
		
			[image: Portada de España mágica: mitos, ritos y lugares de poder hecha por Lucía Fabra]
		

		
			© Alcaraz Ediciones, 2026

			© Lucía Fabra, 2026

			Mare Nostrum, 44

			46420 – El Perelló

			Sueca, Valencia

			Teléf.: (+34) 910 46 54 33

			e-mail: info@ alcarazediciones.es

			https://alcarazediciones.es

			I.S.B.N.: 979-13-88135-87-3

			Diseño y maquetación: Iván García Molinero

			Printed in Spain / Impreso en España

			Fotocopiar este libro o ponerlo en red libremente sin la autorización de los editores está penado por la ley.

			Todos los derechos reservados. Cualquier forma de reproducción, distribución, comunicación pública o transformación de esta obra solo puede ser realizada con la autorización de sus titulares, salvo excepción prevista por la ley.

			Diríjase a CEDRO (Centro Español de Derechos Reprográficos, www.cedro.org) si necesita fotocopiar o escanear algún fragmento de esta obra.

		


		

		
			Prólogo. 
España como territorio simbólico

			España no es únicamente un espacio geográfico ni una construcción política resultado de siglos de historia. Es, ante todo, un territorio simbólico. Bajo sus caminos, montañas y ciudades se superponen capas de significado que no siempre han sido visibles, pero que han dejado huellas persistentes en la memoria colectiva. Acertadamente, señaló Julio Caro Baroja que “en España, las creencias populares no desaparecen: se transforman, se ocultan o se adaptan a nuevos lenguajes” (Las formas complejas de la vida religiosa, Julio Caro Baroja). Esta continuidad subterránea convierte al país en un auténtico palimpsesto sagrado.

			Desde la Prehistoria hasta la contemporaneidad, la península ibérica ha sido escenario de un incesante diálogo entre lo racional y lo invisible. Dólmenes, cuevas, santuarios, ermitas y ruinas no solo cumplen una función histórica o arquitectónica, sino que actúan como nodos simbólicos donde se concentra el imaginario del misterio. Mircea Eliade advirtió que “todo espacio sagrado implica una ruptura de nivel, una apertura hacia lo trascendente” (Lo sagrado y lo profano, Mircea Eliade). En España, esa ruptura no se da en un único punto, sino que se multiplica a lo largo del territorio, generando una geografía espiritual compleja y profundamente arraigada.

			La historia visible —la de reyes, guerras, leyes y fechas— convive aquí con otra tradición más esquiva: la de las creencias silenciadas, los ritos prohibidos, las leyendas transmitidas en voz baja y los fenómenos que escapan a una explicación inmediata. Esta memoria oculta no es una invención romántica ni una superstición residual, sino un corpus de relatos, prácticas y experiencias que han sido documentadas por cronistas, inquisidores, folkloristas y antropólogos. Escribió Marc Bloch, “el historiador no debe temer a lo maravilloso, porque incluso el error y la creencia revelan verdades profundas sobre una sociedad” (Apología para la historia o el oficio de historiador, Marc Bloch).

			A lo largo de los siglos, España ha sido cruce de culturas, religiones y cosmovisiones: íberos, celtas, romanos, visigodos, judíos, musulmanes y cristianos han dejado no solo monumentos, sino sistemas simbólicos que dialogaron, se enfrentaron y se fusionaron. Este mestizaje espiritual explica la riqueza de su tradición mágica y legendaria. En palabras de María Tausiet, “la frontera entre religión oficial y magia popular ha sido siempre porosa en la historia española” (Ponzoña en los ojos, María Tausiet). Lejos de desaparecer, esa porosidad ha alimentado una tradición viva de relatos sobre brujas, apariciones, lugares encantados y ritos ancestrales.

			El mito, en este contexto, no debe entenderse como falsedad, sino como una forma de conocimiento. Claude Lévi-Strauss sostuvo que “los mitos piensan al hombre incluso cuando el hombre cree pensarlos” (Antropología estructural, Claude Lévi-Strauss). Las leyendas negras, las historias de espectros o los relatos de enclaves malditos no solo buscan provocar miedo o fascinación, sino dar sentido a acontecimientos traumáticos, espacios liminales o experiencias colectivas difíciles de integrar en el discurso racional.

			La transmisión de este misterio ha seguido cauces diversos: la tradición oral, los archivos inquisitoriales, la literatura devocional, las crónicas locales y, en tiempos más recientes, la investigación histórica y etnográfica. Cada generación ha reinterpretado estos relatos según su sensibilidad, pero rara vez los ha eliminado por completo. Observó Antonio Machado, “todo lo que el hombre ignora, lo inventa; pero lo inventa porque lo necesita” (Juan de Mairena, Antonio Machado). En esa necesidad de explicación, el mito se convierte en un espejo de las inquietudes profundas de una sociedad.

			Este libro nace de la convicción de que la España mágica no es una curiosidad marginal ni un mero objeto de consumo turístico, sino una dimensión esencial de su identidad cultural. Explorarla exige rigor documental, respeto por las fuentes y una mirada crítica que distinga entre fantasía moderna y tradición históricamente acreditada. Pero también exige asombro, porque allí donde la historia se encuentra con el símbolo, surge un conocimiento que no se deja reducir a cifras ni a cronologías. Entre la historia visible y la memoria oculta se extiende, pues, un territorio fértil. Un espacio donde el pasado sigue hablando en forma de mito, donde las piedras conservan relatos y donde el misterio, lejos de ser un residuo irracional, actúa como una de las formas más persistentes de comprensión del mundo. Este prólogo invita al lector a cruzar ese umbral con cautela, curiosidad y espíritu crítico, consciente de que, como escribió Mircea Eliade, “el encuentro con lo sagrado transforma para siempre a quien lo experimenta” (Lo sagrado y lo profano, Mircea Eliade).

		


		
			Introducción

			El término ocultismo ha sido utilizado con frecuencia de manera imprecisa, cargado de connotaciones sensacionalistas o reductoras. En sentido histórico y académico, designa un conjunto de corrientes, prácticas y sistemas de pensamiento que afirman la existencia de fuerzas invisibles y de conocimientos reservados, accesibles solo mediante iniciación, simbolismo o experiencia interior. Antoine Faivre, uno de los principales estudiosos del esoterismo occidental, subraya que “el esoterismo no es una doctrina única, sino una forma de pensamiento caracterizada por la búsqueda de correspondencias entre lo visible y lo invisible” (Accès de l’ésotérisme occidental, Antoine Faivre).

			El esoterismo, por su parte, no debe confundirse con lo oculto en el sentido de lo clandestino. Su rasgo distintivo es la convicción de que la realidad posee niveles múltiples y que el conocimiento profundo exige una lectura simbólica del mundo. Wouter J. Hanegraaff ha señalado que “el esoterismo occidental constituye una tradición intelectual coherente, aunque diversa, que ha dialogado constantemente con la religión, la filosofía y la ciencia” (Esotericism and the Academy, Wouter J. Hanegraaff). Esta perspectiva permite situar el esoterismo no en los márgenes de la cultura, sino en tensión permanente con sus discursos dominantes.

			El pensamiento mágico, finalmente, no es sinónimo de irracionalidad. La antropología ha demostrado que responde a una lógica propia, basada en la analogía, la participación simbólica y la eficacia ritual. Edward E. Evans-Pritchard afirmó que “la magia no es un error del pensamiento primitivo, sino un sistema coherente de explicación del mundo” (Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande, E. E. Evans-Pritchard). Comprender estas categorías resulta esencial para abordar el misterio sin prejuicios ni simplificaciones.

			La singularidad de la península ibérica reside en su condición histórica de frontera y encrucijada. A lo largo de más de tres milenios, ha acogido culturas con sistemas religiosos y simbólicos profundamente distintos, pero capaces de influirse mutuamente. Fenicios, griegos, romanos, pueblos germánicos, judíos, musulmanes y cristianos no solo coexistieron, sino que superpusieron ritos, espacios sagrados y narrativas míticas. Este proceso de sedimentación espiritual explica la densidad simbólica del territorio. Carmelo Lisón Tolosana observó que “en España, la cultura religiosa se construye por acumulación, no por sustitución” (Antropología cultural de Galicia, Carmelo Lisón Tolosana). Un santuario cristiano puede ocultar un antiguo lugar de culto pagano; una romería puede conservar gestos rituales anteriores al cristianismo; una leyenda medieval puede preservar la memoria de un mito arcaico.

			La convivencia —a veces pacífica, a veces conflictiva— entre tradiciones judías, islámicas y cristianas dio lugar a formas singulares de espiritualidad, especialmente visibles en ciudades como Toledo, Córdoba o Granada. Estas urbes no fueron solo centros políticos, sino laboratorios simbólicos donde se cruzaron mística, ciencia, magia y teología.

			La magia popular ha sido uno de los vehículos principales de transmisión del pensamiento mágico en España. Lejos de oponerse frontalmente a la religión oficial, convivió con ella en un equilibrio inestable. Keith Thomas señaló que “en la Europa premoderna, la frontera entre religión y magia era borrosa y continuamente negociada” (Religion and the Decline of Magic, Keith Thomas). En el ámbito hispánico, esta negociación fue especialmente intensa debido al peso institucional de la ortodoxia religiosa.

			Curanderos, santiguadoras, saludadores y hechiceras desempeñaron un papel fundamental en la vida cotidiana, ofreciendo soluciones simbólicas a enfermedades, miedos y conflictos. Muchos de estos saberes fueron perseguidos no tanto por su ineficacia, sino por su autonomía frente al control eclesiástico. Carlo Ginzburg advirtió que “la represión de la magia popular revela más sobre los temores del poder que sobre las creencias del pueblo” (Historia nocturna, Carlo Ginzburg).

			Los saberes prohibidos no desaparecieron con la censura. Se replegaron al ámbito doméstico, oral o marginal, generando un corpus de prácticas que sobrevivió durante siglos. Este libro aborda dichas prácticas no como curiosidades folclóricas, sino como expresiones coherentes de una cosmovisión profundamente arraigada.

			Uno de los desafíos fundamentales de esta obra es distinguir —sin separar artificialmente— historia, leyenda y fenómeno paranormal. La historia aporta documentos, fechas y contextos; la leyenda transmite sentidos simbólicos y memorias colectivas; el fenómeno paranormal introduce experiencias que desbordan las explicaciones convencionales. Ninguno de estos planos puede comprenderse de forma aislada. Como advirtió Jacques Le Goff, “la historia debe integrar el imaginario si quiere comprender verdaderamente a las sociedades del pasado” (Lo maravilloso y lo cotidiano en el Occidente medieval, Jacques Le Goff). Este enfoque no implica aceptar acríticamente todos los relatos, sino analizarlos desde su función cultural, su persistencia y su documentación. Los casos de apariciones, casas encantadas o fenómenos inexplicados serán abordados desde fuentes históricas, archivos, testimonios contrastados y estudios contemporáneos, evitando tanto el escepticismo dogmático como la credulidad acrítica.

			Este libro adopta un enfoque interdisciplinar que combina historia, antropología, estudios religiosos y análisis del imaginario colectivo. Las fuentes utilizadas incluyen crónicas medievales, procesos inquisitoriales, estudios etnográficos, archivos locales, literatura académica y testimonios recogidos por investigadores reconocidos. La intención no es demostrar la veracidad literal de cada fenómeno, sino comprender por qué determinados lugares, relatos y experiencias han perdurado en el tiempo. Desde esta perspectiva, la España mágica aparece no como un territorio de excepción, sino como un espejo privilegiado de las tensiones universales entre razón y misterio, control y experiencia, fe y conocimiento. Esta introducción marca, así, el punto de partida de un recorrido que aspira a ser riguroso, documentado y, al mismo tiempo, abierto al asombro que todavía habita en la memoria profunda del país.

		


		
			PARTE I. 
RAÍCES ANTIGUAS DE LA ESPAÑA MÁGICA

		


		
			Capítulo 1. 
La España prerromana y lo sagrado

			Cosmovisiones celtas, íberas y tartésicas

			Antes de la llegada de Roma, la península ibérica albergó un mosaico de pueblos cuyas concepciones del mundo estaban profundamente arraigadas en lo sagrado. Celtas, íberos y tartesios no compartieron una religión unificada, pero sí una comprensión común del territorio como espacio animado, habitado por fuerzas invisibles que regulaban la vida, la muerte y el orden del cosmos. En estas culturas, lo sagrado no se confinaba a templos cerrados, sino que se manifestaba en la naturaleza misma: montañas, ríos, cuevas y bosques constituían lugares de contacto entre lo humano y lo numinoso.

			En el ámbito celta, especialmente en el noroeste peninsular, la cosmovisión se estructuraba en torno a una relación simbiótica con el entorno natural. El mundo era percibido como un sistema vivo, atravesado por energías cíclicas ligadas al tiempo estacional, la fertilidad y la muerte. Francisco Marco Simón ha explicado que “la religión céltica se caracteriza por una sacralización intensa del paisaje y por la ausencia de dogmas cerrados” (Los celtas, Francisco Marco Simón). Los castros, lejos de ser solo asentamientos defensivos, funcionaban como centros rituales donde la comunidad se articulaba en torno a prácticas religiosas colectivas.

			

			Los íberos, asentados principalmente en el levante y el sur peninsular, desarrollaron una concepción del mundo marcada por el culto a los antepasados y por una compleja simbología funeraria. Necrópolis, esculturas votivas y ajuares funerarios revelan una preocupación constante por el tránsito al más allá y por la continuidad entre vivos y muertos. María Belén Deamos subraya que “la muerte, para los íberos, no suponía una ruptura definitiva, sino un cambio de estado dentro de un orden sagrado” (Religión y ritual en la cultura ibérica, María Belén Deamos). Este vínculo con los ancestros otorgaba al linaje y a la memoria un carácter sagrado que reforzaba la cohesión social.

			Tartessos, por su parte, constituye uno de los mayores enigmas de la antigüedad peninsular. Situada en el suroeste y envuelta en referencias míticas desde las fuentes clásicas, esta cultura combinó elementos indígenas con influencias fenicias y orientales. Su cosmovisión parece haber estado ligada a la riqueza mineral, al simbolismo del agua y a una concepción sagrada del poder. Adolf Schulten afirmaba que “Tartessos no fue solo un reino próspero, sino un foco religioso donde el mito y la realidad se entrelazaron” (Tartessos, Adolf Schulten). La figura del rey, mediador entre los dioses y la comunidad, adquiría así una dimensión sacralizada.

			A pesar de sus diferencias, estas culturas compartieron una percepción del mundo en la que no existía una separación radical entre lo natural y lo sobrenatural. El ritual no era un acto excepcional, sino una forma cotidiana de relación con las fuerzas que gobernaban la existencia. Observó Martín Almagro-Gorbea que “las religiones prerromanas de Hispania se definen por su carácter pragmático, comunitario y profundamente simbólico” (Ideología y religión en la Hispania prerromana, Martín Almagro-Gorbea). Estas cosmovisiones, lejos de desaparecer con las conquistas posteriores, dejaron una huella duradera. Muchas de sus creencias fueron absorbidas, transformadas o reinterpretadas por religiones posteriores, pero conservaron su estructura profunda. Comprender las raíces celtas, íberas y tartésicas de lo sagrado en España permite reconocer que el imaginario mágico del país no es una invención tardía, sino la continuación de una relación ancestral con un territorio concebido, desde sus orígenes, como espacio vivo y simbólicamente cargado.

			Dioses, númenes y espíritus del territorio

			Las religiones prerromanas de la península ibérica no se articularon en torno a panteones sistemáticos ni a dogmas codificados, sino a partir de una concepción del mundo en la que lo divino se manifestaba de forma difusa, inmanente y profundamente ligada al territorio. Más que dioses antropomorfos claramente definidos, estas culturas reconocieron la presencia de númenes: fuerzas sagradas localizadas en lugares concretos, capaces de influir en la vida humana y de exigir reconocimiento ritual.

			El término numen, aunque de origen latino, resulta especialmente útil para describir estas entidades previas a la romanización. Explica Francisco Javier González García, “en las religiones indígenas de Hispania, la divinidad no se concibe tanto como persona cuanto como potencia” (Los pueblos prerromanos de la Península Ibérica, Francisco Javier González García). Esta potencia podía residir en una fuente, una montaña, un bosque o una piedra singular, y su sacralidad derivaba de su eficacia simbólica y ritual, no de un relato teológico cerrado.

			En el ámbito celta peninsular, los dioses aparecen estrechamente vinculados a funciones concretas del territorio y de la comunidad. Deidades relacionadas con la guerra, la soberanía, la fecundidad o la curación se manifestaban a través de epítetos locales, lo que sugiere una sacralidad fragmentada y profundamente enraizada en el paisaje. Alberto J. Lorrio señala que “la multiplicidad de nombres divinos refleja no una confusión religiosa, sino una adaptación del culto a realidades locales específicas” (Los celtíberos, Alberto J. Lorrio). Cada valle, cada río o cada castro podía estar bajo la protección de una entidad particular.

			Entre los íberos, la relación con lo divino se expresó de manera más simbólica que narrativa. Las esculturas votivas, los exvotos y las representaciones animales apuntan a una religiosidad donde los dioses se manifiestan a través de signos y mediadores. Las divinidades femeninas vinculadas a la fertilidad, la protección del linaje y la muerte desempeñaron un papel central. Según Teresa Chapa, “la iconografía ibérica revela una concepción del poder sagrado asociada a la regeneración y al ciclo vital” (La escultura ibérica, Teresa Chapa). Estas figuras no eran meras representaciones artísticas, sino soportes materiales de lo sagrado.

			En el suroeste peninsular, el mundo tartésico desarrolló una relación particularmente intensa con los espíritus del agua y del subsuelo. Ríos, estuarios y zonas mineras fueron percibidos como espacios liminales, donde se concentraban riquezas materiales y fuerzas invisibles. Sebastián Celestino Pérez ha indicado que “la sacralización del metal y del agua en Tartessos responde a una cosmovisión donde la abundancia económica se interpreta como don divino” (Tarteso. Viaje a los confines del mundo antiguo, Sebastián Celestino Pérez). Esta sacralización reforzaba la legitimidad del poder político y su conexión con el orden cósmico.

			Junto a dioses y númenes, existía un amplio repertorio de espíritus del territorio: entidades menores asociadas a lugares concretos, protectoras o peligrosas, benéficas o ambivalentes. Estos espíritus no requerían templos monumentales, sino gestos rituales sencillos: ofrendas, libaciones, palabras propiciatorias. Resume José Manuel Pedrosa, “la religiosidad arcaica se expresa en actos mínimos cargados de sentido, donde lo invisible se hace presente en lo cotidiano” (La mitología peninsular, José Manuel Pedrosa).

			Esta concepción plural y territorializada de lo sagrado explica la extraordinaria resistencia de estas creencias frente a procesos posteriores de romanización y cristianización. Los dioses cambiaron de nombre, los espíritus fueron rebautizados como santos o demonios, pero el vínculo con el lugar persistió. Entender a los dioses, númenes y espíritus del territorio prerromano permite reconocer una constante fundamental de la España mágica: la convicción de que el espacio no es neutro, sino habitado por presencias que confieren sentido, identidad y memoria al paisaje.

			Druidas, chamanes y sabios antiguos

			Las sociedades prerromanas de la península ibérica contaron con figuras especializadas en la mediación entre el mundo humano y las fuerzas invisibles. Aunque las fuentes no permiten hablar de una casta homogénea ni de una institución unificada, sí es posible identificar la existencia de druidas, chamanes y sabios rituales que desempeñaron funciones religiosas, jurídicas, médicas y simbólicas. Su autoridad no derivaba del poder político, sino del conocimiento: de los ciclos naturales, de la palabra ritual y de la memoria colectiva.

			En el ámbito celta, especialmente en el noroeste y la Meseta, las fuentes clásicas mencionan la figura del druida como depositario del saber sagrado. Estrabón afirmaba que “entre los pueblos célticos, los druidas se ocupan de las cuestiones religiosas y de los asuntos relacionados con la justicia” (Geografía, Estrabón). Aunque estas referencias proceden de observadores externos, coinciden con la evidencia arqueológica y comparativa que apunta a la existencia de especialistas rituales con un papel central en la comunidad. Los druidas no eran sacerdotes en el sentido posterior del término, sino intérpretes del orden cósmico. Su conocimiento se transmitía de forma oral, mediante largos procesos de aprendizaje, lo que reforzaba el carácter iniciático de su función. Miranda J. Green ha señalado que “la autoridad druídica se basaba en la palabra, en la memoria y en la capacidad de leer los signos del mundo natural” (The World of the Druids, Miranda J. Green). Esta relación íntima con la naturaleza explica su vinculación a bosques, claros sagrados y espacios no monumentalizados.

			Junto a los druidas, existieron figuras que la antropología ha descrito como chamanes, entendidos no como una categoría cultural cerrada, sino como individuos capaces de entrar en estados alterados de conciencia para comunicarse con el mundo espiritual. En la península ibérica, ciertos indicios iconográficos y rituales sugieren prácticas extáticas vinculadas a la curación, la adivinación y la protección del grupo. José Manuel Blázquez observó que “las religiones indígenas hispanas conocieron técnicas de trance y mediación espiritual comparables a las documentadas en otros contextos chamánicos” (Religiones primitivas de Hispania, José Manuel Blázquez).

			Estas prácticas no implicaban necesariamente el aislamiento del especialista, sino su integración plena en la vida comunitaria. El chamán o sabio ritual actuaba en momentos de crisis: enfermedades, sequías, conflictos o transiciones vitales. Su función era restablecer el equilibrio roto entre los distintos planos de la realidad. Como escribió Mircea Eliade, “el chamán es ante todo un técnico de lo sagrado” (El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis, Mircea Eliade), una definición que resulta aplicable, con las debidas cautelas, al contexto prerromano peninsular.

			En las culturas íberas, el saber sagrado parece haber estado más estrechamente ligado a élites religiosas y políticas. La ausencia de textos escritos obliga a interpretar esculturas, ajuares funerarios y espacios rituales como indicios de la existencia de sabios o sacerdotes especializados. Ricardo Olmos ha señalado que “la iconografía ibérica sugiere la presencia de intermediarios rituales vinculados al poder, al linaje y a la muerte” (Mitos y ritos en la iconografía ibérica, Ricardo Olmos). Estos intermediarios no solo oficiaban ceremonias, sino que garantizaban la continuidad simbólica de la comunidad.

			En el ámbito tartésico, la figura del sabio se confunde a menudo con la del rey sagrado. Las fuentes griegas describen a los gobernantes de Tartessos como hombres de conocimiento, longevos y dotados de una autoridad que trascendía lo político. Heródoto menciona a Argantonio como un rey cuya sabiduría y riqueza lo convirtieron en una figura casi mítica (Historias, Heródoto). Este modelo de soberanía sagrada refuerza la idea de que el saber religioso y el poder estaban profundamente entrelazados.

			Con la llegada de Roma y, más tarde, del cristianismo, estas figuras fueron progresivamente desplazadas, reinterpretadas o demonizadas. El druida se convirtió en hechicero, el chamán en supersticioso y el sabio ancestral en figura marginal. Sin embargo, sus funciones no desaparecieron del todo. Muchos de sus rasgos sobrevivieron en curanderos, adivinos y especialistas rituales que siguieron actuando en los márgenes del orden oficial. Reconocer la existencia de druidas, chamanes y sabios antiguos en la España prerromana permite comprender que el conocimiento sagrado no fue un patrimonio exclusivo de templos o libros, sino una experiencia viva, encarnada en personas capaces de leer el territorio, el tiempo y el símbolo. En esa tradición se encuentra una de las raíces más profundas de la España mágica: la convicción de que el saber auténtico nace del contacto directo con las fuerzas que habitan el mundo.

			Montañas, ríos y bosques como espacios hierofánicos

			En las cosmovisiones prerromanas de la península ibérica, el territorio no era un escenario pasivo, sino un organismo vivo atravesado por presencias sagradas. Montañas, ríos y bosques constituían auténticos espacios hierofánicos, es decir, lugares donde lo sagrado se manifestaba de forma directa y perceptible. No se trataba de simples accidentes geográficos, sino de puntos de contacto entre el mundo humano y una dimensión trascendente que dotaba de sentido a la existencia colectiva.

			Mircea Eliade definió la hierofanía como “la manifestación de lo sagrado en un objeto, un ser o un lugar” (Tratado de historia de las religiones, Mircea Eliade). En el contexto peninsular, esta manifestación no se concentró en templos monumentales, sino en la propia naturaleza. Las montañas, por su elevación y cercanía simbólica al cielo, fueron percibidas como ejes del mundo, espacios de ascenso espiritual y morada de fuerzas superiores. Francisco Marco Simón señala que “las alturas desempeñaron un papel central en las religiones indígenas, asociadas a la soberanía, la protección y el contacto con lo divino” (Religión y ritual en la Hispania indoeuropea, Francisco Marco Simón).

			Los ríos, por su carácter liminal y su capacidad de transformación, ocuparon un lugar igualmente destacado. Fuente de vida y frontera simbólica entre mundos, el agua corriente fue entendida como portadora de poder purificador y regenerador. Numerosas inscripciones y hallazgos arqueológicos indican la existencia de cultos fluviales en la Hispania prerromana. Martín Almagro-Gorbea subraya que “los ríos no solo estructuraban el territorio, sino también el imaginario religioso, actuando como divinidades vivas” (Sacralidad del agua en la Hispania antigua, Martín Almagro-Gorbea). Ofrendas arrojadas a corrientes de agua o depositadas en manantiales refuerzan esta concepción del río como interlocutor sagrado.

			Los bosques, por su densidad, su oscuridad y su carácter aparentemente indómito, fueron percibidos como espacios privilegiados de lo numinoso. En ellos se concentraban fuerzas ambivalentes: protectoras y peligrosas, fecundas y amenazantes. El bosque no era solo refugio o recurso, sino un lugar de revelación y de prueba. Observa Claude Lecouteux que “el bosque es, en las religiones antiguas, el ámbito por excelencia de la alteridad, donde las leyes ordinarias se suspenden” (Fantasmas y aparecidos en la Edad Media, Claude Lecouteux). Esta percepción hunde sus raíces en tradiciones mucho más antiguas que el período medieval.

			En estos espacios naturales se realizaban rituales colectivos y gestos simbólicos que reforzaban la cohesión social. No era necesario construir un santuario cuando la montaña o el árbol ya encarnaban lo sagrado. Alberto J. Lorrio ha señalado que “la ausencia de templos cerrados en muchas culturas prerromanas no implica carencia religiosa, sino una concepción distinta del espacio sagrado” (Los celtíberos, Alberto J. Lorrio). La sacralidad residía en el lugar mismo, no en su monumentalización.

			Esta relación con el paisaje generó una geografía simbólica que sobrevivió a la romanización y a la cristianización. Muchas montañas sagradas se convirtieron en lugares de ermitas; fuentes antiguamente veneradas fueron consagradas a santos; bosques temidos pasaron a ser espacios de retiro espiritual o de leyenda demoníaca. Como advirtió Julio Caro Baroja, “la cristianización del paisaje no borró las creencias anteriores, sino que las recubrió con nuevos nombres” (Las formas complejas de la vida religiosa, Julio Caro Baroja).

			Comprender montañas, ríos y bosques como espacios hierofánicos permite reconocer una constante profunda de la espiritualidad peninsular: la convicción de que la tierra habla, recuerda y actúa. En la España mágica, el territorio no es un fondo neutro de la historia, sino un agente activo del misterio, un testigo silencioso donde lo sagrado se ha manifestado desde tiempos inmemoriales y donde aún hoy persiste, transformado, en la memoria colectiva.

			Petroglifos, dólmenes y cromlechs: la piedra como memoria ritual

			Entre las manifestaciones más elocuentes de la sacralidad prerromana en la península ibérica se encuentran los monumentos megalíticos y los petroglifos, testimonios de una relación profunda entre comunidad, territorio y memoria. La piedra, por su durabilidad y su resistencia al tiempo, fue concebida como un soporte privilegiado de lo sagrado, capaz de fijar rituales, relatos y pactos simbólicos más allá de la vida individual.

			Los petroglifos, especialmente abundantes en el noroeste peninsular, no pueden interpretarse como simples decoraciones rupestres. Su localización estratégica —cercana a cursos de agua, pasos naturales o áreas de tránsito— sugiere una función ritual y comunicativa. Richard Bradley ha señalado que “el arte rupestre no representa escenas aisladas, sino paisajes ritualizados donde el grabado transforma el lugar en espacio sagrado” (Rock Art and the Prehistory of Atlantic Europe, Richard Bradley). Los motivos circulares, espirales y combinaciones geométricas parecen aludir a ciclos temporales, procesos de tránsito o concepciones cosmológicas hoy solo parcialmente comprensibles.

			Los dólmenes, por su parte, revelan una compleja concepción del vínculo entre vida, muerte y territorio. Lejos de ser meras tumbas colectivas, estos monumentos funcionaron como centros de agregación social y ritual. Su orientación astronómica, documentada en numerosos casos, indica una voluntad de integrar el orden cósmico en la arquitectura funeraria. Christopher Scarre subraya que “el megalitismo expresa una relación activa con el tiempo y con los ancestros, donde la muerte se convierte en principio de cohesión comunitaria” (Monuments and Landscape in Atlantic Europe, Christopher Scarre). La piedra, en este contexto, actúa como mediadora entre generaciones.

			Los cromlechs, círculos de piedra asociados a prácticas ceremoniales, refuerzan esta idea de sacralidad colectiva. Su disposición circular sugiere una concepción no jerárquica del espacio ritual, donde la comunidad se reúne en torno a un centro simbólico compartido. En el ámbito peninsular, estos círculos se vinculan a ritos estacionales, observaciones astronómicas y celebraciones de paso. Margarita Díaz-Andreu ha indicado que “la arquitectura ritual megalítica no solo ordena el espacio, sino que construye identidad y memoria” (A World History of Nineteenth-Century Archaeology, Margarita Díaz-Andreu).

			

			Desde una perspectiva antropológica, estos monumentos pueden entenderse como dispositivos de memoria ritual. No transmiten un mensaje unívoco, sino una experiencia repetida: el regreso al lugar, la reiteración del gesto, la actualización del mito. Felipe Criado Boado ha destacado que “el paisaje megalítico es un paisaje socialmente construido, donde cada piedra forma parte de una narrativa compartida” (Del territorio a la arqueología del paisaje, Felipe Criado Boado). La piedra no habla por sí sola, pero convoca a la comunidad a recordar.

			La persistencia de estos enclaves en el imaginario popular confirma su eficacia simbólica. Muchos dólmenes y petroglifos han sido asociados, hasta tiempos recientes, a leyendas de mouras, gigantes o tesoros ocultos, reinterpretaciones tardías de una sacralidad anterior. Ana María Ruiz-Gálvez observa que “el folklore no inventa estos lugares, los hereda y los resignifica” (La Europa atlántica en la Edad del Bronce, Ana María Ruiz-Gálvez). Así, la piedra continúa actuando como archivo vivo del mito. La piedra, inmóvil en apariencia, conserva la huella de gestos, creencias y miradas que siguen interpelando al presente. En ese diálogo silencioso entre lo humano y lo mineral se revela una de las formas más antiguas y persistentes de lo sagrado en la península ibérica.

		


		
			Capítulo 2. 
Roma, misterio y sincretismo

			La religión romana y los cultos mistéricos en Hispania

			La llegada de Roma a la península ibérica no supuso una ruptura inmediata con las formas religiosas preexistentes, sino un proceso prolongado de asimilación, adaptación y sincretismo. La religión romana, eminentemente pragmática y abierta a la incorporación de divinidades ajenas, encontró en Hispania un terreno fértil donde dialogar con creencias indígenas profundamente arraigadas. Este encuentro dio lugar a una religiosidad compleja, en la que los dioses oficiales convivieron con cultos mistéricos y prácticas iniciáticas de origen oriental.

			La religión romana se estructuraba en torno a la noción de pax deorum, el equilibrio entre la comunidad humana y las divinidades, mantenido mediante rituales precisos y repetitivos. No se trataba tanto de una fe interior como de una correcta ejecución del rito. John Scheid ha señalado que “la religión romana es una práctica social antes que una experiencia individual” (An Introduction to Roman Religion, John Scheid). Este carácter formal facilitó la integración de cultos locales, siempre que no alteraran el orden cívico. En Hispania, los dioses romanos se superpusieron a númenes indígenas mediante procesos de identificación simbólica. Deidades locales fueron reinterpretadas bajo nombres latinos, conservando en muchos casos su función originaria. Francisco Marco Simón explica que “la romanización religiosa no eliminó los cultos indígenas, sino que los tradujo a un lenguaje comprensible para Roma” (Religión y aculturación en Hispania, Francisco Marco Simón). Este fenómeno explica la pervivencia de prácticas ancestrales bajo una apariencia oficialmente romana.

			Junto a la religión pública, se difundieron en Hispania los llamados cultos mistéricos, caracterizados por su carácter iniciático, su promesa de salvación personal y su simbolismo profundo. A diferencia del culto estatal, estos sistemas religiosos ofrecían una experiencia espiritual individual, centrada en la transformación interior y en la esperanza de una vida más allá de la muerte. Walter Burkert afirmó que “los misterios respondían a una necesidad espiritual que la religión cívica no satisfacía” (Ancient Mystery Cults, Walter Burkert).

			Entre los cultos mistéricos más documentados en Hispania se encuentra el de Isis, diosa egipcia asociada a la regeneración, la magia y la protección de los muertos. Inscripciones y restos arqueológicos confirman su presencia en ciudades como Itálica, Emerita Augusta o Tarraco. Jaime Alvar subraya que “el isíaco fue uno de los cultos orientales mejor implantados en Hispania, especialmente en contextos urbanos” (Los cultos orientales en la Hispania romana, Jaime Alvar). La figura de Isis, madre, hechicera y salvadora, encontró resonancias claras con antiguas divinidades femeninas locales.

			El culto a Mitra, de origen persa, se difundió principalmente entre soldados y funcionarios imperiales. Sus rituales, celebrados en espacios subterráneos llamados mitreos, estaban cargados de simbolismo astral y de referencias a la lucha entre la luz y la oscuridad. Aunque su presencia en Hispania fue más limitada que en otras regiones del Imperio, se han documentado mitreos en lugares estratégicos vinculados al ejército. Roger Beck señaló que “el mitraísmo ofrecía una cosmología estructurada y una fuerte identidad comunitaria” (The Religion of the Mithras Cult in the Roman Empire, Roger Beck).

			Estos cultos no operaron al margen del sistema romano, sino dentro de él, creando una red de significados paralelos que enriquecieron el paisaje religioso peninsular. El misterio, lejos de ser un elemento marginal, formó parte integrante de la experiencia espiritual romana. Como observó Franz Cumont, “el Imperio fue un crisol religioso donde Oriente y Occidente se encontraron en el plano de lo sagrado” (Les religions orientales dans le paganisme romain, Franz Cumont).

			La coexistencia de religión oficial y cultos mistéricos en Hispania generó un espacio simbólico híbrido, donde el rito público, la iniciación privada y la tradición indígena se entrelazaron. Este sincretismo no solo explica la diversidad religiosa del período romano, sino también la persistencia de formas simbólicas que sobrevivieron a la caída del Imperio. En ese entramado de dioses, misterios y adaptaciones se consolidó una de las capas fundamentales de la España mágica: aquella en la que el orden romano convivió con la búsqueda de sentido último y de transformación interior.

			Isis, Mitra y divinidades iniciáticas en la península

			La expansión de los cultos iniciáticos en la Hispania romana respondió a una transformación profunda de la religiosidad antigua. Frente a la religión cívica tradicional, orientada al bienestar colectivo y al mantenimiento del orden público, estas divinidades ofrecían una experiencia personal del misterio, articulada en torno a la iniciación, la revelación simbólica y la promesa de regeneración espiritual. En la península ibérica, este fenómeno adquirió rasgos propios al dialogar con tradiciones locales anteriores y con una sensibilidad religiosa ya habituada al simbolismo.

			El culto a Isis fue, sin duda, uno de los más influyentes. De origen egipcio y profundamente helenizado, se difundió por todo el Mediterráneo como una religión de salvación. Isis encarnaba la diosa madre, la maga sabia y la protectora del tránsito al más allá. Su mensaje resultó especialmente atractivo en contextos urbanos y portuarios de Hispania, donde comerciantes, libertos y funcionarios imperiales encontraron en ella una figura cercana y poderosa. Apuleyo describe a Isis como “la naturaleza madre de todas las cosas, señora de los elementos, origen primero de los siglos” (Metamorfosis, Apuleyo), una definición que ilustra su carácter totalizador y su capacidad de integrar múltiples tradiciones.

			Las evidencias arqueológicas confirman la implantación estable del culto isíaco en ciudades como Carthago Nova, Italica o Emerita Augusta. Inscripciones votivas, restos de templos y objetos
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