europea, recogiéndose incluso en la mitología irlandesa (Blázquez Martín, 2005: 227). 

			Sí podremos reconocer entre los celtíberos, y a través de sus repertorios cerámicos, escenas rituales oficiadas por personajes ataviados con gorros cónicos, similares por otra parte a los de determinadas divinidades y sacerdotes del mundo céltico. Personajes que portan jarras con clara función libatoria, que nos estarían señalando quizás la presencia de una posible función sacerdotal (fig. 4-7).

			Por otra parte, la existencia de dicho sacerdocio pudiera no tener que extrañarnos, pues está atestiguada la existencia de druidas entre galos y britanos (Guyonbarc´h y Le Roux, 2009)62, y para ambos pueblos podría inferirse una complejidad análoga a la de los celtíberos.

			Entendemos en todo caso que la función esencial del sacerdote sería la función de mediación; de mediación entre lo visible y lo invisible, entre los «Dioses y Daemones» por un lado, y los Hombres por otro. Esta mediación se desarrollará a su vez en dos niveles: alrededor de los sacrificios y el ritual63, y alrededor de la salvaguarda de la «tradición». Es decir, el sacerdote también como depositario del legado espiritual, religioso, cultural e ideológico de su comunidad (Sopeña, 1987: 151- 153). Transmisor de los mitos, la historia y las leyendas que orientarán la formación ética y espiritual de los miembros de su sociedad, voz así de la conciencia de la misma: «(los druidas) disertan y enseñan a sus jóvenes sobre numerosas cuestiones, referidas a los astros y sus movimientos, el tamaño del orbe y de las tierras, la naturaleza, la esencia y el poder de los Dioses inmortales» (César, B. G. VI, 13-14). Un tipo de sacerdocio cargado de este modo de presencia y liderazgo dentro de sus comunidades, y que podría estar también recogiéndose en la Celtiberia a través de la figura de Olíndico (Floro, Epit. II, 17,9); líder celtibérico que, portando una lanza de plata que le habría «enviado el cielo» (la lanza como arma por excelencia del dios pancéltico Lug) y haciendo gala de facultades proféticas y mágicas, exhorta a los celtíberos a luchar contra Roma provocando un nuevo alzamiento en el 143 a. C. Un episodio este similar a otros recogidos en la Céltica europea y en los que los druidas dirigen revueltas militares contra Roma (Tác. Ann. III, 40-46). Siendo sintomático en este sentido el hecho de que el druidismo fuera rigurosamente prohibido por los gobernantes romanos: «Durante el principado de Tiberio César se eliminó a los druidas galos, esa ralea de adivinos-médicos» (Plinio el Viejo, Historia Natural, XXX, 13). 
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			Figura 4-7: Escena de sacrificio con oficiante. Cerámica numantina. Obsérvense el vaso libatorio y el gorro cónico del «sacerdote». (Según Jimeno, 1999). 

			 

			En definitiva, entenderemos que la existencia de una función sacerdotal de tipo druídico, más o menos desarrollada, podría estar dándose también en la Hispania céltica. Si bien no nos será posible a día de hoy y con la información de que disponemos, perfilar los extremos últimos de dicho y posible «druidismo» hispano-céltico.

			Por otra parte, volviendo a la idea de los espacios naturales como espacios propicios para la comunicación «con los Dioses», debemos entender que entre pueblos como los lusitanos, galaicos, astures, cántabros, celtíberos, vetones o vacceos; los montes, ríos y bosques, no serían solamente barreras naturales y fronteras privilegiadas entre diferentes comunidades. Sino que al igual que para muchos otros pueblos célticos europeos, constituirían verdaderos santuarios. Es decir, lugares puestos bajo el patrocinio de una determinada divinidad. Viriato pasa así los inviernos y según la interpretatio romana, en un monte consagrado a la diosa Afrodita cercano al río Tajo (Apiano, Iber. 64-66), y hace al tiempo de un espacio sagrado su refugio y guarida. Posiblemente la misma idea se encuentre en la huida a las montañas de los lusitanos perseguidos por Bruto (Iber. 71), y en los cántabros de Bergidum, que acosados por los ejércitos de Augusto se guarecen en el Mons Vidius (Floro II, 33, 49-50; Orosio VI 21, 4-7, y Dion Casio LIII 25, 2) (González García, 2007: 408). En la misma línea podemos recordar la referencia de Marcial a un monte sagrado en la Celtiberia llamado Mons Caius (4, 55, 1-3), o el Mons Herminius en el que se refugiará frente a Julio César la última resistencia lusitana (Dion Casio, 37, 52). 

			Estamos de nuevo frente a ese concepto tan característicamente céltico del nemeton o «bosque sagrado», del paraje natural que es limítrofe entre el mundo visible y el mundo invisible, entre el mundo de los Dioses y «Daemones» y el mundo de los Hombres. 

			Un caso interesantísimo de este tipo de espacios y para la Hispania céltica será el santuario al aire libre de Peñalba de Villastar, en Teruel. Donde se encuentran alrededor de una veintena de epígrafes paleohispánicos de entre el siglo I a. C. y el I d. C. siendo de especial interés la inscripción referida al dios pancéltico Lug. Dios asociado desde la interpretatio romana a Mercurio-Hermes, y considerado el dios más popular entre los celtas. También será muy destacable su localización, fundamentada exclusivamente en el paraje y no en ningún tipo de construcción que pueda dar lugar al surgimiento del santuario. Este lugar presenta un paisaje imponente de barrancos y crestas rocosas, que bien pudo servir de lugar de peregrinación para diversos pueblos, y que estaría situado estratégicamente en una zona fronteriza entre el mundo ibérico y el mundo celtibérico (Alfayé Villa, 2005).

			Con respecto a esas inscripciones votivas grabadas en la roca, encontraremos lo que parece una ofrenda de campos y tierras de labor a Lug. Se mencionan también los nombres de los meses en los cuales se llevará a cabo dicha ofrenda, meses que podrían coincidir con la fiesta céltica del Lughnasadh de acuerdo al calendario celta de Coligny, calendario proveniente de las Galias y verdadero documento de ciencia druídica de época romana (Blázquez Martín, 2005: 223-224). Indudablemente esta información relativa a Lug, y a este santuario ubicado en territorio celtibérico, nos pone frente a la dimensión religiosa de la Celtiberia así como frente a elementos fundamentales de su panteón. Elementos que presentarán entonces interesantes analogías respecto de lo que se ha podido documentar para el mundo céltico de las Galias o de Britania.

			 

			* * *

			 

			Para el ámbito de los Dioses, diremos que es posible diferenciar dentro del panteón hispano-céltico y más allá de su gran diversidad así como del todavía limitado conocimiento que de ellos poseemos, unos mínimos conjuntos generales de referencia y actuación en los que englobar a los distintos Dioses. Tendremos así que aunque algunos de estos Dioses representen ideas muy concretas sobre las fuerzas del universo, será posible distinguir por un lado unas divinidades o divinidad principal de carácter celeste, y por otro una diosa o diosas de carácter polifuncional referidas a lo «terrenal»: cosechas, fertilidad, etc. (González García, 2007: 443). Aparte de estos dos conjuntos principales, será también posible reconocer un ámbito referido al tránsito al Más allá y a «la vida» después de la Muerte. En este caso dará la impresión de que estas divinidades del tránsito al Más allá, podrán estar a su vez vinculadas a rituales mágicos e iniciaciones guerreras. Del mismo modo, podremos encontrar divinidades patrocinadoras de actividades e instituciones sociales que contribuyen a crear espacios imprescindibles para la vida colectiva (González García, 2007: 443). Estamos hablando de la asamblea, los caminos, las cañadas, los mercados o los santuarios. Parece así que será fundamental para la caracterización del panteón hispano-céltico, no tanto el nombre de la divinidad, como las funciones que puedan representar, y el ámbito concreto de la vida personal y colectiva que puedan salvaguardar y velar. Siendo destacable cómo todos los campos de la vida humana de una manera u otra quedarán asociados a los Dioses, y conforme a esa orientación religiosa, recibirán su norma y sentido correspondiente. Pudiendo decirse así que estaremos en presencia de sociedades profundamente religiosas y espirituales para las que la armonía con los Dioses, las relaciones con lo invisible y la orientación hacia la Trascendencia, serán el elemento principal de su existencia. César dirá así de los galos: «La nación entera de los galos está entregada a las prácticas religiosas» (B. G. VI. 16,2).

			Partiendo de esta premisa y habiendo distinguido cuatro ámbitos de referencia para los Dioses: lo Celestial, lo Terrenal, el tránsito al Más allá y las instituciones que vertebran a los pueblos hispano-célticos, pasamos a continuación a tratar de entender con mayor profundidad lo expuesto y ver a dónde pueden conducirnos nuestros planteamientos.

			 

			El mundo de los dioses y las männerbünde

			Tanto César (B. G. VI, 17), como Lucano (Phars. I, 444-446), como Tácito (Germ. 9,1), identifican a Mercurio como la divinidad más importante de los panteones de la Galia y de Germania. Siendo «Mercurio-Hermes» señor del tránsito al Más allá y de las artes mágicas, dará la impresión de que tras la correspondiente interpretatio romana se encontraría tanto el céltico Lug (Olivares Pedreño, 2002: 204-206), como el germánico Wotán-Odín (Peralta Labrador, 2000: 214-217). Que además de hacerse acompañar de cuervos (Peralta Labrador, 2000: 216), animal de clara connotación funeraria, es señor tanto de la guerra, como de la magia y el viaje al Más allá (Bernárdez, 2002: 195-211). El arma característica de esta divinidad es la lanza, símbolo de liderazgo y poder (recordemos aquí la lanza de plata del líder celtibérico Olíndico) (Floro, Epit. II, 17,9), y ambos son señores de las fuerzas de la luz y el orden frente a la amenaza de las potencias de las tinieblas y el Caos. Ya sean estas los Fir Bolg de los mitos de la Irlanda protohistórica, ya sean estos la «progenie de Loki» de la mitología escandinava.

			El carácter luminoso de Lug se podrá reconocer también en la fiesta céltica del Beltaine, primero de mayo, y por supuesto en la Lugnasad del primero de agosto (Torres Martínez, 2005: 263-279). Del mismo modo que el palacio de Odín (el Valhalla) será un palacio celestial de muros resplandecientes que incide en el carácter luminoso de la divinidad que lo rige. Lug sería el dios soberano de la luz, el poder, las artes y el conocimiento (Peralta Labrador, 2000: 214-217); así como Wotán-Odín es señor de la sabiduría, la poesía, la magia y el «furor» guerrero (Bernárdez, 2002: 195-211). Pudiendo decirse que más allá de las diferencias que pudiéramos encontrar entre sus distintos mitos, los diferentes matices y recorridos que encontráramos entre ambas figuras, el fundamento y la esencia de ambos Dioses responderían a un mismo principio, a un mismo mitema. Ambos Dioses serían análogos (Peralta Labrador, 2000: 216, y De Vries, 1988). 

			Esta similitud de dos divinidades tan importantes del mundo céltico y germánico, y en general de lo que podríamos llamar las «culturas bárbaras de la Europa del Hierro», nos pone frente a un elemento común y principal de ambos mundos, nos señala cómo a partir de una misma raíz —el fondo indoeuropeo— se habrían generado unas tradiciones similares. Tradiciones fundamentadas en principios propios de una cultura guerrera los cuales, y a su vez, habrían dado lugar a un mundo mítico en el que la divinidad de la «cofradía guerrera», de las männerbünde, del comitatus o druht64, acabaría ocupando un papel fundamental en el panteón general de los Dioses (Bernárdez, 2002: 61-65, y Peralta Labrador, 2000: 158-159). 

			De alguna manera, las unidades «político-militares-religiosas» surgidas de una sociedad guerrera y de jefaturas, y la construcción definitiva de esa sociedad sobre el modelo de dichas unidades —el druth o männerbünde— acaban por hacer de la divinidad tutelar de las élites guerreras, la divinidad principal. En este sentido, si bien tanto Lug como Odín tendrán ese marcado carácter luminoso de fuerza de Orden frente a las potencias del Caos, sin embargo para ambos, habrá también, y de acuerdo a su vinculación con las männerbünde, una especial conexión con la muerte, el «furor guerrero» y el Más allá. Lo que les genera una paradójica «mistificación» de lo oscuro y fúnebre. Odín es así «Padre de los muertos» y «Dios de los colgados» (Bernárdez, 2000: 201), y Lug a su vez podría estar relacionado con la raíz indoeuropea lugu, que significa «negro» (Pokorny, 1959), de donde podría derivar quizás el castellano «lúgubre», así como con el galo lougos, que significa «cuervo» (Olivares Pedreño, 2002: 207). 

			El dios terrible de las männerbünde, señor del furor y la magia guerrera, así como conductor de muertos al Más allá, se convierte así en el máximo valedor de las fuerzas de la luz y el orden que aseguran la armonía del Cosmos frente a la amenaza del Caos y el «inframundo»: de los Fir Bolg irlandeses al lobo feroz de Escandinavia. Siendo al mismo tiempo el inspirador de esa Areté heroica que mueve a las élites guerreras, y las hace a su vez valedoras del orden, de la defensa y de la prosperidad de su comunidad. 

			Como ya hemos señalado, Lug será una de las divinidades fundamentales del mundo celtibérico (Olivares, 2002: 111-114), y posiblemente todas las áreas de influencia celtibérica, incluido el mundo cántabro-astur, participarán en alguna medida del culto a Lug y podrían tener un panteón afín al celtibérico (Peralta Labrador, 2000: 57-78). En este sentido el hallazgo de una estela cántabro-romana en honor a la «asamblea de los Dioses» (Peralta Labrador, 2002: 215), nos estaría señalando precisamente la existencia y ordenación de dicho panteón. Del mismo modo el recuerdo a Lug podría haber sobrevivido ya en el ámbito del folclore, a través del personaje legendario de la cultura rural cántabra del Ojancano. Gigante de un solo ojo, acompañado de cuervos y señor del bosque, enemigo de pastores y labriegos, y amigo de lobos, bandidos y malhechores (Peralta Labrador, 2000: 216). Siendo significativo recordar aquí cómo tanto Lug como Odín son considerados tuertos, y en la pérdida de un ojo habrían adquirido alguna facultad mágica o sabiduría especial.

			Asociados al culto a esta divinidad de las männerbünde entendemos que se darán esas danzas, músicas y cánticos que, a modo de ritual bélico, acompañan al mundo hispano-céltico. Son las trompetas con forma de lobo que podemos encontrar en Numancia, o las escenas bélicas que Apiano nos relata (Iber. 67) y en las que los lusitanos «(atacan) con el tumulto y el griterío propio de los bárbaros y con el cabello largo, que suelen agitar en las guerras ante los enemigos para infundirles miedo». Referencias similares (Pol. II, 29 y Liv. V, 37) encontraremos para las Galias, y en ellas siempre se incidirá en señalar a los guerreros entrando en combate entre danzas y cánticos, y haciendo un ruido ensordecedor (Blázquez Martín, 2005: 227). Dicha escenificación, a nuestro parecer, nos estará remitiendo a rituales de magia guerrera propiciadores del «furor» y del terror en el enemigo, rituales asociados precisamente al dios de las männerbünde. Siendo prácticas que dándose en un momento tan lejano como pueda ser la conquista romana de Hispania, llegado el Medievo podrían seguir vivas en los límites norte de Europa, en la cultura vikinga y en los guerreros consagrados a Odín. Guerreros de furia y fuerza temibles conocidos como los berserk. Hipótesis que nos pone frente a la posibilidad de pervivencia de formas culturales propias de la Edad del Hierro, aun en época medieval65. 

			Por otra parte parece plausible la documentación en asentamientos celtibéricos de restos materiales denominados «cocinas de sacrificios». Esto es, salones de banquetes comunitarios y ritualizados, escenarios de vida social y religiosa en torno a la ingesta de carne y las bebidas alcohólicas (Alfayé Villa, 2005: 232-233). Contexto idóneo para la celebración y escenificación de la cultura de las männerbünde; la jefatura, el prestigio guerrero, el afianzamiento de lealtades y el intercambio de regalos. Debiendo destacarse la gran importancia que en el mundo «celto-germano» e indoeuropeo en general, tendrán este tipo de banquetes y borracheras colectivas, destinadas a mantener unos sólidos lazos entre los jefes y el resto de la sociedad, especialmente con el grupo de los guerreros (Peralta Labrador, 2000: 112, y Marco Simón, 1999 y 2009a). De nuevo aquí, el dios de las männerbünde podrá aparecer esta vez como divinidad asociada al banquete en el Más allá, caso del banquete de los einherjar66 en el Valhalla, verdadera proyección del druth escandinavo en el plano celestial (fig. 4-8). 

			La importancia del banquete en la Hispania céltica podremos recogerla también a través de las fuentes y con respecto a los celtíberos en Floro (I. 34. 12), en Orosio (V. 7. 13-14) y en Plutarco (Tib. Gr. IV). Encontrándose también importantes referencias a este respecto entre los pueblos del noroeste en Estrabón (III, 3, 7). Estimamos pues y en general, que la sociedad de jefaturas, la sociedad de aristocracias guerreras, hace de la estructura de la propia männerbünde su modelo predilecto de organización social así como su referente ideológico. Convirtiéndose los cultos y divinidades de dichas «cofradías guerreras», en elementos principales del entramado religioso, cultural y espiritual de la comunidad.

			 

			[image: muerte y resurreccion] 

			Figura 4-8: Muerte y resurrección del héroe en una estela vikinga. Gotland (Suecia). (Según Graf Oxenstierna, 1966).

			 

			Siendo esta pauta de comportamiento, y a nuestro parecer, elemento característico no ya de la Hispania céltica, sino en general de todo lo que hemos denominado Europa «bárbara». Es decir, la Europa unida a las tradiciones culturales del Bronce Final y la Edad del Hierro. 

			Al mismo tiempo consideramos relevante incidir en el carácter mágico y funerario de la divinidad de las männerbünde, dios de la muerte y del tránsito al Más allá, pero también de la magia guerrera. De una magia especialmente orientada hacia el combate, y que será parte esencial de los ritos de iniciación de la propia männerbünde. Del mismo modo entendemos que dicha divinidad estará íntimamente unida a la institución de la devotio, de los guerreros unidos a su jefe con lazos inquebrantables forjados por la divinidad de los cultos guerreros. Un dios de los lazos «sobrenaturales», de la unión «mágica y espiritual» de las männerbünde. El dios que liga a los guerreros en torno a su jefe (González García, 2007: 424). 

			En el ámbito de las culturas civilizadas del Mediterráneo antiguo, fundamentalmente el mundo griego y romano, las capacidades mágicas y funerarias de la divinidad de las männerbünde, de «Lug-Wotán-Odín», llevan a su identificación desde la interpretatio romana con Hermes-Mercurio (Peralta Labrador, 2000: 214; Blázquez, 1977, y Olivares Pedreño, 2002: 195-202), señor también de la magia y del tránsito al Más allá. Siendo interesante constatar cómo el carácter de «protector» de los ladrones que tenía Hermes-Mercurio, podría estar quizás ocultando una más antigua relación con el mundo ritual de las «bandas guerreras» tal como se hubiera conocido en el pasado arcaico de Grecia y Roma. Cultura de las «bandas guerreras» que habiendo desaparecido como tal del ámbito grecolatino en tiempos de su apogeo cultural, quizás pueda inferirse su presencia residual a través de fiestas como las «lupercalias»67.

			Volviendo a Lug, parecerá razonable reconocer diferentes aspectos de este dios pancéltico, en una serie de manifestaciones plásticas de la Edad del Hierro del noroeste (García Quintela, 2005: 195). Tal será el caso de los Lugoves Arquienos mencionados en tres aras encontradas en Lugo, o una cuarta ara encontrada en territorio cántabro consagrada a los Lugoves (Blázquez Martín, 2005: 224). Este Lugoves sería el nombre plural del pancéltico Lug, el cual si bien desde una perspectiva epigráfica es más abundante en el área lusitano-galaica que en el área celtibérica, y si bien habrá diferencias entre los panteones de Dioses de ambas zonas, ambas áreas parecerán compartir un mismo dios. Precisamente el dios Lug, el dios por antonomasia de la cultura céltica (Olivares, 2002: 209-218).
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			Lámina 4-V: Fragmento de cerámica celtibérica representando al dios Cernunnos. Garray (Soria). (Catálogo exposición «Celtíberos. Tras la estela de Numancia». Foto 273. Museo Numantino: N 1989). 

			 

			Más allá de este culto a Lug y de la relación de este con las männerbünde, encontraremos otras divinidades asociadas quizás más a lo que sería propiamente el ámbito de la fertilidad y no tanto el ámbito mágico y guerrero.

			Parecen darse en este sentido muestras de la presencia del culto a Cernunnos en la Celtiberia, principalmente a partir de un vaso de Arcóbriga y de algunas estelas de Clunia. Cernunnos, dios pancelta generalmente vinculado a la fecundidad, la regeneración, el bullir de la vida natural y sus riquezas, aparecerá magistralmente representado en el caldero de Gundestrup, obra magna de la cultura céltica. Y si bien muy posiblemente su culto en Hispania no llegó a tener la relevancia que tuvo en las Galias, sí parece posible asegurar su culto entre los celtíberos (Blázquez Martín, 2005: 225) (lám. 4-V). 

			Esta «tercera función» del esquema «dumezilniano»68 para las culturas indoeuropeas —función económica y productiva— tendrá en cualquier caso y en el mundo celtibérico su representación más relevante en el culto a las Matres o Matronas: frecuentemente asociadas a fuentes y manantiales, muchas veces dotados de propiedades curativas, son diosas de la fertilidad, de la providencia y de la fortuna. Normalmente estarán representadas en número de tres y desde la interpretatio romana se las asimilaba a Juno, Minerva y Venus. Pudiéndose rastrear en la Celtiberia en Clunia, en Salas de los Infantes o en Agreda (Olivares Pedreño, 2002: 254-255).

			Normalmente las encontraremos acompañadas de epítetos que las hacen «madres del año», «venerables» o «madres ancianas». Están también atestiguadas entre los germanos (Olivares Pedreño, 2002: 254), lo que quizás señalaría su posible origen en el fondo común indoeuropeo. Muy afectadas por los sincretismos religiosos de la época helenística, y posteriormente por el cristianismo (Blázquez Martín, 2005: 225), retratan las creencias del mundo céltico en torno a los misterios de la feminidad y la fertilidad de la naturaleza. Principios análogos en torno a una diosa madre podremos encontrar en el ámbito lusitano-galaico en la figura de la diosa Nabia (Olivares Pedreño, 2002: 233-244). 

			Por otra parte, el geógrafo Estrabón nos menciona que los celtíberos y sus vecinos del norte rinden culto a un dios sin nombre, en las noches de plenilunio y danzando en la puerta de sus casas (III, 4, 16). De esta reseña «estraboniana» se han hecho diversas interpretaciones. Desde la idea de estar señalándose el culto a la luna, cuyo nombre sería tabú (Caro Baroja, 1980), hasta las interpretaciones que nos hablan de la actitud mental de Estrabón, que, abundando en una polaridad civilización-barbarie, hace del culto a un dios sin nombre rasgo propio de pueblos retrasados y salvajes. Acentuando aún más dicho planteamiento al señalar a los galaicos, ya del extremo noroeste, como ateos: pueblos «sin Dioses» (García Quintela, 1999).

			A nuestro parecer será más plausible contemplar la posibilidad de que detrás de este dios innominado de los celtíberos, se encuentre el dios que César (B. G. VI, 18) interpreta como Dis pater para los galos (Peralta Labrador, 2000: 242, y Marco Simón, 1987). Divinidad suprema de la que los galos decían descender y que podría corresponderse con el irlandés Dagda —dios de los druidas— el «muy divino» y «señor de la Eternidad» (Guyonbarc´h y Le Roux, 2009: 538). De acuerdo a esta idea y siguiendo a César, sabemos que los galos medían el tiempo no por días, sino por noches, contando los meses y años a partir de las noches. Estos datos de César se confirman en el calendario de Coligny. La posibilidad es así que nos encontremos frente a una divinidad suprema y misteriosa, de carácter cósmico y sin nombre, asociada a la noche y al plenilunio, adorada entre los pueblos célticos —incluidos los celtíberos— y que, «señor del tiempo», se situaría como instancia máxima del mundo Sobrenatural, como «dios padre» del universo (Blázquez Martín, 2005: 226). Esta posibilidad resulta altamente sugestiva y nos da pistas muy interesantes para interpretar la welstanchaaung de los celtas y la ética heroica que a nuestro parecer la anima. Ética que pudiera tener en una divinidad de este tipo un importante referente de acuerdo a la idea que hemos señalado de «muerte triunfal» e Inmortalidad, entendida esta como posibilidad de trascender el plano de lo meramente contingente y terrenal, y ascender así a un plano superior y «celestial». 

			La presencia de esta divinidad suprema y a su vez misteriosa, nocturna y asociada al plenilunio, parecerá poder rastrearse también entre los germanos, entre los vacceos de Palantia o entre los propios espartanos y atenienses (Blázquez Martín, 2005: 226 y 227). Señalándose quizás una creencia originada en el fondo común indoeuropeo relativa a un Dis Pater primordial al que se asocian la noche y la luna llena, así como el origen de todas las cosas. Siendo la luna llena el símbolo del Héroe que no teme aventurarse en el cielo nocturno, dominio de los demonios y de las potencias del Caos (Peralta Labrador, 2000: 242). 

			En todo caso, tal como estamos viendo, el estudio de la religión y el panteón céltico no deja de ser un estudio en gran medida aproximativo, pues desgraciadamente no se conoce aún un bloque homogéneo de divinidades y rituales comunes a todos los pueblos de la Céltica. No conocemos así verdaderamente en profundidad el panteón céltico y mucho menos su articulación interna. Y si bien es verdad que se tienen referencias muy diversas de las fuentes y de la arqueología, muchas de ellas altamente significativas, no se puede decir sin embargo que poseamos un conocimiento ordenado, sistemático y jerarquizado de los Dioses celtas. Tal como por ejemplo gracias a Hesíodo o a las Eddas escandinavas, podría inferirse para el mundo griego o el mundo germánico.

			Más allá de esta limitación y problemática, sí que parece claro que podremos manejar algunas pautas generales acerca de las divinidades de la Céltica, así como tener presente su dimensión religiosa y espiritual como dimensión insoslayable para la comprensión del mundo celta. Recordamos ese: «La nación entera de los galos está entregada por completo a las prácticas religiosas» (César. B. G. VI, 16).

			Podremos distinguir así, y por un lado, entre divinidades locales y divinidades supralocales, «Dioses de la comunidad y Dioses de todos». Y podremos por otra parte, y a partir de las anteriormente mencionadas posturas de Georges Dumézil, distinguir entre tres niveles o funciones básicas: primero la función soberana y mágico-religiosa, en la que se aúna lo jurídico y político con lo ritual y religioso. Después la segunda función, la función guerrera, encargada de la protección de la comunidad y detentadora de la fuerza de las armas. Y finalmente la tercera función, la meramente económica, la relativa a la producción de bienes y sustento, así como relativa a la fertilidad de plantas y animales. (Dumézil, 1977, y Olivares Pedreño, 2002).

			Del mismo modo y por nuestra parte, sobre estos tres niveles, nosotros distinguimos a su vez una diferenciación superior relativa a la distinción entre la esfera de lo «Celestial» y Trascendente. Y la esfera de lo Natural y «Telúrico». Para la primera asociamos una vindicación ética fundamentada en el concepto de Areté: es decir, la ética y espiritualidad heroicas que venimos estudiando cuya parada final sería la «muerte triunfal» y la Inmortalidad. Para la segunda asociamos por el contrario el ámbito de la magia, de la funcionalidad y operatividad de los rituales mágicos. Los cuales supondrían la obtención de favores e incluso el sometimiento a la voluntad del oficiante, de las «fuerzas invisibles» de la naturaleza. 

			Es precisamente desde esta distinción, que nosotros planteamos el carácter del dios de las männerbünde. Tanto en su dimensión ética, como inspirador de esa Areté que ha de formar el alma del guerrero; como en su dimensión mágica, como divinidad tutelar de los rituales de magia e iniciación guerrera que vertebran internamente las männerbünde y conducen a la obtención del furor barbari. 

			La unión de estas dos dimensiones en una misma divinidad supondrá, a nuestro parecer, el maridaje entre esa primera función, soberana y mágica, rectora del mundo ético y espiritual; y esa segunda función ligada a la actividad guerrera. Función a la que precisamente forma y orienta (le da un ethos) así como otorga su correspondiente ritual mágico y propiciatorio.

			Ambas funciones se sitúan así en una relación de unión jerárquica que configurará el polo superior de las creencias del mundo céltico, así como el polo superior de su propio ordenamiento sociopolítico, que tendría en las männerbünde y en su correspondiente sociedad de jefaturas, la cúspide de la pirámide social. 

			Del mismo modo y coherentemente, un escalón por debajo, como polo subsidiario al anterior, encontraríamos todo lo relativo a la dimensión puramente económica de la realidad. Es decir, esas divinidades principalmente femeninas de la fertilidad y la riqueza material y natural, que sin despreciar su importancia, serían subsidiarias del panteón de Dioses así como del universo cultural de las jefaturas guerreras. 

			Citas significativas para el punto de vista que estamos planteando las tenemos en Valerio Máximo (II, 6, XI) sobre los celtíberos y los cimbrios, diciendo que «saltaban de alegría en el combate dispuestos a dejar la vida con honor y alegría, y en la enfermedad se lamentaban como si estuvieran destinados a morir de una manera vergonzosa»; o en la referencia de Estrabón (III, 4, 16) sobre los vetones, que «no conciben otra actitud que la de estar tranquilamente sentados o la de combatir»; o en la de Silio Itálico (III, 326-331) sobre los cántabros, que «no soportan la vida sin Marte. Pues su ideal, a sus ojos, está en las armas y consideran una deshonra vivir para la paz»; o de nuevo en Estrabón (III, 3, 5) sobre los lusitanos y galaicos, que «han renunciado a vivir de la tierra y se dedican al bandidaje»; o ya fuera del ámbito peninsular en Herodoto (V, 6) sobre los tracios, que consideran que «permanecer ocioso es el mayor de los honores, y quien trabaja la tierra, el mayor de los infames, siendo lo más decoroso vivir de la guerra y el pillaje»; o en Tácito (XIV, 4) sobre los germanos, que «no se les puede convencer para que aren la tierra o esperen la cosecha (…) es más, les parece de apocados y cobardes adquirir con sudor lo que puede lograrse con sangre», añadiéndose después (XV, 1) que «cuando no guerrean, se dedican algo a la caza, pero pasan la mayor parte del tiempo sin ocuparse de nada» (Peralta Labrador, 2000: 99-102). 

			Es decir y tal como nos muestran estas citas, una cultura de aristocracias guerreras que si bien como hemos visto en el apartado socioeconómico estarían al cargo de la riqueza ganadera de sus comunidades, dicha cabaña ganadera en muchas ocasiones no requeriría de especiales cuidados. Los casos de las piaras de cerdos y de los rebaños de cabras (Estrabón IV, 4, 3) señalarán de hecho la existencia de cerdos semisalvajes entre los galos), o caso también de las reses de carne en régimen de semilibertad pastando en los campos próximos a los castros (Peralta Labrador, 2000: 100-101). Siendo en la trashumancia estacional que entonces sí, los rebaños quedarían por completo al cargo de los «pastores-guerreros», y se generarían instituciones como el hospitium (Salinas de Frías, 1999). Instituciones que precisamente contribuirían a vertebrar la cultura guerrera que venimos estudiando.

			Dicho esto, será sintomático encontrar la íntima relación que la mujer tendría desde el Neolítico con el ámbito de la agricultura, con la idea de la fecundidad —fecundidad solidaria entre la tierra y la mujer— y con el hecho de que la mujer se convierta en responsable de la abundancia de las cosechas, en responsable de la «domesticación de las plantas» (Eliade 1978 y 1981). De nuevo las fuentes aquí son esclarecedoras: Estrabón (III, 4, 17) nos dice que las mujeres cántabras cultivan la tierra y que con frecuencia paren en plena labor. Salustio (II, 92) nos comenta cómo las mujeres celtíberas al ver a sus hombres dudar si atacar o no a las tropas romanas de Cneo Pompeyo, les increpan diciéndoles que se ocupasen entonces ellos de las «tareas femeninas y de parir» que ellas se harían cargo de la batalla. Justino (XLIV, 3, 7) nos dice que las mujeres galaicas se ocupan de las labores domésticas y del cultivo de los campos mientras los hombres se dan a la guerra y al pillaje. Y en la misma línea Silio Itálico (III, 349-353) nos dirá que las mujeres galaicas son dejadas a cargo de «entregar la semilla al surco y hacer peso sobre el arado para voltear la tierra», pues dichas tareas serían signo de debilidad para los hombres, cuya principal tarea sería la «dura labor guerrera» (Peralta Labrador, 2000: 102 y 104).

			A nuestro parecer, esta distinción entre el ámbito de la mujer, la agricultura y la fertilidad. Y el ámbito del hombre, la guerra, la ganadería y la caza69. Tendrá su reflejo en esa distinción que hemos señalado entre divinidades secundarias relativas a la función económica o tercera función en el esquema clásico de Dumézil. Y divinidades principales tutelares del mundo de los hombres, especialmente del mundo de las männerbünde o «cofradías guerreras». Divinidades que aunarían soberanía, magia y milicia, y que, como la propia männerbünde y sus jefaturas, serían la cúspide del sistema. 

			Teniendo en cuenta todo esto y de acuerdo a la distinción que hemos hecho entre área cultural lusitano-galaica y área cultural celtibérica, para esta segunda área, de un modo genérico planteamos que quizás la presencia tanto de Lug como de la Matres (Olivares Pedreño, 2002: 138-140), podrían estar dándonos la referencia religiosa y mítica de los dos polos de divinidades que estamos señalando. Es decir, Lug como representante del principio espiritual masculino, mágico y guerrero (Peralta Labrador, 2000: 214-217, y Le Roux, 1984); y quizás las Matres, como representantes del principio material y económico relativo al universo de la mujer, la agricultura y la fertilidad (Olivares Pedreño, 2002: 254, y Green, 1995). 

			Para el caso del área lusitano-galaica, la mayor abundancia de restos epigráficos (Olivares Pedreño, 2002: 133-138) nos permitirá profundizar un poco más en las posibilidades de nuestro planteamiento.

			 En el área lusitano-galaica, sobre una infinidad de divinidades locales encontraremos fundamentalmente tres divinidades supralocales: Reue, Bandua y Arentius. Estos tres Dioses compartirán culto con las distintas divinidades locales de cada comunidad, no encontrándose divinidades supralocales que puedan coincidir en una misma área más allá de este número de tres (Olivares Pedreño, 2002: 133-138). Siendo interesante señalar cómo podremos encontrar otra divinidad supralocal de nombre Cosus, que allá donde aparezca, nunca coincidirá con una de las otras tres; concretamente con Bandua.

			La similitud del tipo de ofrendas para ambas divinidades, lleva a los investigadores a reconocer posiblemente en Bandua y Cosus, un mismo dios con distinta denominación (Olivares, 2002: 157-160). En la misma línea y también posiblemente, tendríamos el mismo tipo de divinidad pero con distinto nombre en las figuras más locales de Coronus (quizás en céltico «conductor de tropas»), y de Neto (quizás en céltico «héroe-guerrero») (Peralta Labrador, 2000: 226).

			Indudablemente nos encontraríamos frente a casos de una misma función o principio espiritual y religioso, que concretado en una divinidad, pudiera recibir distintos nombres a lo largo y ancho de la Hispania céltica. Siendo más importante para poder caracterizarlo su funcionalidad que su denominación. En este sentido y para el área lusitano-galaica reconoceríamos al mismo dios en Bandua y Cosus, así como Coronus y Neto pudieran ser el mismo dios en el ámbito cántabro-astur. 

			Bandua aparecerá recogido en las fuentes como «el Defensor», como el protector de la comunidad. Equiparándosele en algunos casos a Marte, al tiempo que se le apoda «el rojo» y «el furioso», haciéndose siempre hincapié en su carácter guerrero (Olivares Pedreño, 2002: 151-156). Obviamente las mismas circunstancias se darán en Cosus, al que también se le asimila a Marte (Olivares Pedreño, 2002: 157-160). Pudiendo inferirse rasgos similares en los anteriormente mencionados Coronus y Neto (Peralta Labrador, 2000: 226-227). Como ya hemos indicado, serían distintas denominaciones para una misma divinidad, para una misma funcionalidad. En este caso para la función relativa a la defensa de la comunidad. Sería el dios de la segunda función dumelziniana, la función guerrera y protectora (Olivares, 2002: 151, y Dumézil, 1977).

			Esta segunda función la entendemos como esencial para estas culturas del ámbito céltico que venimos estudiando, esencial en la medida en que es expresión de la vocación guerrera y el ánimo combativo de las mismas. Sin embargo a nuestro parecer, habrá que entender que posiblemente su carácter guerrero es referido a la generalidad de la población, y no así a las élites y miembros de las «cofradías guerreras». A la «célula superior» que sería las männerbünde y que, como hemos señalado, podría tener su propia divinidad tutelar; divinidad capaz de aunar soberanía, magia y guerra. Tal pudiera ser el caso del mismo Lug, que también aparece en el noroeste peninsular (Olivares Pedreño, 2002: 134-136, y Peralta Labrador, 2000: 216), o el caso del dios vettón Vaelico; divinidad de corte funerario asociada a la figura del lobo (su nombre derivaría del céltico vailo, que significa «lobo»), y que podría ser un caso de divinidad propia de las «cofradías guerreras» (Peralta Labrador, 2000: 242). 

			Esta distinción dentro de la cultura guerrera, como de dos niveles, a nuestro parecer es perfectamente rastreable a través de las figuras del Thor y el Odín escandinavos. Ambos Dioses asociados a la guerra; uno fuerte y arrojado y otro sabio y mago, a la vez que dispensador del «furor». Siendo el segundo de ellos, el más propio del druht o comitatus de las jefaturas guerreras germánicas (Bernárdez, 2002: 196-200). En esta misma línea la relación de «Wotán-Odín» con la muerte y el Más allá, podría estar dándonos la clave de su prevalencia dentro del druth germánico, respecto de la mera función guerrera que encarnaría Thor. 

			Por otra parte en el Reue lusitano-galaico, encontraremos una divinidad asociada a las cumbres y a las montañas, una divinidad asimilable a una suerte de «dios celeste supremo», soberano de los Dioses, de hecho vinculado desde la interpretatio romana a Júpiter (Olivares Pedreño, 2002: 169-186). 

			Teniendo presente todos estos datos y reflexiones, consideramos posible distinguir un polo superior de divinidades relativas a la soberanía, a la magia y a la guerra. Divinidades que podrían interrelacionarse entre sí dando lugar a una divinidad preeminente, en la que desde la idea del viaje al Más allá y la muerte en combate, dicha soberanía, magia y guerra se darían la mano (De Vries, 1988: 78-79). Esta divinidad preeminente sería la divinidad de las männerbünde. La divinidad de las jefaturas guerreras, sus ritos, su modo de vida y su cultura. 

			Dicha divinidad, de acuerdo al propio carácter protagonista de las «jefaturas y cofradías guerreras» dentro de las comunidades de la Hispania céltica, sería tal como hemos indicado, la divinidad prevalente. Si bien muy posiblemente sería también una divinidad «elitista»: su culto a un determinado nivel no sería ni general ni para todos. Quizás incluso pudiera ser en ocasiones secreto… 

			Esta divinidad de las männerbünde podría haber recibido diversos nombres a lo largo y ancho del mundo indoeuropeo de la Edad del Hierro, ya sea Lug, Wotán, Odín, Vaelico o quizás también Sucellus. Si bien lo importante no sería tanto la denominación que recibiera, como la función tutelar que pudiera cumplir dentro de la cultura de las männerbünde. 

			Por otra parte, la existencia de este tipo de divinidad no impediría la existencia de una divinidad o nivel religioso, estrictamente relativo a la segunda función. Es decir, pura función de defensa y guerra, sin esa implicación de soberanía y magia que poseería la divinidad de las männerbünde. Tal pudiera ser aquí el caso del Bandua o Cosus lusitanos. Cuya analogía a nuestro parecer pudiera quizás rastrearse en el papel del Thor escandinavo, o del Esus galo. En la misma línea, quizás sea también posible reconocer en ese dios tonante asimilable al Júpiter romano que fue el Reue lusitano-galaico, una analogía con el Tyr escandinavo, o el Taranis galo. 

			En todo caso y en definitiva, entendemos que todas estas divinidades nos estarán indicando los distintos niveles de ese que hemos señalado como polo superior del mundo espiritual y religioso de la Hispania céltica. Polo superior que entendemos estará íntimamente unido al fondo común indoeuropeo, y que más allá de lo dispersas e inorgánicas que son las fuentes y restos que nos vemos obligados a manejar, pero ateniéndonos a la esencia y función última que se esconde detrás de cada divinidad, parecerá señalarnos un horizonte último de carácter Trascendente y «Celestial». Horizonte de Trascendencia para el que podremos reconocer un contenido propio a través de las referencias a la soberanía, a la magia y a la guerra. Referencias a las que respectivamente parecerán corresponder las tríadas de «Taranis-Lug-Esus», «Tyr-Odín-Thor», e incluso «Júpiter-Mercurio-Marte». Siendo que para el caso del mundo céltico y germánico, la prevalencia de Lug y Odín como divinidades capaces de aunar en su figura soberanía, magia y guerra; nos indicaría que su especial relación con el ritual mágico, la muerte en combate y el viaje al Más allá, la convertía a su vez en las divinidades por excelencia del mundo de las männerbünde (Peralta Labrador, 2000: 156-162). 

			Finalmente insistir en cómo por debajo de este polo superior de la espiritualidad y religiosidad hispano-céltica, encontraríamos un nivel secundario, mayormente integrado por diosas madre, al que correspondería esa que Dumézil designó como «tercera función». Función que tiene que ver con los ámbitos y principios de la fertilidad y la prosperidad, con la dimensión puramente económica de la realidad y la existencia. Dicho nivel secundario de las divinidades de la Hispania céltica, no entramos a estudiarlo en este trabajo. 

			 

			* * *

			 

			Tratamos seguidamente de sintetizar nuestro planteamiento con un esquema: 

			En él, y por un lado, distinguimos el ámbito superior de lo Sobrenatural (punto A), la vía ética que conduce a dicho plano superior (punto B), así como los ámbitos que diferencian y distinguen dicho plano superior: la soberanía, la magia y la guerra (punto C). 

			Por otro, proponemos una tríada de divinidades para cada uno de estos ámbitos y proponemos a su vez la unión de los tres en una divinidad preeminente que no es sino reflejo de la preeminencia sociopolítica de las männerbünde (puntos D y E).

			Finalmente en un nivel inferior supeditado a todo lo anterior, señalamos el ámbito de las divinidades de la tercera función (punto F). Es decir y por lo general, diosas madre de la naturaleza, la fertilidad y las cosechas; también el mundo de los difuntos, lo «numinoso», los «daemones» y, por decirlo así, los «seres feéricos» del Sidhe…  
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							B) ÉTICA HEROICA

							 

							Areté y muerte triunfal

							 

						
					

					
							
							C) ÁMBITOS DEL ORDEN SUPERIOR

							 

							Soberanía – Magia – Guerra

							 

						
					

					
							
							D) PROPUESTA DE TRÍADA DE DIVINIDADES

							 

							«Taranis-Lug-Esus» (mundo céltico)

							«Tyr-Odín-Thor» (mundo germánico)

							 

						
					

					
							
							 

							E) UNIÓN DE LOS TRES ÁMBITOS EN UNA DIVINIDAD PREEMINENTE
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							«Magia guerrera – Muerte en combate – Viaje al Más allá»
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							F) ORDEN INFERIOR PRETERNATURAL

							 

							Fertilidad y diosas madre. «Daemones» y Difuntos. 

						
					

				
			

			

			 

			 

			El camino del Héroe

			Hemos desarrollado hasta aquí un amplio repaso de lo que sería el mundo de los principios éticos y espirituales, así como de las creencias del mundo céltico peninsular. El abanico que hemos abierto es amplio y son muchas las vías que el mismo nos invita a continuar y profundizar, si bien nosotros lo que haremos, llegado este punto, será buscar una conclusión global que a nuestro parecer señale lo más fundamental de todo lo que hemos ido estudiando.

			En este sentido, a partir de la ética heroica y agonística del mundo hispano-céltico, hemos ido desgranando la posibilidad de diferenciar dos niveles de realidad: el nivel Superior, que hemos llamado «Celestial», esfera de la Trascendencia y la Inmortalidad, sede de los Dioses y los Héroes. Y el nivel inferior y terrenal, esfera del devenir y la contingencia, sede de Hombres y «Daemones». En este nivel inferior hemos distinguido a su vez un nivel meramente «natural», visible y material, donde se desarrolla propiamente la existencia humana. Y al tiempo, hemos señalado un reverso invisible e inmaterial, un reverso que hemos llamado «Telúrico» (no por invisible, «Superior y Trascendente»), reverso de fuerzas elementales y ocultas de la naturaleza; lugar del «daemon» y de las almas de los difuntos. Es decir, de las almas de aquellos que no tuvieron la «bella muerte» o no merecieron la Inmortalidad. 

			Conforme a nuestra propuesta, sería sobre dicho mundo «telúrico» que por lo general operaría el ritual mágico. Concebido este y fundamentalmente, como una técnica, éticamente neutra, mediante la cual se pretendería armonizar la comunidad con dichas fuerzas ocultas —«telúricas»— del universo. Dicho ámbito del ritual mágico tendría a su vez un lugar relevante dentro de la cultura de las männerbünde y las sociedades de jefaturas, a través de los ritos de iniciación y magia guerrera. 

			Dicho esto, si para el ámbito «telúrico» de la realidad se afirmaría el ritual mágico, para el ámbito «celestial» se afirmaría el ethos guerrero, se afirmaría el ideal de la Areté. 

			Es decir, el mundo Superior, Sobrenatural y Trascendente, modelo de toda realidad inferior y sede de la divinidad, los Dioses y los Héroes; será un mundo de acceso netamente ético. Un mundo para el que se traza una vía de acceso, un «camino»: La ética heroica y agonística, el «camino del Héroe». Este no es una técnica mágica, sino un camino de formación interior. De formación y afirmación del sujeto en los ideales del honor, la lealtad y el valor. De la poética de la gesta heroica y la agonística de la muerte en combate. Del desprecio a lo que no es sino «mera vida» y miedo a la muerte, y exaltación de lo que es «más que vida» y triunfo sobre la muerte. Siendo entonces que el alma se sublima de todo apego terrenal, y esta accede a los «Cielos», junto a los Dioses y los Héroes. Lugar también de los antepasados heroicos, fundadores del linaje y protectores de la comunidad. 

			Ese nivel «celestial» sería tenido como el verdadero destino y finalidad de la existencia, siendo el «camino del Héroe» (la vivencia de la Areté), lo que permitiría trasfigurar el alma del sujeto y, convirtiéndolo en un Héroe, acceder a dicho plano Superior y Trascendente. Pudiendo decirse de este modo, que el «camino del Héroe» permitiría alcanzar la máxima altura espiritual al sujeto, altura donde este se liberaría del plano de lo meramente terrenal, y muriendo «bellamente», triunfaría sin embargo sobre la muerte: conquistaría la Inmortalidad…

			Es así una verdadera doctrina metafísica en la que el plano Superior y Trascendente está al acceso y acercamiento del Hombre, mediante la vivencia de un determinado ethos o «vía»; conformada esta de acuerdo al principio e ideal de la Areté. La consumación de dicha «vía» realiza la plenitud del sujeto y este, superada o vencida su dimensión más terrena y contingente (superación mayormente expresada en la muerte en combate), actualiza en su alma su esencia espiritual. Siendo entonces que vence «al devenir» y se hace Inmortal. Graba en su alma el sello de la Eternidad70. 

			 

			* * *

			 

			Más allá de la cuestión de los Dioses, las Diosas o los lugares de culto, el «camino del Héroe» sintetizará entonces los Principios, Valores y Creencias de la antigua Hispania céltica...

			 

			 

			 

			 

			
				
					[48]	Vamos a introducir este concepto en nuestro estudio para poder comprender las ideas que respecto del «pensamiento mágico», pudieran darse en el mundo hispano-céltico. Planteando un «Más allá Telúrico» en cierto modo recogido en las ideas tradicionales relativas a un supuesto Anima Mundi. En palabras de Platón: «Este mundo es, de hecho, un ser viviente dotado con alma e inteligencia (…) una entidad única y tangible que contiene, a su vez, a todos los seres vivientes del universo, los cuales por naturaleza propia están todos interconectados» (Timeo 29, 30). En línea parecida y en orden a dar mayor claridad a esta idea de un «Más allá Telúrico», el Sidhe de la tradición celto-irlandesa resultará especialmente gráfico, en el sentido de un ámbito feérico que coexiste invisible con los seres humanos. Siendo posible contraponer al mismo, un plano superior y trascendente, «Más allá Celestial» o Topos Uranos del pensamiento platónico, que parecerá tener su refrendo en las Flath Innis o «islas de los Héroes» del mundo céltico. De Grecia hasta Irlanda ideas análogas podrán encontrarse en toda la Europa antigua, caso también de la mitología germánica y sus dioses Vanir, el Alfheim (hogar de los Elfos) o el Nifelheim (hogar de la niebla), contrapuestos a Asgard y el Valhalla. De nuevo esa paridad entre el «Más allá Telúrico y el Celestial». 

				

				
					[49]	Utilizaremos el término magia para designar creencias cuyo elemento central y diferenciador es la afirmación de la existencia de una potencial capacidad humana para operar sobre un supuesto universo invisible y sutil, obteniendo entonces efectos sobre la realidad puramente visible y natural. La magia pretende en este sentido ejercer un poder sobre la realidad natural, por medio de la manipulación del supuesto sustrato «telúrico» de dicha realidad. Las prácticas mágicas establecerían así un principio de autoridad que pretende domeñar y dirigir fuerzas ocultas del universo y la naturaleza, poniéndolas al servicio de un interés humano, o en el menor de los casos, armonizándolas y orientándolas conforme a un interés humano. 

				

				
					[50]	Usamos el término numen, numinoso, etc. en el sentido tanto del poder mágico que residiría en las realidades del mundo natural, como de los «seres feéricos» asociados en ocasiones a dicho poder. 

				

				
					[51]	La existencia más allá de los ciclos de vida y muerte, más allá de lo que usando terminología oriental llamaríamos «samsara» (todo lo que nace, deviene y muere para de un modo u otro, propiciar un nuevo nacimiento o alimentar una nueva vida) es lo que en nuestro estudio hemos denominado «Inmortalidad». 

				

				
					[52]	El mitema de la lucha cíclica de las fuerzas del Orden contra las fuerzas del Caos para sostener la marcha del universo y mantenerlo como un Cosmos, parecerá un clásico de las culturas de raíz indoeuropea y a ellas se remite la idea de una «mesnada celestial». La señalamos simplemente aquí sin entrar a su desarrollo, pues como ocurre con otras ideas trasversales a nuestro estudio, su desarrollo desbordaría las pretensiones de este trabajo.

				

				
					[53]	Apiano (Iber. 77) llega a hacer referencia a un «bandido» celtibérico llamado Tangino, que derrotado por Pompeyo y vendidos sus hombres como esclavos, «tan grande era el coraje de estos bandidos que ninguno quiso soportar la esclavitud», y unos se dieron muerte a ellos mismos, otros a quienes los habían comprado, y otros abrieron una brecha y hundieron los barcos que los trasportaban. 

				

				
					[54]	Eternidad como presente Absoluto. En términos aristotélicos como plano de Acto puro sin mezcla de Potencia. Consumación definitiva del potencial del Espíritu en alma humana y consecuente elevación ontológica de esta al plano de lo Divino e Inmutable: de lo Eterno. 

				

				
					[55]	El término pagano proviene del latín paganus: literalmente, hombre del campo, campesino, aldeano o paisano. El término sin embargo será usado en clave religiosa cuando el cristianismo se convierta en la religión oficial del Imperio romano, y se utilice entonces para denominar las antiguas religiones europeas. Estas, precisamente, estarían perviviendo en las zonas rurales cuando en los ámbitos urbanos, se habría impuesto ya la religión cristiana. En este sentido tendrá ya de por sí un carácter peyorativo, al asociar al pagi (aldea), y a sus habitantes, los «aldeanos» (paganos), la pervivencia de las antiguas creencias precristianas. Más allá de esta aproximación histórica y etimológica, el término pagano nosotros lo hemos usado aquí, conforme a la idea de una religiosidad fundamentalmente naturalista y mágica. Ajena por tanto a una genuina concepción «sobrenatural» y ética de la Trascendencia y de lo divino, al reducir esta, a mero reverso invisible y numinoso del mundo natural. Por tanto y por decirlo así, una suerte de «panteísmo inmanente» muchas veces asociado a los ciclos naturales de muerte y regeneración para el cual, no parecerá reconocerse una verdadera esfera Superior y «Celestial», y por ende no se remarcará y hará central una determinada vindicación ética. Quedando entonces en primer plano el ámbito mágico y ritual. 

						Cuando las religiones indígenas de la antigua Europa se vieron desplazadas por el cristianismo, posiblemente sobrevivieron únicamente y de forma residual en sus elementos más puramente mágicos y naturalistas, siendo sustituida su dimensión ética y trascendente por la religión cristiana. Este hecho contribuirá a relativizar el valor espiritual de dicho mundo precristiano al contemplarlo como una tradición carente de un genuino ethos, y de una verdadera Trascendencia. 

						Señalar aunque sea, pues escapa a las posibilidades de este estudio, cómo en dicha Trascendencia judeocristiana, el ser humano podría verse obligado a confesar su entera y absoluta dependencia con respecto a la divinidad (ocurre así marcadamente en el cristianismo protestante). Abundando entonces en la idea de postración del Hombre frente al pecado y de necesidad unilateral de «Gracia» y «Salvación». Mientras que en la Trascendencia que venimos estudiando, en la espiritualidad heroica del mundo céltico e indoeuropeo, el ser humano es milites de la divinidad en el mundo, y frente a ella lo que establece es una relación de Areté y Fides. De honor, lealtad y mérito. Puede, por decirlo así, «por sus obras» merecer los Cielos... 

				

				
					[56]	Este «héroe fundador», heros equitans y heros ktistes, podrá ser identificado con la divinidad pancéltica Teutanes y configurarse como un elemento fundamental de la religiosidad céltica en general, y más especialmente de las élites ecuestres y sus símbolos. Especialmente claro está, la figura del caballo (Almagro-Gorbea y Lorrio, 2012). 

				

				
					[57]	Las sociedades secularizadas, laicas, agnósticas o directamente ateas, serán fundamentalmente un fenómeno asociado a la modernidad, impensable para la mayoría de las sociedades tradicionales. En estas y de acuerdo a esa orientación general hacia la Trascendencia y lo sagrado, incluso la política no será tampoco una esfera independiente de lo espiritual, sino que muy al contrario funcionará como una verdadera plasmación práctica de dichas creencias espirituales. Es así que no puede plantearse la comprensión de una sociedad tradicional premoderna, sin hacer especial hincapié en su relación con la Muerte y el Más allá. 

				

				
					[58]	En esa Europa de la protohistoria y la Antigüedad, si bien la raíz indoeuropea parece haber jugado un papel fundamental (Mallory y Adams, 1997; Gimbutas Marija, 1980 y 1997, y Villar, 1996 y 2000), se encontrarán también como parte integral de la misma, si bien en cierta medida absorbidas o condicionadas por el mundo indoeuropeo, la presencia de tradiciones supuestamente no indoeuropeas y aparentemente anteriores. Tal pudiera ser el caso de los pelasgos en la Hélade, de los minoicos en Creta, de los etruscos en la península itálica y quizás también, de los íberos en Hispania. Trazas culturales de dicho mundo preindoeuropeo podrían incluso quizás rastrearse a través de los cultos a las grandes diosas madre del Mediterráneo (Bernardo Souvirón, 2006). Cuestión aparte sería la llegada a ese universo de la «antigua Europa» del judeocristianismo. Este, originado en principio en una tradición alógena a la raíz europea (el mundo judío) andando el tiempo y sin embargo, no solo habrá marcado profundamente la historia de Europa, sino que además ha acabado siendo también parte integral de sus raíces. ¿Hasta qué punto el judeocristianismo se «europeizó» y hasta qué punto lo europeo se cristianizó? Será cuestión fascinante que escapa obviamente a las intenciones de nuestro estudio y que, sin embargo, consideramos relevante en las claves necesarias para la comprensión de nuestra historia y porvenir. 

				

				
					[59]	Marcial nos hablará de un encinar sagrado en Hispania, en el Mons Burado (4, 55, 23); de un monte sagrado en la Celtiberia, el Mons Caius (4, 55, 1-3), y de otro bosque sagrado en Hispania en Vadavero (I, 49, 5 ss). Justino por su parte nos señalará la existencia de un bosque sagrado en Galicia (XLIV, 3, 6). (Peralta Labrador, 2000: 240). 

				

				
					[60]	El encontrarnos con la idea de «bosque o paraje sagrado» tanto en el mundo céltico como en el mundo germánico, nos induce a pensar en el nemeton como una idea espiritual propia de las culturas de la Edad del Hierro.

				

				
					[61]	Sacrum facere. Mediante el sacrificio heroico el guerrero soltaría lastre de lo meramente natural y se elevaría hasta asociarse íntimamente con la divinidad. Dando cumplida realización a una cierta metamorfosis por la cual el guerrero deviene en Héroe y por ende en «Hombre Superior» o semidiós (Sopeña, 1987: 132-135). De nuevo aquí y respecto de la figura del Héroe, no podemos dejar de pensar en su paralelo en la figura del Santo. El cual, a través de la paciencia, la entrega y el martirio, alcanza una similar sublimación del alma y merecimiento espiritual. Siendo también objeto, una vez está en el Cielo, de adoración y oración. 

				

				
					[62]	«También hay unos filósofos o teólogos que son objeto de honores extraordinarios y reciben el nombre de druidas» (Diodoro de Sicilia, Hist. V, 31, 2-5); «(los druidas) se ocupan de todo lo que tiene que ver con los Dioses, están al cargo de los sacrificios públicos y privados y regulan el culto (…), se piensa que sus enseñanzas fueron adquiridas en Britania y desde aquí llevadas a la Galia» (César, B. G. VI, 13-14) o «(los druidas) aseguran conocer el tamaño y la forma de la Tierra y el firmamento, el movimiento del cielo y los astros y el destino trazado por los Dioses» (Pomponio Mela, Corog. III, 2, 18-19). 

				

				
					[63]	Sobre los conceptos de «Religión», «Ritual» y «Sacrificio», ver Cabrera Díez, 2010: 29-65 y Alfayé Villa, 2011.

				

				
					[64]	Término germánico-escandinavo para designar el concepto de mannerbünde y que podremos explicar como «agrupación estable de guerreros comandada por un jefe, el druhtinaz, que no solo los dirigía en combate, sino que era también su líder en las cuestiones políticas y económicas, y seguramente también en las religiosas» (Bernárdez, 2002: 61).

				

				
					[65]	En la Saga de los habitantes del Vatnsdal se nos hablará de unos guerreros berserk que «rabian como perros y aúllan como lobos y mordían los bordes de sus escudos y caminaban descalzos por el fuego ardiente» (Ibáñez Lluch, 2011). A día de hoy en el pueblo soriano de San Pedro Manrique es conocida la fiesta del «Paso del fuego» en la noche de San Juan, en la que los naturales del pueblo caminan descalzos sobre brasas encendidas. 

				

				
					[66]	Guerreros valerosos muertos en combate, elegidos de Odín para acompañarlo en su banquete celestial y luchar de su lado en la batalla final del Ragnarok.

				

				
					[67]	Los luperci celebraban las fiestas Lupercales el 15 de febrero golpeando a las mujeres con tiras de piel de carnero, lo que en teoría favorecería la fertilidad de estas. Lupa significa loba, y tanto Rómulo como Remo, fundadores míticos de Roma, habrían sido criados por una loba. Debiendo recordarse aquí la bien conocida relación del Lobo con los cultos guerreros indoeuropeos. 

				

				
					[68]	Georges Dumézil es un conocido investigador y estudioso francés del pensamiento y religión indoeuropeos que afirmó el carácter triple de las religiones indoeuropeas. Desde Grecia y Roma hasta las antiguas religiones escandinavas, pasando por la India o el primitivo zoroastrismo. Así reconoce unas divinidades asociadas a la soberanía y a la magia, primera función; unas divinidades asociadas a la guerra, segunda función, y unas divinidades asociadas a la fertilidad —normalmente femeninas—, tercera función. Aun discutida en detalles y a distintos niveles, su trinfuncionalidad ha sido y sigue siendo muy influyente en el estudio del mundo indoeuropeo y de las religiones comparadas. 

				

				
					[69]	Sobre la importancia de la caza en la Hispania prerromana, Blázquez, 1971: 78-79.

				

				
					[70]	Tal como hemos indicado en una nota anterior y al final del capítulo sobre la ética heroica, el planteamiento que aquí venimos recogiendo no será arbitrario interpretarlo más allá de su dimensión puramente externa de lucha física «espada en mano». Es decir, que también podrá ser entendido en clave interna, como «guerrero espiritual» en proceso de «lucha interior» o «trabajo interior». Lucha para el descondicionamiento y liberación del sujeto respecto de su «yo» más contingente y banal, y construcción consecuente de la verdadera personalidad conforme al «Yo Superior» y las correspondientes facultades superiores del alma. Esto es: la lucidez, la conciencia de sí y el cultivo del discernimiento. El ánimo confiado y sereno y el valor firme y sin temeridad. El corazón bueno, justo y generoso y la moral alta sin miedo alguno ni a la vida, ni a la muerte. Un ideal de Aristoi que, referenciado a la Trascendencia y concebido así en términos espirituales, creemos que no es exagerado decir que habrá estado en la médula no ya de las élites de la Hispania céltica, sino en general en el ideal europeo de la auténtica nobleza.  

				

			

		


		
			Capítulo 5. 
La magia guerrera y la figura del lobo

			«Hay una enfermedad, que los médicos llaman manía lupina, que es tal que al que la padece, le parece que se ha convertido en lobo, y aúlla como lobo, y se junta con otros afectados del mismo mal, y andan en manadas por los campos y los montes, ladrando como perros y aullando como lobos; despedazan los árboles, matan a quienes se encuentran, y comen carne cruda de los muertos». 

			Los trabajos de Persiles y Sigismunda. Miguel de Cervantes

			 

			 

			La tradición guerrera de la Hispania céltica podrá mostrarnos y en paralelo con formas análogas de otros ámbitos del mundo indoeuropeo vinculados a las culturas de la Edad del Hierro, la existencia de un universo ritual, mágico e iniciático en el que la figura del lobo y su simbolismo tendrán un papel preponderante. Estando este asociado a la posibilidad de propiciar un especial arrebato, empuje o furor guerrero.

			 

			 

			Introducción 

			Nuestros estudios sobre la tradición guerrera de la Hispania céltica nos han permitido reconocer todo el universo cultural relativo al ámbito ritual, mágico e iniciático de las männerbünde o cofradías guerreras. Encontrando aquí interesantes elementos relacionados con la figura del lobo y una suerte de licantropía mágica que, por otro lado, podrá rastrearse en otras áreas de la céltica europea así como del antiguo mundo germánico. Este universo ritual de creencias mágicas relacionadas con la figura del lobo, será uno de los fundamentos del especial frenesí y arrebato con el que las fuentes clásicas nos describen el estilo de lucha de los bárbaros del mundo céltico y del mundo germánico. Del mismo modo, dicho universo ritual de magia guerrera nos remitirá a unos determinados dioses especialmente asociados a la magia y a la idea del furor de combate, así como a la idea de una clase especial de combatientes dentro de las propias élites guerreras. Clase especial de combatientes vinculada a dichos dioses, vinculada a la figura del lobo y vinculada a esos rituales mágicos e iniciáticos propiciadores de la licantropía guerrera. Propiciadores de lo que llamaremos el «furor». 

			Este entramado ritual se englobará en un marco más amplio que avalaría desde el punto de vista ético y espiritual, las pautas de combate de este tipo de guerreros. Estaríamos entrando aquí en el ámbito de ese ethos heroico ya señalado anteriormente y en el que el honor, el valor y la gloria serán los máximos referentes, así como la muerte en combate, la máxima aspiración71. 

			 

			 

			Magia guerrera y licantropía

			La primera imagen que parece poder obtenerse del mundo ritual de las cofradías guerreras o männerbünde, nos señala un universo en el que la noche, la luna, el fuego, el lobo o el oso, junto con la ingestión de determinadas plantas o bebidas, jugarán un papel fundamental. Todo ello enmarcado en un ceremonial en el que, a través de la inducción de un estado alterado de conciencia, el iniciado asume la adquisición de las facultades características de una bestia salvaje (Peralta Labrador, 2000: 172-174; Eliade, 1984; Dumézil, 1971, y Graves, 1994). Los miembros de las cofradías guerreras, en virtud del ritual mágico, se convierten así en guerreros que practican una suerte de éxtasis o furor desencadenado, al que se asociará la idea de asumir o incorporar al «alma» facultades propias de animales salvajes como el oso o el lobo. Una licantropía guerrera que otorgaría una temible ferocidad y cuyos rasgos más característicos parecerán poder recogerse en una cita clásica de Tácito (Germ, XLIII, 5) en la que se hace referencia a un pueblo guerrero denominado los Hari, y al que se retrata como un ejército de aspecto salvaje y tenebroso: «En cuanto a los harios, aparte de su fuerza, en la que aventajan a los pueblos enumerados poco ha, truculentos de por sí, aumentan su innata ferocidad con tretas y ocasiones propicias, llevan escudos negros y los cuerpos pintados, escogen para combatir noches tenebrosas y solo con el fantasmagórico pavor de este ejército de espectros, siembran el terror».

			Una cita como esta, no podemos evitar ponerla en relación con las citas de Apiano sobre lusitanos y vacceos, en las que bien podrían estar señalándose ideas análogas al indicarse cómo «atacó Viriato con seis mil hombres con el tumulto y el griterío propio de los bárbaros y con el cabello largo, que suelen agitar en guerras frente al enemigo para infundir miedo» (Iber. 67). O cómo «los jinetes de los bárbaros que habían salido antes de la llegada de Lúculo en busca de forraje, al no poder volver a la ciudad por causa del asedio de Lúculo, corrían alrededor de su campamento profiriendo aullidos (…) mientras que los de dentro les hacían eco. Por lo cual cundió entre los romanos un temor extraño» (Iber. 54). 

			La idea de guerreros frenéticos y de propiciar temor al enemigo se repite en los tres textos, tanto en el de Tácito como en los dos de Apiano, y dicha idea apunta directamente al mundo de las männerbünde72 y sus rituales de iniciación y magia guerrera que son los que, ciertamente, parecerán imprimir el estilo definitivo a la belicosidad «bárbara». Por otra parte el hecho de que podamos encontrar esa analogía de ideas entre el mundo germánico y el mundo hispano-céltico, no deberá extrañarnos. La idea de sociedades iniciáticas y guerreras puede rastrearse a lo largo y ancho de Europa, desde los itálicos arcaicos, hasta el mundo balto-eslavo, pasando por la Dacia, Irlanda o Grecia. Siendo una idea que nos remitirá a ese fondo común indoeuropeo, germen de todas estas culturas (Peralta Labrador, 2000: 171-172). En este sentido la mitología irlandesa apuntará en la misma dirección cuando en el episodio del Robo del ganado de Cúailnge, el héroe irlandés Cú Chulainn experimenta entre monstruosas contorsiones un acceso de furia que amenaza con arrasar la capital misma del Ulster. Lo que se evitará gracias a la aparición de sus mujeres desnudas, lo que, por así decir, paraliza al héroe, momento que es aprovechado por los guerreros ulates para sumergirlo sucesivamente en tres tinas de agua fría, hasta que le abandona la especie de furia desatada que lo embarga y recobra la calma (Montaner Frutos, 2011: 225-226). 

			En todo caso nos encontramos con un mundo ritual que escenifica y al tiempo imprime el estilo y carácter de las männerbünde, y que nos muestra el cariz y origen de ese «furor bárbaro», asociándolo a estas sociedades iniciáticas y guerreras en las que la idea de la licantropía, como vamos a ver, jugará un papel esencial (fig. 5-1). 

			 

			[image: lobo y cornudo vikingo] 

			Figura 5-1: Danza ritual y guerrero lobo. Placa de Torslunda (Oland, Suecia). (Reproducido de Peralta Labrador, 2000: 170).

			 

			Es decir, esa magia guerrera a la que nos venimos refiriendo, estará fundamentalmente basada en ritos en los que las máscaras de animales, las vestiduras y pieles de lobo u oso, la ingestión de sustancias alucinógenas o bebidas embriagadoras, la posible ingestión de estas mezcladas con la sangre, entrañas o grasas de esos animales (lobo u oso), así como el acompañamiento ceremonial con danza o músicas de ritmo repetitivo, en noches de especial significación, y entre guerreros que ejercen de oficiantes, provocarán el estado de sugestión y trance que despertará la fuerza mágica del «furor» (Eliade, 1984: 143-145, y Dumézil, 1971: 188-195). Estado en el que los neófitos sentirían despertar en su interior las cualidades propias de la bestia predadora que han tomado por referente simbólico. Creen adquirir entonces su instinto, sus facultades, su ferocidad y resistencia, incorporando a su condición humana cualidades propias de animales salvajes. Cualidades propias de lobos u osos, convirtiéndose también de alguna manera, en miembros de una manada (Peralta Labrador, 2000: 171-172) (fig. 5-2).

			 

			[image: berserks-cmyk] 

			Figura 5-2: Representación de un rito de magia guerrera y licantropía a partir de las ideas recogidas en este trabajo. Dibujo de Nuria Román. 

			 

			Este tipo de rituales mágicos crean así un tipo especial de guerreros. Una élite dentro de la propia élite guerrera a la que correspondería un determinado estilo o rasgos distintivos posiblemente asociados al color negro, la tonalidad oscura y la noche. Pues sociológicamente dichas tonalidades convendrían a guerreros que combaten con medios mágicos (González García, 2007: 357-358). Guerreros que han incorporado elementos propios del ámbito mágico-religioso a sus ritos y tácticas de combate, y se han convertido así en la forma más elevada y completa de guerrero. Todo ello auspiciado por la divinidad de las männerbünde, garante de dicha magia guerrera, y divinidad predilecta del «guerrero consagrado». Siendo aquí que sugerimos la conversión de la simple banda armada, en una suerte de «Orden Guerrera» poseedora de sus propios ritos iniciáticos y mágicos. 

			Es en este punto donde resultará altamente significativo traer a colación las interesantes referencias de Estrabón (III, 3, 6) sobre cómo entre los pueblos que habitan en los márgenes del río Duero, «hay algunos que viven al modo espartano (…) bañándose con agua fría, comiendo una sola vez al día, de forma mesurada y sencilla», con un estilo sobrio y austero, «como de constante endurecimiento del cuerpo y el ánimo» (García y Bellido, 1968: 119). Y del mismo modo, es ahora que cobran mayor sentido las saunas castreñas aparecidas en yacimientos como el de Ulaca en Solosancho (lám. 5- I y 5-II), dentro del ámbito vettón. Saunas de purificación mediante baños de vapor que nos estarían señalando ese nivel de «ascesis», de forja y limpieza del alma, para un tipo especial de guerreros que llevan, por decirlo así, «vidas consagradas» (Almagro-Gorbea y Álvarez Sanchís, 1993a y 1993b; Álvarez Sanchís, 1999: 313-314, y Almagro-Gorbea y Moltó, 1992).
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			Lámina 5-I: Sauna iniciática vetona de Ulaca. Solosancho, Ávila. (Según Álvarez Sanchís, 2003: 268).
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			Lámina 5-II: Sauna iniciática lusitano-galaica en el castro de Sanfins. Posiblemente representaría una entrada simbólica para el viaje al Más allá. (Según Almagro-Gorbea, 1997: 210). 

			 

			Frente a estos guerreros de vida apartada y ascética, es inevitable plantearse esa idea de «Orden Guerrera» que hemos señalado anteriormente. De comunidades de guerreros formados y seleccionados conforme a la superación de un proceso de iniciación al que iría asociada una elevación espiritual, y a partir de esta, una especial fuerza y poder mágico, así como autoridad y liderazgo. Estamos así en presencia de guerreros que, sin apartarse de su función correspondiente, se elevan por encima de esta, entrando en los ámbitos de la magia y la soberanía. La élite dentro de la propia élite guerrera, y el campo propicio desde el que desarrollar la idea de «jefaturas sagradas», de jefaturas en las que se aúnan y refuerzan mutuamente, por un lado, la fuerza del rito y la magia; y por otro lado, la fuerza de las armas.

			Obviamente es desde esta perspectiva de «Orden Guerrera» que podremos dar mayor comprensión y calado al rito y a la institución de la devotio, de los «consagrados» hasta la muerte a sus jefes. Incluyéndose entonces dicha institución de la devotio en todo el entramado ritual y mágico que venimos señalando73. Entramado que hay que entender como un pilar fundamental del mundo de las männerbünde.

			Aquí es imprescindible hacer una breve referencia a la divinidad tutelar de las männerbünde. Al dios que sustenta la iniciación y magia guerrera así como la consagración de los hombres a su jefe. Divinidad que, dentro del panteón general de dioses del mundo céltico y germánico e independientemente de su designación como Lug, Wotán u Odín, acabará por ocupar un papel fundamental en la welstanchaaung de estos pueblos y culturas (Bernárdez, 2002: 61-65, y Peralta Labrador, 2000: 158-159). 

			De alguna manera las unidades «político-militares-religiosas» surgidas de una sociedad guerrera y de jefaturas, y la construcción definitiva de esa sociedad sobre el modelo de dichas unidades (las männerbünde, druth o comitatus) acaban por hacer de la divinidad tutelar de las élites guerreras, la divinidad principal. En este sentido es sintomático cómo tanto Lug como Odín, por un lado, tendrán un marcado carácter luminoso de fuerzas del Orden frente a las potencias del Caos, y sin embargo para ambos, habrá también, y de acuerdo a su vinculación con las männerbünde, una especial conexión con la muerte, el «furor guerrero» y el Más allá. Lo que les genera una paradójica «mistificación» de lo oscuro y fúnebre. Odín es así «Padre de los muertos», «Dios de los colgados» y «Lobo del Combate» (Bernárdez, 2000: 201), y Lug a su vez podría estar relacionado con la raíz indoeuropea lugu, que significa «negro» (Pokorny, 1959) (de donde podría derivar quizás el castellano «lúgubre») así como con el galo lougos, que significa «cuervo» (Olivares Pedreño, 2002: 207). A ambos dioses se les retrata de este modo como divinidades análogas, asociadas o acompañadas por cuervos y lobos (Peralta Labrador, 2000: 216-217)74, divinidades que pueden mostrarse como el dios terrible de las männerbünde, señor del furor y la magia guerrera, así como conductor de los caídos en combate al Más allá. 

			 Se hace relevante incidir aquí en el carácter mágico y funerario de la divinidad de las männerbünde, dios de la muerte y del tránsito al Más allá, pero también de la magia guerrera. De una magia especialmente orientada hacia el combate, y que vinculada al «furor», al frenesí en la lucha, estará íntimamente asociada, como podremos ver, a la figura del lobo. Del mismo modo entendemos que dicha divinidad estará unida a la institución de la devotio, de los guerreros unidos a su jefe con lazos inquebrantables, forjados por la divinidad de los cultos guerreros. Un dios de los lazos «sobrenaturales», de la unión «mágica y espiritual» de las männerbünde. El dios que liga a los guerreros en torno a su jefe, hasta la muerte (González García, 2007: 424). 

			Encontramos así que la cofradía guerrera no solo poseerá una dimensión ética y espiritual, tal como hemos recogido en capítulos anteriores, sino que también poseerá una dimensión mágica y ritual. Un reverso mágico asociado al «furor desencadenado», a la «licantropía guerrera» y el «miedo paralizante», que deja inerme al enemigo. 

			Nos encontraríamos de este modo con que en el mundo de las cofradías guerreras, habría también una parte importante vinculada con la magia y el manejo de «fuerzas invisibles» que se pliegan a la voluntad del «oficiante», y propician la «transmutación» del simple guerrero, en un «guerrero-lobo». Obviamente el escenario idóneo para trabajar, preparar y desarrollar tanto el vínculo entre el mundo guerrero y el mundo «de los héroes y los Dioses», como esa licantropía mágica que venimos señalando, es la propia männerbünde. La «cofradía guerrera», los guerreros consagrados y puestos bajo la advocación de la divinidad protectora de la fratría (ese «Lug-Wotán-Odín» que hemos señalado anteriormente), y que será la divinidad de los «guerreros furibundos». De esos guerreros-lobo (lám. 5-III y fig. 5-3 y 5-4) que las posteriores sagas escandinavas llaman berserk, y que siglos antes recogió Tácito al hablarnos de los Hari (Germ, XLIII, 5). Guerreros que quizás también estarían siendo recogidos por Estrabón al hablarnos de la «rabia bestial» de los cántabros, astures y galaicos (III, 4, 17). De hecho el nombre de algunas tribus de celtíberos o cántabros, parece hacer referencia a este tipo de mundo ritual y simbólico. Tal sería el caso de los lobetanos celtibéricos, o de los orgenomescos de Cantabria, cuyo nombre vendría a significar «los ebrios de matanza» (Peralta Labrador, 2000: 121). 
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			Lámina 5-III: Fíbula celtibérica de cabeza de Lobo. Garray (Soria). (Catálogo exposición «Celtíberos. Tras la estela de Numancia». Foto 276. Museo Numantino: N 12829).

			 

			[image: licantropos cantabros] 

			Figura 5-3: Guerreros con máscaras de lobo frente al cadáver de otro guerrero al que devoran los buitres. Estela de Zurita. (Según Peralta Labrador, 2000: 175).
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			Figura 6-4: Dibujo realizado a partir de la escena recogida en la estela de Zurita. Destacar el ritual de exposición del cadáver del caído en combate a los buitres, el caballo como símbolo de las élites guerreras, y las pieles de lobo como señal del mundo simbólico de las männerbünde. Dibujo de Nuria Román. 

			 

			La interpretación que hacemos de esta licantropía mágica es así que el guerrero podría fusionar su alma con la energía vital del carnassier, integrando esta en sí mismo y adquiriendo entonces facultades aparentemente sobrehumanas: en la Ynglingasaga se nos dice de los «compañeros» de Odín que «marchaban sin coraza (…), eran fuertes como osos (…) y ni el hierro ni el acero podían con ellos» (Peralta Labrador, 2000: 171). De alguna manera el guerrero no solo parecerá una bestia salvaje, un lobo o un oso, sino que en cierta medida y en virtud del ritual mágico, se comportará realmente como una bestia salvaje. Su «trance» guerrero exteriorizaría esa dimensión animal de su alma y las vestimentas o pinturas oscuras, las danzas, cánticos o aullidos, o las pieles de lobo cubriendo su cuerpo, no serían sino elementos de apoyo de esa metamorfosis. Estos «hombres lobo» de las culturas del Hierro serán el origen de los hombres lobo del folclore cuya tradición podremos encontrar en el corazón mismo de la cultura popular de la Edad Media europea (Lecounteaux, 1999).

			Vinculado a este planteamiento nos parece interesante señalar las pervivencias de la antigua cultura del Hierro en las regiones escandinavas y ya en épocas históricas, y reparar entonces en la figura de los guerreros berserk75 de las sagas vikingas. Estos son los guerreros consagrados a Odín, guerreros cargados de fuerza mágica que se encuentran más allá de los guerreros estrictamente limitados a la segunda función (a los que tutelaría Thor) y cuyo rasgo más característico sería la glotonería y los excesos con la bebida (García Quintela, 1999: 201). En el berserk, el rasgo más característico es el «furor», entrando en combate en un auténtico estado de trance, posiblemente inducido por ceremonias y brebajes embriagadores. Las sagas escandinavas nos los retratan en muchas ocasiones como invencibles e invulnerables, y dotados de fuerza sobrehumana (Bernárdez, 2002: 198). Y si bien en principio parecerán una casta guerrera de orden superior consagrada a Odín y dotada de poderes mágicos, más tarde, y así los encontraremos recogidos en diversas sagas, quedarán tipificados simplemente como guerreros de ferocidad incontrolable y extrema, personajes negativos que deben mantenerse alejados de la comunidad (Bernárdez, 2006: 11, y Dumézil, 1971). En este sentido, el berserk, que viaja retando a un duelo a los campesinos para apoderarse de sus riquezas, sus tierras y sus esposas, se convertirá en un tópico de muchas sagas (Bernárdez, 2006: 239). 

			En un célebre fragmento de la Ynglingasaga —capítulo 6— se nos dice de este tipo de guerreros, que estaban «hechos a la vida ruda como perros o como lobos. Mordían sus escudos (…). Masacraban a los hombres comunes (…). A esto se le llama furor de berserk» (Peralta Labrador, 2000: 171). Y de igual manera en la Saga de Egil Skallagrimsson se nos habla de un berserk llamado Ljót, que antes de un duelo «empezó a aullar horriblemente y a morder el escudo» (Bernárdez, 2006: 240). En esta misma saga se nos habla de un guerrero llamado Ulf, que siendo un poderoso señor de tierras y ganados, durante el día era sabio y estimado, y al anochecer se volvía irritable y temible, diciéndose de él que podía cambiar de forma a voluntad. Recibiendo entonces el apodo de Kveld-Ulf, que significa «Lobo Nocturno» (Bernárdez, 2006: 12). También en la Saga de Ásmund Matador de Guerreros, se nos dice que un guerrero llamado Hildibrand, «tenía la naturaleza de los berserk y le sobrevino la furia», atravesando entonces arrollador las formaciones enemigas, resultando «fatal cruzarse en su camino» (Ibáñez Lluch, 2007: 170). Y en la misma saga y más adelante se nos indica cómo en la hueste del propio Hildibrand, al conocerse la noticia de las victorias del héroe Ásmund «se produjo en la sala un gran estruendo por los aullidos de los berserk» (Ibáñez Lluch, 2007: 180). En otra saga, la de Egil el Manco, unos berserk antes de atacar profieren aullidos y cogiendo prisionero a un contrincante, deciden sacrificarlo a Odín por su victoria (Ibáñez Lluch, 2007: 79). Y en la Saga de Hjálmthér y Ölvir, cuando el rey Núdus ve que sus formaciones dan la espalda al enemigo, llama entonces a «sus hombres», unos berserk a los que «sobreviene el furor» y «se abren paso hiriendo y matando con ambas manos» (Ibáñez Lluch, 2009: 160). Del mismo modo en la Saga de los habitantes del Vatnsdal, se nos hablará de unos guerreros berserk que «rabian como perros y aúllan como lobos y mordían los bordes de sus escudos y caminaban descalzos por el fuego ardiente» (Ibáñez Lluch, 2011)76… Es decir, y sin necesidad de traer más ejemplos a colación, el furor guerrero, los aullidos, la furia arrolladora, como rasgos fundamentales del guerrero berserk, del guerrero «vestido con piel de oso», «osuno» o «con fuerza interior de oso», que eso precisamente significaría berserk (Bernárdez, 2000: 198)77. 
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			Figura 5-5: Guerrero lobo representado en la vaina de una espada procedente de Alemania. 700 d. C. (Según Peralta Labrador, 2000: 170).

			 

			Inevitablemente este tipo de guerreros, consagrados a Odín, nos recordará la cita de Tácito sobre la «sociedad guerrera» de los Hari y su «ejército fantasmal», de escudos negros y cuerpos pintados de negro, que paraliza de terror a sus enemigos (Germ. XLIII, 5). 

			En todo caso a nuestro parecer, en la figura del berserk lo que estaríamos encontrando y debemos destacar, sería un punto de conexión entre el mundo guerrero y el mundo de la magia. Un escalón superior dentro de la posible evolución del guerrero que da lugar a una casta especial, que como en el caso de la figura del dios Odín, a atributos propios de la función guerrera, unirá facultades mágicas (Bernárdez, 2002: 205-211). Poder mágico que convierte al simple guerrero en un berserk. Una casta así superior de guerreros, que lucha presa de un furor irrefrenable y una aparente invulnerabilidad, en la que jugará un papel importante tanto el miedo paralizante que se infringe al enemigo, como la idea del comportamiento animal. De la adquisición de la fiereza y rabia de grandes predadores, especialmente el oso y el lobo (fig. 5-5 y lám. 5-IV y 5-V). 

			El berserk tiene así cualidades guerreras y cualidades mágicas, y en él se actualizarían las más altas posibilidades de esa tutela que la divinidad de las männerbünde brinda a sus «juramentados». Para el caso escandinavo dicha divinidad sería Odín, figura a nuestro parecer paradigmática de ese concepto de «dios de las männerbünde», que entendemos será clave de la tradición guerrera, no ya de la Hispania céltica, sino del general de las culturas indoeuropeas de la Edad del Hierro. De alguna manera podría decirse que esos «guerreros consagrados» y sus correspondientes dioses y ritos, supondrán unos de los puntos álgidos de la welstanchaaung de estos pueblos.
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			Lámina 5-IV: Fíbula celtibérica con prótomos de lobo. (Catálogo exposición «Celtíberos. Tras la estela de Numancia». Foto 266. Museo Arqueológico Provincial de Cuenca: AA/78/4/211). 
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			Lámina 5-V: Vasija de almacenamiento con decoración plástica de lobos que parece que muerden o lamen quizás un panel de miel. Roa de Duero (Burgos). (Catálogo exposición «Celtíberos. Tras la estela de Numancia». Foto 274. Museo de Burgos: 9315/1). 

			 

			Desde esta perspectiva que venimos repasando, cobrarán especial y renovado sentido las referencias ya traídas a colación de los guerreros lusitanos, que, a decir de Apiano (Iber. 67), pretenden infundir miedo a sus enemigos con tumulto, griterío y agitando los cabellos, que llevarían largos. O el caso de los vacceos, que en el asedio de Intercatia, corren por la noche alrededor del campamento romano profiriendo «aullidos», mientras sus compañeros desde dentro de la ciudad les hacen eco, «por lo cual cundió entre los romanos un temor extraño» (Apiano, Iber. 54). O «la bravura, la dureza y la rabia bestial» que Estrabón asocia a los pueblos del norte de Hispania (III, 4, 17), o el caso recogido por Silio Itálico (XVI, 44-67) acerca del último combate de un grupo de mercenarios cántabros, en el que un campeón guerrero llamado Laro, armado con una bipennis o hacha de doble filo, viendo que la batalla frente a los romanos está perdida, decide sucumbir luchando hasta la muerte y transformado por el furor «se abalanzó y lanzando un terrible grito, abatió su terrible hacha de bárbaro», paralizando de pavor las filas romanas antes de morir matando (Peralta Labrador, 2000: 177). 

			En cualquier caso y respecto de este universo guerrero, sus creencias y ritos, hay que entender que la propia realidad natural que les rodea y con la que conviven estrechamente, se convertirá en vehículo y referente de su mundo espiritual y religioso (Álvarez Sanchís, 2003: 115). De tal modo que fenómenos naturales, parajes y animales, quedarán tocados del hálito de lo simbólico y se convertirán en soporte contingente de una realidad trascendente. Es en este sentido que será imprescindible, si estamos tratando el mundo iniciático y mágico de las cofradías guerreras, detenernos en la figura del lobo. Referente simbólico por excelencia de la «casta» guerrera (lám. 5-VI).
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			Lámina 5-VI: No resulta difícil imaginar el poder evocador que para las culturas guerreras de la Europa de la Edad del Hierro, pudieron llegar a tener las manadas de lobos, su jerarquía y ferocidad, así como lo misterioso y sobrecogedor de su aullido. (Reproducido de Shaun y Sloan, 2006).

			 

			 

			La figura del lobo 

			Encontramos la figura del lobo íntimamente unida a esos rituales de magia guerrera e iniciación que hemos estado viendo, así como desde esa misma perspectiva a los tránsitos al Más allá y a la Muerte en distintas manifestaciones de los pueblos prerromanos de la península ibérica (Peralta Labrador, 2000: 174-176, y Almagro-Gorbea, 1999c). En todos estos ritos el lobo parecerá jugar un papel esencial, especialmente con respecto a la figura del «maestro de iniciación», verdadero «maestro-lobo» del ritual mágico en el que el neófito, tal como ha estudiado González Alcalde (2002), sería introducido en los misterios de la muerte y resurrección simbólica (González Alcalde, 2002: 472). Misterios que nosotros proponemos y para los territorios célticos de la Península, vinculados al mundo ritual de las fratrías guerreras (Almagro-Gorbea, 1993: 134-141 y 1999d). Es decir, vinculados a esa especie de «yoga de guerra» tan caro al mundo indoeuropeo y practicado por esta suerte de «guerreros-magos» que venimos estudiando (Peralta Labrador, 2000: 173). 

			En este orden de cosas se pueden recoger tres niveles simbólicos y rituales asociados a la figura del lobo: por un lado su relación con la Muerte y el tránsito al Más allá, así como con divinidades del reino de los muertos. Por otro su relación con los rituales de iniciación y magia guerrera, el acceso al «furor» y la licantropía de los «guerreros-lobo». Y finalmente un tercer nivel relativo a la protección del territorio, sus ganados y riquezas, o su carácter tutelar «totémico» de clanes, aldeas o pueblos (González Alcalde, 2002: 447-453). Todos estos niveles entran de lleno dentro del ámbito de las bandas guerreras, sus creencias, funciones y estilo. Desde la defensa o ampliación del territorio, a los ritos propios de la «casta» guerrera. En estos últimos destacaría especialmente la idea de muerte y resurrección simbólica del neófito, tras su enfrentamiento con el «maestro lobo iniciador». Este, por un lado, acaba con el joven guerrero, y por otro, le trasmite el carisma mágico que propicia su renovada resurrección en el «furor». Con dicha muerte ritual desaparecería la infancia espiritual del aspirante, y este alcanzaría el estatus de madurez espiritual propio de los miembros de fratría guerrera. Se convertiría en un miembro más de la «manada» (González Alcalde, 2002: 467- 472).

			Estos ritos se llevarían a cabo bajo la tutela de esa divinidad de las männerbünde que hemos señalado anteriormente. Divinidad del Reino de los muertos, los caídos en combate, la magia guerrera y el «furor». Señor de la fratría «sobrenatural» del Más allá, integrada por los héroes que en vida supieron concluir el «camino del guerrero» con la «buena muerte» de la mors triunphalis78. 

			Debemos entender así, que la sociedad construida en torno a las aristocracias y jefaturas guerreras —conforme al modelo de la «cofradía guerrera»— tendrá de este modo en la divinidad de la fratría, la divinidad principal (Peralta Labrador, 2000: 159-162, y Bernárdez, 2002: 200). Divinidad de jefes guerreros y sus seguidores, todos llamados a integrarse tras la muerte, en la fratría del dios «mago-guerrero» del Más allá, señor de los caídos en combate. Este dios, que también hemos llamado «Lug-Wotán-Odín», aparecerá siempre asociado a la figura del lobo y conectado con el simbolismo de dicho animal; conectado a esa idea tan cara a la magia guerrera, que es la idea del «furor». Debiendo entenderse dicho furor, como un estado de trance parecido al enthousiasmos griego (Bernárdez, 2006: 91) y que acompaña tanto a la adivinación, como al contacto con los muertos, como a la inspiración poética, como al arrebato guerrero79. Siendo precisamente ahí, donde aparecerá la idea de la licantropía, la idea del «guerrero-lobo». Siendo también interesante constatar en este sentido cómo, para el caso del nombre concreto del dios Wotán, este querrá decir precisamente «el que posee el furor» (Bernárdez, 2002: 196) (lám. 5-VII). 
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			Lámina 5-VII: El lobo, animal salvaje cargado de simbolismo en la fratría guerrera y parte fundamental de sus ritos. (Reproducido de Shaun y Sloan, 2006).

			 

			Por otra parte, debemos entender que este tipo de ritos y magias guerreras no estarían abiertos a todos, sino solo a una minoría de escogidos: la cúspide de la propia «casta» guerrera. Una élite de guerreros portadores de toda una simbología distintiva en la que la noche, el plenilunio, el fuego, la muerte, el lobo y la licantropía, posiblemente jugarán un papel fundamental, y serán una verdadera señal de identidad (González Alcalde, 2002: 465-470). Del mismo modo, una vez entendemos la necesidad de unos ritos de iniciación y magia guerrera, entendemos entonces también la necesidad de la figura de un «maestro de iniciación». Maestro que más que un formador y orientador del «alma» —que también—, sería ante todo el portador del «carisma mágico» que debe ser transmitido a los neófitos, para hacerse así efectiva la iniciación y permitir a su vez el despertar del «furor». Sin esta transmisión del «influjo mágico», el aspirante carecería de ninguna facultad o poder «sobrehumano», y el rito estaría incompleto, la asimilación no se daría. La mera orientación espiritual y formación ética no bastarían para la creación del «guerrero-lobo», este demandará necesariamente una iniciación mágica (Eliade, 1960 y 1984) (fig. 5-6). 
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			Figura 5-6: Sacrificio humano y guerreros-lobo enfrentándose a espíritus serpentiformes. Detalle del cuerno de Gallehus (Dinamarca), 400-575 d. C. (Reproducido de Peralta Labrador, 2000: 170).

			 

			Del mismo modo, como un jalón necesario en este «camino del guerrero», el joven aspirante podrá aparecer practicando actividades venatorias en un discurso simbólico y ritual que haría del enfrentamiento con el oso, el jabalí o el lobo (sintomática en este sentido la Fíbula de Braganza) (lám. 5-VIII), el episodio necesario para el reconocimiento de su estatus guerrero80 (García Quintela, 1999: 286; Peralta Labrador, 2000: 173; Perea, 2011, y Perea, et al., 2007; Dumézil 1971, y Eliade 1984).
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			Lámina 5-VIII: Fíbula de Braganza. El Héroe se enfrenta al lobo en un interesantísimo conjunto simbólico de complejo significado. (Reproducido de Perea et al., 2007: 16).
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			 Lámina 5-IX: Detalle del Héroe y la «Bestia» —un lobo— de la Fíbula de Braganza. (Perea et al., 2011: 61 y 39). 

			 

			Idea que podrá trasladarnos a diversos mitos y leyendas del mundo indoeuropeo, rastreables tanto en el ámbito griego como céltico y germánico, y que habrían perdurado incluso en el folclore de algunas regiones españolas en la leyenda del «cazador negro» (Almagro-Gorbea, 2005a: 71). Caza iniciática de la bestia «infernal» muy posiblemente recogida también en la espectacular Fíbula de Braganza, y que nos remite al mitema esencial del enfrentamiento entre el Héroe y el Monstruo. Clave simbólica y legendaria de hondas posibilidades interpretativas que nos señalará las concepciones últimas de toda espiritualidad y ética propiamente heroicas (Perea, 2011; Perea et al., 2007; Ruiz, A., 2011, y Medrano Antonio, 1999) (lám. 5-IX). Siendo a partir de todas estas reflexiones que estamos señalando, que consideramos que podría llevarse a cabo un renovado estudio de la iconografía hispano-céltica y celtibérica en particular, a nuestro parecer verdadero corpus simbólico aún pendiente de ser completamente descifrado y en el cual, podrían estar dándosenos algunas de las claves espirituales y religiosas del antiguo mundo céltico y celtibérico, y por ende, del antiguo mundo indoeuropeo. 

			Volviendo en todo caso a la figura del lobo, vamos viendo cómo esta se nos muestra importantísima en todo lo relativo al mundo ritual y simbólico de la tradición guerrera de las culturas del Hierro. Pudiendo reconocerse en el lobo, a un animal de honda capacidad sugestiva que quedará asociado a la magia guerrera, a la licantropía y al «furor»; a la Muerte y al tránsito al Más allá; y al dios oscuro de las männerbünde. Lo que a su vez nos permite aproximarnos a las élites guerreras desde sus propios símbolos y, a partir de ahí, al espíritu que impregnaba el universo céltico y germánico (lám. 5-X). 
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			Lámina 6-X: Representación celtibérica de cabeza de lobo. (Catálogo exposición «Celtíberos. Tras la estela de Numancia». Foto 275. Museo Arqueológico Nacional: 1976/55/5). Nótese que posiblemente estaba vinculada a una especie de carnyx o trompeta celta de guerra y que, como tal, el sonido saldría por la boca del lobo como un aullido. 

			 

			Desafortunadamente, las referencias escritas que vamos a tener desde las fuentes clásicas de todo este mundo cultural de las cofradías guerreras, no serán todo lo explícitas que nos gustaría. Siendo entonces que, a través de referencias indirectas e información cruzada, así como de determinados restos arqueológicos, nos tendremos que adentrar en el estudio de esta cuestión. Cobrando en ese momento especial relevancia la información que poseemos sobre heraldos celtibéricos vestidos con piel de lobo (Apiano, Iber., 48)81; la estela cántabra de Zurita con guerreros cubiertos con pieles de lobo; una cerámica numantina donde de nuevo se repite la idea de una cabeza humana cubierta con una piel de lobo (Peralta Labrador, 2000: 175); los lupercum entre los vetones (Salinas de Frías, 1986a: 54); los vailicon —del celta vailos, «lobo»— entre los celtíberos (Salinas de Frías, 1986b: 68); las referencias de Silio Itálico sobre los jinetes celtibéricos de Uxama, que «con caras y fauces de fieras hacen terribles sus morriones» (III, 348); las referencias de Plinio (VIII, 130) a una costumbre típica de Hispania que consiste en beberse los sesos de osos sacrificados, para adquirir la fuerza y ferocidad del animal; la estatuilla de bronce de Cubillas de Cerrato, con jinete indígena portando en sus manos una cabeza de oso con la que posiblemente se cubriría su propia cabeza que lleva descubierta (Peralta Labrador, 2000: 175); los lusitanos de Viriato entrando en combate con sus largas cabelleras sueltas, agitándolas con violencia frente al enemigo e intentando infundirle temor con el clamor de sus gritos (Apiano, Iber., 67), o el propio nombre de los cántabros orgenomescos, relacionable con el estado de trance de los ritos de magia guerrera y el frenesí o embriaguez homicida que esta pudiera proporcionar, quizás mediante la ingestión de determinadas drogas o bebidas alcohólicas82. Incluso la etnoarqueología nos podría estar dando pistas en esta dirección con las fiestas populares de «zamarrones», especialmente vivas en zonas rurales de España y en las que los jóvenes, durante las fiestas del solsticio de invierno, se enmascaran y cubren con pieles de animales (lám. 5-XI). O también a través de las leyendas del folclore galaico-portugués y extremeño sobre el lobishome u hombre lobo del noroeste peninsular.
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			Lámina 5-XI: Fiesta de los Carochos de Campo de Aliste en Zamora. El día primero del año, vestidos con ropajes negros, máscaras demoníacas y cencerros, corren entre petardos y pólvoras las calles del pueblo. Fondo personal del autor. 

			 

			Todas estas pistas, así como sus paralelismos con referencias provenientes de otras áreas de la Europa «bárbara», las culturas del Hierro y la raíz indoeuropea, nos invitan a resaltar el papel preponderante que parece haber tenido la figura del lobo en dichas fratrías, y nos invita a insistir en la conexión del dios de las männerbünde con el lobo. Del dios tutelar de las iniciaciones guerreras con la licantropía. En este sentido en paralelo a la tríada de «Lug-Wotán-Odín», encontramos en la antigua Hispania céltica y en el ámbito del mundo vettón, la interesantísima figura del dios Vaelico.

			 

			 

			Vaelico. El dios lobo de las männerbünde

			En el término municipal de Candeleda (Ávila) junto a la antigua necrópolis del poblado vettón del Raso, se encuentran evidencias arqueológicas del culto a un dios local llamado Vaelico (fig. 5-7). 
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			Figura 5-7: Ara dedicada al dios Vaelico procedente del santuario de Postoloboso (Candeleda, Ávila). (Según Marco Simón, 2001: 281)

			 

			Este nombre derivaría del radical celta valios que significa «lobo y aullador», lo que indudablemente nos pone frente a un dios del que podemos decir que estaría íntimamente relacionado con la figura del lobo (Peralta Labrador, 2000: 175, y Fernández Gómez, 1973), y que por su propio nombre podríamos llamar «dios lobo». Teniendo presente todo lo que ya hemos señalado respecto a los ritos de iniciación y magia guerrera, y respecto a la figura del lobo y la licantropía, resultará sugerente pensar que este dios Vaelico sería precisamente una divinidad de las männerbünde, un tipo de dios relacionado directamente con el mundo de las fratrías guerreras y sus ritos y sus creencias. Esta interpretación la veríamos refrendada a través de la posible relación de Vaelico con el dios galo Sucellus, divinidad nocturna que se cubre con una piel de lobo y va armada con una maza o martillo (Peralta Labrador, 2000: 176, y Blázquez, 1983: 262, 275 y 295). Este Sucellus, como dios golpeador, cabría ponerlo en relación con el Dagda irlandés, también armado con una maza y padre de los Dioses (Sainero Ramón, 1999: 175). Estas pistas nos llevan ante la posibilidad de estar frente a esa anónima y misteriosa divinidad, de la que los galos dicen descender y que César denomina Dis Pater (B. G., VI, 18) (Marco Simón, 1987: 58-59). Divinidad a través de la cual se nos plantearía la idea de una oscuridad y caos primordial, que precedería al acto cosmogónico de la creación del mundo (Peralta Labrador, 2000: 242, y Guyonbarc´h, CH. y Le Roux, F., 2009). Mundo que habría sido «puesto en marcha» a partir de dicha oscuridad, por un gesto de fuerza originaria, por el «martillazo» creador, propiciado por el padre de los Dioses. 

			Volviendo en todo caso a Vaelico, hay que destacar el hecho de que las evidencias epigráficas referentes a dicha divinidad, han aparecido en aras votivas utilizadas como elemento constructivo de una ermita situada en un paraje llamado Postoloboso, haciendo referencia este topónimo a la figura del lobo. En segundo lugar es sugerente destacar que dicha ermita a su vez esté consagrada al santo apócrifo san Bernardo de Candeleda, al que se invoca para curar el mal de la rabia, uno de cuyos agentes trasmisores habituales es el lobo. Y en tercer lugar, destacar que al mismo tiempo la ermita está situada en un lugar próximo a un curso de agua, lo que nos conecta con la importancia del carácter prerromano de este entorno así como con la idea céltica de las aguas como espacio simbólico de tránsito al Más allá (Fernández Gómez, 2001, 1973 y 1997, y Peralta Labrador, 2000: 241-243). Todo esto nos refuerza la idea de Vaelico como un «dios lobo» asociado a la Muerte y al reino de los muertos, enlace o guía entre el «otro mundo» y nuestro mundo.

			Este posible carácter «infernal»83 de Vaelico, así como el propio nombre con el que se le designa, nos lleva a relacionarlo con el lusitano Endovélico, dios de reconocida significación ctónica e infernal al que se le asocia al mundo subterráneo y al reino de los muertos (Álvarez Sanchís, 2003: 124). En el caso de Endovélico se reconocería claramente un teónimo formado por dos elementos; endo como prefijo indoeuropeo de superlativo, y velico, que podría explicarse a partir del radical céltico uailo, que significaría «lobo» y que obviamente, nos estaría llevando hacia ese Vaelico vettón que encontramos en la zona de Candeleda (lám. 5-XII) (Marco Simón, 1994: 348). 
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			Lámina 5-XII: Vista general del poblado vettón del Raso de Candeleda, Ávila. Núcleo D. (Reproducido de Fernández Gómez, 2001: 294).

			 

			El santuario de Vaelico, de hecho, no se encuentra en un área cultural lejana del área cultural en la que se constata el núcleo cultural de Endovelico, y en ambos casos su relación con el Más allá así como su referencia etimológica a la figura del lobo, podría estar dándonos claves para entender el papel de este dios. Más aún cuando, como ya hemos señalado, la vestidura del Sucellus galo, deidad también asociada a los Muertos y al Más allá, consiste en una capa de piel de lobo (Peralta Labrador, 2000: 176), y el propio Hades griego viste también con pieles de lobo (González Alcalde, 2002: 445).    

			A nuestro parecer, todos estos elementos serían indicativos de un dios de las männerbünde y sus ritos de iniciación y magia guerrera. Divinidad que se convierte en líder de la fratría guerrera del mundo de los Muertos. Fratría «sobrenatural» que a lo largo del calendario céltico participaría de una lucha cíclica, recogida por el propio calendario céltico y sus fiestas del solsticio de invierno, enfrentándose como abanderada de las potencias de la luz y el orden, a las potencias de las tinieblas y el Caos (Torres Martínez, 2005: 263-279, y Peralta Labrador, 2000: 228-230). Desde esta perspectiva será realmente sintomático que en Portugal, sobre un antiguo santuario dedicado a Endovélico, se levante a día de hoy la ermita cristiana de San Miguel de Mota. Siendo san Miguel en la tradición cristiana el ángel guerrero que derrota al demonio, además del conductor de las almas de los difuntos al Más allá. Esta simbología se ve reforzada por el hecho de que el arroyo que discurre a los pies de la colina sobre la que se levanta la ermita, se llamará Lucefece (Lucifer) (Marco Simón, 1994: 348).

			Tenemos así muy posiblemente en Vaelico y Endovélico, un mismo dios asociado al mundo de las creencias y los ritos de las cofradías guerreras84. Una divinidad que podríamos tipificar dentro de ese marco que hemos conceptualizado anteriormente de «divinidad de las männerbünde». Divinidad que, a partir de la preponderancia de las jefaturas guerreras, jugaría a nuestro parecer un papel fundamental en el conjunto de creencias y mitos de la Hispania céltica, y en el ámbito general de culturas del Hierro europeas. 

			La interpretación que se hace de los testimonios epigráficos que tenemos de Endovélico, parece indicarnos la función oracular del dios, como una suerte de deidad del reino de los Muertos que, a través de las profecías y oráculos emitidos por sus devotos, tendría un efecto benefactor entre quienes acudían a adorarle (Marco Simón, 1994: 348). De Vaelico se recogen diez escasas aras votivas con dedicantes masculinos y femeninos, de los que no parece deducirse ninguna significación social de relevancia (Olivares, 2002: 228- 231), si bien la mayoría de los dedicantes son indígenas que especifican el gentilicio (Marco Simón, 1994: 348). Este carácter oracular y sanador que pudiera tener el dios, no es contrario a esa dimensión mágica y guerrera que hemos señalado anteriormente. Debemos tener presente que estas aras votivas son ya de época romana, y que la función y significación de los Dioses de las cofradías guerreras cambiarían y se verían alteradas conforme estas instituciones fueran desapareciendo. De esta manera la naturaleza original del Vaelico de Candeleda, o del Endovélico de San Miguel de Mota, tal como nos llega a través de las aras votivas que tenemos, estaría ya afectada por los procesos de romanización. Quedando tan solo su referencia al lobo, y su aparente carácter oracular, nocturno, infernal y psicopompo (Olivares, 2002: 228-231), como pistas de su antigua naturaleza de divinidad de las männerbünde. 

			Finalmente y para concluir estas reflexiones cabe traer a colación la cita de Tácito (Germania. IX), en la que se nos dice que los germanos «reverencian a Mercurio sobre todos sus Dioses, y ciertos días del año tienen por lícito sacrificarle hombres para aplacarlo». Sabiendo que Mercurio para los romanos es el dios del comercio, parecería en principio poder no entenderse qué puede querer estar diciéndonos Tácito en esta cita. Sin embargo, si reparamos en la asimilación que finalmente Mercurio sufrirá con respecto al Hermes griego, y como entonces se convierte en «mensajero» de los Dioses, mediador entre el mundo invisible y el mundo visible y conductor de las almas al Más allá, podemos entonces percatarnos realmente de qué es lo que Tácito está queriendo decirnos. Pues posiblemente el autor romano estaría haciendo referencia precisamente a la divinidad de las männerbünde. A esa divinidad que abre las puertas del mundo invisible a los ritos mágicos de la fratría guerrera, que enlaza así el mundo natural con el mundo «sobrenatural», y que integra las almas de los caídos en combate en el reino de los «Héroes y los Dioses»85. Allá donde la fratría guerrera celestial llevará a cabo su lucha cíclica contra las potencias del Caos, en un proceso constante de renovación del mundo (Dumézil, 1973a: 79-106 y 1977: 194-242).

			En este sentido, sabiendo del protagonismo de «Wotán-Odín» en la mitología germánica, y del carácter funerario, mágico, guerrero y al tiempo celestial y solar de esta divinidad, y por tanto de su perfil propicio para interpretarlo como dios de las männerbünde86, creemos posible identificar detrás de esa referencia que nos hace Tácito a Mercurio, una referencia a «Wotán-Odín». Referencia en la que el propio Tácito no habría sabido ubicar a dicho dios dentro de su panteón romano al no poderse encontrar en el mismo una divinidad realmente análoga. Esto no impedirá, sin embargo, que nos haya dejado otra pista más en la idea de la importancia que la divinidad de las fratrías guerreras habría tenido entre los pueblos llamados «bárbaros» de las antiguas culturas del Hierro de raíz indoeuropea. Donde tanto para el mundo céltico, como para el mundo germánico, la dimensión mágica y funeraria se habría progresivamente marcializado de tal manera, que los Dioses de la guerra propiamente dichos se habrían visto sustituidos, o jerárquicamente subsumidos, por un dios que aunaba la función mágica, la función guerrera y el ámbito funerario (De Vries, 1988: 78-79). Es decir, el dios de las männerbünde. Divinidad que bien parecerá recogerse en el Vaelico que hemos estudiado en el presente apartado.

			 

			 

			Conclusión

			La relación que puede establecerse entre la figura del lobo y la tradición guerrera del mundo hispano-céltico y por ende, del mundo indoeuropeo de la Edad del Hierro (especialmente entre celtas y germanos) será estrecha y de gran relevancia. Siendo un animal cuya carga simbólica dará a estos pueblos elementos esenciales de su cultura. Elementos que podremos recoger de manera altamente significativa en el universo de las männerbünde y alrededor de sus ritos de iniciación, magia guerrera y divinidades tutelares. Debiéndose destacar aquí la idea de una suerte de licantropía de la guerra en la que, a través de dichos rituales mágicos y de iniciación, los miembros de las männerbünde pretenderían acceder o despertar fuerzas «ínferas» o atávicas extraídas del fondo salvaje del alma humana. Fuerzas capaces de transportarles a una suerte de «furor guerrero» en el que el arrebato violento y el empuje arrollador, así como la indiferencia al dolor y la fatiga, e incluso una aparente invulnerabilidad y fuerza sobrehumana, serán los rasgos más característicos. Todo ello a su vez expresado a través de vestiduras y máscaras hechas con pieles de lobos u osos, aullidos, pinturas negras, gestos y aspavientos de furia y rabia bestial, así como cierta predilección por la actividad nocturna. Imaginería ritual y mágica que trataría de provocar una suerte de miedo paralizante en el adversario. 

			El mundo alto medieval escandinavo habría mantenido la referencia a este tipo de guerreros de las culturas de la Edad del Hierro, a través de las figuras del berserk y el ulfhednar, los cuales encontraremos retratados en las sagas vikingas como guerreros de furor salvaje, desatado e irrefrenable. Siendo que en ocasiones, normalmente en las sagas más recientes87, dicho tipo de guerreros aparecerán señalados como personajes siniestros y peligrosos. Como sujetos afectados por una suerte de maldición y que, por tanto, conviene mantener alejados de la comunidad, como si fueran «verdaderos» hombres lobo. Licántropos a los que, cuando les sobreviene el «furor», su agresividad y su salvajismo no distinguen entre amigos o enemigos.

			En este sentido, es nuestro parecer que el folclore europeo sobre hombres lobo y licantropía (folclore rastreable a lo largo y ancho de Europa y desde la Grecia clásica hasta el Medievo) muy posiblemente tendrá su origen y esencia en el mundo iniciático y mágico de las cofradías guerreras de la Edad del Hierro. 

			Por otra parte, no podemos evitar poner todo lo dicho en relación a los planteamientos que venimos trabajando respecto de los «Principios, Valores y Creencias de la Hispania céltica». Encontrando cómo esta idea de una «magia guerrera» podría ser la expresión en el ámbito más crudo de la violencia física y la lucha armada, no ya de una ética y espiritualidad heroicas, sino también de la creencia en el manejo de unas fuerzas poderosas, provenientes de eso que hemos llamado «Más allá Telúrico». No solo la concepción heroica y agonística del combate invitaría así a la lucha impetuosa y furibunda, sino que además, se trataría de que mediante el ámbito mágico y ritual, las fuerzas elementales de dicho Más allá, harían parte del ímpetu de combate del guerrero. Siendo entonces que este resultaría terrible y arrollador. 

			Lo podemos recoger así en diversas fuentes clásicas tal como hemos visto desde la Ilíada en adelante, y para diversas áreas de la «Europa bárbara», incluida, claro está, la Hispania céltica. Habiendo quedado la misma idea claramente reflejada en las posteriores sagas vikingas del mundo escandinavo. Siendo entonces que quizás, y esto lo decimos ya como reflexión puramente personal, en dicho «furor de combate» y más allá del ritual mágico, podría estar reflejándose para el ámbito de la lucha física, «espada en mano», una de las facetas fundamentales del arquetipo del Guerrero…88 

			 

			 

			 

			 

			
				
					[71]	Ya en la Ilíada Sarpedon —rey de Licia— dirá al lanzarse a la batalla: «No sin gloria imperan nuestros reyes (…) pues combaten al frente de los licios (…). Como muchas son las clases de muerte que penden sobre los mortales sin que estos puedan huir o evitarlas, vayamos a la lid y demos gloria a alguien, o que alguien nos la dé a nosotros» (Rap. XII. 310). 

				

				
					[72]	Tal y como ya hemos indicado, el concepto de mannerbünde así como el escandinavo druth o el «germánico» comitatus, los usaremos como referencia a las llamadas «cofradías guerreras» del mundo indoeuropeo. Cofradías que podremos explicar como «agrupación estable de guerreros comandada por un jefe (…) que no solo los dirigía en combate, sino que era también su líder en las cuestiones políticas y económicas, y seguramente también en las religiosas» (Bernárdez, 2002: 61). Este mismo concepto de mannerbünde lo encontramos también en la Céltica irlandesa en los guerreros fianna que acompañan al héroe Fionn (Alberro, 2009). Indudablemente a este respecto no podemos evitar traer a colación la cita de Diodoro de Sicilia (V, 34, 6) en la que hablando de los pueblos de Hispania y más concretamente del mundo lusitano se nos dice: «Cuando sus jóvenes llegan a la culminación de la fortaleza física, aquellos de entre ellos que tienen menos recursos, pero exceden en vigor corporal y audacia, se equipan con no más que su valor y sus armas y se reúnen en las montañas, donde forman bandas de tamaño considerable, que descienden a Iberia y obtienen riquezas en su pillaje» (Diodoro de Sicilia, V, 34,6).

				

				
					[73]	Recordamos: «Existe entre los hispanos la costumbre de que los hombres que forman la guardia personal del general mueren con él si este sucumbe. Los bárbaros de allí lo llaman el supremo sacrificio» (Plutarco, Sert. XIV).

				

				
					[74]	Recordar aquí las Eddas escandinavas y Los dichos de Grímnir, donde se nos mencionan los cuervos de Odín: Huginn (pensamiento) y Muninn (memoria), así como sus lobos Geri y Freki (Bernárdez, 1987). Del mismo modo y sobre la relación del dios céltico Lug y el cuervo, recomendamos García Quintela, 2002b. 

				

				
					[75]	Usaremos el término berserk para designar tanto al berserk propiamente dicho, como al ulfhednar, haciendo referencia en ambos casos al guerrero furibundo vestido con pieles de oso o lobo y «convertido», en virtud de los rituales mágicos e iniciáticos de las mannerbünde, en oso o lobo. 

				

				
					[76]	Lo hemos podido señalar anteriormente. A día de hoy en el pueblo soriano de San Pedro Manrique, enclavado en el corazón de la antigua Celtiberia, es conocida la fiesta del «Paso del fuego» en la noche de San Juan, en la que los naturales del pueblo caminan descalzos sobre brasas encendidas. 

				

				
					[77]	También, en la tradición céltica irlandesa podremos encontrar ideas parecidas a las aquí señaladas respecto del ámbito escandinavo. Tal sería el caso del héroe Cú Chulainn (Alberro, 2009: 26) o de las leyendas sobre Fionn y su cofradía de jóvenes guerreros, donde se nos dice: «Los quinientos guerreros fianna que estaban con Fionn se levantaron al unísono (…). Y levantaron todos un denso, vasto y enorme bosque de marciales espadas (…) y seguidamente lanzaron un espeluznante grito de guerra. Con ello infundieron horror, confusión y temblores de corazón a sus enemigos» (Alberro, 2009: 222). 

				

				
					[78]	Estamos aquí haciendo referencia a la ética heroica de la tradición guerrera del mundo indoeuropeo de la Edad del Hierro. En el ámbito escandinavo encontraríamos a este respecto la figura de los einherjar: guerreros valerosos muertos en combate, elegidos de Odín para acompañarlo en su banquete celestial y luchar de su lado en la batalla final del Ragnarok. 

				

				
					[79]	Recordar aquí por ejemplo a Homero y la «Principalía de Diomedes» en la Ilíada (Rap. V: 1-8 y 84-94): «Atenea infundió a Diomedes valor y audacia (…) e hizo salir de su casco y de su escudo una incesante llama (…)». Y «(en cuanto a Diomedes) no hubieras conocido con quiénes estaba, ni si pertenecía a los teucros o a los aqueos. Andaba furioso por la llanura cual hinchado torrente que en su rápido curso derriba los diques (…), tal tumulto promovía (…) en las densas falanges teucras que, con ser tan numerosas, no se atrevían a resistirlo». 

				

				
					[80]	Recordar aquí cómo en la Céltica irlandesa, el joven Setanta da muerte al feroz perro cancerbero del herrero Culánn, convirtiéndose a partir de ese momento en guardián de las propiedades de este, adquiriendo a partir de ese momento el apodo de Cú Chulainn («el perro de Culánn»), el héroe por excelencia de la tradición céltica de Irlanda (Alberro, 2009: 25-26). Del mismo modo el legendario guerrero Fionn (también de la céltica irlandesa) logra casarse con la hija del rey Lóchán matando a un terrible jabalí que estaba devastando las tierras del rey y tenía atemorizada a la población. La cabeza del jabalí se la presentará al rey como pago del precio o derecho a la novia (Alberro, 2009: 74). Obsérvese que motivos parecidos podrían estar recogiéndose en la Fíbula de Braganza (lám. 5-VIII y 5-IX). 

				

				
					[81]	A este respecto podemos recoger una idea parecida en la Ilíada cuando el espía troyano Dolón pretende, al abrigo de la noche y cubierto con una piel de lobo, cruzar el campo de batalla y acercarse al campamento aqueo (Rap. X, 32). 

				

				
					[82]	Recordamos que «orgenomescos» significaría «los ebrios de sangre o matanza, o los que se embriagan en la matanza» (Peralta Labrador, 2000: 178).

				

				
					[83]	Utilizamos el término infernal no en el sentido cristiano del mismo, lugar de castigo y condena, sino en el sentido pagano de inframundo, reino de los Muertos o de Hades. 

				

				
					[84]	Quizás Endovélico signifique entonces «dios lobo» o «gran lobo».

				

				
					[85]	Resulta también interesante ver todas estas ideas en relación con la figura del san Miguel cristiano, que ya hemos encontrado anteriormente en relación con Endovélico, y que, portador de una balanza con la que pesa las almas, conductor de estas al Más allá y ángel guerrero que derrota a Satanás, de nuevo parece estar señalándonos mitemas propios de la divinidad de las mannerbünde. Tanto en su reverso mágico y psicopompo, como en su reverso guerrero. 

				

				
					[86]	Insistir aquí en la relación de Odín con la figura del berserk, y por ende con la idea de una licantropía mágica y guerrera.

				

				
					[87]	Recordemos aquí en la saga de Egil Skallgrímson la figura de un berserk retirado de nombre Ulfr, que a pesar de ser apreciado por su comunidad, algunas veces al atardecer «se volvía sombrío» y se rumoreaba que mientras dormía, se convertía en lobo, habiéndose ganado el apodo de Kveldúrf, que significa «lobo del atardecer» (Dumézil, 1971: 173). 

				

				
					[88]	Aun pudiendo resultar extemporáneo y entendemos que sea así, nos viene a la memoria la historia del soldado español Diego García de Paredes. Hombre dotado de un físico hercúleo y cualidades guerreras excelsas que, a caballo entre el siglo XV y el XVI, dejó para la historia de los hechos militares una serie de proezas y portentos, dignos de un héroe de Homero. Proezas y portentos que impresionaron y maravillaron a los hombres de su tiempo, incluidos el Gran Capitán y Carlos V. Siendo reseñable respecto de lo que venimos estudiando aquí cómo, aun viviendo toda su vida «uniformemente y según los mismos principios inquebrantables de la Virtud», y muriendo «religiosísimo y cristianísimo» (así se indica en su epitafio), de él se decía que, en ocasiones, le poseía una suerte de furia ciega y temible la cual atemorizaba a sus propios compañeros, que llegaban a tomarlo por temerario o por loco. El episodio del asedio de Cefalonia y del puente del río Garellano, con un García de Paredes poseído por un furor terrible e imbatible al que ni turcos ni franceses pueden hacer frente, bien parecerá recordarnos lo que venimos diciendo sobre guerreros furibundos e irrefrenables que luchan como en estado de éxtasis violento. Siendo reseñable cómo el autor anónimo de las Crónicas del Gran Capitán nos dirá de García de Paredes, que fuera de este «humor» guerrero que en ocasiones le poseía, era sin embargo hombre de «gran verdad», «manso, cortés y bien criado». 

				

			

		


		
			Capítulo 6. 
La sociedad de jefaturas y la idea de imperio

			«Que el pueblo romano pretendiera el bien común, sometiendo el orbe de la tierra, lo declararon sus gestas, en las que, eliminada toda ambición, que es siempre enemiga del bien común, y amando la paz universal en libertad, aquel santo, piadoso y glorioso pueblo, pareció haberse olvidado de su propio provecho para preocuparse del bienestar público del género humano. Por eso se ha escrito acertadamente: “El Imperio romano es hijo y fruto de la fuente de la Piedad”». 

			De Monarquía, Dante Alighieri.

			Consideramos posible encontrar en la tradición guerrera de la Hispania céltica, una afinidad de fondo entre lo que fue su cultura de jefaturas, y lo que sería en el ámbito de Roma, la ideología del Imperium y el culto al emperador. Afinidad de fondo que podría ayudarnos a comprender con mayor calado, los procesos de romanización de los llamados pueblos «bárbaros».

			 

			 

			Introducción

			A nuestro criterio pensamos que un estudio para la comprensión de la tradición guerrera de la Hispania céltica, quedaría incompleto sin plantearnos cómo, durante el complejo proceso de la romanización de los pueblos prerromanos, se produjo la integración de estas sociedades de jefaturas de la Céltica hispánica en los parámetros ideológicos y culturales del Imperio romano. Tratando de fijarnos no tanto en la absorción del mundo indígena por la administración y la política romana, como intentar rastrear una suerte de «consanguinidad» ideológica que se pudiera establecer entre ambos mundos, y que habría sido un elemento importante en la romanización de la Hispania céltica. 

			La idea que proponemos es que el universo ideológico de las jefaturas guerreras: sus clientelas, la devotio, la ética agonística, o su dinámica de atribuciones políticas, religiosas y militares, tendría conexiones o puntos de contacto, con algunas de las formas de representación del poder en el ámbito romano. Si esta posibilidad fuera confirmable, podrían vincularse algunos aspectos del culto imperial y de la figura del emperador, a algunos de los elementos jerárquicos y de compromiso político y personal de las sociedades guerreras y de jefaturas de la Edad del Hierro. 

			Es decir, nos estaríamos planteando que el proceso de romanización y especialmente a partir de Augusto, se estaría convirtiendo paradójicamente en vehículo para dar salida a presupuestos ideológicos propios del mundo guerrero hispano-céltico. Este «mundo guerrero» estaría encontrando en la dimensión imperial de Roma, una vía de desarrollo dentro de un marco más amplio, para la propia welstanchaaung de su cultura guerrera y de jefaturas. Cultura que ahora y de mano de la constitución de Roma como «Imperio» —coronado este por un emperador— ofrece a dichas culturas guerreras la posibilidad de acceder a un escenario propicio para seguir desarrollando, ahora dentro de un «proyecto» mucho más amplio y de una mayor carga simbólica y espiritual, la misma Fides y Areté que animaba su tradición guerrera. 

			La jerarquía máxima y sagrada que se configura en el emperador, la carga simbólica de Roma como ciudad imperial, la idea de dominus mundi y las propias legiones al servicio de dicho planteamiento y como base del poder e imagen de este modelo, convertirían a la «romanidad» en algo más que un poder conquistador. La convertirían en un poder de sugestión que evocaría algunos aspectos del fondo ideológico de los pueblos de la Hispania céltica, dándoles una amplitud de miras impensable dentro de los márgenes de su correspondiente contexto sociocultural. 

			El emperador y Roma se convierten así en el eje en torno al cual reconducir la ética heroica de aquellas comunidades de la Hispania céltica, en las que la ideología guerrera había sido especialmente importante. Lo que permitirá actualizarla conforme a un «centro superior» que a partir de ahora va a simbolizar de manera más amplia y universal ese horizonte de trascendencia que, como hemos visto en su momento, era el «motor de sentido» del mundo hispano-céltico. 

			La estructura imperial se organizaría a partir de Augusto, en torno a un eje vertical representado por el emperador, eje que conectará la realidad natural y contingente con el mundo Superior y Trascendente. Convirtiendo la figura del emperador, en un «hacedor de puentes» —pontifex— entre el mundo de los Dioses y el mundo de los Hombres. Desde esta perspectiva, el Imperio adquiere la condición de ser la manifestación en la tierra, de una estructura sociopolítica deseada o bendecida por los Dioses, y llamada a articular realidades diversas desde un centro unificador y común. Centro simbolizado por Roma y su emperador. Centro al que corresponderá por tanto una función o poder anagógico (que atrae hacia «lo Alto», «hacia los Dioses»), y que le da especial razón de su jerarquía así como superior razón de ser. 

			Conforme a lo dicho y, obviamente, en la salvaguarda y defensa del Imperio, estarán llamadas a entregarse las mejores y más valiosas fuerzas de sus súbditos. El ejercicio del poder militar se convierte habitualmente, y de este modo, en el cursus honurum para acceder al Imperium; y el mando de las legiones, el lugar natural del reconocimiento, el mérito y el prestigio. Tanto así que será durante la República cuando paulatinamente los generales al frente de las legiones cobren cada vez más protagonismo. Llegándose a generar una vinculación personal entre los soldados y sus generales o «jefes». Hasta el punto de que estos podrán llegar a pedir a sus hombres cualquier cosa… Por ejemplo, derrocar la República e instaurar una suerte de monarquía: el Imperio (Valdés Matías, 2011: 9, y Le Bohec, 2011: 15). Las figuras, claro está, de César y Augusto serán aquí especialmente sintomáticas. 

			Roma se convertirá así en algo más que un poder político o militar, generando una dimensión simbólica capaz de integrar a las sociedades de jefaturas de la Hispania céltica, en el ámbito ideológico del Imperio. Es decir, Roma habría sido capaz de, a partir de la figura del emperador y el culto imperial, integrar, conforme a su propio interés, las ideas que respecto de la jefatura, la milicia y el mando, se estaban dando en la Hispania céltica. Es de este modo que entendemos que el Imperio romano se va a convertir en una realidad «más que romana». Se va a encuadrar en un marco más amplio de referencia simbólica y espiritual, que trasciende lo puramente romano. Funcionando entonces como potencial escenario de vivencia y desarrollo de las bases ideológicas no ya de la Hispania céltica, sino en general de las culturas guerreras y de jefaturas de la Europa de la Edad del Hierro89. 

			Consideramos así que nuestro planteamiento permitirá vislumbrar aspectos no tenidos en cuenta hasta el momento en la romanización de los llamados «pueblos bárbaros», y especialmente en lo que a nosotros nos atañe, en la romanización de los pueblos de la Céltica hispánica.

			 

			 

			Jefaturas y culto imperial

			Hemos tratado al estudiar el ámbito espiritual y las instituciones que articulaban las élites guerreras del mundo hispano-céltico, cómo los conceptos de mors triunphalis o ética agonística por un lado, y la consagración a los jefes por otro, alcanzaban un punto de especial conexión a través del ritual de la devotio. Mediante este, esa misma espiritualidad heroica se focalizaba en la figura de los jefes guerreros con los que los miembros más destacados de sus clientelas establecían pactos de fidelidad extrema, hasta el punto de ofrecer sus vidas a los «Dioses», a cambio de la vida de sus jefes. 

			Los casos de Viriato, de Retógenes o del propio Sertorio, todos comentados anteriormente y en diversas ocasiones, serían sintomáticos de este ritual y sus implicaciones. Ritual en el que el discurso agonístico de la «vía del guerrero» se realizaría no solo en la lucha heroica y la muerte en combate, sino también en la lealtad sin fisuras al jefe. Jefe al cual se dirigirían no solo como portador de las atribuciones de un poder político fundamentado en la virtus guerrera —la Areté—, sino también como portador de las facultades religiosas y las atribuciones rituales. Como sacerdos de la ceremonia sagrada y el sacrificio que, dependiendo de un caso u otro, pone, bien a la comunidad bien a la «banda guerrera», en sintonía con el mundo de los Dioses. Es la idea del jefe guerrero como intermediario entre el mundo de los Dioses y el mundo de los Hombres, como sujeto dotado de un especial carisma que le acerca al numen, y lo convierte a él mismo en un semidiós. Caso también claramente documentado en Aníbal, del cual Apiano (Aníbal, 5) nos dirá que entre los celtas de los Alpes «lo veían ir de un lado a otro entre sus gentes unas veces como un viejo, otras como un joven, otras como un hombre de edad mediana, y continuamente cambiando de uno a otro, llenos de admiración creían hallarse ante un hombre que compartía la naturaleza divina». 

			En la «familia» no consanguínea de las männerbünde, su correspondiente jefe, el «padre» de la misma, desempeñaría todas las funciones propias de un verdadero pater familias, incluyendo las religiosas. Especialmente las relativas a su relación con el dios de las männerbünde y su protección y poderes mágicos, así como las relativas a la ligazón con los caídos en combate, los difuntos y los antepasados. El mundo de las sociedades de jefaturas se convierte así en un mundo articulado a través de unidades «político-militares-religiosas» para las cuales, estos tres niveles —político, militar y religioso— se aunarían en la figura del jefe. Siendo esta estructura ideológica la que, entendemos, predispondrá al mundo de la Céltica hispánica a encontrar en el Imperio romano, y a partir de César y de Augusto, un marco cultural que no solo no les sería ajeno, sino que incluso les resultaría afín. 

			Tenemos así que en tiempos de Augusto, su autoridad y gobierno parecerán encarnar un principio «metapolítico» que, prefigurado por César, nos remite a un poder superior constituido tanto de dignidad regia, como pontifical. Expresión de una auctoritas capaz de aspirar a situarse más allá de toda particularidad contingente condicionada por la tierra, la raza o la religión, y alumbrar un proyecto político de vocación universal (Bueno, 1999: 201). Es así que la institución del «emperador» parecerá remitir a la figura de un dominus mundi que ya no es mero rex romanorum, y se convierte en imperator totius orbis (Bueno, 1999: 226). En efecto, el culto imperial nunca tendrá la necesidad de negar los distintos Dioses de los distintos pueblos que se veían incorporados al Imperio. Este antes bien acogerá en su panteón todo el culto en una suerte de «sincretismo jerárquico-religioso», en el que por encima de toda devoción particular, se encontraría una Fides superior ligada a la universalidad y eternidad encarnadas en la institución imperial. 

			Encontramos de este modo cómo las aristocracias guerreras de la Hispania céltica, que se dan a sí mismas y para articularse una serie de instituciones tales como la clientela y la devotio, y que tienen en las jefaturas y la Fides correspondiente un elemento esencial, van a encontrar conexiones entre los principios que animan su cultura guerrera, y algunos aspectos ideológicos que animan el culto imperial romano. En este, encontraremos que se establecerá un poder del tipo «realeza sagrada» que, anticipado ya por César, posiblemente se encontraba latente en el mundo latino. Caso de la monarquía anterior a la República en la que el rex era jefe civil, militar y religioso, siendo el Senado, y como ocurrirá durante el Imperio, mero órgano consultivo del rey90.

			Dicho esto, y conforme a lo que estamos intentando argumentar en este apartado, resultará altamente sintomático señalar cómo respecto de la jefatura de Viriato, las fuentes clásicas nos dirán que su trayectoria lo llevó desde el generalato (imperator) hasta, según Diodoro (33, 1, 3), algo parecido a la realeza (dinasta); e incluso sería plausible hablar de un «Rómulo para Hispania» (Floro, 1, 33, 15) (Quesada Sanz, 2011: 34).

			Es decir, si en las sociedades de jefaturas del mundo céltico que encontramos en Hispania, dichas jefaturas quedan revestidas de una responsabilidad que trasciende lo meramente socioeconómico, y aúnan el nivel político con el nivel religioso, encontramos que en la Roma imperial en esencia, estaría ocurriendo algo parecido. Llegándose a dar la paradoja de que los que ejercen el control del poder militar romano durante la República, van a decidir el destino político de esa República, en batallas que se llevan a cabo a larga distancia de Roma: por ejemplo en Munda (Hispania), y contando con importantes contingentes de hombres que ya no son romanos de origen, sino que son también, por ejemplo, hispanos. El destino de la República se decide así en campañas militares entre distintas «familias» o facciones del Senado romano, muchas veces fuera de la península itálica, y muchas veces conforme a lealtades personales que unen a los generales y a sus hombres, más allá del marco nacional o facción política de estos (Le Bohec, 2011: 15). De este modo, tras la ideología céltica de las aristocracias guerreras y sus jefaturas, podría plantearse que se encuentran los fundamentos de un modelo de sociedad, capaz de encontrar un fácil acomodo en el modelo de imperio que encontramos en Roma a partir de César y Augusto. Es decir, que ese potencial discurso político y religioso ínsito en las sociedades de jefaturas del mundo hispano-céltico, podría haber alcanzado mayor actualización o incluso actualización plena, de mano del Imperio romano y el culto al emperador.

			Desde este punto de vista podemos recoger, y abundando en lo dicho hasta ahora, cómo la «cabeza masculina» de los tipos recogidos en la numismática del nordeste peninsular, y que son referencia al antepasado fundador, heroico y divinizado, se confundirá muchas veces con la propia figura de los jefes guerreros. Esos mismos caudillos cuyas clientelas guerreras se vinculan a su persona conforme a la Areté y la Fides, acaban asimilando la representación del antepasado heroico, mítico y fundador. En esta misma línea se orienta la propuesta de Almagro-Gorbea (2005a: 82-85) cuando nos señala que la cabeza del anverso y el jinete del reverso de la moneda hispánica, acaban por identificarse con el dux o jefe del ejército. Esto tendrá especial relevancia para nuestro planteamiento, pues en las primeras acuñaciones celtibéricas de moneda, en época imperial romana, quien aparecerá ocupando el lugar del clásico mitema indígena será el propio Augusto. Es decir, Augusto pasará ahora a encarnar los valores que previamente encarnaron el antepasado fundador y el subsiguiente jefe guerrero, convirtiéndose así en autoridad superior civil, militar y religiosa. Autoridad que no es otra que la que ocupa la cúspide de las sociedades de jefaturas (lám. 6-I). 

			Del mismo modo podremos encontrar que al imponerse Roma, las élites de ciudades como Segóbriga, y como ocurre con otras poblaciones de la Celtiberia, pasarán a integrarse en las clientele romanas. Produciéndose así la integración de la tradición clientelar celtibérica en la tradición clientelar romana. Esta estaría más desarrollada a nivel social, jurídico y político, pero quizás su fondo cultural e ideológico tuviera muchos elementos comunes. Esta circunstancia permitirá la rápida asimilación de las élites indígenas a las élites romanas, y en consecuencia su rápida romanización. En este sentido la ceca de Segóbriga, heredera de la de Contrebia Carbica, será muy interesante. En ella las monedas recogerán el clásico busto masculino y el correspondiente jinete lanza en ristre, que si bien debía representar al antepasado fundador —heros quistes divinizado—, recogerán por el contrario, y a partir de Augusto, la cabeza del emperador (Almagro-Gorbea, 2005a: 83). 
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			Lámina 6-I: Augusto de Prima Porta. Canon clásico de la iconografía del imperator romano. (Según Peralta Labrador, 2009d: 280).

			 

			En este mismo orden de cosas cabe destacar que en el 15 a. C. Augusto elevó a Segóbriga de ciudad estipendiaria a municipium. Esta conversión en municipium será de trascendental importancia, pues será la que explique el auge económico y social de la ciudad. Auge paralelo a un programa de urbanización, de los más impresionantes de toda Hispania, en el que las élites vinculadas a Roma durante generaciones y por sus pactos de clientela, desarrollarán una clara labor de propaganda de contenido ideológico. Propaganda que estaría fundamentada en popularizar y captar población indígena para el culto imperial. Llegando a construirse un gran foro con un herôon o santuario dedicado a Augusto, como fundador de la ciudad. Obviamente aquí se estaría recogiendo la tradición céltica del culto al Héroe o semidiós fundador de la población (Almagro-Gorbea, 2005c: 194-196). Este dato nos abundará en la idea de un culto imperial, que continúa presupuestos ideológicos de las sociedades de jefaturas de la Hispania céltica. En la misma línea podremos encontrar diseños vinculados a Augusto o su entorno, que pretenden hacer usufructo en beneficio del culto imperial, del culto a Lug practicado en áreas de la Céltica recientemente incorporadas al Imperio (García Quintela, 2005: 195).

			Es decir y en definitiva, que para patrones ideológicos propios de sociedades de jefaturas de tradición guerrera y heroica, le corresponden sociedades aristocráticas y jerarquizadas en cuya cúspide, tenderán a generarse instituciones que aúnan lo político, lo militar y lo religioso. Instituciones que a su vez encuentran en el modelo del Imperio romano, un ámbito de organización sociopolítica en el que tendrán fácil acomodo. Esto conforme a una suerte de ideología o «mística del Imperio», que pasamos a estudiar en el siguiente apartado.

			 

			 

			Ideología del Imperio

			Consideramos importante plantear cuál sería la estructura ideológica que sostiene y fundamenta el modelo cultural y de civilización de un Imperio. Planteando no la acepción del modelo imperialista colonial, sino la idea de un imperio civilizador que genera una integración de distintos pueblos en su seno en un proyecto sociopolítico que trasciende y rebasa a estos. Siguiendo aquí las propuestas e interpretación de Gustavo Bueno (1999). 

			En este sentido, más allá de una concepción puramente económica de la cuestión, lo que realmente distinguiría a un Imperio no sería tanto una estructura de poder capaz de someter y explotar pueblos y territorios; sino el hecho de que el Imperio no es solo un Estado o un territorio sino también y principalmente, una idea. Una idea de vocación integradora, de ordenación común de pueblos y hombres diversos, conforme a un principio superior civilizador. 

			Esta construcción del Imperio como orden político supranacional «bendecido» de un ideal superior por lo general de naturaleza espiritual («bendecido de los Dioses»), parte en el caso concreto de Roma y en primer lugar, del Imperio como la facultad del imperator. Y con esto queremos decir la jefatura militar o, más aún, la «jefatura militar suprema» (Bueno, 1999: 183-187). 

			Es decir, cuando el imperator comience a ser el instrumento y la representación de la soberanía y su figura sea concebida como la suprema dignidad, entonces alcanzará la categoría de princeps, es decir primero tanto en poder efectivo como en honor (Bueno, 1999: 186). El ejercicio del poder adquiere de este modo un matiz más complejo, más que meramente militar o guerrero, y se convierte en representación y símbolo de «algo más». Este planteamiento que se inicia con César (Dion Casio XLIII, 44) tendrá su continuidad cuando Virgilio defina la misión de Augusto (Eneida, VI, 851) y diga: «Tu regere imperio populos, Romane memento». Por tanto, la facultad del Imperio (emanada en este caso de Roma), encarnada en un «príncipe» llamado a regir distintos pueblos (Bueno, 1999: 186-187). Hay que resaltar aquí que en Roma, a los jefes se les consideraba dotados de una virtud mágica cuyos efectos prácticos se traducían en la obtención de la victoria. Poseían así derecho a tomar auspicios, y en el campo de batalla eran intérpretes de la voluntad divina. Su victoria en este sentido era prueba del favor divino, y justificaba que las tropas aclamaran al jefe como imperator (Roldán Hervás, 1997b: 281). Esta «mística» romana alrededor de la jefatura, como vamos a poder ver, será importantísima para lo que queremos plantear en este apartado. 

			Del mismo modo la capacidad militar del imperator y su dignidad de princeps, (clave en la ideología del Imperio), tiene su correlato subsiguiente en la idea de un espacio sobre el cual se ha de ejercer la acción de ese Imperio. O dicho de otra manera, el ámbito sobre el cual ese poder militar se puede hacer efectivo y por ende, esa dignidad superior también puede ser expresada. Siendo entonces que para una diversidad de pueblos, esa dignidad se constituye como centro superior de poder, y dichos pueblos se convierten en vasallos, en tributarios, en subordinados al Imperio o incluso en «leales» al Imperio. En nuestro caso hablamos de Roma, que llegadas las postrimerías de la República, con César primero, y sobre todo ya con Augusto, se configurará como un poder pero también como una idea transnacional, que vehiculizada por Roma, se expresaría en su emperador y en el culto imperial. 

			Nos encontramos, llegado este punto, con la propuesta que queremos tratar en este apartado; que la idea de Imperio en su sentido más eminente es una idea con capacidad de sugestión, evocación y aceptación por los pueblos prerromanos peninsulares y conforme a su ideología guerrera: el Imperio romano no es ya un simple Estado depredador que se impone por la fuerza de las armas, sino que es expresión de una dignidad superior que los nuevos pueblos integrados en su seno reconocen como tal. Dicha dignidad superior se plasmaría precisamente en la figura de una jefatura militar suprema, en la figura del emperador. El emperador no solo deviene así en princeps —primero en dignidad y honor— sino que además, y en virtud de dicha dignidad superior, se convierte también en pontifex, en el «hacedor de puentes», en quien une lo Sobrenatural y lo Natural. El emperador, como si fuera un «sumo sacerdote», un «representante de Dios en la Tierra» (Bueno, 1999: 201). La posesión del título de imperator por el «príncipe» —el «primero» de Roma, su «conductor» y su «guía»—, a partir de César y Augusto, conferirá así un prestigio particular: si no el de una divinidad, sí al menos el de una «predestinación» a ser dios. El reconocimiento en él de una naturaleza divina o sobrehumana, que se afirmaba en el curso de su gobierno si no dejaba de generar su poder en tiranía, y que merecía entonces llegada la muerte, los honores de la apoteosis. Situándosele entre el número de las divinidades reconocidas por la religión oficial (Grimal, 2000: 12). 

			En la base de estos procesos sociopolíticos que alumbran la institución imperial y ponen fin a la República, parecerá permanecer en todo caso el trasfondo de un aura mística en torno a la jefatura, por la cual el príncipe habría sido puesto en el poder por Júpiter. Y esto conforme a una concepción sacra de la auctoritas que se remontaría a la Roma arcaica e incluso a los etruscos (Grimal, 2000: 11). En esta línea parece expresarse el romano Servio (Aeneid. III, 268) cuando dice: «Fue costumbre de nuestros antepasados que el rey fuera simultáneamente pontífice y sacerdote», e ideas parecidas se estarían dando en el mundo helénico donde desde tiempos de Homero, la tradición repetía que los reyes eran «hijos de Zeus» (Grimal, 2000: 12). Incluso quizás estas mismas ideas podrían encontrarse en la antigua tradición céltico-galesa del Mabinogion y en torno al «rey» o al «jefe», como «puente» o intermediario con lo sobrenatural (Cirlot 1988). 

			Desde esta perspectiva, el orden político y jurídico 	que enmarca la idea de «imperio», estará determinada no solo por factores materiales o por la posesión y administración de un vasto territorio, sino fundamentalmente por una idea. Idea de orden espiritual que convierte al imperator en princeps y a este, en pontifex. Todo ello a partir de un concepto de la auctoritas que termina por unificar poder militar, político y religioso, y cuya supremacía justifica su preeminencia legítima sobre pueblos y territorios. 

			Así un Imperio no es un reino que se impone a otros reinos y los explota. Es por el contrario un centro y eje que integra y ordena diferentes reinos, manteniendo las élites correspondientes, pero conforme a una integración y lealtad común a un mismo símbolo e institución. Institución que encarna la Trascendencia y cuyo símbolo sería la «corona» imperial. Lo esencial en el emperador está en que su poder se fundamenta en que encarna un principio espiritual que va más allá de la pura posesión de territorios. Va más allá de lo puramente contingente y está llamado a ser símbolo de la verdadera autoridad, y por ende, «puente» entre «el Otro mundo» y nuestro mundo: imperator y pontifex. Siendo entonces objeto de una Fides e inspiración para una Areté que, a nuestro parecer, no será demasiado distinta a la que en origen podemos encontrar en las sociedades de jefaturas de la Edad del Hierro que hemos descrito anteriormente. Sociedades que se integrarán ahora de mano del Imperio romano, en una institución sociopolítica de mucho mayor alcance y calado. 

			La figura del emperador se configura así como soberano de príncipes y reyes, de caudillos y líderes locales, que reina sobre reyes y no sobre territorios, y al que los reyes rinden obediencia y lealtad como representante de un principio espiritual que trasciende las comunidades cuya dirección asume. Lo hemos visto en la anterior cita de Virgilio (Eneida, VI, 851), y estaría presente como culminación de un proceso de disociación entre el rex romanorum, y el imperator totius orbis (Bueno, 1999: 226). 

			Vemos de este modo cómo el poder del emperador y la ideología del Imperio se manifiestan como un «orden bendecido de los Dioses» en cuya cúspide se aúnan el pontífice, el príncipe y general victorioso. Siendo esta una idea que de alguna manera no terminaría de ser ajena al culto a las jefaturas que se practicaba en el mundo hispano-céltico; no terminaría de ser ajena al mannerbündprinzip de las «sociedades de jefaturas» de la Hispania céltica, con lo que, como venimos indicando, podrían entonces amoldarse al proyecto imperial romano sin sufrir una verdadera desnaturalización. 

			Debemos entender así que el Imperio tiene un fundamento que no se remite a un simple poder material, sino que más aún apunta a un sistema de lealtades y clientelas en torno a un mismo «eje» unificador y vertebrador. Eje que tiene en la figura del emperador su más alta plasmación, emperador al cual se rendirá lealtad como representación de un orden querido por los Dioses, símbolo en la tierra de una realidad Superior y Trascendente, capaz de traer la pax a los Hombres: «Todo el género humano fue reunido en una paz universal y verdadera» (Floro, Epítome, II, 34). Entramos ya aquí en la sugestiva idea del dominus mundi, «señor de la Paz y la Justicia». El Imperio y el emperador entonces, no como un poder arbitrario y depredador, sino como un poder llamado a regir a los pueblos del mundo para mantenerlos en equilibrio, convivencia y paz91. La institución del emperador como autoridad que ya no «impera» formalmente en cuanto rey de un Estado, sino en cuanto autoridad orientada al «co-orden» de todos los Estados incluidos en su propio espacio (Bueno, 1999: 187-188 y 207). Roma se presenta de este modo como un Imperio que se eleva por encima de reyes y el interés particular de estos, y recibiéndolos en su Fides, los protege. Suetonio de modo revelador nos habla así de «reyes clientes» del Imperio (Grimal, 2000: 17). 

			En este sentido no debemos dejar de mencionar cómo el emperador unificará poder político, militar y religioso, y que a él le corresponderán los ritos sagrados que, como «sumo pontífice», renuevan y aseguran la armonía de los Hombres con los Dioses. Idea que, como ya hemos indicado anteriormente, se daría también en las jefaturas guerreras hispano-célticas. El emperador se convierte así en el eje que, en la cima de la cúspide social, renueva y asegura la armonía entre «el cielo y la tierra». Siendo aquí que cobra especial sentido ese «misterio iniciático» en torno a la realeza sagrada —adytum et initia regis— considerado inaccesible al común de los mortales (Varrón, De lingua latina V, 8). De hecho en este pasaje de Varrón, se nos habla de diferentes grados del conocimiento, y de la existencia de unos saberes superiores que solo puede alcanzar el «rey». En la misma línea entendemos que deberá situarse la virtud taumatúrgica de los emperadores recogida, por ejemplo, sobre Vespasiano (Tácito, Hist. IV, 81, y Suetonio, Vespas. VII), así como la investidura divina recibida por Trajano (Hidalgo de la Vega, 1995: 123). 

			De acuerdo a este planteamiento la palabras del propio César son clarificadoras: «(en mi estirpe está) el signo sagrado de los reyes que sobresale de entre los Hombres, y la veneración de los Dioses inmortales, bajo cuya potestad está el poder de los reyes» (Suetonio, Caesar, VI). En la misma línea se interpretaría la suelta de águilas a la muerte del emperador remontando el vuelo como símbolo del alma que se eleva a las alturas (Dion Casio, LVI, 34) (idea análoga a la que hemos estudiado en el papel psicopompo de los buitres en la Celtiberia), y también en este mismo sentido entendemos que podrá leerse el canto y anuncio de Virgilio en una suerte de «nueva Edad de Oro» asociada al Imperio romano: «La edad última de la profecía cumana por fin ha llegado. He aquí que renace el gran orden de los siglos. Retorna la Virgen, retorna Saturno (dios de la Edad de Oro) y una nueva generación desciende de lo alto de los Cielos. Dígnate, oh casta Lucina, de ayudar al nacimiento del Niño con el cual la raza del hierro (la raza de la última edad) concluirá y sobre el mundo entero se levantará la raza del oro, y he aquí, que reinará Apolo (…). Vida divina recibirá el Niño que yo canto, y verá a los Héroes mezclarse con los Dioses, y él mismo con ellos» (Eclog., IV, 5-10, 15-18). 

			Este tono heroico e intención profética de los cantos de Virgilio y respecto del papel del Imperio romano, se ve reforzado en los pasajes que hacen referencia a la muerte de la Serpiente (Ibid. 24), a un grupo de héroes que afrontará de nuevo la empresa de los argonautas (Ibid. 33), y a un nuevo Aquiles que repetirá la guerra de los aqueos contra Troya (Ibid. 36). Todo ello imágenes simbólicas de un canto al papel de Héroe en la reordenación y restitución del mundo, a la Edad de Oro que anuncia y trae Roma. 

			Llegado este punto de nuestra exposición, la carga simbólica de la idea de Imperio y emperador se nos muestra con claridad, y en la misma, podemos ver la fuerza sugestiva que dentro de las coordenadas éticas de las comunidades guerreras de la Hispania céltica: jefatura, Areté y Fides, pudieron llegar a tener el Imperio romano y el culto imperial. 

			Culto imperial que, entenderemos, intentaba propiciar la idea de una Roma más allá de todo particularismo étnico y religioso, señalando una Fides superior ligada al principio sobrenatural encarnado por el emperador, y ubicado por encima de toda lealtad específica, ya sea religiosa o «nacional». Es así que, aunque tardíamente y con cierta nostalgia, Namaciano (De red. suo. I, 62-6) evocará una Roma «(capaz de hacer) de los diversos pueblos una única nación».

			 

			* * *

			 

			El culto imperial y la propia figura del emperador se nos muestran de este modo como una institución de vocación «suprarreligiosa» y «supranacional», que no puede ser confundida con ninguno de los «reinos» que componen el Imperio, aunque tenga como arraigo fundamental una determinada ciudad, estirpe o dinastía. Así, la romanidad imperial trasciende lo puramente romano, y sin dejar de ser romana en origen, engloba diferentes pueblos que vivirán centrados, orientados y sostenidos, por un mismo principio superior y espiritual que tendrá en el emperador, su representación y presencia real en el mundo. Este emperador obviamente será un emperador romano, pero en su carga simbólica y espiritual trascenderá el mero hecho contingente de su romanidad, siendo representación de unos principios que por su propia esencia, se sitúan más allá de toda contingencia. De ahí la aeternitas de las dignidades auténticamente imperiales.

			 

			 

			Conclusiones

			La idea principal que extraemos en este estudio de los resortes ideológicos del mundo hispano-céltico y de su tradición guerrera, nos señala una concepción de la existencia, en la que la vida vivida como ejercicio de la Areté y la Fides (del «honor y la lealtad»), puede llevar al Hombre más allá de sí mismo y tender así a un fin sobrenatural y a un horizonte de Trascendencia. Es lo que hemos denominado «Espiritualidad heroica».

			Esta espiritualidad se estructura en el marco socioeconómico y cultural a través de las «sociedades de jefaturas», y especialmente dentro de estas, en las männerbünde. Sociedades en las que la lealtad a los caudillos guerreros y los ideales del honor, el valor y la bella muerte, encauzan y dan forma a una ética heroica que en el marco ideológico de los pueblos prerromanos, alcanza especial expresión en la institución de la devotio.

			Este modelo, base fundamental de las sociedades del mundo hispano-céltico, pero también de diferentes pueblos de la Edad del Hierro europea, encontrará un posible marco de expansión y desarrollo durante la romanización y más allá de los límites «tribales» de las culturas «bárbaras», a través del culto imperial romano. 

			En este sentido planteamos que, paradójicamente, la propia conquista romana de Hispania acabará generando la posibilidad de llevar el fondo ideológico de las sociedades de jefaturas, a cotas de desarrollo y expresión más allá de los límites territoriales y étnico-culturales de la propia Hispania céltica. El concepto político y religioso de la institución del imperator romano, podría estar dando así plenitud al potencial sociopolítico que subyacería a los ideales de jefatura del mundo hispano-celta. La misma «lealtad y honor» —Fides y Areté— de la tradición guerrera hispano-céltica, vivida ahora bajo el signo del Imperio y el culto imperial, conducirá el discurso ideológico de las élites guerreras de la Hispania céltica, a unos marcos sociopolíticos y culturales dotados de una vocación de universalidad, impensable sin su inclusión previa en los márgenes de Roma. 

			En este orden de cosas, será fundamental entender que, tal como hemos indicado en el apartado de «ideología del Imperio», el Imperio será percibido por las comunidades hispano-célticas que se integran en él, como un sistema de lealtades y clientelas, de autoridad y jerarquías, que parecerá reproducir a gran escala los modelos jerárquicos y clientelares de las sociedades de jefaturas de la Hispania céltica. Debiendo entenderse que estos modelos y sociedades se fundamentarán en unas determinadas concepciones ideológicas (lo que hemos llamado «ética y espiritualidad heroicas»), cuyo acomodo en el culto imperial romano, no supondrá una desnaturalización, sino quizás incluso una posibilidad de mayor crecimiento y desarrollo.

			Lo que estamos planteando así es que la ideología de las sociedades de jefaturas de la Hispania céltica, muy posiblemente y de un modo potencial, guardaba en su seno la posibilidad de un desarrollo posterior tendente a reconocer una institución como la del emperador. La cual no sería sino la culminación de todo un discurso previo establecido en torno a los jefes guerreros, y a las cualidades mágicas y trascendentes de estos. Nada más natural por tanto que, concluida la conquista romana de Hispania, muchos de aquellos pueblos que vivieron el «camino del Héroe» siguiendo a sus jefes locales, entendieran o aceptaran que ahora había llegado el momento de ir más allá y llevar esa misma lealtad y honor —Fides y Areté— a un plano superior, más amplio y poderoso, más representativo y ambicioso, que será Roma y la figura del emperador.

			Consideramos de este modo que un punto de vista como el indicado, permitirá comprender quizás con mayor calado lo que realmente y durante mucho tiempo pudo suponer la romanización para muchos de los pueblos llamados «bárbaros», y lo que a su vez pudo significar y evocar la romanitas, una vez que esta generó la institución imperial.

			 

			* * *

			 

			Obviamente, este planteamiento que estamos dando tendrá diferentes desarrollos prácticos a lo largo del devenir histórico del propio Imperio romano, y si bien estamos recogiendo una perspectiva teórica ideal, entendemos que su realización se centraría fundamentalmente y grosso modo en el Alto Imperio. Posteriormente entendemos que lo que podríamos llamar «tensión imperial» o «vivencia heroica» de la romanidad, iría perdiendo fuerza, y los parámetros ideológicos que la fundamentaban se irían debilitando. Es el momento del desembarco en la cultura romana de cultos devocionales que ponen el acento en las ideas de pecado, expiación y salvación, así como de diversas corrientes filosófico-morales, propias de tiempos de crisis. 

			Llegados los pueblos bárbaros, las invasiones germánicas y la caída del Imperio romano, estos «bárbaros», aún próximos a las concepciones heroicas de las culturas de la Edad del Hierro, y a pesar de su conversión generalizada al cristianismo, parecerán dar lugar, y andando el tiempo, a un nuevo reverdecer de la cultura guerrera, los sistemas de jefaturas y el ideal heroico. Esta vez en determinados ámbitos culturales y sociopolíticos de la Alta Edad Media como puedan ser el ámbito del mundo feudovasallático, los cantares de gesta, las órdenes de caballería, e incluso el ideal gibelino del Sacro Imperio Romano Germánico (Grimal, 2000: 19).

			Sin lugar a dudas este proceso de caída del Imperio romano, y de posible traslación o reaparición de sus valores heroicos, en los ideales guerreros de la Edad Media europea, es una hipótesis interesantísima que desborda, sin embargo, las intenciones de nuestro estudio. Sirva entonces su mención, para hacernos cargo del calado de los temas que estamos tratando, a la hora de entender el propio discurrir histórico e identitario de Europa92. 

			 

			 

			 

			 

			
				
					[89]	Obviamente hacemos aquí referencia no tanto a la Edad del Hierro en su sentido cronológico, como en su sentido cultural. 

				

				
					[90]	Es interesante señalar en este sentido cómo el Senado de la República, surgido del Senado de tiempos de la monarquía, y de marcado carácter oligárquico y patricio, debido a sus disensiones con el bando popular y las consiguientes guerras civiles, sembrará la propia destrucción de la República. Especialmente a partir de la figura de César, que proclamándose dictador perpetuo y arrogándose todas las magistraturas, unirá poder civil, militar y religioso reduciendo ya entonces el Senado a órgano meramente consultivo.

				

				
					[91]	En las postrimerías de la Antigüedad y en línea parecida, san Agustín en sus teorizaciones políticas nos dirá que la «ciudad terrena», si no se ordena conforme al ideal universal de la «ciudad de Dios», solo se diferencia de una «partida de piratas» en el tamaño. 

				

				
					[92]	Daría la impresión de que, conforme la espiritualidad en la historia de Europa deriva hacia puntos de vista cada vez más devocionales, y pone más el acento, por decirlo así, en la «fe» que en las «obras» (es decir, se remarcan las dificultades del sujeto para «por sus obras» «merecer los Cielos», quedando cada vez más su «Salvación» necesitada unilateralmente de «perdón» o incluso al «libre arbitrio» de Dios), más se debilita esta espiritualidad heroica que venimos estudiando. Pudiendo darse también momentos de «ajuste» y posterior «conflicto» entre ambas posturas. Así parecerá ocurrir en el Medievo, donde encontramos un tomismo que vindica un entendimiento humano capaz de acercarnos al conocimiento de Dios, así como un ideal de Cruzada y Guerra Santa, que invitará a la «Salvación» mediante la acción heroica en combate. En frente, un Guillermo de Ockham, que aleja la razón humana de la Trascendencia, y una lucha entre papado y Sacro Imperio, que debilita la idea de «jefatura sagrada» (pontifex et imperator) que hemos estudiado como institución vinculada a la ética heroica.

							Finalmente a partir de la llamada Reforma protestante, la espiritualidad europea caerá del lado de la pura devoción, negándose el principio de «Gracia suficiente» y afirmándose la distancia insalvable entre la Trascendencia y las posibilidades del Hombre (ya sean estas cognitivas, éticas o morales), no quedando sino la «fe» para «nuestra justificación frente a Dios». El entendimiento humano y la acción del Hombre en el mundo quedarán a partir de ese momento cada vez más abocados a la mera terrenalidad, sin proyección de mérito o referencia posible «a los Cielos», y abandonada la espiritualidad a la «simple fe» o pura devoción, parecerá que en última instancia la idea de Trascendencia se replegará al ámbito de lo subjetivo y personal, y la cultura se «secularizará» con una existencia humana y acción en el mundo, de horizonte y aspiración meramente mundanas y materiales. La espiritualidad proliferará entonces con demasiada frecuencia en formas espurias, supersticiosas, o peor aún, abiertamente fanáticas, mientras que el «materialismo práctico» de la vida cotidiana de nuestra civilización parecerá no terminar de superar un cierto «malestar» del alma y desazón de vivir que es ya un verdadero clásico de nuestro tiempo… 

							Tendríamos de este modo, que a la hora de afrontar la Trascendencia, parecería que en el momento en que el ser humano es considerado incapacitado para cognitiva y éticamente acercarse a ella, más se debilitan los principios de la espiritualidad heroica que hemos estudiado en nuestro trabajo. La «mera fe» (entendida esta en su forma más limitada, esto es como mera creencia del sujeto en los contenidos «planos» de una «Revelación») se configura entonces como único anclaje posible del Hombre y la cultura en la idea de Trascendencia, y a partir de ese momento, parecerá que se tenderá o a una progresiva secularización de la sociedad y reclusión de lo religioso al plano de lo más estrictamente personal. O por el contrario, a un deslizamiento hacia posturas cada vez más rigoristas y fanáticas, con lecturas literales y unilaterales de los contenidos de una determinada confesión religiosa. 

							Nos gusta pensar que Europa y Occidente en general están todavía a tiempo de «recuperar la fe» (entendida esta en un sentido superior), como una mirada a hacia lo Alto en la que la Trascendencia y la inmanencia se encuentran y dan la mano en el entendimiento y el corazón del Hombre. Como una semilla o potencia inserta en nuestra alma, que a través del cultivo de una mente lúcida y despierta y un corazón noble, esforzado y desinteresado, puede hacerse actual en nosotros y darnos nuestro verdadero Ser, Fuerza y Libertad.  

							Por supuesto, dicho todo esto como apreciación personal… 

				

			

		


		
			TERCERA PARTE: 
EL HOMBRE DE MÁS LARGA MEMORIA ES EL DE MAYOR FUTURO

			 

			 

		


		
			Conclusiones finales. 
Claves fundamentales de la Hispania céltica

			Llegamos a las postrimerías de nuestro estudio y es el momento de recapitular y sintetizar, tratando de destilar lo más esencial que podamos haber encontrado a lo largo de este viaje por la Hispania céltica. El abanico expositivo se ha ido ampliando progresivamente a medida que avanzaba nuestro trabajo, y se impone ya una síntesis que permita colocar los hitos en el camino. Los puntos clave y fundamentales que quedan afirmados tras los diversos desarrollos de nuestras exposiciones y reflexiones, y que finalmente nos puedan servir de líneas maestras desde las que contemplar y seguir avanzando en la comprensión y estudio del mundo hispano-céltico. 

			Remarcaremos de este modo siete puntos clave que configurarán nuestra conclusión final a todo lo trabajado. Cada uno de estos puntos se remitirá a su vez en cuanto a referencias bibliográficas y desarrollo expositivo, a su correspondiente apartado en el índice general de este trabajo.

			 

			* * *

			 

			Si tal como hemos planteado a lo largo de nuestro estudio, la Hispania prerromana y sus luchas contra Roma, tienen algo como de «patria originaria» o «Urheimat», aquello que fue fundamental en aquel tiempo, quizás merezca la pena encontrar la manera de actualizarlo para el día de hoy… 

			 

			 

			La cuestión étnica

			Afirmamos la existencia en el marco de la Hispania prerromana, de una Hispania céltica. Un mundo hispano-céltico que se extendería por el tercio norte y el noroeste, las mesetas y el interior, la fachada atlántica y gran parte del valle del Ebro. Un amplio territorio de celticidad hispánica que aun diversa y heterogénea, y dotada de particularidades propias, formará parte legítima, y de manera fundamental, de lo que sería la «Céltica europea». De este modo su raíz originaria, al igual que ocurre en gran parte de las culturas de la Europa protohistórica, se encontraría en el fondo común indoeuropeo. 

			Dicho lo anterior, dentro de esa celticidad hispánica, habremos diferenciado entre un polo de celtismo arcaico ubicado en lo que sería el arco lusitano-galaico al oeste y noroeste peninsular. Y un polo de celticidad «más plena», cercano a la celticidad que se pudiera estar dando en áreas de la Europa continental, en lo que sería el mundo celtibérico. El primero de estos polos estaría más próximo al fondo indoeuropeo protocelta, y el segundo habría surgido como desarrollo de dicho sustrato protocéltico a partir de influencias provenientes de allende los Pirineos. 

			Entre ambos polos de celticidad arcaica y plena, se daría un amplio territorio de transición entre uno y otro, con diversos grados y matices, así como influencias provenientes de áreas de cultura ibérica. Siendo esta heterogeneidad dentro de la propia Hispania céltica, lo que dará ese carácter tan particular al celtismo hispánico. Carácter que tendrá precisamente, y a nuestro parecer, en la propia denominación de «celtibérico» claro signo de su singular naturaleza. 

			Este mundo céltico de la Hispania prerromana, y como ya hemos señalado, será una de las ramas de la Céltica europea, y en su propio proceso de etnogénesis y más allá de sus propias particularidades, reproducirá procesos análogos a los que se puedan encontrar en otras ramas de dicha Céltica europea.

			Este planteamiento nos permitirá contemplar la Hispania céltica desde un marco más amplio e integrado. Un marco que incluye las culturas de la Edad del Hierro, las distintas áreas célticas de la Europa protohistórica, y el ámbito de unas raíces compartidas en el fondo común indoeuropeo. Todo ello sin perder de vista y en ningún caso, los propios matices de dicha celticidad hispánica así como sus diversas particularidades.

			Este mundo hispano-céltico de antiguas raíces indoeuropeas convivirá en el solar peninsular con el mundo ibérico. Este en el sur de Hispania, el Levante, áreas del sureste manchego, la margen derecha del Ebro y los Pirineos hasta territorio vascón. Un mundo ibérico del que aún hoy es difícil esclarecer sus orígenes, pero que también hará parte fundamental de esa «patria originaria» que fue la Hispania prerromana. 

			Como ya hemos indicado en nuestro estudio y la propia genética demuestra, de aquellas gentes célticas, ibéricas y celtibéricas descendemos. Más allá de la prehistoria, ellos no son sino nuestros primeros antepasados…

			 

			 

			La cuestión socioeconómica

			Conforme a lo estudiado en este trabajo, entendemos que la organización socioeconómica de la Hispania céltica, se dará en primer lugar a través de grupos de parentesco. Es decir, a través de modelos de familia extensa, también llamados gentilidades y coloquialmente «clanes». 

			Cada una de estas gentilidades se considerará descendiente de un antepasado común, y a su vez podrá integrarse con otras gentilidades afines formando grupos más amplios en las correspondientes unidades de poblamiento, ya sean estas castros u oppida. Siendo este modelo de gentilidades la base de la estructura social de la Hispania céltica. 

			Desde un punto de vista estrictamente económico, estas sociedades hispano-célticas serán fundamentalmente sociedades agropecuarias. Sociedades de pastores y agricultores para las que dicha actividad económica se convierte en uno de los ejes vertebradores de su modo de vida. En este sentido asociada a dicha actividad económica y el consiguiente control y protección de cañadas, abrevaderos y pozos, pastos, cabezas de ganado o tierras de labor, se desarrollará una vocación fuertemente competitiva. Un panorama de pastores armados que guerrean tanto por la defensa de sus territorios, como por la obligada ampliación de estos en orden a conferir un mayor margen de seguridad a su actividad económica. Siendo entonces que la actividad guerrera aparecerá como elemento característico de dichas culturas, vinculada en gran medida a la propia actividad ganadera. Llegando a funcionar como una verdadera cobertura y complemento de esta. 

			Por otro lado, los modelos de ocupación del territorio se podrán sintetizar en dos: el modelo que hemos denominado «cultura de castros»; y el modelo que hemos denominado «cultura de oppida». 

			El primero de ellos será el modelo más básico, teniendo al castro como centro y a toda una serie de granjas y cabañas, como módulos vinculados a dicho castro. El castro será una unidad de poblamiento preurbano carente de una verdadera estatalidad. No siendo nunca su territorio de control y explotación demasiado extenso.

			Este modelo de poblamiento parecerá corresponder a modelos arcaizantes y así en Hispania, tendrá especial presencia en el arco lusitano-galaico. 

			El segundo modelo, el que hemos denominado «cultura de oppida», corresponderá por su parte a formas más evolucionadas de poblamiento, formas dotadas ya de un incipiente urbanismo y estatalidad capaz de controlar y explotar, ahora sí, unos territorios más amplios. Dichos territorios se organizarán a través de un oppidum central que ejerce las funciones de capital, toda una serie de castros menores, dependientes de dicho oppidum central, y luego toda una serie de granjas o aldeas, dependientes a su vez de dichos castros. 

			Este modelo y «cultura de oppida» se encontrará un escalón por encima del mero modelo castreño y correspondiendo a sociedades más desarrolladas, en Hispania tendrá especial presencia en el mundo celtibérico. Debiendo tenerse presente que se darán amplias áreas de transición entre un modelo y otro, con mayores o menores grados de «celtiberización», así como con mayor o menor grado de pervivencia «castreña».

			El caso de Numancia, como capital y oppida de un amplio territorio, será un ejemplo claro de estas incipientes polis célticas de Hispania.

			 

			 

			La cuestión de las élites

			Estas sociedades hispano-célticas, organizadas a partir de grupos de parentesco, que ocupan el territorio a través de modelos preurbanos castreños o de modelos protourbanos de oppida, y que basan sus economías fundamentalmente en la ganadería y en la agricultura, serán también sociedades fundamentalmente aristocráticas y jerarquizadas. Sociedades que hemos llamado de jefaturas y en las que tendrá un papel preponderante la élite guerrera. 

			Nuestro estudio nos ha llevado a reconocer para la Hispania céltica, sociedades fuertemente jerarquizadas coronadas por unas élites aristocráticas de carácter guerrero. Élites que a través de una serie de instituciones (hospitium, clientela y devotio) se articulan internamente y generan estructuras de interrelación social. Estructuras que a su vez se manifiestan y refuerzan en creencias, prácticas rituales y estilos de vida en lo que hemos llamado «la cultura de las männerbünde o de las fratrias guerreras». 

			Estas élites guerreras serán las dirigentes de la comunidad, así como las encargadas de la salvaguardia de la misma. Siendo reflejo y a su vez transmisores de unos valores éticos que la vertebran espiritualmente, y que tienen en la figura arquetípica del «Héroe», su máxima idealización. 

			El carácter guerrero de estas élites aristocráticas, lo encontramos íntimamente asociado a la posesión de ricas panoplias de armamento, así como a la posesión de los llamados elementos de prestigio: aquí junto a torques, fíbulas, broches y joyas, jugará un papel fundamental la figura del caballo. La posesión y el uso del caballo como uno de los símbolos principales de la jefatura y la preeminencia guerrera. Tanto así que las jefaturas y élites de la Hispania céltica podrán ser consideradas o caracterizadas como élites ecuestres. 

			Este carácter aristocrático, ecuestre y guerrero de las élites dirigentes, su organización a través de jefaturas y clientelas, y la jerarquización territorial de su poblamiento, nos sugieren un modelo que nos atreveremos a describir como «de embrionario carácter feudovasallático». Un carácter que, a nuestro parecer, quedará aún más refrendado cuando en los siguientes puntos, nos aproximemos a las propias dinámicas y modos de vida de las bandas guerreras, así como a los principios y creencias que les dan forma y orientan.

			 

			 

			La cuestión de las bandas guerreras

			A partir del reconocimiento de la existencia de una aristocracia guerrera y el papel preponderante de esta liderando las sociedades hispano-célticas, hemos podido estudiar la propia realidad interna y el funcionamiento de dicha élite. Siendo en este ámbito donde nos hemos adentrado en el mundo de las «bandas guerreras» y en lo que hemos llamado la «cultura de las männerbünde». En dicho ámbito, lo primero que debe ser resaltado es la formación de grupos armados alrededor de jefes, vinculándose a estos mediante las instituciones de la clientela y la devotio. Siendo estas agrupaciones, la célula fundamental a partir de la cual, se constituyen propiamente la sociedad de jefaturas y las männerbünde. Es decir, la «célula guerrera básica» a partir de la cual, se formarán la estructura, el poder y el prestigio militar de estos pueblos. 

			Estas mismas «sociedades de hombres», o männerbünde, serán el origen de esas bandas guerreras que las fuentes recogen y que cíclicamente caen sobre territorios alejados de su lugar de origen en campañas de saqueo. Campañas fundamentalmente dirigidas al robo de ganado y de cosechas: nos referimos a las «razias», verdadera actividad protagonista en el mundo de las bandas guerreras. En estas sin embargo, siendo la razia la manifestación más evidente de su actividad guerrera, consideramos que se debe tener en cuenta la existencia de todo un conjunto de elementos de carácter ceremonial, vinculados a la aceptación, pertenencia y relaciones sociales específicas de las bandas guerreras. Habría así todo un entramado mágico y religioso que daba un contenido simbólico y ético a las männerbünde. Entramado que nos permite caracterizarlas como «cofradías guerreras».

			Una expresión de este nivel espiritual y simbólico de las männerbünde, serán los ritos de iniciación guerrera. Siendo estos, todo un universo ritual, ceremonial y mágico, a través del cual los jóvenes neófitos entrarán en el mundo ideológico y espiritual de las «fratrías guerreras». Siendo durante estas ceremonias donde serán imbuidos e instruidos en los valores, deberes y derechos que los llevarán a las elaboradas y particulares concepciones que de la vida, la muerte y la guerra tienen los integrantes de las männerbünde. Es lo que hemos denominado «ética y espiritualidad heroicas». 

			A dicha iniciación guerrera, le irá asociada toda una serie de prácticas ceremoniales y mágicas, tendentes a despertar y potenciar las facultades guerreras del iniciado. Siendo estos los ritos en los que el neófito es adiestrado en una serie de comportamientos de combate que caracterizamos asociándolos al furor y al ímpetu arrollador; a la aparente invulnerabilidad o indiferencia al dolor, y a la intención de sugestionar en el contrincante un terror paralizante. Para dicho ámbito de «magia guerrera» habremos hecho referencia a la idea de una licantropía ritual. 

			También en el marco de unas prácticas rituales de hondo calado en las bandas guerreras, hemos hecho referencia, y en el ámbito de la interacción social, a la institución de la devotio. A la existencia de unos «guerreros consagrados» que vinculan su vida a la de sus jefes, hasta el punto de quitarse la vida en el caso de caer sus jefes antes que ellos. Siendo así la devotio una forma de clientela extrema para la que habremos señalado una marcada dimensión espiritual, alrededor del principio de la fides. 

			Para este universo ritual, mágico e iniciático de las männerbünde, habremos señalado la existencia de unas divinidades propias. Dioses asociados a la muerte, a la fides, a la magia guerrera y al tránsito al Más allá; que se invocan en los juramentos de la devotio y que propician el «furor». 

			Todos estos rituales se llevarían a cabo por medio de todo un «entramado litúrgico» en el que parecerá que el agua, el fuego y los baños de vapor; la noche, los solsticios y plenilunios y la figura del lobo; la licantropía, la muerte y resurrección simbólica, y el enfrentamiento con alguna bestia real o imaginaria; el derramamiento ritual de la propia sangre, la ingestión de bebidas alcohólicas, plantas alucinógenas o el corazón o los sesos de animales salvajes; así como la música ritual, la caza o los periodos de vida en el monte y el bosque, como apartados de la comunidad; jugarán todos ellos un papel esencial. Papel que cargará de símbolos propios todo el universo de las bandas guerreras que tiene entonces, en todas estas prácticas y cargas simbólicas, un nivel fundamental de expresión, reconocimiento propio e identidad. 

			Por otra parte, parecerá lógico pensar que todo este mundo ritual que se desarrolla en el marco de las männerbünde, contará con «especialistas» de dicho ceremonial mágico e iniciático. Unos especialistas del mundo de lo «sobrenatural», que íntimamente asociados a las «cofradías guerreras», posiblemente surgirán y adquirirán ese papel en el interior de las propias männerbünde. 

			Finalmente, este mundo y cultura de las männerbünde que hemos rastreado en la Hispania céltica, constituido en bandas armadas articuladas a través de jefaturas, de sus correspondientes clientelas y «devotos», y vertebrado por los ejes fundamentales de las razias, la iniciación y la magia guerrera; tendrá también su correlato en otras áreas de la Europa del Hierro. Así, encontramos formas análogas en el soldurio de la Galia, en el comitatus germánico, en las cofradías de los jóvenes guerreros celtas de los fianna irlandeses, en el druht escandinavo o también, tiempo después, en los conocidos guerreros berserk de las sagas vikingas. Todo ello invitándonos a abundar en la idea de un ámbito de raíces comunes, alrededor de las culturas de la Edad del Hierro. 

			 

			 

			La cuestión de los principios, valores y creencias

			Hemos identificado en los pueblos del mundo hispano-céltico una cultura guerrera, que está en la misma vertebración socioeconómica de dichos pueblos, y que tiene en las élites ecuestres y las männerbünde, la expresión más palpable de dicha personalidad guerrera. Dicho esto, desde el punto de vista ideológico y en nuestra tesis, hemos caracterizado a dicha tradición guerrera, como una «cultura heroica». Concretamente la hemos retratado embebida de los conceptos de una ética y espiritualidad que hemos llamado heroicas y en las que destacará en primer lugar la idea de la «muerte triunfal». La idea de la muerte gloriosa en combate como cenit de un modo de vida que ha ensalzado los valores del coraje, el honor, la lealtad, el desprecio por la propia vida y el aprecio por la propia muerte. Valores de una ética heroica y agonística que tienen su meta final en la muerte gloriosa, en la «bella muerte» del que entrega su vida en batalla, y cae en un acto final de valor. Muerte heroica que testimonia y ejemplifica unos ideales y que, como tal, alimenta el planteamiento ideológico del que se nutre para convertirse en un referente del imaginario colectivo de su comunidad. 

			La exposición de los caídos en combate a los buitres, la escenificación de provocaciones y desafíos entre campeones antes de la batalla, el gusto por el combate singular, el suicidio ritual en la devotio, la caída de Numancia y la muerte de Retógenes, o los propios funerales de Viriato, serán claras imágenes de dicho trasfondo ético de tipo heroico y agonístico. Del mismo modo la propia manera de hacer la guerra que encontramos entre los pueblos hispano-célticos, abundará de nuevo en esta idea. Con un escenario de guerra cíclica y estacional, que no pretende tanto ocupar territorio, como ser fuertemente depredadora e intimidatoria. Lo que genera un desarrollo táctico de saqueos y golpes de mano en los que el combate es puntual, breve y siempre intenso. Y en el que se presenta un ámbito de actuación guerrera protagonizado casi siempre por combates singulares donde el valor y la destreza individual son la clave de la victoria. 

			Acompañando a esta ética heroica, existiría un trasfondo espiritual en el que dicha muerte en combate, meta suprema de la cultura guerrera, se ve coronada con una sublimación post mortem del alma. Con una elevación del alma tras la muerte del cuerpo, a la esfera superior de los Inmortales: la esfera de los Dioses y los Héroes. Esfera que será también de los antepasados, del héroe fundador de la estirpe y la comunidad, y de su séquito de Inmortales que desde el Más allá, a la manera de una «männerbünde sobrenatural», vela por los destinos de sus descendientes y camaradas en la tierra. 

			La vía del guerrero se convierte así también en un camino para conquistar la Inmortalidad, en un merecimiento de un lugar en el salón celestial de los Héroes, en el «paraíso» de los guerreros. Allí donde los antepasados, los Héroes y los Dioses de las männerbünde, reciben a los caídos en combate y les reservan un lugar entre ellos. El recorrer y superar las dificultades de esta vía del guerrero, alcanzará su máxima expresión en la «bella muerte» o mors triunphalis, verdadero tránsito al paraíso de los Héroes. 

			El guerrero, siguiendo así el arduo «camino del Héroe», en el momento de la «muerte triunfal», puede liberarse de las ataduras terrenales e ir más allá de la esfera de lo meramente natural. La envoltura carnal del guerrero es desechada por la pira funeraria o por el ave sagrada, y esto libera el elemento espiritual del guerrero cuya alma sublimada por la batalla, se eleva entonces al reino de los Cielos. 

			La «vía del guerrero», la ética heroica y agonística, se convierte así también, y como no podía ser de otra manera, en una vía hacia la Trascendencia, en un «ir más allá elevándose». Esta espiritualidad que, con razón, podremos llamar heroica, a nuestro parecer, estará en el centro mismo de la welstanchaaung de las bandas guerreras de la Hispania céltica, no pudiendo entenderse la agonística de los pueblos hispano-célticos, sin la correspondiente valoración de una ideología heroica. 

			Por otra parte y del mismo modo que hemos señalado en puntos anteriores, esta ética y espiritualidad heroicas no serán patrimonio exclusivo del mundo hispano-céltico, sino que serán también expresión de la raíz común de las culturas del Hierro europeas. Pudiendo rastrearse formas culturales análogas en diversos pueblos del llamado mundo «bárbaro» europeo. 

			Por otra parte, si esta ética y espiritualidad heroicas, remitidas a un horizonte de Trascendencia, estarán en el centro de la welstanchaaung del mundo hispano-céltico, esto será sin perjuicio de una concepción religiosa y mágica del mundo natural. Concepción mayormente vinculada a ritos propiciatorios y de fertilidad, y que se dará en general en el mundo céltico. Concepción a nuestro entender de segundo grado respecto de la ideología heroica propiamente dicha, y que remitirá a una suerte de «inmanentismo» mágico vinculado a las fuerzas de la naturaleza.

			 

			 

			La cuestión de la integración de las bandas guerreras en el Imperio romano

			Hemos remarcado en diversas ocasiones a lo largo de nuestra exposición, el hecho de que nos encontramos frente a sociedades de jefaturas, organizadas a través de sistemas clientelares, dándose una célula básica de vertebración del sistema en las llamadas männerbünde, «sociedades de hombres» o «cofradías guerreras». Para todo este modelo la figura de los jefes y los juramentos de lealtad y compromiso con los mismos, serán una pieza fundamental. Pudiéndose reconocer en dichos jefes tanto atribuciones políticas, como muy posiblemente también atribuciones religiosas. Nuestro planteamiento ha sido entonces la hipótesis de una continuidad ideológica de fondo entre este tipo de sociedades, y el propio modelo del Imperio romano con respecto al culto al emperador o culto imperial. 

			La figura del emperador, como jefe supremo militar y religioso, jefe de jefes, cabeza del Estado, no resultaría extraña y ajena al mundo ideológico de las sociedades de jefaturas del mundo hispano-céltico. Más aún, dicho emperador podría ser un marco mucho más amplio de desarrollo y vivencia de los fondos ideológicos de dichas sociedades de jefaturas, respecto a la propia idea del valor de la jefatura, y respecto de las lealtades y ordenaciones sociopolíticas que derivan de dicho valor. En este sentido planteamos que el mundo de las männerbünde, si bien pudiera desaparecer formalmente de mano de la romanización, continuaría sin embargo vigente en sus estructuras más íntimas de la mano del culto imperial y de la integración de los antiguos miembros de las «cofradías guerreras», en los Ejércitos de Roma. 

			Las sociedades de jefaturas tendrían así en el modelo del Imperio romano, del Imperio como institución a la par política y religiosa, un estadio superior de desarrollo y plasmación de sus propias bases ideológicas, dándose así una sutil línea de continuidad entre dicho mundo prerromano hijo de la Edad del Hierro, y la propia Roma imperial. Produciéndose entonces, por decirlo así, una síntesis integradora y a la vez jerárquica y vertical, entre el mundo «bárbaro» de dichas sociedades de jefaturas, y el mundo «civilizado» de una Roma que adquiere el «carisma» de un Imperium.

			A partir de aquí, qué cosa pudo suponer la romanización para los pueblos «bárbaros», así como qué cosa significó el Imperio romano, se nos podrá mostrar con una renovada perspectiva en la que quizás estén algunas de las claves identitarias de Europa…

			 

			 

			La cuestión del estudio de la Tradición

			Por último, no podía quedar sin señalarse la cuestión del estudio mismo del mundo tradicional. Y con esto queremos decir de las culturas premodernas y en ocasiones ancestrales, de las que no siempre el rastro arqueológico y las fuentes literarias, son todo lo «explícitas» que nos gustaría. Aquí planteamos que será fundamental un trabajo multidisciplinar, capaz de unir las pistas que nos ofrecen dicho registro arqueológico, fuentes clásicas, epigrafía o numismática; con las pistas que nos ofrecen la etnología, el estudio del folclore, las creencias religiosas, la mitología comparada, la filología, la antropología e incluso la genética. Buscándose los paralelismos, puntos de conexión, pervivencias, concordancias y en general un amplio campo de complementariedad, desde el que poder no ya describir a las culturas protohistóricas, sino también entenderlas en su fondo ideológico y «concepción del mundo». 

			En este orden de cosas, será fundamental entender que dichas sociedades tradicionales premodernas, más allá de las coincidencias de orden puramente natural que puedan tener con nuestras sociedades modernas, para todo lo demás, serán completamente diferentes por no decir antitéticas a las sociedades de la modernidad. Empezando por el hecho de que en el mundo tradicional, el sentido de la vida humana, de un modo u otro, es puesto siempre en relación a la Trascendencia y al Más allá. No se contempla ni se plantea así, salvo en contextos de crisis y decadencia, la posibilidad de una «vida secularizada» hecha de espaldas a la idea de lo Sobrenatural y el destino post mortem del alma. Del mismo modo, tampoco se contempla una sociedad de «apostasía» en la que la cuestión religiosa o espiritual quede relegada al ámbito de lo privado o directamente desterrada. Siendo que tal situación solo es valorada como síntoma de una Edad Oscura, anuncio del «fin de los tiempos»… 

			Este planteamiento y punto de vista general de las cosas, si no es puesto en valor a la hora de analizar los restos que nos llegan del pasado, nos deja inermes para desentrañar todo su sentido y posibilidades, y nuestros análisis no podrán pasar entonces de lo descriptivo, remitiéndose sobre todo, a la lectura puramente socioeconómica de las sociedades antiguas y tradicionales. Lo que es tanto como quedarse en el ámbito de lo meramente necesario, pasando por alto lo realmente importante. Bien claro está, que esa no ha sido nuestra opción en este estudio… 

			 

			* * *

			 

			Finalmente, sintetizados estos puntos sobre la Hispania céltica, cabe preguntarse: ¿Qué nos aporta todo esto?

			Este ensayo supone un largo viaje a través del mundo hispano-céltico en pos del «alma», cultura, creencias y valores de unos pueblos lejanos, hace ya siglos desaparecidos, que si bien podemos decir que están en nuestros propios orígenes, pudiera también parecer que poco pueden tener que ver con nuestras vidas modernas del siglo XXI.

			Sin embargo, es quizás en ese nivel ancestral, tan lejano a nuestra época, donde precisamente más allá de unas conclusiones concretas, podemos encontrar su riqueza. Y apelando a la consigna sapiencial de que «el hombre de más larga memoria es el de mayor futuro», virar al estudio del pasado no con vocación de meramente satisfacer a nuestro conocimiento, sino de encontrar el hilo invisible que mantiene unido el paso de los siglos. Siendo desde esa continuidad que parecerá posible hallar algo perenne capaz en todo momento, de informarnos de aquello que dota de verdadero significado a la existencia humana. 

			Visto así, el estudio del pasado no será cosa baladí, y en él también se dilucirán el sentido y la dirección de nuestro tiempo. Es aquí donde nosotros encontramos el fundamento de un estudio como el nuestro, en el que humildemente hemos mirado al pasado remoto, y ese «algo perenne», como a través de un sutil juego de espejos, nos ha parecido que llegaba reflejado hasta nosotros. Si con este estudio hemos conseguido recoger parte de ese reflejo, nos damos entonces por plenamente satisfechos… 

			 

			 

			 

		


		
			GLOSARIO 

			Hemos desarrollado un glosario de términos para ayudar a comprender las explicaciones y argumentos de nuestra tesis. Términos en ocasiones griegos y latinos así como conceptos en lengua castellana a los que nosotros en nuestro trabajo habremos dado una significación muy concreta y específica: Areté, Fides, Daemon, Inmortalidad, Héroe, Imperium… 

			El repaso al glosario enriquece la lectura de nuestro estudio y puede dar mayor profundidad a nuestros argumentos. 

			 

			Areté: Usaremos este término para designar el ámbito ético de la excelencia guerrera. Entendida esta como honor, valor y desprecio por la muerte. La entendemos como un ethos. 

			Auctoritas: Usaremos el término para designar una legitimación moral que posee una persona o institución, que si bien no es vinculante desde el punto de vista legal, sí es sin embargo insoslayable desde el punto de vista ético y espiritual.

			Berserk: Término originario del antiguo mundo escandinavo, vendría a significar algo así como «osuno» o «convertido en oso». Nosotros lo usaremos para designar al guerrero que posee la facultad del «furor» y actúa como tal. En nuestro estudio lo hemos asociado a la licantropía. 

			Clientela: Institución del mundo guerrero de la Hispania céltica relativa a la formación de grupos armados alrededor de jefes, conforme a una relación jerárquica de compromiso e interdependencia económica y personal. 

			Comitatus: El comitatus será un tipo de relación militar propia del mundo germánico, por la cual un grupo de guerreros decide libremente ponerse a las órdenes de un jefe. Este «ponerse a las órdenes de un jefe» se hace no solo como una mera jerarquía de mando, sino también como un compromiso ético y personal. En nuestro estudio hemos referido el término en relación al mundo de las bandas guerreras. 

			Daemon: Usaremos este término para designar entidades o fuerzas provenientes del Más allá Telúrico o plano Preternatural. 

			Decorum: El término latino significaría «lo apropiado» o «lo adecuado». En nuestro caso hace referencia a la prescripción de límites al comportamiento social que se considera adecuado según la situación concreta y la dignidad de las partes. Un protocolo estricto de respetos mutuos asociado a la ideología guerrera de la Hispania céltica. 

			Devotio: Institución del mundo guerrero de la Hispania céltica, a través de la cual los principios de la institución de la clientela, son exacerbados hasta la formación de guerreros consagrados hasta la muerte a sus jefes. Esto de acuerdo a un juramento de orden religioso que compromete absolutamente la propia vida.  

			Dioses: Usaremos este término para designar entidades o fuerzas originarias y provenientes del Más allá Celestial o plano Sobrenatural. 

			Druht: Término de origen escandinavo para designar al comitatus germánico. En cada druht podía haber guerreros procedentes de distintas familias o «clanes», dichas relaciones de consanguinidad quedaban sustituidas por la «familia» no consanguínea del druht, a cuyo frente se encontraba el druhtinaz o jefe guerrero. El druhtinaz y todo el grupo estaban protegidos por una divinidad tutelar que sería Odín. En nuestro trabajo hemos referido el término en relación al mundo de las bandas guerreras.

			Einherjar: En la mitología nórdica los einherjar serían los guerreros que, muertos en batalla, son llevados por las valquirias al Valhalla. 

			Ethos: Palabra griega que, pudiendo traducirse como «inclinación» o «punto de partida», es el origen de términos castellanos como ética o etología. En nuestro estudio el término lo hemos usado haciendo referencia a los modos de comportamiento y disciplinas que tienden a conformar un carácter y personalidad de acuerdo a un ideal concreto. En nuestro caso el ideal del Guerrero y por ende del Héroe. 

			Fides: Usaremos este término para designar la excelencia ética en el ámbito de la lealtad y el respeto sin fisuras a la palabra dada y al compromiso personal. Dicha lealtad en el ámbito de la Hispania céltica tendría un fondo religioso y espiritual. 

			Furor: Usaremos este término para designar un especial frenesí guerrero adquirido e inducido a través del mundo iniciático y mágico de las männerbünde. Frenesí en teoría arrollador y capaz de paralizar de terror al enemigo. En nuestro estudio lo hemos asociado a la licantropía. 

			Héroe: Usaremos este término para designar al hombre que en virtud de su Areté, conquista y accede tras su muerte a un lugar en el Más allá Celestial o plano Sobrenatural. 

			Hospitium: Institución de la Hispania céltica a través de la cual se establecen pactos de amistad entre personas y grupos humanos. Pactos que permiten mutua colaboración y ayuda, así como préstamo de bienes. Por ejemplo cañadas o fuentes. 

			Imperium: Término latino que se traduciría como «dominio» o «señorío». En Roma y sobre todo a partir de Augusto designaría la máxima autoridad, concentrando en la figura del imperator todas las facetas del poder, incluida la religiosa. Nosotros usaremos el término para designar la dignidad e institución del Imperium, entendidas estas como la autoridad, el poder y el dominio en el que lo divino se manifiesta en torno a la actividad guerrera, y el general es aclamado entonces como imperator. Como «comandante en jefe querido de los Dioses». 

			Iniciación: Usaremos el concepto de «iniciación» haciendo referencia al tránsito del neófito a un nuevo estatus espiritual, que, obtenido a través de la iniciación, le permite integrarse en un grupo de élite. Formando parte plenamente reconocida de él. En nuestro trabajo hará referencia al mundo de las männerbünde y a la adquisición de la condición de miembro de una cofradía guerrera.

			Inmortalidad: Usaremos este término para designar la condición que se conquista por acceder al Más allá Celestial. Condición que hay que entender como emancipación absoluta de toda limitación y servidumbre de índole natural o preternatural. 

			Interpretatio: Usaremos este término para designar la interpretación que hace Roma desde su propio panteón de Dioses, de los Dioses que encuentra en el mundo céltico y germánico, designándolos por su supuesto correspondiente grecolatino. 

			Magia: Usaremos este término para designar el ámbito ritual mediante el cual se pretende operar sobre el plano preternatural. La entendemos como una techné. 

			Más allá Celestial: Plano invisible superior y trascendente, sede de los Dioses y los Héroes y descondicionado de toda contingencia natural o preternatural. 

			Más allá Telúrico: Plano invisible inferior e inmanente, sede de los «daemones» y los difuntos, asociado a las fuerzas ocultas de la tierra y dependiente del plano meramente natural. 

			Mannerbünde: Término germánico que literalmente significa «sociedades de hombres». Nosotros lo usaremos para designar asociaciones guerreras en torno a jefaturas, dotadas de un propio universo espiritual, ético y ritual de orden heroico, iniciático y mágico. 

			Mors Triunphalis: Usaremos este término para designar la muerte agonística del guerrero en batalla. Muerte que es entendida como heroica, y por tanto como triunfal, en la medida que permite acceder al guerrero al Más allá Celestial convertido en un Héroe. 

			Mundo invisible y mundo visible: Usaremos estos dos conceptos para designar respectivamente por un lado tanto el plano Sobrenatural como el plano Preternatural, siendo el mundo visible el plano meramente natural. 

			Numen: Usaremos este término para designar entidades o fuerzas provenientes fundamentalmente del Más allá Telúrico. 

			(Plano) Natural: Usaremos este término para designar el plano terrenal donde se desarrolla la vida humana, animal y vegetal. 

			(Plano) Preternatural: Usaremos este término para designar el supuesto plano invisible que no siendo trascendente, está por el contrario asociado a la realidad natural como su reverso oculto. Ver «Más allá Telúrico». 

			(Plano) Sobrenatural: Usaremos este término para designar el supuesto plano invisible superior, independiente y trascendente a todo orden natural y preternatural. Ver «Más allá Celestial» y «Trascendencia». 

			Techné: Término griego por el que se hace referencia a un procedimiento o conjunto de reglas objetivas que tienen como fin obtener un resultado determinado y concreto. Nosotros lo hemos usado en relación a la magia. 

			Trascendencia: Usaremos este término para designar tanto el Más allá Celestial, como su especial carácter superior e independiente a toda realidad natural o preternatural. Pudiendo también entenderse como la llamada in situ en dicho plano al ámbito de la ética. 

			Welstanchaaung: Usaremos este término para designar el concepto de cosmovisión general, conjunta, holística y ordenada del universo, la vida y el ser humano. 
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			Anexo I. 
Crónica de la conquista romana de Hispania
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			Su división en pequeños Estados y su orgullo local no les permitía unirse en un lazo común, lo que les privaba de fuerza suficiente para repeler conjuntamente una agresión venida de fuera. Así pues, si hubieran logrado juntar sus armas uniéndose en una confederación potente, los romanos no hubieran llegado nunca a dominar sus tierras… De hecho los romanos, venciendo una a una todas las tribus de Hispania, tardaron en todo caso mucho tiempo, unos doscientos años, en poner finalmente Hispania bajo su poder. 

			Estrabón. III, 4, 5.

			 

			Bandas guerreras, razias y saqueos, ciudades asediadas, «druidas» predicando el alzamiento contra Roma, traiciones y engaños, resistencias heroicas frente a enemigos implacables, generales derrotados, líderes admirables, elefantes cargando contra los muros de Numancia y cónsules romanos derrotados por Viriato… 

			La conquista romana de Hispania duró dos siglos y supone uno de los episodios más fascinantes y sugestivos de nuestra historia. La propia saga de Roma avanzará al compás de las guerras que lleva a cabo en Hispania y aquellos belicosos hispanos tendrán finalmente en Roma, y a pesar de la lucha a brazo partido que llevaron a cabo contra ella, el molde en el que su alma quedará conformada. 

			Los pueblos y gentes de España no pueden saber de sí mismos sin saber de la «Hispania bárbara» de íberos, celtíberos, lusitanos, cántabros o vetones. Tampoco pueden saber de sí mismos sin saber de Roma y de cómo esta, a costa de un esfuerzo formidable de doscientos años, llegó a integrar a nuestros ancestros en su Imperio.

			Saber quiénes somos y conocer nuestra historia, pasará así indefectiblemente por conocer la conquista romana de Hispania. De ahí en gran medida venimos, su olvido no es falta sino contra nosotros mismos…

			 

			 

			Recogemos así en una sintética crónica las etapas y acontecimientos más esenciales de esos doscientos años y desarrollamos en el anexo II, y en profundidad, la etapa quizás más representativa de dicha conquista: las guerras de Viriato y de Numancia. 

			De igual manera la bibliografía correspondiente a este primer anexo será la misma que recogemos en el anexo II pudiendo entonces consultarse allí. 

			 

			 

			Antecedentes y primer alzamiento hispano contra Roma (205-195 a. C.)

			La conquista romana de Hispania comenzará al albur de la segunda guerra púnica, entre Cartago y Roma. En torno al 218 a. C. y con la presencia del cartaginés Amílcar y su hijo Aníbal en Hispania, para hacer de esta base de operaciones el rearme de Cartago frente a Roma. La conquista cartaginesa de Arsa (la actual Sagunto), ciudad íbera bajo la protección de Roma, será el detonante de la guerra. Esta se llevará a cabo tanto contra el propio Aníbal en la península itálica y el norte de África, como contra sus bases logísticas y de reclutamiento en Hispania. La derrota de Aníbal en la batalla de Zama y el desbaratamiento del poder cartaginés en Hispania pondrán fin a la segunda guerra púnica, siendo a partir de ese momento que la península ibérica se convertirá en objetivo de conquista para Roma. 

			Cartago había hecho de los pueblos ibéricos del Levante y del sur, pero también de pueblos del interior como celtíberos, vetones y carpetanos, fuente de soldados y recursos, y esas posibilidades que brindaba Hispania, obviamente, no pasarán desapercibidas para los romanos…  

			Entre el año 205 a. C. y el 195 a. C. se lleva a cabo así una primera etapa de la conquista de Hispania, tratándose fundamentalmente de asegurar para Roma, los territorios de la Península que anteriormente estuvieron en la órbita de Cartago. Es en este periodo cuando se documentan las campañas de Catón en la Celtiberia (por primera vez un romano frente a Numancia) y la rebelión ilergete de Indíbil y Mandonio. Antiguos aliados de Roma contra Cartago que ahora se levantan en armas contra los romanos. Treinta mil infantes y cuatro mil jinetes ibéricos se enfrentan a Roma en el entorno del río Ebro. La victoria fue sin embargo romana y la derrota indígena estrepitosa, y los propios Indíbil y Mandonio morirán heroicamente en batalla. La conquista romana de Hispania daba comienzo así con la épica de los grandes episodios históricos…

			Roma en todo caso afianzaba sus posiciones en Hispania a costa de las posesiones que a lo largo del Levante y del sur peninsular había tenido Cartago, y hacia una primera exploración del interior de la Meseta con la incursión de Catón en la Celtiberia. Todo en orden a preparar su dominio y presencia en las tierras de Hispania. 

			 

			 

			La estabilización de las fronteras (194-179 a. C.)

			Durante los siguientes quince años (entre el 194 y el 179 a. C.), Roma tratará de estabilizar las fronteras uniendo la Hispania Citerior y Ulterior a través del interior peninsular. Es en este periodo cuando Roma conquista Toledo a los carpetanos y hace preso a su rey Hilerno, desbaratando a su vez una federación de vetones, vacceos y celtíberos que habían acudido en defensa de la «capital» carpetana (193-192 a. C.). Posteriormente las luchas en la Carpetania continuarán en los años 186-185 a. C. y en el 182 a. C. siendo destacable en cada una de estas ocasiones, la participación de vetones y celtíberos en el lado carpetano y enfrentándose a Roma. Es también en este periodo cuando los avances de Catón en la Celtiberia cristalizarán en una frontera romana que cruzará y partirá en dos las tierras de los celtíberos, con ocasión especialmente reseñable en el 179 a. C. en la que Tiberio Sempronio Graco hará frente a un ejército celtibérico de más de treinta mil hombres en el entorno del Moncayo (a decir de Marcial, la «montaña sagrada» de la Celtiberia).

			La victoria sin embargo volvió a ser romana y esta trajo el periodo de paz más largo para Hispania desde el desembarco de Amílcar en nuestra tierra. En un ya lejano 240 a. C. 

			 

			 

			La paz de Graco (178-155 a. C.)

			Durante más de veinte años (entre el 178 y el 155 a. C.) Hispania no conoció nuevos alzamientos ni conflictos y en el futuro, cuando se reanuden las guerras, los propios hispanos apelarán a los tratados de paz firmados con Graco, para a través de ellos poner fin al enfrentamiento armado. Los romanos en cualquier caso habían conseguido cumplir el plan que trazó Catón para Hispania; apoderándose de las zonas que anteriormente estuvieron bajo influencia cartaginesa, y asegurando las fronteras de la Hispania Citerior y Ulterior a costa del interior peninsular y de mayormente carpetanos, oretanos, lusones, lobetanos y olcades. Al otro lado de la frontera quedarían arévacos, vacceos, vetones y lusitanos. Así como los pueblos del norte y noroeste de Hispania. 

			 

			 

			Primera guerra celtibérico-lusitana: Viriato y Numancia (154-133 a. C.)

			Llegado sin embargo el año 154 a. C. comenzará de nuevo la guerra en Hispania. Lusitanos en la Ulterior y celtíberos en la Citerior se alzan en armas en la que será quizás la guerra más ardua de Roma en nuestra tierra. Veinte años en los que la figura de Viriato en el ámbito lusitano, y la ciudad de Numancia en el ámbito celtibérico, generarán reveses tremendos para Roma. Hasta el punto de que sendos ejércitos consulares enviados contra Viriato y contra Numancia, serán respectivamente derrotados por lusitanos y celtíberos. A estos veinte años de guerras en los que Roma mordió el polvo en diversas ocasiones frente a nuestros antepasados, hemos dedicado el anexo II de nuestro estudio, y en el mismo recogemos de manera pormenorizada los avatares de esta guerra. 

			En todo caso Roma se impuso finalmente a Viriato y a Numancia, y a pesar de lo arduo del enfrentamiento, la frontera romana en el interior peninsular apenas varió en lo sustancial. Si bien a partir de este momento, la inclusión en la órbita romana de los pueblos del interior de la Meseta, se fue haciendo paulatinamente más irreversible. 

			 

			 

			Etapa postnumantina: nueva paz (132-113 a. C.)

			-Tras estos veinte años de guerras (154-133 a. C.) Hispania vivirá otra época de paz que se prolongará hasta el año 113 a. C. Son años en los que Roma se dedicará a desarrollar su poder administrativo en Hispania, enviando una comisión senatorial de diez miembros, que llevará a cabo un plan para el aprovechamiento sistemático y racional de las posibilidades agrícolas, ganaderas, mineras y comerciales de Hispania. 

			Esta nueva situación de una Hispania pacificada, fuente de riquezas y solar de expansión para la nobleza terrateniente romana, coincidirá con las crisis sociales en Roma, semilla de las futuras guerras civiles. Guerras que repercutirán también en Hispania y que finalmente, provocarán el desmantelamiento de la República y la llegada del Imperio.

			 Este periodo será también el de la llegada de emigrantes itálicos a Hispania. Emigrantes que, asentándose principalmente en la Bética, configurarán uno de los pilares de la futura aristocracia provincial, favoreciendo el desarrollo de una honda romanización en el sur peninsular. 

			Sí señalar que durante este tiempo, concretamente entre el 123 y el 121 a. C., se conquistarán las islas Baleares. Conquista que se llevará a cabo alegando como excusa el carácter de refugio de piratas que tenían las islas. 

			 

			 

			Segunda guerra celtibérico-lusitana (112-93 a. C.) 

			Llegado el año 113 a. C. lusitanos y celtíberos volverán a las armas otra vez, y de nuevo las guerras «celtibérico-lusitanas» se convertirán en una preocupación para los gobernadores romanos. 

			En este caso y por un lado, tendremos de nuevo los recurrentes saqueos lusitanos sobre la Turdetania, a modo de razias; y por otro, la rebelión de unos celtíberos que, viendo cómo los temibles cimbrios, llegados del norte de Europa, entraban en la Celtiberia y los romanos huían espantados, toman ellos mismos las armas y derrotan a los «bárbaros del norte» (año 104 a. C.). Obviamente tras haberse sacudido ellos mismos la amenaza cimbria, los celtíberos considerarán que la autoridad de Roma en sus tierras pudiera no ser tal… 

			Por desgracia es un periodo escasamente documentado en el que es difícil seguir la secuencia de los acontecimientos, si bien cabe destacar la presencia de nuevo de un ejército consular en la Celtiberia (año 98 a. C.), en una campaña que se prolongará cinco años mayormente contra los vacceos. Por su parte, las razias lusitanas en este periodo se sucederán año tras año aun a pesar de las represalias romanas, y será también necesario un ejército consular que entre los años 96 y 93 a. C., se adentrará en la Lusitania y conseguirá poner fin a las bandas de saqueadores. 

			 

			 

			Tercera paz: Hispania se prepara para las guerras civiles (92-82 a. C.)

			Tras el anterior y largo periodo de confrontaciones, vuelve la paz a Hispania, y con ella el proceso de inclusión de los hispanos en la órbita de la «romanidad», con la consiguiente aculturación de las zonas más permeables a la romanización. En este sentido, el sur y el Levante peninsular serán los territorios de la Hispania antigua en los que más hondamente se dejará sentir la presencia romana, dándose ya en estas fechas una clara pérdida de las estructuras indígenas anteriores. Un proceso similar será también constatable en el valle del Ebro. El resto de la Hispania sometida participará de la administración y gobierno romano, pero conservará, por ahora, las señales más propias de su identidad. Esta situación de una Hispania provincia de Roma, con áreas fuertemente romanizadas, y otras sometidas pero fundamentalmente «bárbaras», propiciará la llegada de colonos y mercaderes romanos, pero también de exiliados y conspiradores provenientes de las guerras civiles de la propia Roma. Siendo el caso de Sertorio el más significativo a este respecto. 

			Es también en este periodo que encontraremos el famoso bronce de Ascoli, en el que se recoge la concesión de la ciudadanía romana a una unidad de jinetes indígenas, auxiliares en el Ejército romano. Su valor en la lucha los hará dignos de tal reconocimiento, y en tan significativo hecho, podremos ver cómo la romanidad progresa en el solar hispano, a costa de los propios guerreros indígenas; que, referentes en sus sociedades tribales, se convierten, de mano de la concesión de la ciudadanía romana, en verdaderos propagandistas de la romanización. 

			El documento nos muestra así cómo la propia organización indígena se penetra del proyecto romano, y el sistema de mercenariado, clientela y devotio, deviene en instrumento de difusión de la romanidad. Muy especialmente para el caso del establecimiento de lazos personales (devotio y clientela) que unirán importantes contingentes indígenas, a la suerte de altas personalidades de Roma. Los casos de Sertorio y Pompeyo, y que podremos estudiar a continuación, serán ejemplares en este sentido. 

			Por tanto, la romanización avanza, y los hispanos se van convirtiendo progresivamente en miembros de una romanidad, que empieza ya a dar muestras de vocación de universalidad. 

			Todo este panorama será fundamental para comprender el papel de los hispanos en las futuras guerras civiles, en las que los indígenas se unirán a las diferentes facciones que hay enfrentadas en Roma; participando así de una guerra esencialmente romana, pero de acuerdo a diferentes proyectos de romanidad para Hispania: el de Sertorio y el de Pompeyo. Siendo el primero de ellos, el que supondrá un mayor grado de independencia para los hispanos.

			En definitiva, esta nueva paz de diez años preparó a los hispanos para participar en las guerras civiles de Roma entre Sertorio y Pompeyo y después César, siendo a través de estas, que pueblos tradicionalmente rebeldes y levantiscos, como lusitanos y celtíberos, terminarán de entrar en el universo de la romanidad. 

			Durante estos años la conflictividad dentro de la propia Roma se disparará, dándose la llamada «guerra social», ganada por Sila, destacado miembro del bando senatorial, y tras la cual, al obligar a Mario, líder del bando popular, a abandonar Roma, estallará propiamente dicha la primera guerra civil. Sertorio del bando popular y Pompeyo del bando senatorial, junto con más adelante Julio César, llevarán tales guerras al solar de Hispania.

			 

			 

			Periodo de las guerras civiles: Sertorio, Pompeyo y César (82-44 a. C.)

			A partir del año 82 a. C. Hispania entrará en un largo y agotador periodo de conflictividad. Esta vez sin embargo no tanto alzándose en armas contra Roma, como participando como actor interesado en las guerras civiles de esta. Son primero las guerras sertorianas, desarrolladas en el solar hispano e instigadas por los propios lusitanos. Y después las guerras de César contra Pompeyo, con clientelas celtíberas y en general hispanas en ambos bandos. Dándose aquí el episodio épico de la batalla de Munda en el año 45 a. C. 

			El conflicto dentro de la propia Roma entre el bando aristocrático o «senatorial» y el bando popular, desbordará así los márgenes de la península itálica y desembarcará en Hispania, con unos lusitanos que viajarán hasta el escondite de Sertorio en el norte de África para ofrecerle la Lusitania, como plataforma de rebelión y guerra contra el Senado romano. Los propios hispanos se posicionaban en una guerra romana buscando a través de esta una manera de estar en Roma pero, quizás, conforme a unos mayores márgenes de independencia y libertad. 

			La guerra sertoriana alcanzará, como no podía ser de otra manera, a los celtíberos, y estos también participarán en la misma al igual que otros pueblos hispanos como los vascones, ya sea del lado de Sertorio, ya sea del lado de Pompeyo, general al frente del bando senatorial. Prolongándose la guerra durante diez años y dándose en la misma la «consagración» (devotio) de contingentes enteros de lusitanos a la figura de Sertorio, el cual se hará acompañar de una cierva blanca de la cual dirá a los indígenas que recibe consejo de los dioses… 

			Las victorias de Sertorio sobre el cónsul romano enviado contra él llevarán al Senado a enviar a Hispania a Pompeyo, protegido de Sila y «campeón» del bando senatorial. El enfrentamiento de Sertorio y Pompeyo en Hispania cursará como uno de los grandes «duelos» bélicos y estratégicos de la Antigüedad, y en el mismo la presencia de contingentes hispanos en ambos bandos será constante y esencial. Finalmente y en todo caso Sertorio será derrotado, viviéndose el episodio trágico de la muerte de Sertorio traicionado por algunos de los mandos romanos que le acompañaban. La guerra sertoriana concluía pero las «guerras civiles» en Roma no, y el enfrentamiento entre senatoriales y populares volvería a reproducirse años más tarde, esta vez con Julio César al frente del bando popular. 

			Antes de que dichas guerras civiles se reproduzcan podrán documentarse nuevos alzamientos vacceos y celtibéricos contra Roma (asedio de Clunia en el 56 a. C.), así como la significativa campaña del propio Julio César contra los lusitanos, en el año 61 a. C. Campaña con la que se pondrá fin definitivamente a la rebeldía lusitana y en la que César, llegará a sitiar una suerte de monte sagrado de la Lusitania, consagrado a «Hermes». Entiéndase aquí que dicho «Hermes» no será sino la interpretatio romana de una divinidad indígena, de la que no nos llega su verdadero nombre.

			El mismo año del alzamiento vacceo en Clunia tendrá lugar en Italia la conferencia de Lucca, a través de la cual se consolidará el primer triunvirato de la República de Roma; con Craso en Siria, Pompeyo en Hispania y César en la Galia. Quedando el poder del Senado tocado de muerte.

			Craso morirá en el extremo Oriente luchando contra los partos y con Pompeyo a un lado y sus apoyos de Hispania, y César en frente como general victorioso y conquistador de las Galias, la lucha entre ambos por la supremacía estaba servida… 

			Pompeyo marchará sobre Roma en el 53 a. C. y se hará nombrar cónsul único y dictador, tal como anteriormente hizo Sila. Tratando de debilitar a César perseguirá a los tribunos de la plebe y le relevará de su magistratura en la Galias. Frente al «órdago» de Pompeyo, César responderá con un acto de determinación y fuerza: acababa de concluir la guerra de las Galias (57-49 a. C.) y César acompañado por su ejército victorioso cruzará el Rubicón rumbo a Italia. Por propia iniciativa daba el paso de reanudar la guerra civil. «La suerte está echada» fueron sus palabras al cruzar el Rubicón. Un pasó que marcó la historia de Roma y quizás también la de Europa… 

			La guerra civil volvía a Roma, con Pompeyo como dictador y representante de la oligarquía senatorial, y César como líder del bando popular. 

			En Italia, con su ejército veterano de las Galias acompañándolo fielmente, César avanzará imparable y Pompeyo se verá obligado a huir refugiándose en Grecia. César entonces no marchará tras él, lejos de su territorio de fuerza que es la Galia, sino que se volverá sobre los aliados de Pompeyo en Hispania, con la intención de neutralizar las fuerzas pompeyanas que pudiera haber al oeste Roma. 

			Los hombres de Pompeyo se concentrarán al norte del Ebro para recibir desde allí la llegada de César, reclutando a su vez auxiliares vetones, lusitanos, celtíberos y cántabros. 

			El ejército pompeyano se concentrará en Ilerda, en territorio Ilergete, con unos efectivos de cerca de setenta mil hombres. César traerá su ejército de las guerras galas y un contingente de seis mil jinetes galos, la mitad de ellos elegidos personalmente por él en la misma Galia. Novecientos de estos seis mil jinetes serán su escolta personal. Una auténtica fuerza de élite entregada a la personalidad de César. 

			La batalla de Ilerda ha quedado bastante bien documentada y en ella César volvió a demostrar sus dotes de estratega, improvisando sorpresivamente sobre la marcha según se iba desarrollando la lucha, lo que obligó a los pompeyanos a recomponer sus formaciones continuamente hasta que finalmente su ejército se desbarató. Los pompeyanos serán así derrotados y la Hispania Citerior caerá en manos de César. 

			El ejército pompeyano quedó de este modo desmovilizado en Hispania, y la figura de César como general victorioso quedó de nuevo engrandecida. De un solo golpe, el mayor potencial de Pompeyo, Hispania, había quedado neutralizado. Los pompeyanos de la Hispania Ulterior claudicarán también frente a César y este, congratulándose con los indígenas, concedió a Gades la condición de municipio romano. 

			Al año siguiente (48 a. C.) César marchará de Hispania a Grecia, donde ahora sí se enfrentará a Pompeyo en la batalla de Farsalia. En esta Pompeyo fue estrepitosamente derrotado siendo entonces que huirá hasta Egipto, donde, capturado por Ptolomeo XIV, será decapitado y enviada la cabeza a César. Este no podrá evitar las lágrimas al contemplar el injusto destino que había correspondido a su admirable adversario y antiguo camarada. 

			Mientras en la Hispania Ulterior y aprovechando la salida de los cesarianos rumbo a Grecia, los exiliados del bando senatorial conspirarán para traer hasta Hispania al hijo de Pompeyo (Cneo Pompeyo) y ponerlo al frente de un renovado alzamiento contra César. Convirtiendo así la Ulterior en el último bastión pompeyano…

			De nuevo y una vez más la guerra civil romana volvía a Hispania. 

			En el año 46 a. C. César regresará a Hispania (por cuarta vez en su vida) comenzando la guerra en pleno invierno. César llevará un ejército homogéneo de soldados romanos al que se unirán ocho mil jinetes galos. Los pompeyanos por su parte dispondrán de un ejército heterogéneo lleno de indígenas «semirromanizados» de la Ulterior, y auxiliares de caballería lusitana.

			César buscará la batalla campal, y los pompeyanos buscarán agotar a César con continuos hostigamientos y asedios. Por desgracia para los pompeyanos, sus disensiones internas facilitarán el avance de los cesarianos, lo que les conducirá a un lento pero constante retroceso. 

			Llegado el año 45 a. C. los pompeyanos, ya muy acorralados, no podrán sino aceptar la batalla campal que propone César, llevándose esta a cabo en Munda, en la que será una de las confrontaciones más legendarias de la historia de Roma. Los pompeyanos lucharán desesperadamente pero César saldrá de nuevo vencedor. La bajas fueron numerosísimas en ambos bandos y la desolación que causó la batalla dejó barrida para siempre la resistencia pompeyana en Hispania. El territorio se repartió entre los colonos cesarianos y llegando aún más colonos desde Italia, la Hispania Ulterior quedó definitivamente romanizada. Convirtiéndose posiblemente en la provincia más romanizada del Imperio.

			Al año siguiente, concretamente diez meses después, César será asesinado por los «defensores de la República» (Bruto, Casio y otros). Sin embargo, esta ya no volverá a ser la misma. El paso hacia un poder unipersonal fundado en la lealtad de los ejércitos y el carisma del líder ya se había dado, y la República romana, a pesar de la muerte de César, seguirá en un proceso de agonía irreversible que terminará por culminar con la proclamación de Augusto como emperador. 

			Hispania por su parte, y tras tantos años de guerras, resistencias, conquistas y alianzas, parecerá haber quedado definitivamente agotada… 

			 

			 

			Nueva paz y segundo triunvirato en Roma: Hispania agotada por las continuas guerras (43-29 a. C.) 

			Tras César se establecerá un segundo triunvirato en el que de nuevo tres cónsules se arrogarán el poder y el reparto de las provincias; son Lépido, Marco Antonio y Octaviano, el futuro Augusto y heredero del legado de César. Son años de paz para Hispania, que apuntala su romanización y descansa tras tantos años de guerras y conflictos. 

			En Roma sin embargo las luchas intestinas continuarán, y Bruto y Casio, instigadores del crimen y asesinos de César, serán proscritos y después derrotados en la batalla de Filipos (42 a. C.). Desaparecidos así los «últimos defensores de la República», quedará entonces la lucha entre los propios triunviros por el poder. La derrota de Marco Antonio y Cleopatra en la batalla de Actium en el 31 a. C. será la última fase de este proceso y Octaviano Augusto, que queda como única autoridad tras la derrota y posterior suicidio de Marco Antonio y Cleopatra, se proclamará emperador. Quedaban sin embargo, y antes de esto, algunos asuntos por solventar en la ya entonces vieja Hispania… 

			Durante estos años la presencia de cántabros, astures y galaicos ha comenzado a chocar con los intereses romanos en Hispania, especialmente a raíz de las explotaciones mineras del norte; siendo así que todos los legados de Augusto en Hispania desde el año 39 a. C. tendrán conflictos más o menos reseñables con los pueblos del norte. Antes de proclamarse emperador tal inestabilidad debía ser eliminada. Son las «guerras cántabras», verdadera batalla final por el dominio completo de Hispania, y conclusión a los larguísimos dos siglos de conquista; comenzados en un lejano 218 a. C., cuando Roma desembarcó en Hispania para atacar la retaguardia de Aníbal…

			 

			 

			Fin de la conquista romana de Hispania: las guerras cántabras (29-19 a. C.)

			Los cántabros y los astures vivieron fundamentalmente al margen de la agitada situación del resto de Hispania, durante los casi dos siglos de lucha y conquista romana. Cierto es que participaron desde el principio como mercenarios y auxiliares en las diversas guerras que se fueron sucediendo en el solar hispano, pero siempre y en todo caso manteniendo su independencia y sin sufrir el avance de las legiones romanas en su propio territorio. Sin embargo, llegado el poder de Roma a la línea del Duero y la zona de la actual Galicia, en el noroeste, a las minas y riquezas de dicho territorio, era cuestión de tiempo que la amenaza de las razias cántabras (como anteriormente ocurrió con las razias lusitanas) propiciara la intervención de Roma.

			Asegurar la línea del Duero y las minas del noroeste de Hispania será así la intención principal que parecerá vislumbrarse en las campañas romanas en Asturias y Cantabria; más tendentes a frenar la belicosidad indígena, que a establecer allí un verdadero foco de colonización y romanización. Cosa que sí ocurrió en la Bética, en el valle del Ebro o en el Levante. 

			La guerra comenzó quince años después de la muerte de César (29 a. C.) y dos años después de la batalla de Actium (31 a. C.). Y será dirigida en un primer momento por Statilio Tauro, legado de Augusto en Hispania. Los primeros enfrentamientos implicarán todavía a algunas tribus vacceas aún reticentes a Roma, y por supuesto a astures y cántabros. Y tras una primera victoria inicial romana, los vacceos, ahora sí, no volverán a sublevarse. Circunscribiéndose entonces la lucha al centro-norte y noroeste de Hispania. La capital de los astures será tomada en este momento (la actual Astorga) y en ella quedará acampada la correspondiente guarnición. 

			Siendo derrotados en los llanos de la meseta norte, los hispanos se retirarán entonces a sus montañas… 

			Para el año siguiente (28 a. C.) es enviado a Hispania Calvisio Sabino, que contendrá en los bordes de la Meseta a astures y cántabros, concediéndosele el triunfo al volver a Roma. 

			Lo mismo hará un año después (27 a. C.) su sucesor Sexto Apuleyo. Lo que supondrá establecer en torno a Astorga, un área de dominación segura para Roma, con un punto de fuerza al norte del Duero, a los pies mismos de las montañas de la cornisa cantábrica. 

			 

			Del 26 al 24 a. C. Augusto en Cantabria

			Llegado el 26 a. C. y en vista del afianzamiento de Astorga para las fuerzas romanas, el propio Augusto irá a Hispania. Desembarcando en Tarraco (en Tarragona) y dirigiéndose directamente hacia territorio cántabro-astur, dispuesto a ponerse él mismo al frente de la lucha contra los «bárbaros» y entrar con sus legiones, en las tierras de los últimos hispanos «libres»… 

			La campaña sin embargo se complicará mucho y se hará durísima para los romanos, que deben luchar contra unos pueblos cuya vida era fundamentalmente las armas y la guerra, y contra una geografía terriblemente abrupta, intrincada y carente de vías de comunicación, uniéndose a todo ello un clima inhóspito, con abundante nieve en las montañas y constantes lluvias....

			Los cántabros y astures conocerán por el contrario el terreno y se moverán cómodamente en él, y del mismo modo estarán hechos al clima y al paisaje, lo que les ayudará a realizar una intensa y efectiva guerra de guerrillas. Para más inri, el frente de campaña será amplísimo, extendiéndose a lo largo de 400 kilómetros. Esto en una zona que no destacará precisamente por proveer de demasiados recursos a las tropas romanas. 

			Augusto contemplará la situación no sin preocupación, y llevará hasta Hispania, frente a cántabros, astures y galaicos, a nada menos que siete legiones, haciéndose acompañar de una importante intendencia para disponer de víveres traídos de otros lugares. El frente de guerra se dividió en tres campamentos: Segisamo; frente a los principales promotores de la guerra, los cántabros, y cuartel personal de Augusto. Asturica (Astorga); frente a los astures y ubicado más al oeste. Punto fuerte de Roma frente a la cornisa cantábrica. Y Bracara; frente a los galaicos y límite occidental del frente de guerra. Finalmente y desde el otro lado de las montañas, encontraremos también Portus Blendius, en el actual Suances, que servirá de punto de abastecimiento desde la costa cantábrica. 

			Las mismas líneas de penetración que encontramos actualmente en la cornisa cantábrica, serán las que trazará Roma para adentrarse en territorio cántabro-astur. Siendo durante dos años, que Augusto dirigirá personalmente la campaña. Al pie de las montañas pero también desde Tarraco, lo que favorecerá a la ciudad, que erigirá estatuas en su honor para el culto al emperador. Allí mientras planea la guerra contra los cántabros, será donde lea los primeros versos de la Eneida…

			Contra los cántabros se llevará a cabo una inmensa operación militar que, a modo de pinza, tratará de asfixiarlos en sus mismas montañas. Desde el sur por tierra, y desde el norte por mar, los romanos avanzarán hacia el interior del territorio bárbaro dividiendo su acción en tres cuerpos, que irán haciendo huir a los cántabros a su paso, los cuales se emboscarán y hostigarán a los romanos con una insistente guerra de guerrillas; obligando a Roma en muchas ocasiones a casi cazarlos, como si de una batida de lobos se tratara... 

			La dinámica de la campaña, a base de guerrillas y persecuciones, unido a lo accidentado de la geografía y lo incómodo del clima, llevará a Augusto a caer enfermo, agotado por las calamidades y dureza de la guerra. Destacándose aquí la anécdota referida por Schulten a partir de una cita de Dion Casio (56, 43, 3) sobre un jefe cántabro, de nombre Corocotta, al que Augusto habría puesto precio a su cabeza y que, enterado de la recompensa que se ofrecía por él, fue en persona al campamento de Augusto a cobrarla. Augusto, maravillado del valor y la «desfachatez» del bárbaro, no solo le dio su recompensa, sino que además lo dejó marchar sin apresarlo…

			En cualquier caso, el «primer emperador de Roma», fatigado y enfermo por la dureza de la campaña, volverá a Tarraco a sanar de las penurias de la guerra. Mientras en el frente, continuarán las hostilidades y los cántabros lucharán contra los romanos en Aracillum, cerca de la actual Reinosa; dándose allí un correoso enfrentamiento entre ambas fuerzas por el dominio de este enclave. Los asaltos y asedios se sucederán y desde el norte en Portus Victoriae (Santander) y desde el sur en Segisamos, los romanos irán acorralando a los bárbaros hasta tomarles finalmente la plaza de Aracillum, pero también la de Amaya, sitiándolos después en el Monte Cildá y el Monte Bernorio. Es de estos asedios y luchas que después las fuentes clásicas, y como hemos visto en capítulos anteriores, señalarán el heroísmo fanático de los cántabros, que matan a sus hijos antes que entregarlos a Roma o que, mientras son crucificados, cantan himnos de victoria… 

			En la misma línea y en el ámbito galaico tendremos el asedio de Mons Medullius al norte de Lugo, donde los sitiados, viendo imposible la salvación, se quitarán ellos mismos la vida tras un gran banquete (Floro, II, 33, 50); siendo entonces que desde ese mismo punto los romanos, establecerán una base en el centro de Galicia. Dejando allí una guarnición y quedando la franja occidental del frente de guerra, a partir de ese momento, mayormente pacificada. 

			Son así entre el 26 y el 24 a. C. dos años de campaña continuada que si bien supusieron innumerables fatigas para los romanos, también fueron durísimos para los bárbaros que en algunas áreas, como el centro-noroeste de Galicia y tras el suicidio colectivo de Mons Medullius, depondrán su beligerancia definitivamente. 

			Sin embargo los dos años de campaña no serán suficientes y las fuerzas cántabras no quedarán agotadas, del mismo modo que los astures, que durante el 26 a. C. habían permanecido al margen de las luchas contra Roma, se alzarán en armas al año siguiente, lo que obligará a los romanos a tomarles por asedio la ciudad de Lancia, en la actual Villasabariego. Lo que aun debilitando su resistencia, no impedirá que la insurrección astur se reproduzca en los años siguientes. 

			 

			Del 24 al 19 a. C. La última resistencia hispana a la conquista romana

			Tras dos años de campaña Augusto abandonará Hispania queriendo creer que la guerra está concluida. Sin embargo, en cuanto haya marchado de las costas de Tarraco, los cántabros volverán a las armas reproduciéndose los asaltos y las guerrillas por todo el centro-norte peninsular, incluyéndose tanto el área cántabra como el área de los astures. Para los cuales, no parecerá servir el simple hecho de tomarles las ciudades, pues se refugiaban en el monte y en las aldeas y desde allí volvían de inmediato al ataque. 

			El caso de los cántabros será si cabe más llamativo, pues vendidos muchos de ellos como esclavos en la Galia, matarán a sus amos y armándose de nuevo, volverán a su tierra para continuar la guerra… 

			Frente a tal situación, lo prolongado de la guerra, así como el empecinamiento de los bárbaros, Augusto tomará la decisión de enviar al mando de las operaciones contra los cántabros y los astures a uno de sus mejores hombres: Agrippa. 

			Este parecerá recibir órdenes de llevar la represión hasta genocidio si fuera necesario… 

			Agrippa llegará a Hispania en el año 19 a. C. dispuesto a llevar la guerra hasta el paroxismo, convirtiendo la ofensiva en el norte peninsular en una verdadera guerra de aniquilación. Persiguiendo sin tregua a los bárbaros hasta en sus más recónditos «escondrijos», como si de una cacería de alimañas se tratase. La guerra traerá numerosas bajas para ambos bandos pero la despiadada represión de Agrippa terminará por laminar la resistencia bárbara, que quedará totalmente desbaratada. Dándose de nuevo e incluso con mayor intensidad el fenómeno del heroísmo fanático de los cántabros, que impresionará a los propios romanos que no podrán sino señalar cómo estos no aceptarán bajo ningún concepto la pérdida de la libertad, prefiriendo la muerte a la esclavitud: «Cantabrum indoctum iuga ferre nostra» (Horacio, Carm, II, 6, 2). 

			La guerra concluirá posiblemente, con el mayor baño de sangre de la conquista romana de Hispania y en él, quedará testimonio tanto del coraje hispano, como de la fría determinación romana. 

			Augusto para pagar a los veteranos de guerra hará acuñar moneda y los licenciará otorgándoles propiedades en Mérida y Zaragoza. Terminaba una de las más terribles guerras de la historia de Roma y con ella, concluía la pacificación de Hispania y su inclusión al completo en la órbita romana. Casi 200 años de avance lento y fatigoso sobre unos pueblos y un territorio que, andando el tiempo, se convertirá posiblemente en la provincia más romanizada del Imperio. Si bien esta romanización no será homogénea, manteniéndose hasta el Bajo Imperio amplias áreas del territorio peninsular (mayormente la franja norte), con un limitado nivel de romanización.

			-En conclusión, las guerras cántabras fueron la última etapa de la conquista romana de Hispania y en ella los cántabros, se cubrirán como actores de un último acto de resistencia heroica, con toda la gloria guerrera que cabe esperar para un pueblo noble y valeroso. El fin de las guerras cántabras fue así «el fin de la Hispania bárbara y prerromana» y el comienzo definitivo de la Hispania romana, una nueva etapa histórica de la que todavía hoy somos herederos…

			 

			* * *

			 

			Doscientos años de conquista romana de Hispania… 

			Aquellos fueron nuestros antepasados. Desde el punto de vista genético somos fundamentalmente descendientes de ellos93. Y esto independientemente de nuestras diferencias regionales y del propio recorrido histórico de España. Léanse aquí Roma, la cristianización, los godos, la invasión islámica y la Reconquista, el Imperio y la conquista de América… Siendo así que a través de dicho y arduo recorrido, en gran medida no hemos dejado de ser las mismas gentes, la misma sangre… 

			Tengamos entonces en la memoria la Hispania prerromana. Quizás podamos aprender algo de quiénes somos y a partir de ahí, de qué debemos hacer y cómo debemos convivir… 

			 

			 

			 

			 

			
				
					[93]	Tal como hemos señalado en la nota a pie de página número 16 del capítulo 1, los estudios genéticos llevados a cabo por la Universidad de Oxford y dirigidos por el catedrático de genética humana Brian Skyes, indican que el ADN de los españoles del siglo XXI viene caracterizado por el halogrupo R1B, con una media del 72% para el conjunto de España. Dicho «marcador genético» sería compartido por todos los españoles, sean de una región u otra, y estaría asociado a las primerísimas y más antiguas poblaciones del oeste de Europa, de época paleolítica. Matriz genética de pueblos posteriores como celtas e íberos. De tal manera, que la «huella genética» de los pueblos prerromanos de Hispania seguiría siendo así, aun a día de hoy, la huella principal de los españoles del siglo XXI. Huella que, por otra parte, nos emparentaría con las gentes de Gales, Escocia e Irlanda, y en general, con los pueblos del oeste de Europa. 
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			De los cerca de doscientos años que duró la conquista romana de Hispania, y de los diferentes episodios históricos que esta dejó a su paso: segunda guerra púnica, guerras celtibéricas, guerras lusitanas, guerras sertorianas, César contra Pompeyo, guerras cántabras… Quizás los episodios más representativos junto a las guerras cántabras, de la resistencia indígena a la conquista romana, sean las guerras de Viriato y de Numancia. 

			Lusitanos y celtíberos frente a los invasores romanos de mano, respectivamente, de un líder guerrero y de una ciudad, tan pequeña como indomable; dejando en ambos casos y para la historia universal, momentos de una épica y un dramatismo tan conmovedores como aleccionadores… 

			Los recogemos entonces año a año a lo largo de siete capítulos como ejemplo palmario de la tradición guerrera de la Hispania celta… 

			La presente crónica, si bien se elabora desde el rigor, tiene vocación fundamentalmente divulgativa. De este modo y en orden a facilitar la lectura recogeremos al final las fuentes bibliográficas pero no las trasladaremos al texto más que puntualmente. 

			 

			 

			Capítulo I
Saqueadores lusitanos y elefantes frente a Numancia

			Hordas llegadas de la Lusitania depredan el sur de Hispania, contingentes armados, ágiles, ligeros y móviles que hacen de la razia y el saqueo su «modus operandi». En frente y en la Celtiberia sometida, la ciudad de Segeda, rompe los pactos firmados con Roma reconstruyendo sus murallas. Antes de que pueda terminarlas Roma impondrá su castigo, lo que obligará a los segedenses a refugiarse en Numancia, al otro lado de la frontera romana en la Celtiberia. Hasta allá y en un episodio absolutamente épico llegará Roma en son de guerra con sus legiones, y sus elefantes… 

			 

			154 a. C. Reaparecen los lusitanos en la Ulterior94

			Los lusitanos, entre el 194 a. C. y el 185 a. C., ya se habían dejado caer por la Ulterior para someterla a saqueos y robos. Al parecer en algunos de estos casos, en connivencia con algunas ciudades turdetanas que pretenden sacudirse el yugo romano, mediante la ayuda de los guerreros lusitanos.

			Roma en todo caso ya les había hecho frente, y desde el 185 a. C. y la campaña en el interior peninsular en territorio lusitano y carpetano, no habíamos vuelto a tener noticias de bandas de saqueadores por la ulterior. En el 154 a. C., treinta años después, la cosa cambia, y como premonición de lo que acabará siendo una larguísima guerra, los lusitanos vuelven a atacar el sur peninsular… 

			Al frente de los lusitanos estará un caudillo de nombre Púnico (¿con ese nombre quizás un renegado cartaginés?). El pretor de la Ulterior les hace frente ayudado por su par de la Citerior, pero es derrotado y pierde a seis mil hombres, muriendo el propio questor de la provincia (una suerte de «gestor» que ayuda al pretor en sus labores de gobierno). Esta victoria permitió a Púnico unir en su campaña a los vetones (interesante resaltar cómo los vetones en ocasiones formarán parte de las campañas guerreras y de saqueo de los lusitanos. Así volverá a ocurrir con Viriato). Esto permitirá a Púnico planear un ataque de gran envergadura que incluirá la Beturia (en el curso inferior del Guadiana y el Guadalquivir) y que llegará hasta el mar, atacando antiguas colonias fenicias en la costa. 

			Al mismo tiempo, y muy posiblemente soliviantados por las victorias lusitanas, los celtíberos que han quedado del lado romano en la frontera de la Hispania Citerior, contravendrán al Senado de Roma. Belos y Titos (dos pueblos celtibéricos) decidirán reconstruir de nuevo las murallas de Segeda, destruidas en tiempos de Graco (179 a. C.) (la primera pacificación de la Celtiberia veinticinco años antes, obligó a los pueblos sometidos a derruir las murallas de sus ciudades). Los celtíberos, mediante un portavoz, un anciano de nombre Caccio, harán saber a los legados romanos que Segeda no contravenía el pacto cerrado con Graco, pues este prohibía hacer nuevos asentamientos y no tanto reconstruir los antiguos. Los celtíberos ratificarán así su decisión de reconstruir la muralla de Segeda, y Roma considerará rota la paz. Empezaba la guerra…

			Con los lusitanos saqueando la Ulterior, y los celtíberos en la Citerior desafiando a Roma, daba comienzo uno de los periodos para las armas romanas más difíciles de su historia. 

			Púnico y los lusitanos y vetones continuarán por su parte los saqueos en la Ulterior, arrasando las costas en territorio blastofenicio (básicamente las costas de la actual Málaga) y ocupando sus ciudades. Al parecer en el asedio a una de estas ciudades perderá la vida el caudillo Púnico, debido al impacto de un proyectil de honda en la cabeza. El hecho en todo caso de que estas partidas de saqueadores sean capaces de derrotar a ejércitos romanos y de asediar ciudades, nos debe llevar a pensar que eran algo más que meras partidas de bandidos y que realmente nos encontraríamos frente a campañas muy organizadas y planeadas, señal de instituciones y estructuras político-guerreras complejas.

			 

			153 a. C.

			A Púnico en el mando le sucederá Caisaros, que continuará las razias y derrotará terriblemente al nuevo pretor romano para la Ulterior. En este caso mediante una estratagema que posteriormente usará en diversas ocasiones Viriato: desbaratar la formación romana fingiendo una retirada y volviendo luego al ataque, derrotar a los romanos al obligarlos a luchar desordenadamente. Roma perderá nueve mil hombres y numerosas insignias, las cuales después serán paseadas como trofeo por los lusitanos por la Celtiberia, según Apiano «a modo de burla» (Iber. 56). Este detalle resultará muy interesante, pues los hispanos, ya sean lusitanos o celtíberos, aún desunidos, parecerá que con este «lucir» las insignias romanas a modo de trofeo, estarían indicando tanto la idea de Roma como enemigo común, como la idea de afinidad de fondo entre los distintos pueblos de Hispania. Es así que Estrabón hablando de los pueblos de Hispania dirá: «Su división en pequeños Estados y su orgullo local no les permitía unirse en un lazo común, lo que les privaba de fuerza suficiente para repeler conjuntamente una agresión venida de fuera. Así pues, si hubieran logrado juntar sus armas uniéndose en una confederación potente, los romanos no hubieran llegado nunca a dominar sus tierras» (III. 4. 5). 

			En todo caso y en la Ulterior las armas de Roma quedaban derrotadas frente a los lusitanos, y Lucio Mummio, que así se llamaba el gobernador romano derrotado por Caisaros, reagrupará a sus hombres en los «cuarteles de invierno», sometiéndolos a un concienzudo entrenamiento con vistas a un futuro y nuevo enfrentamiento con los «bárbaros»…

			Mientras en la Citerior y ese mismo año, Roma decidirá cortar por lo sano con el problema de los celtíberos rebeldes de Segeda, y al mando del pretor Quinto Fulvio Nobilior, enviará cuatro legiones. 

			Tenemos así en este momento a ambos gobernadores romanos de Hispania luchando, por un lado y en la Ulterior, contra saqueadores lusitanos provenientes de áreas ajenas al poder de Roma. Y por otro en la Citerior, haciendo frente al problema de una ciudad celtibérica (Segeda) que, sometida a Roma desde el 179 a. C., vive sin embargo una independencia de facto sin atenerse a tributos, fortificando sus posiciones, y desobedeciendo a los legados del Senado. Las victorias lusitanas parecerán encender la rebeldía celtibérica e Hispania, después de los veinticinco años de paz que trajeron los acuerdos con Graco en el 179 a. C., comenzaba una época de guerras tan larga como complicada…

			Llegado Fulvio Nobilior a la Celtiberia, los segedanos, que no les había dado tiempo a concluir su muralla, huirán a territorio arévaco, en la Celtiberia interior no sometida a Roma. Allí se refugiarán en Numancia, la ciudad principal de los arévacos.

			Fulvio Nobilior llevará consigo un ejército consular de treinta mil hombres, dos tercios de ellos itálicos. Numancia y Roma estaban a punto de chocar…

			Los celtíberos nombrarán un caudillo de nombre Caro, «hombre belicoso» según Apiano (Iber. 45), y juntarán veinte mil infantes y cinco mil jinetes. El 23 de agosto, fiesta romana de la Vulcanalia, los celtíberos caerán sobre Nobilior en emboscada mientras este cruzaba un bosque camino de Numancia. Será un revés durísimo para los romanos. Morirán seis mil ciudadanos de Roma (no aliados itálicos, sino romanos de la misma ciudad de Roma), si bien la caballería conseguirá devolver el golpe atacando a la carrera a los celtíberos mientras estos se retiraban, llegando a matar al propio Caro «a pesar de que sobresalía por su valor» (Iber. 45). En Roma la derrota fue considerada grave y nefasta, y ningún general romano entabló batalla voluntariamente nunca más un 23 de agosto.

			Nobilior recompondrá su ejército y continuará hasta Numancia, acampando en la llamada Gran Atalaya, en la actual localidad de Renieblas. Los celtíberos eligen ahora dos jefes; Ambón y Leucón, y Nobilior, no dispuesto a recibir ningún otro revés, pedirá ayuda a Massinisa, rey de Numidia (en las actuales Argelia y parte de Marruecos). Este le enviará trescientos jinetes (tropas de élite como arqueros montados) y diez elefantes. Nobilior atacará Numancia usando los elefantes como arma de guerra y buscando el efecto psicológico del miedo y la impresión. Los numantinos salieron así a hacer frente a Nobilior y este entonces abrirá sus tropas y hará cargar a los elefantes, escondidos hasta ese momento en la retaguardia. Los celtíberos, que jamás habían visto un elefante, huirán despavoridos a refugiarse en Numancia, donde les alcanzará Nobilior asaltando las murallas de la ciudad celtibérica. En el asalto los celtíberos conseguirán herir a uno de los elefantes en la cabeza con una gran piedra y el elefante, presa del dolor, se revolverá entre alaridos contra los propios romanos, embistiendo contra ellos y arrastrando a los demás elefantes con él, que aplastarán todo a su paso. Aprovechando la ocasión los celtíberos cargarán contra los romanos, a los que perseguirán causando muchas bajas y matando tres elefantes. Se apoderarán de insignias y armas enemigas, y no sin pagar un alto precio en sangre, volverán victoriosos a Numancia. El casus belli de las murallas de Segeda había llevado así a las legiones de Roma frente a los numantinos, y los celtíberos luchando contra elefantes y romanos, dejaban para la posteridad un episodio y estampa, de una épica digna de una superproducción cinematográfica… 

			Nobilior se retirará y tratará entonces de cortar los suministros a la ciudad que le llegaban desde la celtibérica Uxama. Pero no solo no lo conseguirá, sino que además perderá un número importante de hombres tratando de conseguir su propósito. Buscará entonces refuerzos reclutando auxiliares celtibéricos en la Celtiberia sometida de la Citerior, pero los celtíberos se han animado con las victorias de los numantinos y todos le negarán la ayuda. A Nobilior se le echa ya el invierno encima y sin haber conseguido nada se verá obligado a pasarlo en la Gran Atalaya, donde el frío y la escasez terminarán de debilitar a sus tropas.

			Ese mismo año en la Ulterior, el pretor Mummio volverá a enfrentarse a Caisaros y sus lusitanos y vetones, consiguiendo recuperar parte de las insignias y el botín perdido, si bien poco durará su alegría, pues otra banda de saqueadores lusitanos aparecerá en el sur peninsular, esta vez asolando el actual Algarve portugués. A la cabeza de esta nueva banda guerrera estará un caudillo de nombre Cauceno. Esta banda llegará al parecer de las estribaciones montañosas del lado norte del Tajo a su paso por la actual Cáceres (Peña de Francia, Hurdes y Sierra de Gata) y en sus razias, alcanzarán «las Columnas de Hércules». Los saqueadores lusitanos se animarán frente al mar a cruzar el estrecho de Gibraltar y saquearán el norte de África, asediando la ciudad de Ocila. Mummio los seguirá hasta allí con nueve mil infantes y quinientos jinetes, poniendo fin al asedio a Ocila y derrotando a los lusitanos. Según las fuentes, cerca de quince mil de estos morirán (Apiano. Iber. 57). Mummio repartirá el botín transportable, y el resto lo quemará en honor a las divinidades de la guerra… Al volver a Roma se le concederá el triunfo De Lusitaneis. 

			Interesante resaltar aquí esta banda de saqueadores lusitanos llegados del interior peninsular capaces de cruzar el estrecho de Gibraltar, y someter a razia el norte de África. 

			Por otro lado, a pesar de las derrotas en la Citerior, el Senado no se desanimará y al año siguiente enviará a Claudio Marcelo, antiguo pretor en Hispania en el 169 a. C. y vencedor de galos y ligures, para poner en orden las cosas en la Celtiberia. Dos nuevos gobernadores romanos llegarán así a Hispania para tratar de poner fin al problema de las razias lusitanas en la Ulterior y de la rebeldía celtibérica en la Citerior. Como podremos ver, a punto estuvieron de conseguirlo…

			 

			 

			Capítulo II 
La paz de Marcelo, guerra contra los vacceos y la traición de Galba

			Haciendo gala de una equilibrada diplomacia, inteligencia y determinación, el gobernador romano de la Citerior conseguirá avenir a la paz a segedanos y numantinos, lo que propiciará que, al año siguiente, el nuevo gobernador romano, movido exclusivamente por la ambición, ataque a los vacceos. Será la primera campaña romana por el interior de la meseta superior. Por su parte en la Ulterior, continuarán las razias lusitanas, lo que llevará al gobernador romano Galba a diseñar un plan malévolo y traicionero del que, andando el tiempo, los romanos recogerán una amarga cosecha… 

			 

			152 a. C. 

			Claudio Marcelo y Marco Atilio serán los nuevos gobernadores de Hispania, de la Citerior y la Ulterior respectivamente.

			Atilio, en vista de la oleada de bandas saqueadoras provenientes de la Lusitania que ha sufrido el sur de Hispania el año anterior, marchará al interior peninsular a castigar a los lusitanos en su propio territorio. Tomará una ciudad lusitana de nombre Oxtraca, y aniquilará hasta setecientos lusitanos, sembrando el terror entre las tribus de las cercanías, entre ellas y según el propio Apiano, algunas tribus de vetones limítrofes con los lusitanos (Iber. 58) (interesante resaltar cómo esta acción de castigo en el interior peninsular y contra las bandas de saqueadores lusitanas, incluirá también a sus vecinos los vetones). En todo caso, una vez finalizada la campaña y regresado al sur el gobernador romano, los lusitanos y vetones volverán a las armas atacando, en esta ocasión, a aquellos de entre los lusitanos y vetones que habían acatado la autoridad de Roma. Parecerá poder reconocerse aquí un enfrentamiento entre los propios hispanos, entre antirromanos y prorromanos. Enfrentamiento que más adelante podremos volver a ver en las guerras de Viriato y de Numancia. 

			Marcelo por otra parte llegará a la Citerior con ocho mil hombres y quinientos jinetes. Primero atacará ciudades rebeldes dentro de la Celtiberia sometida a Roma, tomando Ocilis y Nertobriga, prometiendo esta última como precio por la paz, enviar a Marcelo tropas auxiliares de caballería. Y después pasará a atacar la Celtiberia interior y no sometida, cuya cabeza era Numancia. De camino a esta le atacarán la retaguardia robándole los bagajes y aprovisionamientos, y cuando lleguen los auxiliares de caballería provenientes de Nertobriga, estos afirmarán no saber nada de ese ataque a la retaguardia romana (quién atacó la retaguardia de Marcelo no lo sabemos… ¿Saqueadores independientes siguiendo a un jefe? ¿Un grupo incontrolado de nertobrigenses?). Marcelo en cualquier caso considerará rotos los pactos de paz y a pesar de que los jinetes celtibéricos afirmaron ser ajenos a la violación del tratado, Marcelo los tomará como prisioneros, venderá sus caballos, y volverá hacia Nertobriga con intención de ponerle sitio. Al llegar a Nertobriga los celtíberos tratarán de establecer nuevas condiciones para la paz95. Lusones, belos, titos y arévacos depondrán su actitud hostil, y los celtíberos apelarán a los acuerdos de paz pactados con Graco en el 179 a. C. ofreciéndose a pagar una indemnización por la guerra. La situación se ponía así favorable para Marcelo, los celtíberos mismos ofrecían la paz y se atenían a los pactos con Graco que habían proporcionado veinticinco años de estabilidad. 

			Marcelo enviará representantes de las tribus al Senado para sellar el acuerdo así como para dirimir la cuestión de los sublevados, pues un sector de los celtíberos reclamaba castigo para los rebeldes. Al mismo tiempo Marcelo enviará por su cuenta una misiva al Senado recomendando la paz. Sin embargo el Senado no aceptará los acuerdos de paz de Marcelo y exigirá una sumisión total, ajena a cualquier trato de igualdad. Capitaneando el bando beligerante del Senado estará Escipión Emiliano, el futuro destructor de Numancia… 

			Marcelo mientras tanto se dirigió a Numancia, acampando en la actualmente conocida como colina del Castillejo, donde más adelante lo hará también Escipión. Los numantinos le enviarán un legado de nombre Litenón ofreciendo la rendición de los belos, titos y arévacos. Marcelo aceptó la rendición y se regresó a los acuerdos de paz hechos con Graco en el 179 a. C. 

			Se volvía así a la situación de paz surgida tras la primera guerra celtibérica y que había ubicado la frontera romana en la Citerior, cortando por la mitad el territorio celtibérico. 

			Nos encontramos así con que en el 152 a. C. Marcelo conseguirá poner fin al primer conflicto de Numancia, originado en las murallas de Segeda. Los segedanos y celtíberos sometidos previamente a los romanos, volvían a los acuerdos de paz del 179 a. C. y Numancia, bastión de la rebelión, quedaba pacificada pero como ciudad independiente. Para cuando llegue el siguiente gobernador de la Citerior, este encontrará una Celtiberia sin rebeldes y en paz. Marcelo había conseguido apagar el conflicto y hasta nueve años después la guerra no volverá a estallar. 

			En Roma se eligió un nuevo gobernador para la Hispania Citerior en la persona del ambicioso Lúculo, y a este se unirá un joven Escipión ansioso de botín y victorias y defensor a ultranza de continuar la guerra contra los celtíberos. Llegados a Hispania y con la Celtiberia pacificada, antes que volver a Roma con las manos vacías, se decidirán a atacar deliberadamente y por pura depredación a los pueblos del interior de la Meseta. Será la primera campaña de Roma contra los vacceos…

			 

			151 a. C.

			El año 151 a. C. Hispania sufrirá los gobiernos de los dos pretores de más infausta memoria, Lúculo en la Citerior y Galba en la Ulterior. La acción de ambos no se olvidará entre los pueblos hispanos, y el propio Apiano referirá la ignominia de ambos (Apiano Iber. 55 y 60). De hecho para el caso de Galba, en sus traiciones se sembrará la semilla de la futura guerra de Viriato.

			Lúculo llegará a Hispania dispuesto a hacer botín a costa de los celtíberos, y se encontrará sin embargo con que estos, de la mano de las habilidades diplomáticas de Marcelo, han vuelto a los acuerdos de paz del 179 a. C. En vista de la situación, y no dispuesto a marchar con las manos vacías, se internará en territorio vacceo con la excusa de que los vacceos, hasta ese momento ajenos y en paz con Roma, hostigaban a los carpetanos. Pueblo sometido desde los tiempos de Tiberio Graco. 

			Lúculo llegará hasta Cauca (la actual Coca), una de las principales ciudades vacceas, y la sitiará. Cuando sus habitantes traten de parlamentar para conocer el motivo de la presencia de Lúculo en sus tierras, este dejará claras sus intenciones belicosas desatándose una primera e igualada batalla en la que cayeron alrededor de tres mil vacceos. Al día siguiente los ancianos de la ciudad, adornados con ramos y coronas vegetales, saldrán de la ciudad a pedir la paz. Lúculo impondrá unas condiciones abusivas, incluida una guarnición de dos mil hombres dentro de la ciudad. Una vez dentro ordenó sin embargo el ataque y la ciudad fue saqueada a sangre y fuego, llenando según Apiano de infamia a los romanos (Iber. 52). Algunos de los habitantes de Cauca conseguirán huir y se refugiarán en el monte y en ciudades vecinas. Los vacceos quedaban avisados de la clase de hombre que andaba por sus tierras…

			Saqueada Cauca, Lúculo marchará ahora a través de una gran extensión de territorio deshabitado hasta llegar a Intercatia (quizás la actual Villalpando en Zamora), donde ofreció una alianza de paz a la ciudad vaccea. Al ofrecimiento del romano los habitantes de Intercatia respondieron si era un pacto del mismo tipo que el que ofreció a Cauca, con saqueo y traición incluida en el lote. Lúculo, irritado con el reproche (Apiano. Iber. 53), pondrá entonces sitio la ciudad. Los indígenas responderán haciendo uso de la guerra de guerrillas y lanzamiento de dardos. 

			Durante el sitio, uno de los bárbaros de Intercatia desafiará en repetidas ocasiones a los hombres del ejército romano a un combate singular, a una lucha de campeones, burlándose después de ellos con una danza en actitud despectiva. Los romanos durante un tiempo no se decidirían a hacer frente al desafío del bárbaro, pero finalmente el joven Escipión herido en su orgullo de romano aceptará el envite. El joven Escipión conseguirá la victoria frente al, según Apiano, «enorme oponente», y eso a pesar de que, según también Apiano, Escipión era un hombre menudo (Apiano, Iber. 53). El valor y el éxito de Escipión en tan apurado trance le dieron posteriormente fama en toda Roma, y le granjearon el prestigio entre los vacceos de Intercatia. 

			La lucha en cualquier caso continuará… con episodios de jinetes bárbaros corriendo y profiriendo aullidos alrededor del campamento romano durante la noche, mientras sus compañeros desde el interior de Intercatia les hacían eco (lo que según Apiano (Iber 54) sembrará de un temor «extraño» a las tropas romanas). Y con episodios de armas de asedio romanas derribando parte de las murallas de la ciudad y lucha encarnizada en el interior de la misma, consiguiendo los vacceos rechazar el ataque romano, y reconstruir las murallas durante la noche. Por otro lado el hambre empezaba a afectar a ambos bandos, especialmente al bando romano y en este, muchos soldados serán presa de la disentería. Finalmente Escipión se hará fiador de una salida pactada al asedio, asegurando que no ocurriría lo sucedido en Cauca. Los bárbaros confiaron en su palabra y aceptaron el trato. Lúculo recibirá de la ciudad vaccea diez mil sagos, un número fijado de reses y cincuenta rehenes. En cambio, el oro y la plata, que era lo que venía buscando, no los encontrará. Los celtíberos de estas regiones, a decir de Apiano, ni lo tenían ni lo estimaban (Iber. 54). 

			Tan exangüe botín no dejará satisfecho a Lúculo y en una acción de pura depredación, se decidirá a avanzar hacia el interior de la Meseta y atacar Palentia (la actual Palencia). La decisión era ciertamente temeraria, pues Roma se adentraba en territorios en los que nunca había estado, muy alejada de sus fuentes de aprovisionamiento y rodeada, por todos lados, de pueblos bárbaros ajenos al poder de Roma…

			La campaña frente a Palantia fue así un desastre, la ciudad resistió, y la caballería cántabra, aliada de los vacceos, hostigó al ejército romano causándole muchas bajas. Este, imposibilitado por la caballería enemiga para abastecerse y debilitado para hacer frente a un nuevo asedio, finalmente se replegará sin haber conseguido nada. Debiendo marchar en formación cuadrada y perseguido por los de Palantia hasta el Duero. Una vez cruzado el río, Lúculo marchará ya hacia la Turdetania a pasar allí el invierno. Siendo este el final de la primera guerra contra los vacceos, por la que Lúculo, según se lamenta Apiano, ni siquiera fue sometido a juicio (Iber. 55). 

			La campaña de Lúculo fue sangrienta, cara, injusta, muy pobre en resultados y hasta vergonzosa para Roma. Al mismo tiempo en la Ulterior, el gobernador de la misma tampoco se cubrirá precisamente de gloria…

			Galba, pretor de la Ulterior, se encontró al llegar al sur de Hispania con que la pacificación llevada a cabo por su sucesor (recordemos Marco Atilio) no había resultado, y lusitanos y vetones seguían en armas, esta vez hostigando a los lusitanos prorromanos. Al igual que Atilio, Galba se internará entonces en la Lusitania y tras un primer choque, los lusitanos fingirán retirarse, Galba diseminará entonces su ejército para perseguir a los huidos y estos, reagrupándose sorpresivamente, volverán a la carga contra los romanos causándoles siete mil bajas. El mismo Galba estará a punto de perder la vida y solo gracias a su caballería conseguirá huir y refugiarse en Carmona, donde reagrupará a sus hombres y buscará apoyos entre los íberos de la zona. 

			Llegado Lúculo a la Turdetania tras su funesta campaña contra los vacceos, y en una operación conjunta con Galba, saldrán ambos gobernadores al encuentro de los lusitanos, que, según las fuentes, saqueaban la Ulterior y se disponían a cruzar el estrecho por Gades (Apiano. Iber. 59). Los romanos les propiciarán una severa derrota con más de cinco mil bajas en el bando lusitano. Aprovechando la victoria, ambos gobernadores marcharán ahora sobre la Lusitania devastando todo a su paso. Llegando así el conflicto a una cierta situación de revés para los lusitanos. Estos enviaron entonces legados a Galba para pactar un regreso a las condiciones pactadas con Atilio (volver a un pacto previo, como Marcelo con los celtíberos y la paz de Graco). Galba los recibió, e incluso fingió compadecerse «de su falta de tierras y pobreza, que les empujaba a romper los pactos» (Apiano. Iber. 59). 

			Les propuso entonces que se dividieran en tres grupos, que depusieran las armas, y esperaran en un lugar convenido, distinto para cada grupo. Allí les haría entrega de lotes de tierra y se edificarían nuevas ciudades. 

			Llegado el momento y sin embargo, los rodeó con un foso y envió a sus soldados para que los aniquilaran a todos; hombres, mujeres y niños, aprovechando que estaban desarmados. Muy pocos de entre ellos consiguieron escapar de semejante trampa y traición, pero entre ellos estará un lusitano, que en el futuro se ganará el apodo de Viriato (algo así como «el portador del collar de la victoria»). Un guerrero que nunca olvidará la felonía y que hará de su lucha contra Roma una verdadera pesadilla para esta. Cinco años después de tan repugnante episodio, Roma recogerá los frutos amargos de su ignominia. La guerra de Viriato comenzaría… 

			 

			 

			Capítulo III 
Aparece Viriato y los celtíberos se alzan de nuevo en armas

			La historia de la conquista romana de Hispania tiene en este capítulo uno de sus momentos estelares: la aparición de Viriato. El líder lusitano que durante ocho años se enfrentó a Roma llegando a ponerla contra las cuerdas. Al mismo tiempo, la noticia de las victorias lusitanas contra los romanos, llegará a la Celtiberia, avivándose entonces los ánimos levantiscos entre los más rebeldes destacándose aquí, la figura de un líder celtíbero llamado Olíndico. Que portando una lanza de plata, predicará entre las gentes de la Celtiberia el alzamiento contra Roma… 

			 

			Entre el 150 y el 147 a. C.

			En el 151 a. C. se abre un paréntesis en este periodo de las guerras celtibérico-lusitanas96. Un año antes Marcelo había conseguido reconducir a los celtíberos a la paz de Graco del 179 a. C. respetándose a su vez la independencia de Numancia. Ese mismo año Lúculo y Galba, a pesar de sus lamentables acciones en la Citerior y en la Ulterior, cosecharán escasos tres años de paz. Paz que no será sino la preparación de un conflicto mayor capitaneado por uno de los supervivientes de la traición de Galba: Viriato. Líder lusitano sin cuya mención sería imposible estudiar la resistencia hispana a la invasión romana.

			*En la Citerior, entre los celtíberos, la paz de Marcelo se mantendrá durante cierto tiempo, llegando incluso en un principio a prestar auxilio a los romanos en sus luchas contra Viriato. Sin embargo, los éxitos continuados de este y la acción subversiva de algunos sectores insurrectos del mundo celtibérico, terminarán por desencadenar de nuevo la guerra en lo que sería uno de los capítulos más difíciles para las armas romanas en Hispania: la conquista de Numancia. 

			 

			147 a. C.

			En la Hispania Ulterior aparece Viriato.

			Viriato se nos presenta en las fuentes como el «buen salvaje», hecho a sí mismo en la vía, de marcada simbología iniciática, del «pastor-cazador-guerrero». Víctima de la traición romana y superviviente a la misma tras la matanza de Galba en el 152 a. C., cuando aparezca frente a Roma, aparecerá ya formado en principios y convicciones propios de un liderazgo basado en la independencia, la austeridad, el valor y la justicia. Las fuentes romanas insistirán especialmente en este punto, haciendo de Viriato la imagen viva de un héroe «estoico», ejemplo de virtud y hombría de bien. Cabría preguntarse hasta qué punto los cronistas romanos no aprovecharán el dificultoso y humillante episodio de Roma frente a Viriato, para utilizarlo como modelo moralizante y educador entre sus compatriotas. Sin embargo, esto no deberá dejarnos de hacer pensar que en cualquiera de los casos, Viriato nunca hubiera podido ser modelo de héroe, si realmente en él no se hubieran dado cualidades de líder militar y hombre de alma noble y grande.

			En el 147 a. C. los lusitanos vuelven a aparecer en la Ulterior saqueando la Turdetania en un número de diez mil hombres. Les hará frente el legado Cayo Vetilio, que conseguirá derrotarlos en un primer choque reduciéndolos y cercándolos, y empujándolos a una situación apurada. Los lusitanos se avienen entonces a parlamentar y ofrecen la entrega de las armas y el sometimiento a Roma a cambio de tierras cultivables. Estando el pacto a punto de cerrarse surgirá Viriato de entre el ejército lusitano recordando las traiciones de Roma en el pasado, y reclamando la fidelidad de los hombres a su persona y la negativa a perder la esperanza de salvación y victoria, si están dispuestos a obedecerle (da la impresión de que Viriato mediante esta alocución se gana el mando y pasa de un puesto de subalterno de cierta importancia, al de verdadero líder del grupo guerrero. Lo que a su vez nos puede informar de la organización interna de estos grupos).

			Viriato hizo dispersarse del modo más desorganizado posible a la mayor parte del ejército lusitano, citándolos después en Tribola (posiblemente en la Beturia) y él mismo, con solo mil hombres escogidos y todos a caballo, se quedó frente a Vetilio dispuesto a entablar combate. El romano, temiendo dispersar a sus hombres persiguiendo a los lusitanos desperdigados a toda velocidad por todas partes, se dirigió contra Viriato. Este se replegó y atacó sucesivamente utilizando sus caballos, más veloces y ágiles que los romanos, hostigándolo constantemente con continuos picotazos y huidas, y haciendo discurrir todo ese día en la misma llanura. Llegada la noche, saldrá huyendo por caminos poco frecuentados hasta Tribola, no pudiendo seguirle la pesada tropa romana, que tampoco conocerá los senderos usados por Viriato. Llegado a Tribola, Viriato es recibido como un campeón capaz de salvar un ejército en una situación desesperada. Su victoria se difundirá «entre los bárbaros» y un gran número procedente de todas partes acudirá a unírsele en su ejército (Apiano. Iber. 62). El líder Viriato acababa de surgir…

			Vetilio por su parte lo seguirá hasta Tribola, pero en el camino Viriato le emboscará desde un bosquecillo próximo empujándolo hasta un barranco cercano. La derrota romana fue total, y el propio Vetilio perdió la vida al no ser reconocido por un guerrero de Viriato, que, a decir de Apiano, solo vio en él a un anciano obeso indigno de otra cosa que no fuera la muerte (Apiano. Iber. 63). Los supervivientes huyeron al valle del Betis y se refugiaron en Carteia. Siendo entonces cuando para frenar a Viriato pidieron ayuda a los celtíberos, solicitando a los belos y titos cinco mil hombres para que fueran enviados contra el líder lusitano. Viriato los derrotó completamente hasta el punto de no dejar escapar vivo a ninguno de ellos. Al cuestor, ahora al cargo de la situación, no le quedará otra opción que mantenerse en tensa calma en Carteia y esperar en compañía de sus tropas supervivientes, a la llegada de alguna ayuda de Roma… 

			Derrotados los romanos, Viriato y sus hombres devastaron sin limitación ni temor alguno las tierras que más les convenían. Siendo saqueadas la Turdetania y la Carpetania, de la que dice Apiano es un «país fértil» (Apiano. Iber. 64).

			 

			146 a. C.

			Al año siguiente llegará como gobernador de la Ulterior Cayo Plaucio, que tras una primera derrota en la que el romano perdió cuatro mil hombres (cayó en la estrategia de Viriato de fingir retiradas para dispersar al ejército enemigo), perseguirá a Viriato hasta sus cuarteles de invierno en la actual sierra de San Vicente en la provincia de Toledo (punto estratégico entre Lusitania, Vettonia y Carpetenia, y enclave de amplias panorámicas para ver cualquier movimiento en la llanura del tramo medio del Tajo). Ansioso por resarcirse de su derrota atacará al lusitano en la misma sierra. Será vencido en una terrible masacre y deberá huir de forma desordenada hasta la Turdetania, ocupando sus cuarteles de invierno desde el mismo verano (Apiano. Iber 64). Derrotados de nuevo los romanos, Viriato bajó otra vez a la Ulterior, sometiéndola a saqueo y requiriendo de los propietarios el pago de la cosecha pendiente. Arrasándoles los campos en caso de no recibirla… 

			El pretor de la Citerior lo atacará entonces tratando de tener más suerte allá donde su par de la Ulterior había fracasado. También fue derrotado estrepitosamente y sus insignias serán paseadas entonces por todo el país como trofeo de guerra y vehículo propagandístico del poder de Viriato. Es posible que sea en este momento cuando ataque Toledo, someta Segóbriga y amplíe su ejército a costa de adeptos antirromanos de áreas ya sometidas de la meseta sur y el sur peninsular.

			 

			145 a. C.

			Los acontecimientos en Hispania comienzan a preocupar en Roma, y en orden a poner fin al conflicto envían como gobernador a Fabio Máximo Emiliano, hermano de Escipión. Este llegará a la Ulterior con quince mil infantes y dos mil jinetes, poniendo a entrenar y ejercitar sus tropas al llegar, y evitando en principio enfrentarse directamente con Viriato. El pretor de la Citerior por su parte sí buscará el choque con Viriato, y al igual que sus sucesores será derrotado. Fabio Máximo Emiliano unirá entonces sus fuerzas a las de Lelio Sapiens, sustituto del gobernador de la Citerior, y tras visitar el templo de Hércules en Gades y solicitar la protección del dios, saldrá a buscar el enfrentamiento con Viriato. La lucha será farragosa y propia de una guerra de guerrillas, con ciudades abandonadas entre llamas y fugas y persecuciones caras de hombres; y si bien el ejército romano no terminaría de salir bien parado, sí conseguirá sin embargo arrebatar a Viriato algunas plazas en el sur peninsular, volviendo estas al control de Roma.

			 

			Entre el 144 y el 143 a. C.

			El año anterior se había conseguido infringir algún importante revés al ejército de Viriato, y por primera vez desde que comenzará la guerra el líder lusitano había tenido que retroceder. Este, viendo el carácter cada vez más masivo de la guerra, recorrerá la Celtiberia tratando de incitar a belos, titos y arévacos a alzarse otra vez contra Roma y mantener en armas la Hispania Citerior. En el 143 a. C. los celtíberos, en parte por Viriato, y en parte por un líder celtibérico, religioso y guerrero, de nombre Olíndico y predicador de la subversión contra Roma, se alzarán finalmente en armas dando lugar a la guerra llamada numantina. Guerra en la que Roma de nuevo tendrá que hacer frente a penosos reveses y duras campañas… Un nuevo frente se abrirá así para Roma en Hispania, de nuevo en la Citerior, y de nuevo con los celtíberos y Numancia como protagonistas. 

			En el 143 a. C., el pretor Quintio y el cónsul Pompeyo serán enviados a Hispania a luchar contra Viriato. Militares mediocres Viriato los derrotará sin problemas y empujará hacia el sur, recuperando algunas de las plazas perdidas anteriormente, ocupando Tucci, en la actual jienense Martos, punto estratégico fundamental en los pasos a la Meseta. Los gobernadores se refugiarán en Corduba y sin atreverse a luchar directamente con Viriato, enviarán contra él y a modo de hostigamiento a un hispano de Itálica de nombre ya romano llamado Cayo Mario (curioso este nivel de romanización de la Turdetania que contrastará con las zonas de la Meseta y el norte peninsular).

			Viriato se erigía en cualquier caso como campeón hispano de la resistencia antirromana, y la Ulterior quedaba en gran medida al alcance de su espada… 

			Mientras en la Citerior, arévacos, belos, titos y lusones, celtíberos todos ellos cuyas tierras habían quedado cruzadas por la frontera romana o inmediatamente junto a ella, si bien se habían mantenido en paz desde los pactos con Marcelo del 152 a. C., se levantarán ahora en armas… 

			Como hemos explicado y recoge el propio Apiano (Iber. 66), los éxitos de Viriato soliviantarán los ánimos de los celtíberos, que si bien en principio se negaron a colaborar con Viriato e incluso enviaron tropas auxiliares a los romanos (recordemos cinco mil belos y titos en el 147 a. C.), ahora se alzarán en armas y se enfrentarán otra vez a Roma. Destacar en este nuevo alzamiento celtibérico la figura de un tal Olíndico, especie de «hombre santo», sacerdote o profeta, que recorrerá el país inflamando los ánimos de sus compatriotas contra los romanos. Portando una lanza de plata que decía haberle sido entregada por los dioses y que esgrimía como símbolo de su misión, Olíndico predicará el alzamiento celtibérico contra el yugo romano. 

			Más allá de la incitación de Viriato a los celtíberos para la rebelión, o del carisma «arrebatador» del predicador Olíndico, debemos pensar que detrás del nuevo levantamiento celtibérico, se encontrarán tensiones sociales que la presencia romana habría exacerbado o directamente provocado. La desesperación de los sectores sociales más desfavorecidos tras la ocupación romana, cabe suponer que los hizo más permeables tanto a las predicaciones de Olíndico, como a las llamadas a la revuelta de Viriato. Siendo así que factores sociales, religiosos y humanos, se unieron de manera endiablada para desencadenar la guerra numantina, en la que Roma deberá hacer frente a diez años de lucha correosa, pobre sin embargo en botín y riquezas. 

			Resaltar en cualquier caso la referencia al personaje de Olíndico, portador de una lanza de plata de origen divino, al estilo del dios Lug de la mitología céltica, y la posibilidad de estar frente a una suerte «sacerdote-profeta-guerrero», quizás análogo al druida galo. 

			Frente a la rebelión celtibérica, Roma enviará un ejército consular al mando de Metelo, campeón de las luchas de Roma en Macedonia. Metelo contará con treinta y dos mil hombres, dos mil de los cuales serán efectivos de caballería, y deberá hacer frente al enemigo a través de sus centros urbanos más importantes, epicentros de poder en la Celtiberia y cuya caída podía suponer la derrota del alzamiento celtibérico. Por otra parte, el peso de la guerra recaerá sobre los sectores más desfavorecidos de Roma, siendo sintomático que, concluida esta guerra, den comienzo los conflictos sociales que conducen a la dictadura de Sila. Las guerras celtibéricas estarán así también en el origen de las guerras civiles romanas. 

			Al mismo tiempo los lusitanos, y como hemos visto, habían «vuelto a las andadas» y ahora al frente de ellos, había un auténtico líder y estratega que sistemáticamente derrotaba a los ejércitos de Roma. Tendremos así que las victorias de Viriato, las prédicas de un misterioso y exaltado Olíndico, y el posible desencanto de los celtíberos bajo el poder de Roma, terminarán por activar de nuevo la guerra de Numancia. Guerra que supondrá que Hispania se convertirá, tanto en la Ulterior como en la Citerior, en escenario de guerra abierta y sin cuartel… 

			 

			 

			Capítulo IV 
Triunfa Viriato. Muere Olíndico. Y falsa paz en Numancia

			En este cuarto episodio de nuestra crónica sobre «Las guerras de Viriato y de Numancia», nos encontraremos con la «peculiar» y heroica muerte de Olíndico, líder ideológico y espiritual de los celtíberos. También con el triunfo de Viriato frente al cónsul romano enviado a Hispania ex profeso para acabar con él. Dos episodios auténticamente cinematográficos. 

			Por su parte, Numancia tendrá que vérselas de nuevo con los engaños y abusos de los «gobernadores» romanos… 

			 

			143 a. C.

			Llegado Metelo y su ejército consular a la Hispania Citerior, lo primero que hará será tomar la ciudad celtibérica de Centóbriga. Estando todavía frente a dicha ciudad recibirá el ataque en plena noche y en su propia tienda, del «druida o profeta» celtibérico Olíndico, que había conseguido introducirse en el campamento romano en solitario con su lanza de plata, y que a punto estará de acabar con la vida del procónsul, siendo reducido y muerto en el último momento por la guardia de este. La guerra comenzaba como un siniestro presagio: el ataque audaz y sorpresivo del «oráculo» de los celtíberos al cónsul de Roma y en el propio campamento romano. Cabrá preguntarse en este sentido, hasta qué punto la guerra pudiera estar enardecida por el elemento religioso en el bando celtibérico, pues una suerte de «druida» había predicado la guerra contra Roma durante los años de la paz de Marcelo, y ahora ese mismo «profeta» y en el mismo momento de la reanudación de las hostilidades, se colaba en solitario hasta el corazón del campamento romano y trataba de atentar contra la vida del cónsul… En todo caso Metelo conseguirá tomar Centóbriga no volviendo a actuar ya hasta el año siguiente.

			 

			142-141 a. C.

			En el año 142 a. C. no se registrarán actividades militares dignas de mención en la Hispania Ulterior, y Viriato se afianzará en sus posiciones. Pero llegado el 141, Roma enviará una poderosa ofensiva de casi veinte mil hombres y diez elefantes, dispuesta a poner fin terminantemente al guerrillero lusitano. 

			Mientras en la Citerior y tras la toma de Centóbriga el año anterior, Metelo tomará la ciudad de Contrebia, de los celtíberos lusones, consiguiendo tras la caída de esta y mediante una hábil labor diplomática, la adhesión de diversas tribus celtibéricas y ciudades. En este orden de cosas habrá que destacar a un jefe celtibérico de nombre Retógenes, que siendo originario de Centóbriga, se habría pasado al bando romano tras la caída de esta, y que participando en el asedio de Contrebia, tuvo que ver cómo sus propios hijos eran dispuestos por los asediados como escudos humanos en las murallas, frente a las catapultas romanas. La decisión «humanitaria» de Metelo de no atacar en ese caso por respeto a su aliado, provocó la simpatía de muchos celtíberos hacia el cónsul romano, que a partir de ese momento se pusieron en disposición de pactar con él. Tenemos así un ejemplo claro de la sensibilidad celtibérica a la política de gestos, y de nuevo el valor del carisma personal del individuo, en la concepción de las lealtades y pactos de los celtíberos. Por otra parte, debemos suponer que este Retógenes es el mismo que más adelante quedará como último jefe de Numancia. Pasando así, y como podemos comprobar, por un primer momento de enfrentamiento con Roma en la defensa de Centóbriga, un segundo momento de alianza con Roma tras la caída de dicha ciudad, y más adelante un tercer momento de volver a enfrentarse con Roma, esta vez en la defensa de Numancia. 

			En cualquier caso y finalmente, Contrebia será tomada, no sin dificultad…

			En un primer momento Metelo sufrirá de hecho la defección de cinco cohortes romanas que se negarán a atacar la ciudad, pero demostrando una astucia y capacidad de improvisación sin igual, aprovechará la huida de parte de sus tropas para el fingimiento de una retirada general y el subsiguiente levantamiento del cerco. Engañados los celtíberos por la trampa de Metelo, abrirán las puertas de su ciudad saliendo a hostigar su retirada, momento que aprovechará Metelo para darse la vuelta por sorpresa y atacar, consiguiendo entonces desbaratar al ejército celtibérico, entrar en Contrebia y, ahora sí, tomar la ciudad.

			Tomadas Centóbriga y Contrebia, capitales respectivas de belos y titos por un lado, y lusones por otro, Metelo marchará ahora hacia Numancia, la capital arévaca, independiente, insurrecta y fronteriza con Roma en Hispania, cabeza y refugio de las rebeliones celtibéricas desde el conflicto de Segeda. 

			Como ya hicieron sus predecesores, antes de atacar la ciudad, Metelo saqueará los graneros vacceos, pero cuando ya haya quedado todo dispuesto para enfilar contra Numancia, concluirá el plazo de su mandato, debiendo volver a Roma a rendir cuentas. Metelo y Numancia no llegaban así a enfrentarse, pero la guerra celtibérica, con las capitales de belos, titos y lusones sometidas, se convertía ya en una campaña contra Numancia… 

			 

			141-140 a. C.

			*En la Hispania Ulterior, el nuevo y poderoso ejército romano, a las órdenes del cónsul Fabio Máximo Serviliano, se enfrentará con Viriato en batalla campal en los alrededores de Tucci (la actual Martos en Jaén) cargando este contra Fabio con seis mil hombres y el «tumulto y griterío propio de los bárbaros, y con el cabello largo que suelen agitar en las guerras ante los enemigos para infundirles pavor» (Apiano. Iber. 67) (posiblemente estamos aquí frente a algún tipo de escenografía guerrera tendente tanto a amedrentar al enemigo, como a despertar el «furor guerrero» en el ejército bárbaro). Fabio resistirá sin arredrarse el primer choque, y rechazará a Viriato sin que este hubiera conseguido desbaratar las filas romanas. Llegados entonces los apoyos de Libia, Fabio se anticipará ahora a Viriato y le atacará haciéndose acompañar de diez elefantes y trescientos jinetes. Viriato es entonces puesto en fuga y se ve obligado a abandonar Tucci. Los romanos lo perseguirán envalentonados por su retirada, y el propio desorden de la persecución será hábilmente aprovechado por Viriato, que se revolverá contra los romanos cargando contra ellos sorpresivamente, lo que le permitirá acabar con la vida de cerca de tres mil soldados y atacar el mismísimo campamento romano, donde se vivirían momentos de pánico y donde solo el valor y la firmeza de los mandos, unidos a la llegada de la noche, evitarán el desastre… Fabio Máximo Serviliano se replegará entonces hacia Tucci, y Viriato, tras hostigarle en sucesivos rifirrafes, pero también y ciertamente muy debilitado, se retirará finalmente al interior de la Meseta, posiblemente a la actual sierra de San Vicente en Toledo.

			El cónsul romano, libre por el momento la Ulterior de la presencia de Viriato, se dedicará entonces a castigar y perseguir a los aliados de Viriato en la Ulterior. Según Apiano, hasta cinco ciudades «colaboracionistas» con el líder lusitano, serán arrasadas por Fabio Máximo Serviliano (Apiano. Iber. 68). Castigada la Hispania sometida pero afecta al poder lusitano, Serviliano volverá a perseguir a Viriato y se adentrará en el interior de la Lusitania. En su camino por el interior peninsular será atacado sorpresivamente por dos jefes bandidos y su ejército de diez mil hombres. No sabemos si estos bandidos actúan por libre, o en connivencia con Viriato, pero obviamente y de hacer caso a las fuentes, no suponían una fuerza menor (diez mil hombres), debiendo resaltarse también los nombres de ambos líderes bandidos: Curio y Apuleyo. Parecen nombres romanos y cabe plantearse, si no serían dos desertores del Ejército romano avenidos a vivir entre los bárbaros.

			El ataque bandido sembró la confusión entre los romanos y Serviliano perdió en un primer momento sus impedimentas, rehaciéndose después y persiguiendo a los bandidos, de los que recuperará el botín y acabará con la vida de Curio. El ataque bandido en cualquier caso frenó el avance romano hacia el interior de la Lusitania, y Serviliano se vio obligado a dar media vuelta y tornar a la Ulterior, donde volverá a reprender a los posibles aliados de Viriato. Castigó así las ciudades de Tucci, Astigi y Obúlcola, en la zona de la Bética, apresando también a otro jefe de bandidos llamado Connoba (la presencia de estas partidas de bandidos actuando por libre incluso en territorio romano, nos conduce a pensar no solo en la situación de desgobierno que las continuadas guerras en Hispania podrían haber generado, sino en el carácter peculiar de la tradición guerrera de la Hispania prerromana, con campañas estacionales de saqueo y razia por parte de algunos pueblos del interior peninsular).

			Llegado el año siguiente, Fabio Máximo Serviliano volvió a internarse en la Lusitania, poniendo esta vez en asedio la ciudad de Erisana (quizás Azuaga, en Badajoz), aliada de Viriato desde hacía tiempo. Viriato y sus hombres conseguirán sin embargo infiltrarse por la noche en la ciudad sin que los romanos se percaten, y llegada la mañana, saldrán a la carga contra ellos, que en ese momento se encontraban en plenas tareas de fortalecimiento del sitio. Sorprendidos, los romanos emprenderán la huida, y puestos en fuga, Viriato conseguirá acorralarlos «en un lugar escarpado» (Apiano. Iber. 69), poniendo al ejército consular y al propio Serviliano contra las cuerdas. Llegado ese momento y teniendo en sus manos al ejército enviado por Roma para derrotarlo, Viriato, en lugar de aniquilarlo, aprovechará su victoria para establecer condiciones de paz. Obteniendo de Serviliano la retirada del ejército romano de la Lusitania, y el reconocimiento de la independencia de los territorios bajo su control. Siendo proclamado amicus populi Romani y reconociéndose «a todos los que se encontraban bajo su mando, la posesión de las tierras que ocupaban» (Apiano. Iber. 69). 

			Viriato derrotaba así finalmente al ejército consular de Serviliano, enviado a posta para acabar con él, y teniéndolo en sus manos, no lo pasaba a cuchillo, sino que desde la posición de fuerza de su triunfo, negociaba para encontrar una salida pacífica. Viriato conseguía de este modo y por sus victorias, que Roma le reconociese la independencia de su gente y de sus tierras, y al tiempo les ofrecía su amistad y colaboración como amigo del pueblo romano. El propio Apiano reconocerá la posibilidad de haberse dado por concluida «la guerra más dificultosa», por un acto de buena disposición del rebelde lusitano (Ibid. 69). Y ciertamente conmoverá el ánimo ver cómo Viriato consiguió vencer a los ejércitos de Roma enviados contra él, y llegado el momento de su victoria más definitiva, se preste a encontrar una manera de ser reconocido como libre e independiente. Por desgracia, y como veremos más adelante, la palabra del cónsul romano de poco le sirvió al gran líder lusitano… 

			Mientras todo esto ocurría en la Hispania Ulterior, en la Citerior era enviado un nuevo gobernador a luchar contra los celtíberos rebeldes de Numancia.

			Quinto Pompeyo Aulo se dirigirá directamente contra Numancia, con treinta mil infantes y dos mil jinetes, continuando la campaña anterior de su predecesor. Sin embargo, la pequeña ciudad celtibérica no se lo puso fácil, y tras algunos reveses en diversas escaramuzas con la caballería numantina, Pompeyo se retirará decidiéndose entonces a atacar Termancia (Montejo de Tiermes, en Soria), ciudad también arévaca y más vulnerable. Pero aquí tampoco tendrá suerte Pompeyo y tras sufrir diversos descalabros y pasar alguna situación realmente apurada (Apiano. Iber. 77), decidirá retirarse a invernar a Valentia, no sin antes y en parte para lavar cara de ese primer año de derrotas, perseguir y apresar a un bandido de nombre Tangino que estaba saqueando la Sedetania (territorio íbero de la margen derecha del Ebro en la actual Zaragoza). Sin embargo, «tan grande era el coraje de estos bandidos» (Ibid. 77), que ninguno de ellos quiso soportar la esclavitud, de tal modo que algunos se dieron muerte ellos mismos, otros mataron a quienes los habían comprado, y otros llegaron incluso a abrir una brecha para hundir el barco que los trasportaba. 

			De nuevo una partida de bandidos, como ya hemos visto otras, esta vez en la margen derecha del Ebro y no sabemos si originarios de la propia Celtiberia, o de alguna otra zona próxima como puedan ser Vasconia o Vardulia. Todos siguiendo en cualquier caso a un jefe, y todos quitándose la vida antes que renunciar a su condición de hombres libres. Bandidos que parecen actuar por su cuenta, sin referencia concreta al poder y presencia de Roma en Hispania, y que saquean los territorios de otros pueblos hispanos, en este caso de los sedetanos. 

			Una pauta de comportamiento guerrero que se dará en toda la Hispania céltica, que parecerá ser generalizada en la Lusitania, y que se configura como uno de los rasgos más peculiares de las luchas de Roma contra los hispanos.  

			Un año después de la pobre campaña de Quinto Pompeyo en la Celtiberia, el cónsul volverá a la carga y en el 140 a. C. tratará de cercar Numancia y rendirla por hambre. Para ello intentará rodear la ciudad con un canal, pero los hostigamientos por sorpresa de los numantinos, dice Apiano (Iber. 78) «sin trompetas», impedirán llevar a cabo tal obra, provocando a su vez numerosas bajas en el bando romano. Llegarán también justo en ese momento y desde Roma, tropas de remplazo para el ejército de Quinto Pompeyo (tenía soldados en su ejército que llevaban seis años combatiendo en la Celtiberia), pero los recién llegados, sin experiencia y sin entrenar todavía, serán de poca ayuda para el general romano. Más aún cuando algunos de ellos, no acostumbrados al clima y aguas del altiplano soriano, enfermarán y morirán durante el invierno. 

			Para más inri, Pompeyo perderá también a los auxiliares hispánicos de su ejército, cuyo tiempo de enrolamiento concluía y podían volver a sus lugares de origen. Siendo estas tropas originarias de Hispania e incluso a veces de la propia Celtiberia, su ayuda era fundamental… 

			Encontrándose así con un ejército debilitado, mal entrenado e inexperto, cayó sobre el campamento romano el invierno de la Meseta, y entonces el frío, las penurias, y los ocasionales hostigamientos de los celtíberos, provocaron aún más bajas y mayor debilidad. Resultando una campaña aún más pobre en resultados que la del año anterior. 

			Llegada la primavera, y antes de que el nuevo gobernador llegara a la Hispania Citerior, Pompeyo buscará, aunque sea para lavar su «hoja de servicios» en Hispania, firmar algún tipo de acuerdo de paz con los celtíberos. Estos, cansados ya de tanta guerra, aceptarán la oferta del romano…, pero las intenciones de Pompeyo no eran honestas y básicamente, pretendía sacar algo de botín tras dos años de derrotas y miserias, evitando tener que enfrentarse de nuevo con los numantinos. Los pactos se hicieron así sin consentimiento del Senado de Roma y llegado el nuevo gobernador, Pompeyo negará frente a este haber hecho ningún pacto con los numantinos, aun cuando guardó para sí los talentos de plata que pidió a cambio de la paz. Pompilio Lenas, que así se llamaba el nuevo gobernador enviado por Roma a la Celtiberia, remitió a los litigantes al Senado, pero cuando se llevó a cabo el juicio en Roma, los numantinos y Pompeyo se contradecían, siendo entonces que el Senado consideró oportuno continuar la guerra contra Numancia…

			Pompeyo se quedó el beneficio de su falsa paz, y los numantinos tras haber entregado bienes y rehenes, no recibieron de Roma más que la decisión firme de continuar la guerra…

			Destacar que aquí tenemos ya la segunda embajada celtibérica enviada a Roma a negociar condiciones de paz, anteriormente en tiempos de Marcelo también fue enviada otra. Dos embajadas y la segunda con falsedad por parte de Roma.

			No podemos sino fantasear con los celtíberos que viajaron a Roma desde Numancia para asistir al litigio y frente al Senado, y quizás las sensaciones encontradas que les debió producir aquel viaje… 

			 

			 

			Capítulo V 
La muerte de Viriato y el fin de la resistencia lusitana

			En este quinto episodio de nuestra crónica sobre «Las guerras de Viriato y de Numancia», llegamos quizás a uno de los momentos más trágicos y conmovedores de las luchas contra Roma en la península ibérica: Viriato se encontrará con que Roma no acepta los términos de la paz e independencia que ha conseguido con sus victorias, y la guerra se reanudará con renovado ahínco y determinación. Perseguido hasta los confines de Hispania y obligado a tomar decisiones tan duras como dolorosas, Viriato finalmente se avendrá a un nuevo intento de negociación. Siendo entonces que la vileza de Roma así como la bajeza humana, se unirán en una traición digna de una obra shakesperiana… 

			 

			139 a. C.

			Tal como vimos en el anterior capítulo, Viriato había conseguido con su victoria sobre el ejército consular de Serviliano, el reconocimiento de su independencia así como el estatus de «amigo del pueblo de Roma». Sin embargo, poco iba a durar el pacto de paz y la alianza entre romanos y lusitanos, pues el propio hermano de Serviliano, Cepión Máximo Emiliano, repudiará los tratados firmados con Viriato, y hostigará al Senado hasta conseguir de este la ruptura del pacto y la reanudación de la guerra. 

			Llegado a Hispania como nuevo procónsul y con un renovado ejército, hará la guerra abiertamente y sin remisión, atacando y tomando en primer lugar la ciudad de Erisana (posiblemente la actual Azuaga, en Bajadoz), aliada de Viriato durante años y escenario en el que Serviliano, había cosechado su estrepitosa derrota. Seguidamente Cepión, con fuerzas mucho mayores que las que en ese momento disponía Viriato, saldrá en su persecución. 

			Aquí hay que pensar, que tras el tratado de paz que Viriato consigue así como tras su reconocimiento como amigo de Roma, su ejército habría sido en gran medida desmovilizado. Los largos años de guerra y fatigas, la victoria sobre Serviliano, y la aparente paz e independencia conseguida, habría movido al grueso de sus hombres, y por decirlo así, a «volver a sus casas». 

			Es así que llegado Cepión, con un nuevo ejército consular y decidido a reanudar la guerra, a Viriato no le habría quedado otra opción que huir… 

			Viriato huirá a través de la Carpetania destruyendo todo a su paso y buscará refugio entre los vetones, posiblemente en su «santuario» y base de operaciones de la actual sierra de San Vicente. Desde allí y haciendo gala de nuevo de su astucia, conseguirá engañar a Cepión, al que hará creer que se disponía a entablar batalla campal con él, para sin embargo, y mediante una hábil maniobra, escapar «con menosprecio y tan rápidamente que ni siquiera pudieron darse cuenta sus perseguidores de hacia dónde había salido huyendo» (Apiano. Iber. 70). 

			Viriato escapará entonces más al norte, refugiándose entre los galaicos, siendo que hasta allí lo perseguirá Cepión, asolando a su paso los campos de estos y de los vetones. Lo apurado de la situación y la persecución de Cepión incluso hasta territorio galaico, moverán a Viriato a buscar algún tipo de negociación, ejerciendo de mediador el gobernador de la Hispania Citerior, Pompilio Lenas. En la negociación los romanos exigirán a Viriato la entrega de rehenes y desertores, y se entenderá aquí que esos desertores no serán sino antiguos soldados auxiliares y aliados hispanos de Roma, avenidos a abandonar las filas de esta para unirse al ejército de Viriato y luchar con él, contra sus antiguos amos. 

			Viriato, en lo que quizás pudo ser su gran error, accederá a las solicitudes de los romanos, ejecutando eso sí él mismo y previamente, a algunos de estos desertores. Por decirlo así, prefiriendo matarlos él, antes de que los matasen los propios romanos. Nos podemos imaginar aquí lo traumático del episodio, tanto para Viriato como para sus hombres, en lo que debió ser uno de los momentos más bajos para todos ellos… 

			Cabe señalar también aquí, cómo entre los desertores ejecutados por Viriato estará su propio suegro, Astoplas, antiguo aliado de Roma que tras el matrimonio de su hija con el rebelde lusitano, se unió a las filas de este.

			Astoplas debía pertenecer a algún tipo de élite terrateniente favorecida por los romanos en el sudoeste de la Península, y destaca la anécdota de las riquezas de las que hizo gala en las bodas de su hija con Viriato, y de cómo este manifestó su indiferencia hacia la riqueza puramente material de su suegro: 

			«Cuando con motivo de su matrimonio se exhibieron copas de oro y toda clase de vestidos y lujosos bordados, (Viriato) apoyado en su lanza los contemplaba sin ningún signo de admiración o sorpresa, sino que mostraba más bien un sentimiento de desdén (…) dejando caer muchas observaciones sobre (…) la necedad de enorgullecernos de los dones inestables de la fortuna». Diodoro de Sicilia XXXIII, 7, 1-2. 

			Cepión, en todo caso, no quedará satisfecho con el sacrificio de los desertores y exigirá, una vez resuelto este asunto, la entrega incondicional de las armas. Esto obviamente supuso demasiado para Viriato, las armas eran el símbolo de su condición guerrera, su libertad y su dignidad, y la entrega de las mismas era algo por lo que en ningún caso estaba dispuesto a pasar. Recordemos aquí las fuentes romanas al hablar de los pueblos hispanos y de su relación con las armas, los caballos o la guerra: 

			«Les era preferible morir luchando con gloria a que sus cuerpos desnudados de sus armas fueran entregados a la más abyecta esclavitud». Diodoro de Sicilia, V 33, 25.

			«Los caballos y las armas le son más queridos que su propia vida». Trogo Pompeyo 44, 2, 3. 

			Viriato romperá así las negociaciones y marchará de nuevo a esconderse a las montañas y zonas más salvajes y abruptas, suponemos del noroeste y oeste de Hispania. La información a partir de aquí es bastante confusa pero parecerá que Cepión no cejará en su persecución y que Viriato, de nuevo mediante su astucia y técnica de guerrillas, conseguirá ir escapando si bien posiblemente cada vez más aislado y debilitado. 

			 Finalmente ese mismo año, y regresado al que había sido su santuario y guarida durante todos estos años de guerra (el «monte de Venus» en la actual sierra de San Vicente de Toledo), Viriato se enfrentará de nuevo a los romanos. Tras sucesivos choques en los que Viriato no termina de ser derrotado, pero en los que tampoco logra poner fin a la «caza al hombre» a la que se ha visto sometido, Viriato se decide a pasar de nuevo a las negociaciones. 

			Según Apiano (Iber. 74), Viriato envió a negociar con Cepión a «los más leales de sus amigos: Audax, Ditalcón y Minuro». 

			Naturales de la Bética, concretamente de Urso (Osuna), los tres parece que pudieran ser antiguos auxiliares hispanos del Ejército romano en la Turdetania, que al inicio de las guerras de Viriato, habrían abandonado las filas romanas para unirse a las tropas del rebelde lusitano. Cosa que por otra parte debió darse con cierta profusión en muchas áreas de la Hispania Ulterior. 

			En todo caso, la épica y tragedia de la historia de Viriato alcanza aquí uno de sus momentos más dramáticos, pues por motivos que se nos escapan pero en los que seguro estuvo presente la entrega de desertores a Cepión en la anterior negociación, Audax, Ditalcón y Minuro, serán «corrompidos» por Cepión y traicionarán a Viriato matándolo mientras dormía (Apiano. Iber. 74). 

			Apiano lo cuenta así:

			«Corrompidos por Cepión mediante grandes dádivas le prometieron que darían muerte a Viriato. Y lo asesinaron de este modo: Viriato solía dormir poco a causa de sus preocupaciones y esfuerzos, y la mayor parte de las veces descansaba armado, para que al despertarse estuviera dispuesto inmediatamente a todo. Así pues, sus amigos podían visitarlo durante la noche. A causa de esta costumbre, Audax y sus secuaces, y después de vigilarlo, pudieron entrar en su tienda en el primer sueño, como si en efecto algo importante urgiera comunicarle, aprovechando entonces para degollarlo. Como estaba protegido por la armadura no era posible matarlo por otra parte del cuerpo. A causa de lo certero de la herida pudieron escapar hasta Cepión sin que nadie se diera cuenta de lo ocurrido (…). Los sirvientes de Viriato y el resto del ejército, cuando llegó el día y pensando que todavía descansaba, se sorprendieron por lo inhabitual de su sueño, hasta que algunos se dieron cuenta de que aunque armado yacía cadáver (…), lo que les dolió de manera más especial fue no poder encontrar a quienes lo habían hecho» (Iber. 74). 

			La tragedia se consumaba y tanto los traidores como el propio Cepión, dejaban su nombre grabado en los anales de la indignidad y la vergüenza. En este sentido el propio Senado de Roma se avergonzó de lo ocurrido y rechazó la acción como indigna, negando el triunfo a Cepión.

			Viriato fue honrado por sus hombres con un auténtico funeral guerrero digno de héroe homérico, unas extraordinarias exequias que las propias fuentes romanas no pueden sino detenerse a detallar:

			«Tras haber adornado a Viriato del modo más espléndido le prendieron fuego sobre lo alto de una pira funeraria y le inmolaron numerosas víctimas. Por secciones la infantería y la caballería marcharon alrededor del cadáver mientras entonaban cánticos al modo bárbaro para después sentarse todos en torno a él hasta que el fuego se extinguió. Una vez concluido el ceremonial iniciaron un certamen de combates singulares sobre su tumba» (Apiano, Iber. 75). 

			Obviamente, la información que se nos da aquí sobre el universo de creencias del mundo prerromano en Hispania es riquísima. Trasluciéndose toda una concepción épica, heroica y guerrera de la vida, la muerte, el mérito y la ejemplaridad, que no puede sino hacer eco tanto con el mundo que Homero retrata en su Ilíada (recordemos los funerales de Patroclo), como con el mundo que se recoge en las sagas vikingas y en la antigua Escandinavia. De igual manera, un universo análogo de creencias éticas, estéticas y espirituales en torno a la figura del guerrero y el ideal del héroe, podrá encontrarse en los cantares de gesta del Medievo europeo. De Roldán al Cid, de los nibelungos a la muerte del rey Arturo. Evidentemente en este caso, todo ello recogido con las correspondientes vestiduras del cristianismo medieval. 

			Dará la impresión en este sentido, que desde la lejana Edad del Bronce y pasando por las culturas bárbaras de la Edad del Hierro, hasta llegar a la Edad Media, una misma idea de fondo se habría mantenido viva entre los pueblos europeos. Una idea que hace de los valores heroicos y guerreros, un puntal fundamental de su concepción del mundo. 

			Por otra parte, es de suponer que el funeral de Viriato se habría llevado a cabo en algún lugar de la actual sierra de San Vicente, en la provincia de Toledo. Sierra donde se encontraba ese «monte de Venus» que sirvió de refugio y «cuartel de invierno» a Viriato, durante sus ocho años de guerra contra Roma. También lugar donde tuvo sus últimos enfrentamientos con Cepión. 

			Por desgracia, no tenemos todavía información arqueológica al respecto, pero sería interesantísimo poder encontrar los posibles restos del funeral, léanse aquí víctimas, cremaciones, armas, etc.

			Cabe destacar los elogios de los propios autores romanos a la figura de Viriato. Elogios a través de los cuales se traslucirá no ya la admiración para con el enemigo vencido, sino también la ejemplaridad de este para con el ideal de virtus de la propia Roma: 

			«Viriato consiguió que durante los ocho años que duró su guerra contra Roma, un ejército constituido de elementos diversos nunca se le rebelara y siempre fuera sumiso y resuelto a la hora del peligro. Fue el que más dotes de mando tuvo entre los bárbaros, y el más atrevido ante todo y por delante de todos, y el más presto y generoso en el reparto del botín. Pues nunca aceptó tomar una parte mayor aunque continuamente se le animase a ello, e incluso lo que tomaba se lo entregaba a quienes más se habían destacado en la lucha». Apiano. Iberia. 75. 

			«Viriato estaba satisfecho con cualquier comida que tuviese y cualquier bebida le satisfacía; la mayor parte de su vida la pasó al raso y estaba satisfecho con lo que la naturaleza le daba. En consecuencia, era indiferente al calor o al frío (…), satisfacía todas sus necesidades con cualquier cosa que encontrase a mano como si fuese la mejor (…), llevaba adelante la guerra no por la búsqueda de ganancias personales, o de poder, o movido por la ira, sino por el placer de las hazañas de la guerra en sí misma; pues se consideraba a la vez amante de la guerra y señor de la guerra». Dion Casio XXII, 73, 1-4. 

			«Viriato consideraba la autosuficiencia su mayor riqueza, la libertad su patria, y la supremacía derivada del valor su más segura posesión». Diodoro de Sicilia, XXXIII; 7, 3. 

			«Viriato en el reparto del botín nunca tomaba una parte mejor que la de sus compañeros y de lo que tomaba, les obsequiaba a los soldados que más se lo merecían o más lo necesitaban». Diodoro de Sicilia, XXXIII 33, 21.

			Ese mismo año de la muerte de Viriato, el gobernador de la Hispania Citerior, Pompilio Lenas, no se atreverá a atacar Numancia y le concederá un breve descanso que durará lo que su gobierno. Sin embargo esto no le impedirá saquear los territorios vacceos para impedir los aprovisionamientos de grano de la ciudad arévaca, y saquear el territorio lusón, del que en todo caso y al parecer, no conseguirá obtener botín. Por otro lado, y como ya hemos visto, en vista de su inoperancia en la Citerior, servirá como negociador en la Ulterior en la guerra contra Viriato. 

			Esta misma línea de actuación la mantendrá al año siguiente, no llegándonos información alguna de nuevos enfrentamientos con Numancia. 

			En este sentido, a pesar de esas malas artes de Pompeyo que hemos podido ver en el anterior capítulo, los numantinos conseguirán dos años de relativa paz. Quizás en parte porque el Senado mientras resuelve el litigio «Numancia vs Pompeyo», o una vez resuelto este, no estima oportuna una gran campaña contra Numancia. Quizás también porque ni hay efectivos suficientes ni preparados, como para reanudar la guerra en toda regla, contra la pequeña pero indomable ciudad arévaca.

			 

			138 a. C.

			Muerto Viriato, los lusitanos nombran un sucesor en la persona de Taútalo, y al año siguiente, harán campaña tratando de saquear la actual Cartagena. Cepión los derrotará al cruzar los lusitanos el Betis y Taútalo, muy inferior al romano, se entregará con su ejército a Cepión, con la esperanza de ser reconocidos como súbditos de Roma. Cepión les arrebatará las armas y su sucesor Décimo Junio Bruto, les repartirá tierras reasentándolos en Valentia (no la de la costa levantina sino en el actual Portugal). 

			Era el fin de la guerra de Viriato, iniciada en el 147 a. C. y concluida nueve años después en el 138 a. C. Un conflicto que a su vez se remontaba a mucho antes y a las razias lusitanas en la Hispania Ulterior y en la Turdetania. Razias que habrían comenzado en el 154 a. C., que ya se habían dado en momento tan temprano de la presencia romana en Hispania como el 195 a. C., y que suponían uno de los rasgos característicos de las luchas de Roma contra los lusitanos. 

			Posteriormente los lusitanos volverán al tablero de las luchas de Roma en Hispania con las guerras sertorianas (78-72 a. C.). Esta vez una guerra civil romana trasladada a la Península en la que los lusitanos jugarán un papel fundamental. Constituyéndose parte importante del Ejército sertoriano, así como haciendo del «rebelde romano», líder de la «disidencia» hispana frente a los mandatos del Senado de Roma. 

			Finalmente será en el 61 a. C. y de mano del propio Julio César, que se dará el «último acto» de las luchas de Roma contra los lusitanos. Esta vez con el legendario general romano gobernando la Hispania Ulterior, y haciendo campaña contra los lusitanos, en reprimenda de nuevo a los saqueos y razias de estos. César los perseguirá y sitiará en torno al llamado «monte de Hermes» (la actual sierra de la Estrella y posible «montaña sagrada» para el mundo lusitano), continuando después su persecución contra los últimos rebeldes lusitanos hasta Galicia y posiblemente el entorno de la actual ría de Vigo y las islas Cíes. Allí doblegará los últimos rescoldos de la resistencia lusitana. 

			Desde el año 195 a. C. al 60 a. C. un larguísimo periodo de guerras y enfrentamientos en el que los lusitanos, acompañados en muchas ocasiones por vetones y galaicos, y durante las guerras de Viriato, por rebeldes antirromanos de la Turdetania y la Carpetania, se constituirán como unos de los enemigos más formidables y pertinaces de la historia de Roma. 

			 

			 

			Capítulo VI 
Numancia vence a Roma 

			Tras la muerte de Viriato, Roma se adentrará en el noroeste de Hispania. En las tierras de los galaicos. Allá se enfrentará a los brácaros y se vivirán episodios de gran dramatismo y heroicidad debido al carácter indómito de este remoto pueblo de los confines de Hispania. 

			Al mismo tiempo Roma tratará de poner fin a la rebeldía de Numancia enviando un ejército consular contra la pequeña ciudad celtibérica. El resultado será el de una de las derrotas más estrepitosas y vergonzosas de la historia de Roma. Numancia se proclamará vencedora y al igual que hizo anteriormente Viriato cuando derrotó al ejército consular de Serviliano, ofrecerá un acuerdo de paz en el que ser reconocida como «amiga libre e independiente de Roma». 

			La victoria de Numancia hará virar entonces a los ambiciosos gobernadores romanos hacia el interior de la Meseta y el pueblo vacceo. Donde de nuevo y en esta ocasión en el asedio de Palentia, los romanos encontrarán en los duros celtíberos, un rival indomable… 

			 

			137 a. C.

			Concluida la guerra de Viriato en el 138 a. C., el sucesor de Cepión en la Hispania Ulterior, el procónsul Décimo Junio Bruto, en gran medida como efecto colateral de la guerra contra los lusitanos, emprenderá una campaña contra los galaicos y el noroeste peninsular. 

			Los pueblos galaicos habían guarecido a Viriato durante su huida de Cepión, formaban parte de un mundo ideológico y cultural similar al de Viriato, y posiblemente algunos de ellos se habían integrado también como miembros de su ejército. En este sentido y a decir de Apiano (Iber. 71), tras la muerte de Viriato y durante el 137 a. C. numerosas partidas de bandidos procedentes del territorio galaico se dejaron caer por territorios de la Lusitania y el sur peninsular. La situación se hacía complicada para el procónsul, tanto por la movilidad de estas bandas y su número, como por la extensión del territorio abarcado (desde el Betis hasta el Limia, pasando por el Tajo y el Duero). Esto le llevará a decidirse por atacar directamente las ciudades de procedencia de los saqueadores. Tratando de provocarles la necesidad de volver a sus hogares para defenderlos. 

			En su campaña por el noroeste, Bruto cruzará la Lusitania saqueando todo a su paso, y llegado al río Letes, cruzará al otro lado, continuando su campaña por territorios hasta ese momento desconocidos para Roma97. Alcanzará así el corazón del territorio galaico luchando contra los brácaros en el entorno del río Nimio, dándose épicos momentos de heroísmo, con las mujeres armadas luchando junto a los hombres, muriendo sin replegarse, dar la espalda o proferir gritos o lamentos, y en el caso de las mujeres capturadas, dándose muerte ellas a sí mismas y a sus hijos antes que aceptar el cautiverio (Apiano. Iber. 72). 

			La campaña de Bruto concluirá con la toma de Talabriga (ciudad galaica que tras aliarse con Roma después se rebelará), y supondrá una primera vía de penetración de Roma en el noroeste peninsular así como un primer contacto con los pueblos del norte de Hispania. No volviendo a aparecer «Galicia» en los planes de Roma hasta la campaña de Julio César del 61 a. C. (originada también en un conflicto con bandas de saqueadores lusitanos). Más adelante y ya con las guerras cántabras, Galicia se incorporará definitivamente a Roma, si bien como todo el norte y noroeste peninsular, con un grado medio y bajo de romanización.

			En definitiva, tras la guerra contra Viriato, los romanos, como reflujo de esta, atacarán Galicia, de la que probablemente surgen parte de las bandas de saqueadores que genéricamente Roma denomina lusitanos. Término que parece referir para los romanos todo el mundo de la cultura castreña del centro-oeste y noroeste peninsular. Algo parecido ocurrirá con la cultura meseteña a la que genéricamente designa como celtibérica. El fenómeno se vuelve a repetir en el último tramo de la conquista romana de Hispania, donde Roma englobará genéricamente como cántabro y astur, a todo lo referente a los pueblos en armas del norte peninsular. 

			Por otra parte, tenemos que entender, que todos estos pueblos: lusitanos, vetones, galaicos, cántabros, astures… serían pueblos de una celticidad arcaica que, usando la terminología de Almagro-Gorbea (1993 y 1995), podremos denominar «indoeuropea protocéltica». Ese arcaísmo, y por ende alteridad respecto de la celticidad más plena de los pueblos del interior de Hispania, parece ser reconocido por los propios romanos no solo con esas generalizaciones que hemos señalado, sino también con la insistencia de las fuentes clásicas en afirmar el carácter más bárbaro y atrasado de los pueblos del norte y noroeste peninsular. 

			Del mismo modo, esa celticidad «más plena» que encontramos en la Meseta (y con esto queremos decir más afín a los modelos de celticidad que podemos encontrar en las Galias), no dejará de ser una celticidad genuinamente hispánica, dotada de características específicas propiamente celtibéricas. Destacando el hecho de que se dé impregnada de aportaciones culturales y étnicas del mundo ibérico. De ahí la terminología «celtíberos», tanto como celtas de Iberia, como celtas «iberizados». Siendo el ejemplo más claro de esto último, el uso del alfabeto ibérico por parte de los celtíberos. 

			En este orden de cosas y entre los cántabros, Peralta Labrador (2000) encuentra sobre un fondo protocéltico, desarrollos culturales posteriores derivados de la influencia del mundo celtibérico de la Meseta. Estas zonas de conexión entre un mundo y otro, de una misma raíz indoeuropea pero diferente nivel de celticidad, debieron crear un panorama muy heterogéneo con diversos grados y modelos más o menos arcaicos de dicha celticidad. Modelos que en cierta medida, y como hemos indicado, parecerán poder recogerse en las propias fuentes clásicas. 

			Pacificada la Hispania Ulterior, Roma tenía ahora las manos libres para centrarse en la Citerior, en la que, como hemos podido ver en anteriores capítulos, los celtíberos, soliviantados por los éxitos de Viriato y las predicaciones de Olíndico, se habían alzado en armas de nuevo y desde el 143 a. C. estaban poniendo las cosas muy difíciles a Roma…

			 

			* * *

			 

			En la Hispania Citerior, mientras Bruto atacaba a los galaicos, Roma enviaba un nuevo procónsul de nombre Cayo Mancino. El gobierno de Mancino en la Citerior supondrá un desastre antológico para las armas de Roma, siendo comparado y recordado por los romanos como un episodio tan vergonzoso como el legendario capítulo de las Horcas Caudinas98. 

			Roma volvía así a atacar Numancia, esta vez con todos los efectivos de un ejército consular en lo que parece una campaña, para acabar definitivamente con el problema de la rebeldía numantina. 

			Mancino se dirigió directamente contra Numancia. Frente a la ciudad arévaca levantará un cerco, pero las salidas de los numantinos le provocarán numerosas bajas y finalmente se verá obligado a replegarse sobre su campamento. Allí le llegará el rumor de que vacceos y cántabros acudían en ayuda de Numancia. Asustado pasará la noche sin hogueras y tratará de huir alcanzando los restos del antiguo campamento de Nobilior (campaña del 154 a. C.). Allí será bloqueado por los celtíberos sin darle escapatoria posible. Acorralado y con las posiciones sin fortificar, los celtíberos le amenazarán con acabar con todos y no dejar ni uno vivo si no se aviene a pactar unas condiciones de paz definitiva con ellos. 

			Importante aquí resaltar este detalle: la propuesta de los celtíberos de, teniendo al ejército romano a su merced, no aniquilarlo, sino ofrecer un pacto para la paz. Al igual que Viriato, una vez conseguida la victoria total sobre Roma y sobre un ejército consular, los indígenas hispanos no pasarán a cuchillo hasta el último romano, sino que mediante un acto de buena voluntad, y un perdón de la vida de los derrotados, tratarán de llegar a un statu quo de igualdad con Roma. De «amigos libres del pueblo romano». Tal como anteriormente hizo Viriato tras derrotar al ejército de Serviliano. 

			De nuevo el valor de los gestos denotará su peso en la concepción ideológica indígena, y la búsqueda de la paz será entendida como reconocimiento de la independencia indígena en relación de amistad con los romanos. Mancino capituló y Numancia se proclamó vencedora (de igual manera que Viriato frente a Serviliano en el 140 a. C.). Los numantinos se llevarán los bagajes y el armamento del Ejército romano como botín, y como detalle anecdótico, se recogerá que los numantinos se llevarán también los libros de cuentas del questor de Mancino. Este, al enterarse, volverá sobre sus pasos hasta territorio arévaco, donde será tratado con gran referencia, devolviéndosele, no solo sus libros, sino todo lo que quisiera del botín de guerra que le habían arrebatado (de nuevo el peso de los gestos, en este caso la generosidad como valor y gesto debido del vencedor). Graco, que así se llamaba el questor, en un rasgo de piedad muy propio de algunos romanos, se llevó solo el incienso utilizado en los sacrificios públicos (Plut. Tib. Grac. IV).

			Por desgracia para los numantinos el Senado no aceptará la capitulación. Mancino defenderá su postura frente al Senado alegando las vidas que había salvado y argumentó que Roma en el tratado con Numancia no perdía ninguna de sus posesiones en Hispania, y que en todo caso reconocía la independencia de la ciudad arévaca, la cual además quedaba como amiga de Roma. Para el Senado las explicaciones de Mancino no fueron suficientes, y obligaron a Mancino a rendirse personalmente y entregarse él mismo a los numantinos, pues ellos, el Senado, no reconocían ninguna capitulación frente a Numancia. Mancino será llevado desnudo y atado frente a la ciudad arévaca y allí será abandonado a su suerte… Los celtíberos, en un rasgo de nobleza y dignidad, no lo aceptarán e ignorarán a Mancino, siendo devuelto llegada la noche al campamento romano. Mancino fue expulsado del Senado y retirada la ciudadanía romana. Más tarde llegó a recuperarla llegando a ser pretor. Al final de sus días se costeó una estatua en la que aparecía desnudo recordando el lamentable suceso (Plinio, NH. XXXIV. 18).

			Roma rechazó la capitulación de Mancino, pero al igual que con la falsa paz de Quinto Pomeyo, Numancia a pesar de no conseguir con sus victorias y buena voluntad una paz definitiva y un reconocimiento de su independencia, sí obtendrá unos años de estabilidad sin conflictos directos con Roma. Así durante casi tres años consecutivos, los siguientes gobernadores de la Hispania Citerior no atacarán el territorio arévaco, que se habrá ganado un merecido respeto. Solo cuando un ambicioso Escipión consiga hacerse cónsul y organice su propio ejército, Numancia volverá a enfrentarse con Roma…

			*Merece la pena destacar aquí cómo, en las guerras de Roma contra lusitanos y celtíberos, Viriato en el 140 a. C. y tres años después Numancia, consiguen derrotar respectivamente al ejército que se ha enviado contra ellos obteniendo una capitulación del procónsul que lo dirige. Y en ambos casos, pudiendo aniquilar al ejército romano, ofrecen sin embargo y con un acto de buena voluntad, un pacto de paz que les permita vivir en independencia y como amigos libres de Roma. 

			Obviamente este interesante paralelismo entre dos áreas y pueblos diferentes de la Hispania céltica y rebeldes ambos frente a Roma, nos estará dando claves de su universo ideológico. De su manera de entender la guerra y la victoria.

			 

			* * *

			 

			Ese mismo año de la derrota de Mancino, Emilio Lépido será enviado a la Hispania Citerior para sustituirlo. No atacará a Numancia pero sí se lanzará sobre el territorio vacceo a saquearlo y obtener botín, haciéndose acompañar del gobernador de la Hispania Ulterior, Décimo Junio Bruto, quien regresaba en ese momento de su campaña victoriosa contra los galaicos. 

			El Senado hará gestiones para evitar esta campaña de saqueo deliberado del territorio vacceo, pero el ambicioso Lépido, igual que anteriormente hizo Lúculo, no atenderá a razones, y atacará la capital vaccea de Palentia. Pondrá sitio a la ciudad, pero la situación se complicará progresivamente, con una ciudad que se niega a rendirse, que trata de impedir en lo posible el avituallamiento romano, y que consigue que la sombra del hambre se cierna sobre el campamento de Lépido y Bruto. Finalmente en condiciones muy precarias, Lépido tuvo que levantar el asedio en plena noche, pero percatados los vacceos, saldrán tras él causándole muchas bajas y obligándolo a abandonar a heridos y enfermos. Debido a su desobediencia y lo desastroso de su campaña contra los vacceos, Lépido fue destituido y multado por el Senado.

			 

			136 a. C.

			A Lépido le seguirá en el gobierno de la Hispania Citerior, Furio Filón, que entregará a Mancino a los numantinos, y que tampoco se atreverá a atacar la ciudad arévaca, contentándose con saquear las cosechas vacceas.

			 

			135 a. C.

			El sucesor de Furio, Calpurnio Pisón, hará el mismo papel que el anterior. No afrontará el problema numantino, y tras saquear el territorio vacceo del que obtendrá escaso botín, invernará en la Carpetania (suponemos en Toledo o en Complutum, en la actual Alcalá de Henares). 

			Desde el 137 a. C. Numancia permanece en paz, y tras dos años consecutivos robando grano a los vacceos el ejército romano en la Hispania Citerior, se debilitará y abandonará. En este estado de indisciplina lo encontrará Escipión cuando llegue a Hispania dispuesto a rendir la pequeña ciudad arévaca…

			 

			 

			Capítulo VII
La caída de Numancia

			Con la caída de Numancia concluye quizás la fase más dura y complicada de la conquista romana de Hispania. Veinte años de guerras consecutivas tanto en la Hispania Ulterior como en la Citerior contra lusitanos y celtíberos respectivamente. Siendo arrastrados en esta lucha otros pueblos hispanos como los vetones, los vacceos, los galaicos o los turdetanos. Veinte años en los que tanto Numancia como los lusitanos, estos últimos gracias a su «campeón» Viriato, consiguieron resistir y vencer a los ejércitos de Roma e incluso obtener de sendos cónsules derrotados, el reconocimiento de su independencia.

			Pero la «voluntad de poder» de Roma siempre fue superior a la de todos sus adversarios y de mano de un frío, ambicioso y duro Escipión, Numancia se enfrentará a su dramático final. Un final que al igual que el de Viriato, será digno de toda una epopeya o de, como hemos dicho en otra ocasión, una «gran producción cinematográfica». Un momento épico y conmovedor de nuestra historia y de la vida de nuestros ancestros que merece la pena conocerse y ponerse en valor. 

			 

			134 a. C.

			La situación de independencia de Numancia terminó por ser insostenible para el Senado romano, que tiene desde hace veinte años en la pequeña ciudad celtibérica, un antagonista formidable que una y otra vez doblega su orgullo. Se convencen así de que es imprescindible enviar un hombre fuerte a Hispania a poner fin a la «insolencia» de los celtíberos. El más apropiado para tal labor será Escipión. Destructor de Cartago en la tercera guerra púnica y veterano de las guerras de Hispania con prestigio entre los indígenas, al haberse enfrentado diecisiete años antes y en duelo singular, al «campeón guerrero» de la ciudad vaccea de Intercatia. En este sentido era la persona ideal para el cargo: general victorioso de valor contrastado, de larga carrera militar y conocedor del carácter y dificultad de la lucha contra los celtíberos. Sin embargo, la legislación romana prohibía hacer procónsul a una misma persona en un plazo inferior a diez años, y este impedimento legal dificultaba la elección de Escipión que había sido procónsul durante la tercera guerra púnica. En todo caso, la situación en Numancia se había convertido en algo tan problemático y generador de descrédito para el Senado, que excepcionalmente se suspenderá dicha ley, y por procedimiento extraordinario (extra ordinem), se le designará procónsul de la Hispania Citerior. Aun así y en previsión del poder cada vez más creciente de Escipión y de los generales victoriosos respecto del Senado (recordemos años después lo que supondrá Julio César), no se le concedió ejército ni se le permitió hacer levas, debiendo arreglarse con el ejército acampado en Hispania y los propios aliados y voluntarios que lograse atraer a su expedición. Contando aquí con que Escipión, «legendario» destructor de Cartago, preparaba entonces un fabuloso ejército personal lleno de aliados llegados de todas partes, digno del Estado Mayor de un mismísimo Alejandro Magno... 

			Debemos tener en cuenta, que en África y en el Mediterráneo oriental, Escipión era considerado por muchos un líder de prestigio digno de la mayor admiración, y para otros era, cuando menos, un gran amigo. Recibirá así apoyos de Antíoco de Siria, Micipsa de Numidia y Átalo de Pergamo. Al tiempo que de la propia Roma, se le unirá un nutrido grupo de leales entre los que figurará lo más selecto de la sociedad romana: Cayo Mario, futuro vencedor de cimbros y teutones; Cayo Graco, hermano y futuro continuador de la obra de Tiberio Graco (hijos del Tiberio Graco que hizo campaña en Hispania en el 179 a. C.); Yugurta, futuro rey de Numidia y azote de Roma durante la guerra que lleva su nombre; el poeta Lucilio; los escritores Rutilio y Asellio, y el historiador y genio táctico en asedios Polibio. En definitiva, tal como hemos dicho, un Estado Mayor «digno de un rey». Con sus más allegados y relevantes apoyos formará también la que llamará «compañía de los amigos», cohors amicorum, y con este flamante ejército desembarcará en Hispania, dispuesto a someter la pequeña pero indomable ciudad de Numancia…

			Una vez en Hispania, su primer objetivo fue disciplinar y devolver la moral a las tropas romanas acantonadas en la Citerior. Las cuales, tras tantos años de derrotas, humillaciones y tres últimos años de inactividad, habían caído en la más indigna de las molicies. Así, según Apiano (Iber. 85), llegado al campamento romano lo primero que hizo fue «expulsar a todos los mercaderes, prostitutas, adivinos y sacrificadores, a quienes los soldados, al haberse vuelto temerosos a causa de los reveses, solían consultar continuamente». Imponiendo seguidamente una disciplina a rajatabla tanto en el régimen alimenticio, como en la forma de vida. Muchos detalles de esta disciplina nos han llegado; como prohibir dormir en nada que no fuera un jergón de paja, siendo el propio Escipión el primero en dar ejemplo; limitar la alimentación a carne hervida y asada; obligar a ir a pie en todas las marchas, no consintiendo a ningún soldado ir subido en las mulas de carga; prohibir que los soldados se ayudasen unos a otros a darse baños, ungüentos o masajes, o tratar a la tropa sin piedad para los casos de debilidad, con duros castigos de azotes con varas de sarmiento. Comentando según sus propias palabras que «aquellos generales que eran severos y estrictos con sus tropas eran útiles para los suyos, mientras que los relajados y amigos de las concesiones, lo eran para los enemigos» (Apiano. Iber. 85). 

			Según la leyenda, Escipión se vistió con el negro y áspero sagum de los celtíberos mientras duró la campaña, y al ser preguntado por aquellos negros y bárbaros ropajes, al parecer respondió que vestía así en señal de luto por la ignominia de los soldados que le habían tocado en suerte… En cualquier caso Escipión consiguió volver la tropa a la disciplina, y los mantuvo ocupados en diversos entrenamientos de cava de zanjas, levantamiento de muros y empalizadas, marchas en formación y recogida de aprovisionamiento. Aun así este primer año de campaña Escipión no atacará Numancia, y se limitará a entrenar el ejército y foguearlo en acciones puntuales contra puntos de abastecimiento de la ciudad celtibérica, aldeas amigas de los numantinos, y algunas escaramuzas con los vacceos cerca de Palentia. En general, al igual que sus predecesores, antes de marchar sobre Numancia, cargó contra los alrededores con vistas a destruir sus posibles suministros y evitar la llegada de ningún auxilio desde el exterior a la ciudad. Llegado el invierno, Escipión no se alejará de la zona y lo pasará en el entorno de Numancia, donde recibirá la llegada de Yugurta y sus doce elefantes y arqueros y honderos. Escipión ya estaba preparado para la guerra, y con cerca de treinta mil hombres se disponía a poner fin al problema numantino rindiendo por hambre la ciudad. Consideraba en este sentido «que era más conveniente no trabar combate con hombres que luchaban por desesperación, sino conquistarlos por hambre después de haberlos sitiado» (Apiano. Iber. 90). 

			 

			133 a. C.

			Comenzó el sitio a la ciudad rebelde, y en una sola noche los bien entrenados soldados de Escipión levantarán un primer parapeto provisional que les servirá después para construir la circunvalación definitiva que cerrará la ciudad por todos lados, con siete campamentos rodeándola. En menos de un mes se levantó una segunda línea consistente en un profundo foso con terraplén y empalizada, y detrás de esta se elevó un muro de tres metros de altura, cuatro de ancho, y nueve kilómetros de longitud. Este muro dispondrá de cerca de trescientas torres y estará jalonado por los siete campamentos anteriormente mencionados. En la actual colina del Castillejo construirá Escipión su propio campamento y parapeto de observación. Numancia había quedado estrangulada, e incluso los ríos que la rodeaban, el Duero y el Merdancho, quedaron inhabilitados para buceadores o barcazas mediante un sistema de maderos erizados de garfios y entrelazados con cadenas que hacían imposible su tránsito. Los siete campamentos se comunicaban entre sí por un sistema de banderas y luces nocturnas, que permitían acudir en defensa de un punto del cerco en el caso de ser atacado; lo que unido a las barreras de empalizadas, foso, terraplén, segunda empalizada, muralla y tropas romanas, hizo imposible para los numantinos romper el cerco. Aun así Retógenes, líder numantino, apodado Caraunio y veterano de las guerras celtibéricas (ya se enfrentó a Roma en el 143 a. C. en la campaña de Metelo), conseguirá romper el cerco «una noche sombría» (Apiano. Iber. 94) y acompañado de cinco leales y otros tantos caballos, correrá a pedir ayuda a las ciudades cercanas. Ciudades con las que, según Apiano (Iber. 94), tenían lazos de parentesco. La ayuda les llegará de la ciudad de Lutia, centro de cierta opulencia situado de Numancia a trescientos estadios (Ap. Iber. 94). Los jóvenes de Lutia se pusieron así del lado de Retógenes, pero los ancianos de la ciudad, temerosos de Escipión, acudieron en secreto a darle noticia de lo que estaba ocurriendo. Este marchó de inmediato contra la ciudad celtibérica exigiendo la entrega de los conspiradores. En principio los ancianos se negaron, pero frente a las amenazas de Escipión de arrasar la ciudad hasta los cimientos se le hará entrega de los jóvenes rebeldes hasta un número de cuatrocientos, a los que Escipión castigará cortándoles las manos. Al amanecer del día siguiente Escipión ya estaba de vuelta en su campamento y las esperanzas de Numancia se agotaban… 

			La situación comenzó a ser desesperante en el interior de la ciudad arévaca, y vistas las circunstancias a las que estaban siendo empujados, los Numantinos encabezados por un líder de nombre Avaro, acudieron a Escipión a solicitarle una salida pacífica y condiciones moderadas de rendición: «Avaro habló con énfasis sobre la opción y el valor de los numantinos y añadió que ni siquiera ahora estaban equivocados, al haber sufrido tantos males por sus hijos, sus mujeres y la libertad de la patria, y añadió: “Oh Escipión, es especialmente digno que tú, un hombre colmado de tantas virtudes, perdones a este pueblo ardiente y valeroso y que nos ofrezcas condiciones más humanas que nuestros presentes males (…), que ya no está en nuestras manos sino en las tuyas o bien recibir la ciudad si ordenas algo moderado, o desdeñarla para destruirla en combate”» (Apiano. Iber. 95). Escipión se mostrará sin embargo inflexible y exigirá la entrega total de todas las armas. Pedir la entrega de las armas, al igual que ocurrió en las negociaciones de Viriato con Lépido, suponía atentar contra las más altas concepciones de la mentalidad indígena, que parece cifrar en la posibilidad de empuñar un arma, la posibilidad de seguir sintiéndose libres y dueños de su destino (recordemos: «Los caballos y las armas les son más queridos que su propia vida», Trogo Pompeyo 44, 2, 3). En consecuencia, las condiciones no fueron aceptadas y los numantinos, locos de desesperación, asesinaron a Avaro al comunicarles este la decisión de Escipión. Tan trágico episodio nos mostrará cómo llegado este punto, en el interior de Numancia, la desesperación era absoluta, y cómo, según el propio Apiano (Iber. 95), los numantinos ya ni siquiera confiaban unos en otros. Pues el asesinato de Avaro parece ser que respondió a la sospecha de que Avaro había obtenido de Escipión su propia seguridad personal. 

			Finalmente el horror final llegó a Numancia de mano del hambre y tal fue la carestía, que se vieron obligados a comerse a los muertos, y en una vuelta de tuerca aún más siniestra, a practicar el canibalismo, comiéndose los más fuertes a los más débiles (Apiano. Iber. 96).

			Destruido el espíritu de la ciudad, con una población posiblemente llegado este punto enfrentada, debilitada y desesperanzada, se decidió ya sin otra posibilidad la rendición frente a Roma. Escipión ordenará entonces que se le entreguen las armas un día en un determinado punto. Y que al día siguiente la población se entregue en otro. Sin embargo los numantinos dejarán pasar un día más antes de entregarse, pues la mayoría de ellos «aspiraban a la libertad y deseaban quitarse la vida ellos mismos» antes que caer en la esclavitud. Solicitarán así a Escipión un día más para poder suicidarse (Apiano. Iber. 96). «Tan grande era el valor y el amor a la libertad en esta ciudad bárbara y pequeña» (Apiano. Iber. 97).

			Nos encontramos aquí y al igual que ocurrió en el asedio de Sagunto, con un caso de suicidio colectivo y renuncia a la vida si no es en libertad e independencia. El mismo caso que ya hemos recogido en capítulos anteriores en la campaña de Bruto en Galicia, y que volveremos a encontrar más adelante en el asedio de Calagurris y en las guerras cántabras. Una resistencia heroica y lucha desesperada, y un suicidio final antes que aceptar la pérdida de la libertad. La vida no es entendida así como un fin en sí mismo, y sin la posibilidad de ser dueños de su propio destino, muchos de los indígenas preferirán morir. Es en este punto donde se recogerá la muerte de Retógenes y sus leales, muerte que ejemplificará de manera épica y notoria la ética heroica y agonística de los pueblos de la Hispania prerromana: 

			«Retógenes, jefe numantino, rendida ya la ciudad, ordenó a sus hombres luchar a muerte por parejas frente a una gran hoguera mientras él observaba con su espada clavada en el suelo. Los vencedores, tras arrojar los cuerpos de los compañeros muertos al fuego, dirigieron sus armas contra ellos mismos y también se arrojaron al fuego. Finalmente Retógenes también se clavó su propia espada y acto seguido se arrojó al fuego con el resto de sus camaradas». Floro 1, 34, 11.

			 

			* * *

			 

			Al tercer día, los últimos supervivientes se entregaron a Escipión, y aquí el dramatismo es tal que creemos que lo mejor es dejar hablar al propio Apiano: 

			«Penosos de ver y completamente transformados en su aspecto, con los cuerpos sucios y llenos de pelos, uñas y mugre, despidiendo un hedor insoportable, con ropa igual de mugrienta y no menos fétida. A la vista de sus enemigos parecían dignos de compasión por esta circunstancia, pero sus miradas eran terribles, pues todavía en ellas se veía la expresión de la cólera, del dolor, del esfuerzo, y de la conciencia de haberse devorado mutuamente» (Iber. 97). 

			Escipión eligió cincuenta de ellos para sus «fastos triunfales» en Roma, vendió el resto como esclavos, se ganó el apodo del Numantino (Apiano. Iber. 98) y repartió la ciudad entre los pueblos vecinos, mayormente pelendones, pero también arévacos. Roma finalmente había vencido… 

			Concluía de este modo la guerra de Numancia, de manera tan trágica como épica, igual que pocos años antes terminó también la guerra de Viriato, y si bien ni mucho menos concluía aquí la conquista romana de Hispania, estos veinte años de saqueos, campañas, victorias, derrotas, asedios, paces, traiciones, valor y heroísmo, dejaban en la memoria uno de los capítulos más impresionantes y sugestivos de la historia de España. 

			 

			* * *

			 

			Desde un lejano 154 a. C. y los primeros saqueos lusitanos en la Ulterior, hasta el 133 a. C. y la rendición agónica de Numancia, se sucedieron así veinte años de guerras contra lusitanos y celtíberos, en la Ulterior y Citerior respectivamente, con dos epicentros diferenciados para cada uno de los escenarios: por un lado Viriato en el caso lusitano. Y por otro Numancia en el caso celtibérico. 

			Para el caso lusitano, y como hemos podido comprobar a lo largo de esta serie, el conflicto irradiará a otros pueblos prerromanos incluyendo a vetones, turdetanos, galaicos y diversas tribus y gentes del área Ulterior y la submeseta sur, como pudieran ser los carpetanos. Estando el origen del conflicto vinculado a las constantes razias de los lusitanos sobre el sur peninsular, al parecer en diversos casos, en connivencia con algunas ciudades y facciones turdetanas, que ven en la acción de los lusitanos, una oportunidad de sacudirse el yugo romano. Al mismo tiempo la deslealtad de los gobernadores romanos a su palabra y a sus pactos (recordemos a Galba), así como una muy posible necesidad de expansión territorial de los lusitanos, terminarán por configurar el cóctel explosivo del que surgirán las guerras lusitanas y la figura de Viriato. 

			Por otra parte y para el caso de Numancia, el origen del conflicto parecerá surgir de un territorio (el celtibérico), que cortado en dos por la frontera romana, da lugar a que Numancia, ubicada más allá de dicha frontera, se convierta en referencia, refugio y bastión desde el que luchar por la independencia celtibérica frente a Roma. El hecho de que la guerra numantina comience con el conflicto de las murallas de Segeda, en territorio celtibérico pero dentro de la frontera romana en la Hispania Citerior, así como el hecho de que irradie constantemente al territorio vacceo, área celtibérica lejana a las fronteras de Roma en la Península, nos pone en la pista del alcance ideológico que pudo suponer la resistencia a la ocupación romana, para el conjunto de los pueblos celtibéricos. 

			Es aquí que no estará de más señalar la relación que desde el 154 a. C. se dará entre las acciones de los lusitanos en la Ulterior, y las de los celtíberos en la Citerior, invitando los primeros a alzarse contra Roma a los segundos, en una muestra de conciencia de alteridad de ambos pueblos, respecto del invasor romano. El caso de Viriato incitando a los celtíberos a liberarse del yugo romano es el más claro ejemplo al respecto: «Viriato incitó a los arévacos, titos y belos, que eran tribus especialmente belicosas, a la defección de los romanos. Y estos iniciaron otra guerra por su propia cuenta, la que llaman numantina debido a una de sus ciudades, y que se convirtió en un conflicto largo y penoso para los romanos» (Apiano. Iber. 66). 

			Uno y otro conflicto van así de la mano y estarán en cierta medida relacionados. Implicando en torno suyo toda una serie de pueblos, unos ajenos a Roma; caso de lusitanos, vetones, galaicos, arévacos, vacceos o cántabros. Y otros ya en áreas sometidas a Roma y divididos en rebeldes y pro romanos, caso de turdetanos, carpetanos, belos, titos o lusones. Unos y otros poniéndonos en la pista tanto de la solidaridad y colaboración entre ellos, como en la pista del choque entre los que se avenían a la conquista romana y los que la enfrentaban. 

			En cualquier caso la derrota de Viriato y de Numancia supuso el definitivo sometimiento de la Celtiberia oriental, la Beturia y la Turdetania; así como la apertura del expansionismo romano a la Lusitania (incluyendo también aquí el territorio vetón), Galicia y las llanuras vacceas de la Celtiberia más occidental. Todos ellos territorios hasta ahora mayormente ajenos al poder de Roma y que, a partir de este momento, quedarán al alcance directo de su expansión.

			Dicha expansión, y como todo en la conquista romana de Hispania, será igualmente cosa ardua y complicada, y tras un periodo de paz bastante extenso de casi veinte años, la guerra volverá a los territorios de Lusitania y Celtiberia. 

			En esta ocasión, dará la impresión de que la generación que oyó contar desde niños la historia de la resistencia heroica de Numancia, o que creció oyendo leyendas y cánticos sobre las gestas de Viriato, tomará ahora las armas y se enfrentará a Roma; dando lugar a un nuevo periodo de guerras que, si bien mal conocido y documentado, se prolongará otra vez en un extensísimo periodo de casi veinte años. Destacándose aquí la reanudación de las razias lusitanas sobre el sur peninsular un año sí y otro también, y la derrota a manos de los celtíberos de los «terribles cimbrios», que habiendo entrado en Hispania para someterla a saqueo y depredación, llegados a la Celtiberia, encontraron en arévacos y pelendones, la horma de su zapato… 

			Posteriormente y tras otro periodo de paz de alrededor de diez años, aún quedarán ánimos entre celtíberos y lusitanos para tomar de nuevo las armas, si bien ahora implicándose en las guerras civiles de la República. Primero en la correosa y dura guerra sertoriana, y posteriormente en las luchas de Pompeyo contra César. Lo hemos visto anteriormente en el Anexo I. 

			Finalmente tras el largo periodo de las guerras civiles y habiendo quedado Hispania agotada de tantos enfrentamientos y luchas, celtíberos y lusitanos ahora sí, quedarán definitivamente pacificados. Siendo entonces que el foco de la conquista romana de Hispania se trasladará al norte peninsular, a las tierras de los cántabros, astures y galaicos. Serán las «famosas» guerras cántabras, que también hemos comentado en el Anexo I. 

			 

			* * *

			 

			Las guerras de Viriato y de Numancia son un fiel reflejo del espíritu de los pueblos prerromanos de Hispania. A través de las arduas vicisitudes que conllevaron, se nos traslada una manera de afrontar la vida, la muerte, el valor, el honor y la propia libertad, que aún hoy resulta aleccionadora. Siendo entonces aquella Hispania lejana de celtas, íberos y celtíberos nuestra «Urheimat» o patria originaria, bien estará que dicha lección no caiga en el olvido… 

			 

			 

			 

			 

			
				
					[94]	Roma divide Hispania durante la conquista en dos provincias, la Ulterior y la Citerior. Cada una con su pretor o «gobernador». La Ulterior se corresponderá grosso modo con el sudoeste peninsular y será el escenario fundamental de las guerras lusitanas. La Citerior se corresponderá con el noreste peninsular y será el escenario de las guerras celtibéricas. Dicho esto también grosso modo. 

				

				
					[95]	Interesante señalar aquí cómo los celtíberos de Nertobriga enviarán para pactar con Marcelo a un heraldo revestido con una piel de lobo (Apiano. Iber. 48). 

				

				
					[96]	Comenzado con el conflicto de Segeda y los saqueos lusitanos del 154 a. C., este periodo no será sino la continuación de una primera etapa vinculada a las razias lusitanas entre el 194 y el 185 a. C. y las primeras campañas de Roma contra los celtíberos, desde Catón en el 197 a. C. hasta Graco en el 179 a. C. Tras las guerras de Viriato y Numancia, habrá incluso una tercera etapa de guerras celtibérico-lusitanas, vinculada a las campañas contra los vacceos y la conquista definitiva de los lusitanos de mano de César. Entre la segunda etapa (la de Viriato y Numancia) y la tercera, se desarrollarán las guerras sertorianas, en las que también participarán lusitanos y celtíberos. Por otra parte, tras la tercera etapa y el fin de las guerras celtibérico-lusitanas, celtíberos y lusitanos participarán en la guerra de César contra Pompeyo. 

				

				
					[97]	Aquí se contará una anécdota muy interesante (Estrab. III. 153)… Este río Letes del noroeste de Hispania, era confundido por los romanos con el legendario río Lete. Río de los confines del mundo y en los entornos del Hades que, al cruzarlo, provocaba en los mortales el olvido de quiénes eran y cuál era su lugar de procedencia, perdiendo para siempre la memoria. El propio Décimo Junio Bruto pondrá fin al miedo supersticioso que paralizaba a sus hombres cruzando él mismo el río y llamándolos entonces por su nombre. Estos, viendo que su general mantenía la memoria, cruzarán también al otro lado (Plin. H. N. IV. 22 s. 35). Adentrándose a partir de ahí en el interior de Galicia. 

				

				
					[98]	El episodio de las Horcas Caudinas, acaecido en el 321 a. C., supuso uno de los momentos más humillantes de la historia de Roma, y siempre fue recordado así como ejemplo moralizante para la ciudadanía romana. En el año 321 a. C. y en las luchas de Roma contra los samnitas, un ejército romano intentó pasar los Apeninos por un estrecho desfiladero cercano a la ciudad de Caudio, conocido como de las Horcas Caudinas. Los samnitas cortaron la salida del desfiladero con rocas y árboles, y rodeando a los romanos, los metieron en una ratonera de la que, para salir con vida, tuvieron que aceptar unas condiciones humillantes de rendición. 

							Los soldados romanos fueron desarmados y obligados a vestir únicamente con una túnica, debiendo pasar inclinados uno en uno por debajo de una lanza horizontal dispuesta sobre otras dos clavadas en el suelo. Desde entonces el propio dicho de «hacer pasar bajo las Horcas Caudinas» hará referencia a tener que pasar por unas condiciones de rendición humillantes. 

				

			

		


		
			Anexo III. 
Soldados hispanos en los ejércitos del Imperio romano

			Introducción

			Tras el fin de las guerras cántabras en el 19 a. C. y consumada la dura y larguísima conquista romana de Hispania (casi doscientos años), es inevitable plantearse qué pasó con las sociedades de jefaturas de tradición guerrera que constituyeron la médula sociopolítica y cultural de la antigua Hispania. Con su sistema de clientelas, devotio, lealtades personales y vocación heroica. Fratrías guerreras y ritos de iniciación. ¿En qué se transformaron, cómo se incorporaron a la romanidad, o si su destino final fue desaparecer? Acudimos aquí a Estrabón que nos dice que los habitantes del tercio norte peninsular «en lugar de saquear las tierras de los aliados del pueblo romano, ahora hacen la guerra al servicio de los propios romanos» (III, 3, 8). Y esta, en gran medida, podremos decir que podría ser la respuesta a la cuestión que ahora nos estamos planteando… 

			En este sentido sabemos que Roma conforme avance en la conquista de Hispania, reclutará como auxiliares de las unidades legionarias, a contingentes guerreros procedentes de las mismas áreas que van incorporando a su área de administración. Y si bien es difícil de evaluar exactamente qué proporción de indígenas pasan a integrarse en las estructuras de los Ejércitos de Roma, sí parece claro que una de las condiciones impuestas en la llamada pax romana será precisamente la exigencia de levas destinadas al reclutamiento de unidades auxiliares para las legiones. Así conocemos unidades de auxilia que, pertrechados con su propio armamento y atavío, luchan del lado de Roma durante las campañas de esta en la Península, y más aún tras las guerras cántabras y ya en diversos lugares del Imperio (Roldán Hervás, 1997a y 1974, y Abascal, 2009b y 2009c). El nombre que se asignará a dichas unidades, nos indica el lugar de origen de las mismas. Tendremos así unidades de cántabros, astures, vetones, várdulos o arévacos (Abascal, 2009c: 304-310) distribuidas a lo largo y ancho del Imperio romano. Por desgracia la gran movilidad que definirá este tipo de unidades hace muy difícil conocer hoy día en profundidad sus diversas trayectorias. 

			Del mismo modo tenemos noticia de cómo el propio Augusto formará su «guardia de corps» con guerreros celtíberos, en concreto con guerreros procedentes de Calagurris (Suetonio, Aug, 49). Ciudad perteneciente a la etnia de los berones, pueblo celtibérico famoso por su resistencia «numantina» precisamente en Calagurris, frente a los ejércitos pompeyanos y durante las guerras sertorianas. 

			Podrá decirse en este sentido que la tradición guerrera del mundo hispano-céltico no desaparecerá con la llegada de Roma. Antes bien se integrará gradualmente en sus Ejércitos, siendo el reclutamiento en las legiones de Roma la salida más natural que frente a la romanización, encuentran esas gentes que han vivido imbuidas por el universo de las fratrías guerreras, las clientelas y las correspondientes jefaturas. Qué duda cabe de que a partir de Augusto y según se fue afianzando su presencia en las legiones, las unidades de auxiliares hispanos irán pareciéndose cada vez menos al modelo étnico del que procedían, y se irán asimilando cada vez más al modelo del Ejército regular romano (García Quintela, 1999: 294-295). Este proceso podremos considerarlo como la integración y asimilación definitiva del modo de vida de las männerbünde hispanas, en el mundo de las legiones de Roma. 

			El modo de vida de los guerreros de procedencia hispana, traslada así su escenario a las legiones romanas y a la ética heroica y sus correspondientes estereotipos simbólicos del mundo hispano-céltico, se verán ahora enmarcados y condicionados por la instrucción y la vida en campaña de las legiones. Es en este nuevo escenario en el que habrá que plantearse hasta qué punto la ideología guerrera de la antigua Hispania prerromana, podría haber mutado o evolucionado de mano de la romanización a un renovado nivel de mayor amplitud política. 

			Planteamos pues el tránsito de un modelo heredero de la Edad del Hierro: el modelo «bárbaro» de sociedades de jefaturas, clientelas y simbolismo heroico; al modelo «romano» propio de una sociedad estatal y urbana, un modelo militar, ciudadano y de culto imperial. El destino final del «guerrero celtibérico», es así transformarse en legionario de Roma, y en los amplios márgenes del mundo romano, encontrar nuevos escenarios en los que continuar viviendo en la tradición guerrera de sus antepasados (lám. I).

			 

			[image: Hispania] 

			Lámina I: Jinete lanza en ristre en una moneda de mercenarios hispanos (según Quesada Sanz, 2009b: 173).

			 

			 

			Hispanos en las legiones romanas

			Desde las lejanas guerras del Peloponeso, los hispanos habrían ejercido la labor de guerreros a sueldo y aliados de considerable importancia, a lo largo de casi todas las guerras del Mediterráneo antiguo. Durante las guerras púnicas fueron fuente inagotable de unidades auxiliares, tanto para cartagineses como para romanos, y en el caso púnico llegaron a ser pieza fundamental de la estructura de sus ejércitos (Quesada Sanz, 2009b, y Peralta Labrador, 2009b). 

			Este carácter mercenario y auxiliar de los guerreros hispanos, cambiará a partir de Augusto. El Ejército romano se convierte en un factor de romanización para las provincias y ya sea como ciudadanos o ya sea como peregrini, encontraremos que los indígenas hispanos pasan a formar parte de las unidades regulares del Ejército romano. Especialmente llamativo es el caso de las llamadas «unidades auxiliares permanentes», que se crean en este momento y que se convertirán en el principal vehículo de alistamiento en las provincias (Roldán Hervás, 1997a; Abascal 2009c; Morillo 2009, y Gárate Córdoba, 1981: 105-117). Lo que permitirá a los antiguos contrincantes de los Ejércitos romanos continuar su modus vivendi, pasando a formar parte de las legiones. 

			Estas unidades permanentes de auxiliares se formarán con grupos étnicos homogéneos, y durante mucho tiempo los hispanos serán los principales proveedores de este tipo de fuerza a los Ejércitos de Roma. Siendo el fenómeno del alistamiento de reclutas hispanos en las legiones, un fenómeno acaecido fundamentalmente desde Augusto y hasta las postrimerías del Alto Imperio, en tiempos de Septimio Severo y Caracalla. Su punto de máxima intensidad se alcanzará entre finales del siglo I y primera mitad del II, para posteriormente ir decreciendo el fenómeno del reclutamiento en provincias y a partir del 250 d. C. prácticamente desaparecer (Roldán Hervás, 1997b y 1997c; García y Bellido, 1998: 159-177; Abascal, 2009c: 301-303 y 2009b: 289-295, y García Quintela, 1999: 292). En las legiones romanas y a partir de ese momento, los reclutas no provendrían de los territorios del Imperio, sino de allende de sus fronteras. Principalmente de Germania.

			Aproximándonos un poco más al detalle de los reclutamientos en Hispania, podemos comprobar cómo las zonas más tardíamente incorporadas a Roma, y las que se opusieron mediante enfrentamientos bélicos a su penetración, serán precisamente las que proporcionarán la mayor parte de estos contingentes de unidades auxiliares permanentes. Encontrándonos así y principalmente con unidades de celtíberos, arévacos, vacceos, lusitanos, vetones, cántabros, astures, galaicos y vascones. Estas unidades, a diferencia de lo ocurrido hasta Augusto, al pasar a formar parte de las estructuras del Ejército romano, perderán su atuendo y armamento propio. Debiendo organizarse de acuerdo a las costumbres romanas, y vestir y armarse como legionarios romanos, en contingentes estimados entre quinientos y mil combatientes (Roldán Hervás, 1997a, Abascal 2009c, y Gárate Córdoba, 1981: 105-117).

			Los datos que poseemos con respecto a este tipo de unidades reclutadas en Hispania durante el Alto Imperio, si bien no son numerosos, sí son bastante significativos. Así podremos decir que a partir de Augusto encontraremos soldados hispanos por todo el Imperio: en África, en Britania, en las fronteras del Rhin y el Danubio, en Oriente Próximo o Egipto (fig. 1). 
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			Figura 1: Mapa del Imperio romano con los principales asentamientos de auxilia hispánicos (según Abascal, 2009c: 304).

			 

			Las unidades de auxiliares permanentes, como ya hemos explicado, se armarán y organizarán según el sistema táctico romano, siendo así su propia labor en los Ejércitos de Roma, un vehículo para la expansión de la romanitas en áreas débilmente romanizadas como pudiera ser Cantabria, o diversas regiones del interior de la Lusitania y la Celtiberia. Es así que encontramos cohortes de cantabrorum situadas en Judea desde la segunda mitad del siglo I, o alas asturum al otro lado del Imperio romano, junto al muro de Adriano, en Britania. Pudiendo recogerse testimonios seguros de ochenta unidades de hispanos en los Ejércitos de Roma, unidades de asturum, arevacorum, gallaecorum, ausetanorum, vettonum, celtiberorum, o vasconum (Abascal, 2009c: 304-312, y Roldán Hervás, 1974).

			Es muy difícil saber el número general de hispanos incluidos en estas unidades, pues no nos han llegado todas las unidades que hubo, y con el paso de los años la composición de las mismas podía variar, pues las bajas se suplían normalmente, con reclutas de la misma zona en la que estuviesen acampadas, ya sea Britania, Germania o África. Si bien es verdad que en todo caso podremos estimar un número muy alto de reclutas hispanos, aunque solo sea por las cerca de ochenta unidades de procedencia hispana constatadas (Roldán Hervás, 1974 y 1997a, y Gárate Córdoba, 1981: 395-396).

			Será también interesante reseñar cómo el Ejército romano hasta César es fundamentalmente un ejército itálico y romano, con puntuales unidades de auxiliares de otros territorios. Siendo realmente a partir de César, que se convierte en un verdadero ejército imperial, con legionarios provenientes de todas las provincias, heterogéneos y diversos, y al tiempo partícipes de un mismo concepto de romanidad universal simbolizada en la figura del César.

			Llegado el Bajo Imperio y como ya hemos señalado, el Ejército perderá su carácter provincial, su formación a partir de contingentes provenientes de las provincias. Esto no será sino un debilitamiento de la vocación integradora del cuerpo diverso del Imperio, a través de las legiones. Lo que no sería, a nuestro parecer, sino un debilitamiento de la «ideología del Imperio», en el sentido del valor superior y espiritual que se asigna a la institución imperial, como integradora de un vasto conjunto de pueblos y tradiciones. El Ejército romano se convertirá así a partir de este punto, en una suerte de ejército «bárbaro», fundamentalmente germano, a las órdenes de Roma. Lo que no será a nuestro entender sino una de las señales del principio del fin del Imperio, cuyos verdaderos miembros no participarán ahora de ese «culto al emperador» en clave guerrera que tenían las legiones, y que habría sido, según nuestro punto de vista, uno de los vectores de la solidez del Alto Imperio.
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			Lámina 2: Estela funeraria de Pintaius, originario de una aldea asturiana. Portaestandarte de la cohors IV Asturum, estacionada en el Rhin. Copia del original conservada en el Museo Römisch-Germanisches Museum de Bonn (Alemania). (Fondo personal del autor).

			 

			Cabrá mencionar en este sentido cómo, cuando Vespasiano desmovilice las guarniciones romanas en Hispania, aumentará en principio el reclutamiento; que ahora ya no se circunscribirá al norte, oeste e interior peninsular, y se extenderá a todo el territorio hispánico, incluida la Bética. Siendo durante estos años cuando la presencia de hispanos en el Ejército de Roma alcance su máxima expansión, recogiéndose casos de alae Hispanorum, a modo de genérico para toda Hispania, y unidades con referencia no ya étnica, sino urbana y relativa a la ciudad de donde proceden los reclutas. Son los casos de unidades de Segisamo, Bracara o Toletum (Roldán Hervás, 1997a y 1997b y 1974). Cabe resaltar también cómo legiones legendarias como la I Auditrix, VI Victrix o X Gemina, que defendieron durante años la línea del Rhin, cubrirán sus bajas fundamentalmente con reclutas hispanos (lám. 2). Siendo destacada por Tácito (Hist. IV, 33, 3) la acción de las cohortes vasconum en las luchas del Rhin, contra la rebelión de Civilis (Roldán Hervás, 1997c y 1974).

			Esta «hispanización» del Ejército romano terminará de consolidarse llegados los flavios, que crearán numerosas cohortes de hispanos a lo largo de todo el territorio peninsular, muchas de ellas referidas a grupos étnicos o a conventos jurídicos, caso de celtiberorum o de bracaraugustanos, y muchas de ellas referidas de nuevo al genérico Hispania e hispanorum. Este mismo proceso continuará con Trajano y Adriano, que llevando el Imperio a la cima de su poder militar, harán de Hispania una de las fuentes principales de efectivos para las legiones. Siendo en tiempos de Trajano que conquistándose la Dacia, en la actual Rumania, y habiendo nacido el propio Trajano en el solar de Hispania, se dará una especial presencia de hispanos en los ejércitos romanos. Lo mismo podrá decirse de los tiempos de Adriano, y de cuando se levante su muro homónimo al norte de Britania y frente a los llamados Pictos de Caledonia —actual Escocia—, donde serán enviadas cohortes de hispanorum, asturum, bracorum, vardulorum, o un ala de hispanorum vettonum a los que se situará cerca del actual Bath, en Gales (Gárate Córdoba, 1981: 105-117, y Roldán Hervás, 1974). Debiendo señalarse la presencia en Britania de una Legión VIII Hispana que en la rebelión del 119 d. C. será aniquilada por completo (García y Bellido, 1998: 168).

			No podemos cerrar este apartado sin comentar a la Legión VII Gemina, reclutada íntegramente en Hispania por Galba para oponerse a Nerón, y que luchará hasta la extenuación cubriéndose de gloria en la batalla de Cremona, contra Vetilio y por la supremacía de Vespasiano (García y Bellido, 1998: 161-162 y 172, y Abascal, 2009a: 284-285 y 1986). Siendo aquí donde perderá hasta la mitad de sus efectivos, debiendo suplir las bajas con restos de otras legiones y ganándose desde entonces el apelativo de Gemina. Después será enviada a la frontera con Germania desde donde, una vez terminadas las campañas en el alto Rhin, se afincará definitivamente en el norte de Hispania en el año 75 d. C. Exactamente donde ahora se levanta la ciudad de León (García y Bellido, 1998: 171-177). Esta Legión VII Gemina, durante el mandato de Marco Aurelio, será la que baje desde su asentamiento en el norte peninsular hasta la Bética, para hacer frente a la invasión que desde Mauritania amenazaba los territorios del sur peninsular99 (García y Bellido, 1998: 170-171 y 186-196). 

			Tras Marco Aurelio podrá decirse que comenzará el lento declive del Imperio romano, dándose ya a partir de ese momento una progresiva germanización de los Ejércitos de Roma. Consideramos que en este proceso podría estar dándose una relajación entre los propios ciudadanos del Imperio, de las funciones guerreras asociadas al culto al emperador y a la «mística» del Imperium. Entrábamos así en el Bajo Imperio y con él, la presencia de guerreros hispanos irá también desapareciendo progresivamente de los Ejércitos de Roma. La Hispania guerrera de la Antigüedad, presente desde las guerras entre griegos y cartagineses en Sicilia en el 480 a. C. (Quesada Sanz, 2009b: 166), se diluía tras siglos de «servicio» culminados con su integración en el «modelo imperial» que generó el mundo romano. A partir de la segunda mitad del siglo III d. C. y al igual que el resto del Imperio, comenzaba una lenta decadencia que culminaría con las invasiones bárbaras y la correspondiente caída de Roma100.

			 

			 

			 

			 

			
				
					[99]	Llegado este momento histórico, habrá que entender que los pueblos de Hispania, aun cuando algunos de ellos pudieran mantener su identidad prerromana (entendemos así a cántabros o vascones), todos ellos en mayor o menor grado estarían integrados en cualquier caso en la «romanidad». En la «Roma imperial» cuyas legiones se formarán con romanos de todas las provincias, de distinta procedencia (Galia, Hispania, Dacia o la propia Roma) pero unidos todos en un ente superior que es el Imperio. Imperio al que se otorga una dimensión religiosa y sagrada y no simplemente política, y en el que, por decirlo así, pueden aceptarse y «federarse» todos los cultos siempre y cuando estos no pretendan suplantar el valor superior de la institución imperial. Esta unidad en la diversidad y diversidad en la unidad a partir de una institución política a la par que religiosa, y en cuyo seno pueden tener ciudadanía romana tanto un itálico como un hispano, será fundamental para entender qué cosa fue Roma y la romanitas.

				

				
					[100]	Con la caída de Roma, concluiría un ciclo histórico completo que marca definitivamente la identidad de la Europa tradicional. La cristiandad medieval sucede a Roma como fase histórica de nuestra civilización y en dicho Medievo europeo, los andamiajes políticos creados por Roma en torno a la idea de Imperium seguirán presentes con renovadas formas surgidas ahora en gran medida de la tradición cristiana. Es así que podría decirse que la épica de Homero y la filosofía griega (con Platón y Aristóteles a la cabeza), junto al ideal romano del Imperium prefigurado ya por César, más la cultura guerrera que traen los pueblos bárbaros, y todo ello, en maridaje con la tradición cristiana y desde la propia cosmovisión de dicha tradición, terminará por dar forma a los fundamentos de la Europa tradicional premoderna.

							Más adelante el Renacimiento, la Reforma protestante, la Ilustración, el Romanticismo y las revoluciones contra el Antiguo Régimen (con Francia como paradigma revolucionario), darán lugar a toda una nueva fase histórica en la cual se decantará la Europa moderna propiamente dicha. Nuestro tiempo histórico no será sino fruto de dicha modernidad, y entender todo este proceso en sus dos grandes fases históricas, creemos, es esencial para entender las claves de nuestra civilización. 
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