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Resumen 

El interés de este estudio no sólo permite comprobar la importancia de lo local en 

la interpretación histórica, sino que presenta utilidad como herramienta en el análisis del 

paisaje simbólico al mostrar las diferentes estrategias culturales del hombre ante lo 

sagrado.  

Las investigaciones realizadas en Santamera (Guadalajara) muestran como los dos 

caseríos que lo conforman, Sancta Mayre y Santa Mera, son el resultado de un 

poblamiento histórico diferenciado, un núcleo antiguo y una aldea de repoblación, en un 

paso estratégico del río Salado hacia el Henares. Un entorno natural destacado que, más 

allá de sus características físicas, conserva los elementos prerracionales de entender el 

mundo y la naturaleza de las culturas que lo poblaron. 

En este contexto, la arqueología del paisaje ha permitido descubrir la pervivencia 

de un entorno sagrado de orígenes ancestrales que evidencia la importancia del agua y de 

las peñas en las creencias y ritos locales. Prueba de ello son las estaciones de insculturas, 

los posibles dólmenes y un conjunto de altares que definen a este conjunto como un locus 

sacra libera, es decir, como un punto de encuentro entre el cielo y la tierra. De la 

continuidad de esta creencia se ha localizado un santuario de la Edad del Hierro que pone 

de manifiesto la importancia del castro del cerro Padrastro y el papel central de la montaña 

sagrada de la Espiná en la configuración de los cultos de la comarca.  

El carácter acumulativo del paisaje sagrado de la Espiná también nos acerca al 

proceso de cristianización de las comunidades locales durante la Antigüedad tardía. Un 

modelo con características propias que se realizó asimilando las divinidades locales en el 

culto a las reliquias de los primeros mártires. En este sentido, el hallazgo de varias laudas 

y símbolos cristianos junto a los santuarios anteriores nos aproxima a la labor de los 

eremitas entre las comunidades menos romanizadas del Salado, aunque para poder 

explicar la transferencia de la sacralidad del paisaje en el culto a Santa Emerenciana, sea 

preciso considerar el deseo del obispado seguntino por significarse con la construcción 

de un oratorio a una mártir romana en un momento de afianzamiento de la monarquía 

visigoda 

Por otra parte, la fundación de Santamera y el culto a la Magdalena de su iglesia 

románica deben interpretarse como el inicio de serie de catequizaciones del medio rural 



 

que tuvieron como objetivo homogeneizar la sociedad erradicando la multiculturalidad, 

la instrucción de un clero permisivo y la apropiación del simbolismo religioso local de la 

ermita. A pesar de ello, el paisaje cristiano moderno de Santamera continuó reflejando la 

dualidad de los espacios religiosos de la antigua frontera hasta finales del siglo XVII, 

periodo en el que la religión vivida fue asimilada por el catolicismo popular y su paisaje 

sagrado anclado en el tiempo como un hito cultural. 

 

 

 

 



 

Abstract 

The interest of this study not only allows us to verify the importance of the local 

in the historical interpretation, but it is also useful as a tool in the analysis of the symbolic 

landscape by showing the diverse cultural strategies of man in the face of the sacred.  

The research conducted in Santamera (Guadalajara) shows how the two 

settlements that comprise it, Sancta Mayre and Santa Mera, are the result of a 

differentiated historical settlement, an ancient nucleus and a repopulated village, in a 

strategic passage of the Salado river towards the Henares river. An outstanding natural 

environment that, beyond its physical characteristics, preserves the pre-rational elements 

of the understanding of the world and nature of the cultures that populated it. 

In this context, the archaeology of the landscape has made it possible to discover 

the survival of a sacred environment of ancestral origins that shows the importance of 

water and rocks in local beliefs and rites. As proof of this, we can see the insculpture 

stations, the possible dolmens and a group of altars that define this complex as a locus 

sacra libera as a meeting point between heaven and earth. From the continuity of this 

belief, a sanctuary from the Iron Age has been found which shows the importance of the 

hillfort of Padrastro hill and the significant role of the sacred mountain of La Espiná in 

the configuration of the cults of the region.  

The accumulative nature of the sacred landscape of La Espiná also brings us closer 

to the process of Christianisation of the local communities during Late Antiquity. A 

model with its own characteristics that was developed by assimilating the local divinities 

into the cult of the relics of the first martyrs. In this sense, the discovery of several 

Christian shrines and symbols next to the previous sanctuaries brings us closer to the work 

of the hermits among the less Romanised communities of the Salado; although in order 

to explain the transfer of the sacredness of the landscape in the cult of Saint Emerenciana, 

it is necessary to consider the desire of the Seguntine bishopric to signify itself with the 

construction of an oratory to a Roman martyr at a time when the Visigothic monarchy 

was becoming stronger. 

On the other hand, the foundation of Santamera and the worship of the Magdalena 

in its Romanesque church should be interpreted as the beginning of a series of 

catechizations of the rural environment that aimed to homogenize society by eradicating 



 

multiculturalism, the instruction of a permissive clergy and the appropriation of the local 

religious symbolism of the hermitage. Despite this, the modern Christian landscape of 

Santamera continued to reflect the duality of the religious spaces of the old frontier until 

the end of the 17th century, a period in which the lived religion was assimilated by popular 

Catholicism and its sacred landscape anchored in time as a cultural landmark. 
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Introducción 

1. Presentación 

El presente trabajo de investigación parte de la premisa de que es posible 

aproximarse a las creencias de una comunidad en un tiempo y espacio concretos, 

analizando el paisaje cultural registrado en las fuentes históricas, arqueológicas y 

artísticas, como un medio para reconstruir no sólo el pasado, sino la espiritualidad de la 

sociedad que las creó, es decir, valorando el paisaje desde la diferente concepción y 

ubicación de los símbolos sagrados en el entorno. 

Los seres humanos se adaptan a la vida natural creando un paisaje cultural donde 

se manifiesta tanto su reflexión racional sobre el medio como un tipo de actitudes y de 

prácticas, menos racionales y más emocionales, que alimentan lo que denominamos las 

creencias. Nadie puede negar que las religiones determinaron las diferentes concepciones 

del mundo y que influyeron justificando sistemas políticos, conflictos entre naciones, e 

incluso estableciendo el orden moral que fundamentaba la sociedad. Sin embargo, la 

progresiva secularización de las sociedades ha empobrecido el comportamiento religioso, 

desacralizando el mundo hasta convertir lo profano en una forma paradójica de 

experiencia religiosa que ha acabado sustituyendo la anterior manifestación de lo sagrado. 

Partiendo de esta realidad, aproximarse a la espiritualidad de un espacio y tiempo 

sagrado concreto del pasado conlleva abordar la religiosidad de esa sociedad desde los 

diferentes sistemas culturales que lo gestaron, planteando respuestas de orden empírico, 

pero también de carácter sobrenatural que sólo encuentran explicación con la ayuda de 

otros ámbitos, en especial de la antropología, por analizar los contextos socio-ecológicos 

desde el conocimiento y el entendimiento del hombre como un ser simbólico. De acuerdo 

con este planteamiento, lo simbólico se articula en base a dos ámbitos diferentes, aunque 

claramente interrelacionados, el ámbito sagrado y el profano. Una dicotomía que 

fundamenta lo numinoso como un objeto de culto que expresa la conciencia de lo 

sobrenatural por oposición a lo profano a través de los distintos niveles de lo simbólico. 

Del mismo modo, aproximarse a lo sagrado supone intentar solventar el difícil 

equilibrio entre la consideración histórica y la búsqueda de la estructura de las creencias, 

aspecto necesario para para poder interpretar una historia local muy condicionada por la 

dimensión universal de la religión. Como hemos señalado, la razón inicial de este 
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planteamiento se encuentra en el hecho de que las sociedades preindustriales distinguían 

en su cotidianidad entre un tiempo sagrado y un tiempo profano, con manifestaciones que 

tomaron forma en el paisaje. Por ello, los entornos naturales fueron valorados como 

espacios con características propias donde se mostraba la trascendencia del ser. Símbolos 

y señales especiales que denotan la influencia de las creencias en el desarrollo histórico, 

además de observarse como una cultura capaz de aportar una explicación coherente a los 

comportamientos sociales. De este modo, casi sin proponérnoslo, el hecho religioso se ha 

ido convirtiendo en el hilo conductor de una historia local que argumenta el proceso 

histórico desde la religiosidad de su comunidad. 

También, nuestra tesis se puede definir como un trabajo de interpretación histórica 

sobre Santamera, una aldea que, por su continuidad en el tiempo, nos aproxima a la 

evolución cultural y religiosa del valle del Salado. Por ello, para sentar las bases de esta 

investigación ha sido preciso situar los acontecimientos más destacados de la historia 

local con la metodología propia del historiador para, determinado el marco, poder 

comprender los diferentes matices culturales de lo religioso y obtener conclusiones que 

nos permitan valorar si los espacios cultuales de Santamera conformaron un paisaje 

sagrado comparable a los ya valorados en otras comunidades. 

En este sentido, los descubrimientos realizados en el transcurso de la investigación 

muestran como los dos caseríos, Sancta Mayre y Santamera, son el resultado de un 

poblamiento histórico diferenciado, un núcleo antiguo y una aldea de repoblación 

ubicados en un entorno natural, que conserva los elementos prerracionales de entender el 

mundo y la naturaleza de las culturas que lo poblaron. 

La relación establecida entre los espacios arqueológicos, los lugares de culto y el 

santoral han permitido la interpretación de estos elementos desde la arqueología del 

paisaje, descubriéndose un paisaje sagrado cerrado de orígenes ancestrales. La hierofanía 

de esta inicial sacralización del medio natural parece remontarse al Calcolítico con 

importantes manifestaciones que traslucen la importancia del agua en las creencias y ritos 

locales de los distintos santuarios localizados. Muestra de ello son las estaciones de 

insculturas, los dólmenes y un conjunto de altares al aire libre que definen estos 

yacimientos inéditos como locus sacra libera, es decir, como un punto de encuentro entre 

el cielo y la tierra. De la continuidad de esta creencia se ha localizado un santuario de la 

Edad del Hierro que pone de manifiesto la importancia del castro del cerro Padrastro en 

su relación con otros yacimientos, así como el papel central de la montaña sagrada de la 
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Espiná en la configuración de los cultos de la comarca. Un paisaje ya valorado en otros 

santuarios próximos como en el Alto Rey (Guadalajara) y en la ermita de la Santa Cruz 

de Conquezuela (Soria) o en tradiciones como la Caballada de Atienza y el Santerón de 

Cuenca. 

En su pluralidad, el paisaje sagrado de la Espiná también muestra cómo la 

cristianización de las comunidades de la zona se realizó asimilando los ritos y las 

divinidades locales en el culto a las reliquias de los santos del primer cristianismo. En 

este sentido, se ha podido comprobar cómo se produjo el proceso de erradicación de los 

antiguos espacios cultuales del cañón del Salado durante la Antigüedad tardía, no sólo al 

constatarse la presencia de eremitas en éste y en el cercano barranco del Hocino, sino por 

documentarse la labor del obispado seguntino en la construcción de la ermita y el culto a 

Santa Emerenciana, una iglesia rupestre que recogió el simbolismo del paisaje en una 

mártir romana. Por otra parte, la pervivencia del culto en Sancta Mayre durante la 

dominación musulmana evidencia la importancia del santuario, así como el desarrollo de 

una religiosidad propia de rito mozárabe que se identificó con el territorio y con su 

idiosincrasia multicultural. 

Posteriormente, la conquista de la taifa toledana supuso la implantación de un 

simbolismo universal que modificó culturalmente el paisaje local con la fundación de 

aldeas y el traslado del simbolismo religioso a nuevos espacios cultuales, entre los que 

destaca de nuevo Santamera, pues su iglesia muestra las fases de este proceso en sus restos 

románicos y en su necrópolis medieval. De su importancia como lugar de culto dan fe la 

riqueza de sus retablos y recientes hallazgos en su sacristía. Con ello, el paisaje cristiano 

moderno de Santamera refleja la dualidad de los espacios religiosos de esta época, la 

continuidad del culto a Santa Emerenciana, como una religiosidad de moriscos, frente a 

la ortodoxia institucional del obispado. Esta dualidad fue asimilada a finales del siglo 

XVII cuando la ermita de Santa Emerenciana se resemantizó en el culto a la Soledad, 

conformando un paisaje sagrado cerrado. 

De este modo, se observa cómo lo sagrado configuró un paisaje preciso para cada 

etapa cultural. Esta realidad ha permitido estructurar la tesis en tres partes: la sacralización 

del entorno y su asimilación cristiana, la construcción del paisaje religioso moderno y el 

paisaje religioso cerrado, una evidencia de la apropiación de la religiosidad local mediante 

la universalización de lo sagrado.  
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Así se descubre cómo la antigua sacralidad hacia el entorno del valle del Salado 

fue heredada por un paisaje de ermitas, conformando una religiosidad compleja, 

polimórfica, en base a los santos del primer cristianismo, que obliga a centrar parte de la 

investigación en analizar las yuxtaposiciones, las segregaciones y la evolución de la 

religión popular. Una religiosidad que analizamos desde sus orígenes hasta su 

resemantización2 final en las advocaciones universales donde se homogeneizó lo 

religioso, lo local, según el modelo cultural y social de la España Moderna.  

Por eso, el estudio de la religiosidad presta igualmente atención tanto a la 

evolución del santoral de la comarca, como a las manifestaciones más significativas de la 

religión oficial, entre las cuales destacan la parroquia, el templo y los retablos como 

modelo institucional de entender las creencias y la piedad colectiva. Ante ello, nuestro 

análisis valora las distintas manifestaciones artísticas que nos han legado las diferentes 

concepciones de lo sagrado, pues para el historiador es un recurso fundamental entender 

el simbolismo religioso, su didáctica y establecer comparaciones con las diversas formas 

de religiosidad de otras épocas y espacios geográficos. 

En este sentido, el estudio de los libros parroquiales, principalmente funerarios, 

ha permitido aproximarse a la religiosidad popular desde la experiencia de la muerte, 

según modelos desarrollados en Francia y en otras regiones españolas.  Esta fuente no 

sólo nos ha permitido reconstruir el ritual de las aldeas, el menos analizado, sino también 

conocer las relaciones entre las comunidades y el territorio y, algo más novedoso, valorar 

los registros infantiles y la religiosidad de la mujer ante la muerte.  

Para dar por concluida la investigación, un último capítulo se aproxima a la 

geografía religiosa y la hagionimia de los espacios cultuales del valle del Salado desde la 

experiencia de lo sagrado en Santamera, abordando aspectos como el origen histórico de 

su santoral, la evolución del calendario eclesiástico y el estudio de algunos espacios 

cultuales especialmente significativos para determinar una religiosidad que se puede 

definir como propia del valle del Salado. 

  

 
2 Victorino Zeccheto, ñEl persistente impulso a resemantizarò, Universitas 14 (2011): 138. Con el término 

resemantizar nos referimos a la operación semiótica de transformar el sentido de una realidad conocida o 

aceptada para renovarla o para hacer una trasposición de modelo, creando una entidad distinta, pero con 

alguna conexión con aquella, de modo que esta última asume un nuevo significado que la primera no tenía. 
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2. Justificación de la investigación 

El presente estudio para la obtención del grado de doctor tiene como objeto 

documentar la génesis y evolución del paisaje religioso de Santamera y la religiosidad 

popular del valle del Salado. La riqueza de espacios religiosos que ofrece esta comarca y 

el peligro de desaparición de buena parte de los mismos, sobre todo la de los lugares de 

culto más antiguos, justifica sobradamente la elección del tema. También, trataremos de 

acercarnos a ciertos aspectos relativos a la religiosidad popular de un espacio bien 

definido, que cuenta con características culturales propias determinadas por su ubicación 

geográfica y por el aprovechamiento de un ecosistema condicionado por la sal.  

En relación con lo expuesto, es necesario señalar que no existen trabajos previos 

que analicen de un modo diacrónico la sacralidad de Santamera ni el paisaje religioso del 

valle del Salado, seguramente porque sus manifestaciones presentan una dilatada 

cronología, exigen un laborioso y complejo trabajo de campo y, sobre todo, porque los 

estudios se ven dificultados por la ausencia de documentación, casi siempre parroquial.  

En general, las investigaciones sobre las ermitas e iglesias del obispado seguntino 

centran sus repertorios bibliográficos en documentar las manifestaciones artísticas de sus 

templos románicos o de sus retablos mayores, eclipsando a aquellas más humildes que 

precisamente conforman el conjunto de materiales sobre los que gira el argumento de la 

presente investigación. Además, en el mismo sentido, se debe señalar que no existen 

estudios que vinculen el poblamiento antiguo, apenas documentado arqueológicamente, 

con sus lugares de culto. Tampoco, se han realizado análisis de la hagionimia local que 

permitan fundamentar la actual geografía religiosa, definir el proceso de cristianización, 

y la transferencia de los cultos más antiguos a los santos del primer cristianismo, 

precisamente, los que heredaron las características de las creencias más antiguas. 

También fundamenta nuestra tesis, el interés por el estudio del paisaje cultual 

desde otras perspectivas. No insistiremos en señalar la importancia de lo religioso en la 

interpretación histórica, ni en la necesidad de argumentar con referencias constatables el 

fenómeno religioso, en especial, cuando la mayor parte de los trabajos sobre este tema se 

centran en el lado más popular de la religión, las ermitas. En general, las aportaciones 

sobre religiosidad popular de la comarca se centran, sin más, en lo etnológico.  

De ahí la importancia de hacer investigaciones desde la interdisciplinidad, pues lo 

religioso es un elemento que, por su propia naturaleza, permite tanto al historiador como 
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al antropólogo desafiar al tiempo, para en su evolución interpretar el proceso histórico, 

valorando lo local, evitando las generalizaciones y la parcialidad de muchas de las 

investigaciones centradas en un aspecto concreto de lo espiritual o en alguna de sus 

manifestaciones. Una necesidad que justifican los propios estudiosos de lo religioso, pero 

que es rechazada, generalmente, por la mayoría de las investigaciones históricas al 

entender las aportaciones de la religiosidad popular como campo de folkloristas y 

etnólogos.  

Por otra parte, reiteramos que si queremos evitar apriorismos en la interpretación 

histórica, resulta fundamental valorar lo autóctono, lo que muestra la esencia del 

territorio. En este sentido, la religiosidad popular muestra aspectos significativos que 

cuestionan, entre otros, la ocupación del territorio en la Antigüedad tardía, el supuesto 

despoblamiento de la Marca Media durante la dominación musulmana, «la tierra de nadie 

de Menéndez Pidal» o la intransigencia religiosa hacia las comunidades mudéjares tras la 

conquista cristiana. Es entonces cuando la religiosidad popular aporta referencias 

fundamentales para entender las mentalidades, las relaciones entre comunidades y entre 

individuos, aportando multitud de matices que suplen la carencia de fuentes del medio 

rural y que resultan imprescindibles para explicar con aseveración el proceso histórico. 

Esta realidad ha despertado en los últimos años el interés de la comunidad 

científica y académica por conocer e interpretar desde la espiritualidad diferentes aspectos 

de la dimensión humana, lo que está favoreciendo la colaboración de distintas ramas del 

saber, antropología, filosofía e historia de las religiones, en la interpretación histórica. Por 

ello, es preciso señalar que nuestro análisis histórico parte de una concepción de la 

religiosidad determinada por la influencia de las ciencias afines, es decir, que define la 

religiosidad como una unidad social conformada por una serie de creencias, valores y 

costumbres vinculados a la cultura y a una sociedad que condiciona su respuesta, 

conducta e interpretación del mundo en base a su diferenciación entre lo sagrado y lo 

profano.  

Estas razones justifican que, en el momento de estudiar los espacios religiosos 

desde la interpretación cultural del paisaje, destaquemos una serie de circunstancias a 

valorar en el análisis de esta investigación. 
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2.1. Los límites del marco de estudio. Espacio y tiempo 

Al escoger la comarca del Salado, como un espacio concreto donde estudiar la 

evolución del paisaje religioso, hemos atendido a una serie de potencialidades culturales 

que justifican sobradamente su elección.  

El territorio de valle del Salado es un espacio geográfico del centro de la Península 

Ibérica situado entre el sector más oriental del Sistema Central (Sierra de Ayllón) y las 

primeras estribaciones del Sistema Ibérico. Este paisaje montañoso de altiplanicies y 

sierras se encuentra articulado por el río Salado, afluente del Henares, que facilitó el paso 

entre Soria y Guadalajara, convirtiendo el territorio en una zona estratégica entre las 

tierras de la Meseta, la cuenca del Ebro y la Alcarria. 

Esta ubicación geográfica confirió a la comarca un carácter fronterizo que se 

aprecia en los diferentes periodos históricos analizados. Fue límite de la Celtiberia en la 

progresión romana hacia el norte y una zona de transición que acabó separando la Marca 

Media andalusí de los reinos cristianos. Estas circunstancias hicieron de «el extremo 

douri» un territorio poco poblado y con escaso desarrollo socioeconómico, alejado de los 

centros de poder y, en cierto modo, autónomo hasta que adquirió protagonismo en los 

planes expansivos del orbe castellano. 

La posterior conquista cristiana supuso la integración de la comarca en un nuevo 

proceso histórico. Con ello, se inició un proceso de feudalización determinado por la 

llegada de gentes del norte, que buscando la libertad de las Comunidades de Villa y Tierra, 

implantaron un orden social y religión diferenciados. Un paisaje cristiano que fue 

modificando el poblamiento con nuevas fundaciones y espacios cultuales vinculados a la 

recuperación del obispado seguntino, exigiendo para ello la asimilación o segregación de 

la población autóctona hasta confluir en los veintiún pueblos que forman el actual 

territorio del río Salado. 

Esta dilatada cronología acabó configurando un paisaje apenas cambiante, 

multicultural, difícil de valorar por la parquedad de las fuentes escritas sobre el entorno 

rural, por lo general, centradas en los grandes hechos históricos de sus dos núcleos 

principales, Sigüenza y Atienza. Esta realidad ha condicionado, por ejemplo, los estudios 

sobre los numerosos despoblados de la comarca, valorados como tal, a partir de 

generalizaciones y escasas fuentes históricas que obvian la evolución del territorio y, una 

de sus evidencias, la religiosidad. 
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Por ello, desde el punto de vista cronológico, poner limitaciones al ámbito 

temporal de lo sagrado, se muestra como uno de los problemas que dificulta estudiar la 

religiosidad de la comarca. En consecuencia, el marco histórico de nuestra investigación 

no tiene demarcaciones, sino un espacio temporal determinando por la propia naturaleza 

de lo simbólico dentro de un paisaje acumulativo, definido en unidades diacrónicas y 

sincrónicas según ha exigido su argumentación, para concluir la investigación cuando la 

religiosidad local ha dejado de ser referente religioso para los creyentes del valle del 

Salado. Un hecho visible a través de las mandas testamentarias o de la resemantización 

de advocaciones.  

 

2.2. La oportunidad del estudio 

La motivación de esta tesis doctoral surge de mi nombramiento como cronista 

oficial de la provincia de Guadalajara de los pueblos de Riofrío del Llano, Santamera y 

Cardeñosa en el año 2019, desde entonces, a mi interés personal por la localidad, se ha 

unido la necesidad de poner en valor los bienes patrimoniales del municipio.  

Así, comenzó una labor de catalogación de los bienes muebles e inmuebles de la 

localidad que, fundamentada en la investigación histórica, condujo a la presentación del 

Catálogo patrimonial de los bienes muebles e inmuebles de Santamera. Riofrío del Llano. 

2020. Un estudio que apremiaba a su pronta documentación, a tenor del deficiente estado 

de conservación de la mayor parte de lo documentado y a la no inclusión de los principales 

edificios de la aldea en los catálogos monumentales de la provincia realizados por Juan 

Catalina García (1902) y José María Azcárate (1983), seguramente, por considerarse 

obras de menor entidad al carecer de la monumentalidad de otras edificaciones de la 

comarca. Este primer análisis ha servido para la protección municipal y autonómica de su 

rico patrimonio, así como para la inclusión del paisaje de Santamera en la candidatura a 

Patrimonio Mundial de la Unesco ñPaisaje Dulce y Salado de Sigüenza y Atienzaò. 

 

2.3. La importancia de lo descubierto 

Por otra parte, hemos señalado cómo la realización del catálogo monumental ha 

sacado a la luz un rico patrimonio arqueológico y monumental que sorprende al 

investigador tanto por su singularidad como por las interrogantes que se desprenden de 
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su análisis, justificando con creces las expectativas que nos planteamos al inicio de esta 

tesis. 

En este sentido, la búsqueda de los orígenes de lo sagrado nos ha llevado a 

interpretar la orografía y los recursos hídricos como parte de un paisaje humanizado que, 

sin presuponer una relación causa-consecuencia, fueron determinantes en la valoración 

del cañón de Santamera como un lugar sacro de la Edad del Hierro. Los importantes 

hallazgos de este periodo han permitido establecer una clara relación entre el simbolismo 

precristiano y su asimilación en Santa Emerenciana. Un proceso que tuvo lugar durante 

la Antigüedad tardía, lo que, sin ser novedoso en otros territorios, se descubre como una 

realidad en el valle del Salado. La localización de un santuario protohistórico en los 

alrededores de la ermita convierte este espacio cultual en un referente de primer orden 

para estudiar las creencias más antiguas, el proceso de cristianización, la resemantización 

de las advocaciones y la evolución de un paisaje religioso que ha llegado hasta nosotros 

anclado en el tiempo y en el espacio como un hito histórico, es decir, como un paisaje 

religioso cerrado. 

A ello se suman, las muestras de eremitismo, las insculturas históricas que reflejan 

cómo se produjo la erradicación de los espacios culturales paganos y los hallazgos de la 

ermita de Santa Emerenciana. Un oratorio parcialmente labrado en la roca, donde primó 

el contacto con la montaña sagrada de la Espiná, permitiendo situar a priori los orígenes 

de esta edificación en la Antigüedad tardía. Un hallazgo fundamental que permite 

profundizar en el proceso de cristianización de la comarca y cumplimentar los trabajos de 

Vallejo Girvés3 y de Olea Álvarez4 centrados principalmente en la configuración de la 

sede episcopal seguntina. Del mismo modo, nuestros descubrimientos pueden servir para 

reforzar investigaciones más recientes sobre la yuxtaposición de algunas ermitas 

medievales en antiguos espacios de culto, por lo general como continuidad de una 

divinidad romana, siendo los más destacados, Santa María de Medina en la Segontia 

inferior y la ermita de Santa Librada en el barranco de la Varenosa5. 

 
3 Margarita Vallejo Girv®s, ñNotas sobre el obispado de Segontia en ®poca visigodaò, Wad-al-Hayara: 

Revista de Estudios de Guadalajara 20 (1993): 365-375; Id.: "Reflexiones sobre el poblamiento visigodo 

del valle del Henares", en IV Encuentro de Historiadores del Valle del Henares. (Alcalá de Henares: 

Institución de Estudios Complutenses, 1994), 69-72. 
4 Pedro Olea Álvarez, Sigüenza entre las dos Castillas y Aragón. Historia social, política y religiosa de las 

tierras de su obispado hasta 1300 (España: Pedro Olea Álvarez, 2009). 
5 Marcos Nieto Jim®nez y Daniel P®rez Moreno, ñAgua y culto en el Alto Henaresò, en Arqueolog²a 

medieval en Guadalajara. Agua, paisaje y cultura material, de Guillermo García-Contreras y Lauro Olmo 

Enciso. (Granada: Alhulia, 2018), 433-442. 
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Igualmente, debemos subrayar la importancia de los hallazgos eremíticos 

documentados en Santamera, que contribuirán a definir un fenómeno bien estudiado en 

la comarca por Daza Pardo6 y Barbas Nieto7 y, dentro de la provincia arriacense, por 

Muñoz Jiménez8.  

Por otra parte, como señalamos, la multiculturalidad de Santamera también 

permite cuestionar ideas preconcebidas en el discurso histórico de la comarca. Una de 

ellas es suponer que la dualidad del poblamiento de algunas de las aldeas de la comarca 

fue resultado de la segregación cultural y religiosa de una parte de la población tras la 

conquista cristiana, es decir, de la diferenciación en barrios separados de mudéjares y 

judíos. Son los conocidos como despoblados9, lo cual sin dejar de ser cierto en un 

determinado periodo histórico, no responde a la realidad de su evolución histórica. En 

este sentido, el estudio detallado de la religiosidad de las ermitas y de las advocaciones 

de estos caseríos, de sus espacios de culto, permite descubrir tanto la pervivencia 

mozárabe como la posterior cohabitación tras la conquista cristiana, lo que modifica 

sustancialmente la interpretación que se ha realizado de estos poblamientos. Una dualidad 

que permite distinguir en Santamera dos poblamientos, Sancta Mayre y Santa Mera, con 

dos concepciones de lo religioso, y un paisaje cultual que responde a la diferente 

ubicación de los símbolos en su percepción cultural de lo sagrado 

Por la importancia de lo descubierto, Santamera se ofrece como una posibilidad 

para profundizar en el proceso de cristianización de la comarca al mostrar el vínculo entre 

la geografía religiosa y los antiguos espacios cultuales10. Del mismo modo, la valoración 

de los elementos más populares de la religión permite aproximarnos a las características 

 
6 Enrique Daza Pardo, ñFormas de ocupaci·n rural en la Sierra Norte de Guadalajara (siglos V-X): El 

despoblado de Morenglos (Alcolea de las Pe¶as, Guadalajara)ò, CuPAUAM 31-32 (2006): 195-218; Id.: 

ñLa edilicia rupestre en el norte de Guadalajara: h§bitat y eremitismo en la transición de la antigüedad a la 

Edad Mediaò, Codex Aquilarensis: Cuadernos de investigación del Monasterio de Santa María la Real 23 

(2007):6-27; Id.: "Elementos para el estudio de la Arqueología altomedieval en la Sierra Norte de 

Guadalajara. Monacato, edilicia y poblamiento", en Monasteria et territoria. Elites, edilicia y territorio en 

el Mediterráneo medieval (siglos V-XI): Actas del III Encuentro Internacional e Interdisciplinar sobre la 

alta Edad Media en la Península Ibérica. (Madrid: Universidad Autónoma de Madrid, 2007), 399-408. 
7 Ricardo Luis Barbas Nieto, ñEremitismo altomedieval en el Henares Medio: Nuestra Se¶ora de Zayas 

(Jadraque)ò, Boletín de la Asociación de Amigos del Museo de Guadalajara 5 (2014): 27-40. 
8 José Miguel Mu¶oz Jim®nez, ñEremitismo rupestre y eremitismo funcional en la provincia de 

Guadalajaraò, Cuadernos de Etnología de Guadalajara 30-31 (1998-1999): 439-455. 
9 José Antonio Ranz Yubero, José Ramón López de los Mozos, y María Jesús Remartínez Maestro, 

Despoblados de la provincia de Guadalajara (Guadalajara: AACHE, 2019). 
10 Marco García Quintela, A. César González-García, Yolanda Seoane-Veiga, ñDe los solsticios en los 

castros a los santos cristianos: la creaci·n del paisaje cristiano en Galiciaò, Madrider Mitteilungen 55 

(2014): 443-485; Id.: ñPaisajes duales en la Galicia tradicional: estructura, g®nesis y transformaci·nò, 

Revista de Dialectología y Tradiciones Populares LXIX (2014): 29-52. 
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una religiosidad vivida que se fundamenta en la relación establecida entre las creencias y 

el paisaje11, su imbricación con el territorio en los momentos de inestabilidad12, y la 

multiculturalidad de sus ritos y tradiciones13.  

 

2.4. La necesidad del estudio. Balance bibliográfico 

La revisión bibliográfica sobre Santamera muestra la falta de estudios recientes y 

lo limitado de las investigaciones. En general, son trabajos que abordan aspectos 

concretos, bien de la etimología del nombre de Santamera14, del poblamiento 

protohistórico, registrado por Valiente Malla15, Cuadrado16 y Batalla Carchenilla17 tras 

campañas de prospección, o bien, interpretaciones más amplias, como la ofrecida por 

García-Contreras18, donde se destaca la importancia del hisn beréber de Santamera en el 

sistema de defensa andalusí. En este sentido, también son de reseñar los trabajos de 

García-Contreras y Gismera19 sobre el aprovechamiento de la sal en la comarca, en 

especial las referencias históricas aportadas por este último sobre las salinas del 

Gormellón de Santamera.  

En cuanto a los estudios de su patrimonio artístico, no se ha realizado ningún 

análisis sobre la ermita de Santa Emerenciana, ni tampoco sobre su simbolismo en 

 
11 Pedro Javier Cruz S§nchez, ñPaisajes sagrados en el occidente salmantino. Definici·n y an§lisis a trav®s 

de los ejemplos de El Abadengo y la Riberaò, Iberografías 31. Diálogos (Trans)fronterizos, Patrimonios, 

Territorios, Culturas (2015): 35-56. 
12 M. Bueno S§nchez, ñEstrategias de supervivencia en ®poca tardoantigua y alto-medieval. Recuperación 

de recintos celtib®ricos en el alto Jal·n (Soria)ò, en Actas de las I Jornadas de Jóvenes en Investigación 

Arqueológica. Dialogando con la cultura material: Madrid, 3-5 de septiembre de 2008, (JIA 2008), Vol. 2, 

(Madrid: Universidad Complutense de Madrid, 2008), 485-492. 
13 Ricardo Izquierdo Benito, Los lugares de culto en Toledo en los siglos medievales. Iglesias, mezquitas, 

sinagogas. (Madrid: CSIC, 2018).  
14 J. A. Ranz Yubero, ñSantamera: un falso hagiotop·nimoò, Religiosidad Popular en España: actas del 

Simposium. 1/4-IX-1997. (San Lorenzo del Escorial: Instituto Escurialense de Investigaciones Históricas y 

Artísticas, 1997): 1063-1067. 
15 J. Valiente Malla, "El Cerro Padrastro de Santamera y la Protohistoria del Valle del Henares", en 

Celtizaci·n del Tajo Superior: Estudios de arqueología (Memorias del Seminario de Historia Antigua III). 

(Alcalá de Henares: Universidad de Alcalá, 1992): 45-66. 
16 Miguel Ángel Cuadrado, Estudio Arqueológico de la cuenca del río Salado afectada por el embalse de 

El Atance. Localidades de Santamera y El Atance. Trabajo inédito, 1993. 
17 C. Batalla Carchenilla, "Datos de poblamiento en el curso medio del río Salado ", en IV historiadores del 

Valle del Henares. (Alcalá de Henares: Institución de Estudios Complutenses, 1994), 39-45. 
18 Guillermo García-Contreras Ruiz, ñLos estudios arqueol·gicos sobre al-Ándalus en el noreste de la 

provincia de Guadalajara. Historiografía del S.XVI-XXIò, Arqueología y Territorio Medieval 23 (2016): 

125-181; Id.: Cerámica, territorio y explotación de la sal en el Valle del Salado (Guadalajara) en el periodo 

andalusí. Trabajo de investigación para la obtención del DEA. Máster Arqueología y Territorio (Granada: 

Universidad de Granada, 2012). 
19 Tomás Gismera Velasco, Historia de las Salinas de Atienza (Guadalajara: Tomás Gismera Velasco, 

2016). 
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relación con el yacimiento de la Edad del Hierro donde se construyó, o sobre su 

advocación en relación con el proceso de cristianización.  

Con respecto a la iglesia parroquial de la Magdalena hay estudios de diferente 

tipo. Nieto Taberné, Alegre Carvajal, Embid García20 y Salgado Pantoja21 analizan su 

portada románica; López de los Mozos su singular estela funeraria 22 y Layna Serrano23, 

Marco Martínez24, Lozano Gamo25, Herrera Casado26 y Ramos Gómez27 la importancia 

artística de su retablo mayor, obra del Maestro de Santamera. 

 

  

 
20 Tomás Nieto Taberné, Esther Alegre Carvajal y Miguel Embid García, El románico en Guadalajara 

(Madrid: Estudio Museo,1991), 299. 
21 José Arturo Salgado Pantoja, Todo el románico de Guadalajara (Aguilar de Campoo: Fundación Santa 

María la Real del Patrimonio Histórico, 2018),16-19. 
22 Jos® Ram·n L·pez de los Mozos, ñUna estela discoidea de Santameraò, Wad-al-Hayara: Revista de 

Estudios de Guadalajara 19 (1992): 453. 
23 Francisco Layna Serrano, ñLos estilos Renacimiento y Barroco en la provincia de Guadalajaraò, Archivo 

Español XV vol. 28 nº4 (1944): 162. 
24 Juan Antonio Marco Martínez, El retablo barroco en el antiguo Obispado de Sigüenza (Guadalajara: 

Diputación Provincial de Guadalajara, 1997). 
25 Francisco Lozano Gamo, ñLos antiguos retablos de Santameraò, Nueva Alcarria, 7 de febrero de 2014. 
26 Antonio Herrera Casado, ñEl retablo de Santamera, en Trillo,ò Los escritos de Herrera Casado. Artículos 

y comentarios sobre Guadalajara, www.herreracasado.com/2019/12/28/el-retablo-de-santamera-en-trillo/  
27 Francisco Javier Ramos Gómez, Juan Soreda y la pintura del Renacimiento en Sigüenza (Guadalajara: 

Diputación de Guadalajara, 2004); Id.: ñLa pintura del siglo XVI en el obispado de Sig¿enzaò, Anales 

Seguntinos 19 (2003): 49. 

http://www.herreracasado.com/2019/12/28/el-retablo-de-santamera-en-trillo/
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3. Hipótesis y objetivos 

Toda investigación parte de una suposición sugerida por unos datos que permiten 

iniciar una argumentación. En nuestro caso, viene determinada por la presencia de una 

ermita y de una santa del primer cristianismo, Santa Emerenciana, en un entorno 

destacado del río Salado, que sugiere la existencia de un paisaje sagrado anterior. Desde 

esta perspectiva es posible determinar un paisaje religioso concreto para cada 

interpretación cultural del entorno, lo que nos determina nuestra línea principal de 

estudio. 

Por ello, la hipótesis de esta investigación consiste en demostrar cómo ese paisaje 

sagrado de Santamera es el resultado de una interpretación numinosa inicial de su entorno, 

dentro del cual, sus espacios cultuales son consecuencia de la diferente ubicación de los 

símbolos religiosos por parte de las comunidades que lo poblaron y que configuraron una 

religiosidad propia e identitaria del valle del Salado. 

Cuestionarse esta premisa desde la cultura supone entender la religiosidad como 

una manifestación de la apertura de la persona a lo sagrado, a la trascendencia que une al 

hombre y a su sociedad con la fuente de todo ser. En esta necesidad, la religión tiene la 

capacidad de aunar el atributo espiritual y religioso del ser humano con la naturaleza 

social que vincula a los individuos entre sí formando una comunidad. A continuación, 

para dar respuesta a esta pregunta nos apoyaremos en tres objetivos fundamentales que 

nos sirvan para pautar y desarrollar nuestro estudio. 

En primer lugar, a lo largo del apartado relativo a la sacralización del entorno y su 

asimilación cristiana durante la Antigüedad, identificaremos los elementos culturales y 

los espacios que favorecieron la valoración del entorno de Santamera, las peñas y el agua 

de su cañón, como un espacio numinoso durante la Protohistoria. Hecho esto, nos 

centraremos en analizar el proceso de cristianización, la erradicación de los espacios 

cultuales paganos y la asimilación del paisaje sagrado ancestral en una mártir romana 

durante la Antigüedad tardía. 

A continuación, a lo largo de la investigación realizada en torno al paisaje cristiano 

moderno de Santamera, definiremos y valoraremos las caracteristicas que muestra la 

religiosidad popular, como fondo del paisaje anterior, basada en el culto a los santos frente 

a la apropiación de los símbolos religiosos del territorio en favor de un referente universal 

y el inicio de una dualidad entre religión oficial y creencias locales. 
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Finalmente, en la tercera parte, se concreta el paisaje religioso cerrado de la 

evangelización tridentina en torno a una religion común. Para ello, trabajaremos sobre los 

datos obtenidos para demostrar de forma objetiva y científica si existe una relación entre 

el modelo diacrónico propuesto para el paisaje sagrado de Santamera y la hagionimia, el 

poblamiento y los espacios cultuales documentados en el valle del Salado. Esto nos 

permitirá comprobar si la reforma de Trento, a través de la resemantización de los 

símbolos, conformó un paisaje religioso cerrado en torno a una religión común distintiva 

de esta cultura de la sal.  

Para resolver esta hipótesis hemos determinado desarrollar una metodología 

mixta, que combina necesariamente técnicas de investigación cuantitativa y cualitativa 

que serán detalladas a continuación.  
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4. Metodología 

La metodología define el modo en que enfocamos los problemas y buscamos las 

respuestas de una investigación28. 

La singularidad del objeto de estudio de las ciencias sociales supone para el 

investigador construir el conocimiento de una forma diferenciada a las ciencias empíricas. 

Inevitablemente, el modelo de análisis de las humanidades concede al individuo la 

libertad y reflexión propias del conjunto social al que pertenece como parte activa dentro 

del proceso histórico, siempre condicionada, por su herencia cultural. Esto supone que el 

investigador está incluido, quiera o no quiera en el objeto de análisis, con todo lo que ello 

implica29. 

Esta realidad obliga al investigador a la vigilancia epistemológica de manera que 

se cuestionen a fondo los conceptos dados por obvios y se reconozcan los obstáculos del 

conocimiento social30. En este sentido, abordamos el objeto de estudio cumpliendo los 

tres momentos que exige la investigación empírica: la elección de un tema, la 

conformación de una bibliografía específica y la formulación de un problema de interés 

susceptible de estudio científico. Definido el objeto, la investigación se ha centrado tanto 

en la creación de un marco teórico de referencia para valorar los conceptos, como en la 

elección de unas herramientas para el análisis. Estos elementos han guiado nuestro trabajo 

operativo y nos han permitido cuestionar las hipótesis y objetivos planteados. Por último, 

el proceso de investigación no se ha dado por finalizado hasta que se ha comprobado la 

veracidad entre la hipótesis inicial y los resultados obtenidos, lo que nos ha permitido 

exponer conclusiones contrastadas y ofrecer posibles vías de investigación. 

En este orden de ideas, consideramos oportuno adjetivar la metodología empleada 

con atributos que signifiquen nuestro estudio dentro de los diferentes modelos de 

investigación social. Hay que señalar que la metodología aplicada es sistemática porque 

crea un modelo previo que permite organizar la información obtenida y analizar el 

contexto y los elementos que lo conforman. Esta herramienta de análisis, diseñada a partir 

de la formulación de la hipótesis, se ha ido adaptando necesariamente a las circunstancias 

 
28 Steven. J. Taylor y Robert Bogdan, Introducción a los métodos cualitativos de investigación (Barcelona: 

Paidós, 1996). 
29 Lorena Alesina et al., Metodología de la investigación en ciencias sociales: apuntes para un curso inicial 

(Montevideo: Udelar. CSE, 2011). 
30 Id.: 9-10. 
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de la investigación, permitiéndonos aplicar estrategias conocidas y relacionar de un modo 

circular y recíproco hechos aparentemente aislados31. Así mismo, el estudio de la 

religiosidad ha exigido el empleo de métodos mixtos32, donde se han combinado la 

perspectiva teórica, epistemológica, y la práctica de métodos cualitativos y cuantitativos 

para dar profundidad al análisis, a nuestro entender, recurso fundamental, cuando el 

objeto de conocimiento es un mundo complejo resultado de una construcción social. En 

este sentido, el pensamiento holístico aporta al análisis de lo religioso la posibilidad de 

realizar conexiones entre diversos fenómenos, abstraer ideas y obtener una visión global 

de los diferentes elementos que constituyen lo religioso.  

Respecto al tratamiento del espacio y el tiempo sagrado de Santamera, el estudio 

histórico se ha iniciado formulando unidades sincrónicas o unidades culturales que, 

siendo precisas para reconstruir el pasado local, son complementarias para valorar la 

gestación, la continuidad y los cambios de un paisaje religioso cuyo análisis debe ser 

necesariamente total y diacrónico. Por ello, el estudio recoge evidencias que se enmarcan 

en un dilatado espacio temporal que abarca desde la Protohistoria hasta el siglo XIX. De 

igual modo, la localización de Santamera y del valle del Salado, su marco geográfico 

aporta a esta investigación las características de un trabajo microsociológico que valora 

la naturaleza de las interacciones de la acción humana cotidiana a partir de un universo 

poblacional local. 

En este sentido, la investigación también es etnográfica. La convivencia como 

parte de la comunidad nos ha permitido aproximarnos a la visión del mundo aldeano, a 

sus motivaciones y a las características de unas relaciones condicionadas por los lazos de 

 
31 El modelo supone estudiar la génesis y evolución de los espacios religiosos de una aldea o comarca como 

interpretación cultural que crea un paisaje cultual propio según su vinculación simbólica con el territorio. 

Ésto ha supuesto crear un sistema de análisis que relaciona los entornos naturales y los asentamientos más 

antiguos del territorio con la localización de las primeras ermitas, las que manifiestan la asimilación de 

posibles paisajes sagrados a través del culto a los mártires del primer cristianismo. Concretados los 

espacios, la arqueologia del paisaje y la exploración del territorio han permitido comprobar cuantos de estos 

espacios neutros y singulares respondieron a una interpretación numinosa del entorno. Después, el modelo 

se centra en el asimilación cristiana de los mismos, en la hagionimia más antigua y en sus pervivencias, 

para analizar el proceso de evangelización del territorio. Este devoción a los santos, como fondo del paisaje 

cultual, nos ha permitido valorar las modificaciones en el poblamiento y en la religiosidad local introducidas 

por las instituciones eclesiásticas tras la conquista cristiana de la comarca, las nuevas advocaciones y las 

apropiaciones del simbolismo. Finalmente, el modelo se centra en documentar y analizar las 

manifestaciones del paisaje cristiano moderno, la dualidad entre religión y religiosidad vivida, para mostrar 

el proceso de homogeneización al que fueron sometidas las comunidades rurales a través de distintas 

catequizaciones que acabaron conformando un paisaje cultual cerrado. 
32 Katheryn Pole, ñDise¶o de metodolog²as mixtas. Una revisi·n de las estrategias para combinar 

metodologías cuantitativas y cualitativasò, Renglones. Revista arbitrada en Ciencias Sociales y 

Humanidades 60 (2009): 37-42. 
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parentesco y por el aislamiento. Esta experiencia ha facilitado la recogida de información, 

que ha servido en ocasiones para validar el referente histórico, pero sobre todo nos ha 

ayudado a comprender la importancia de las tradiciones en el mundo rural. Esta técnica 

de investigación exige recabar la información a través de la interacción social con los 

actores investigados mediante entrevistas, informales y abiertas, así como valorar 

documentos personales que impiden el procedimiento estandarizado de la investigación 

cuantitativa33. Por ello, se puede decir que son datos flexibles y, al no trabajar con 

muestras probabilísticas, sujetos a los problemas de la generalización de los resultados34.. 

A pesar de ello, la información obtenida del registro funerario de la parroquia de 

Santamera ha permitido expresar los datos de la religiosidad en forma de variables 

numéricas cuantificables35, posibilitando la comparación objetiva con otras fuentes 

parroquiales, especificar sus propiedades, así como refutar alguna hipótesis previamente 

establecida.  

Respecto a la aproximación histórica, es decir, a la labor de describir e 

interrelacionar los hechos del pasado para su valoración desde el presente, se ha realizado 

determinando cómo ocurrieron los hechos desde el tratamiento de las fuentes primarias e 

historiográficas36. Para ello, se han revisado las principales publicaciones académicas, las 

revistas científicas, los artículos y análisis de otros historiadores, sociólogos, y filósofos, 

contextualizando las fuentes seleccionadas, siempre teniendo en cuenta la corriente de 

 
33 En primer lugar, hemos observado las diferentes manifestaciones del hecho religioso, las procesiones, 

sus actores y acontecimientos, además de reunir datos sobre el lugar, las costumbres y, especialmente, sobre 

las festividades. A partir de los datos obtenidos, hemos definido preguntas específicas y campos temáticos. 

De esta manera, nos han surgido interrogantes concretas con base en el material empírico.  
34 Simón Pedro Izcara Palacios, Manual de investigación cualitativa, (México: ed. Fontamara, 2014). 
35 Alan Bryman, Social research methods (Oxford: Oxford University Press, 2012). 
36 La presentación sistémica de la bibliografía y las citas a pie de página sigue el modelo o estilo Chicago, 

seleccionado entre otras herramientas por su vinculación con los temas de historia, arte, literatura y 

musicología. Vid.: Javier Torres Ripa, Manual de Estilo Chicago-Deusto (Bilbao: Universidad de Deusto, 

2014).  

Por otra parte, las fuentes archivísticas se presentan como notas a pie de página que aportan las referencias 

del documento para su localización dentro del mismo, por lo general, el nombre de la institución abreviada, 

el lugar o sección y el año. El nombre de los diferentes archivos y su abreviatura se indican al principio de 

esta obra. Vid.: página 4. Del mismo modo, hemos de reseñar que las referencias a textos literarios, 

religiosos o históricos van en cursiva, diferenciadas de las aportaciones bibliográficas que se exponen entre 

colmilladas «..». 

Respecto a las referencias de las Sagradas Escrituras, nos parece más ágil situar la cita junto al texto como 

es habitual en las obras de los principales autores cristianos. La citación comienza con el nombre del libro 

abreviado, según las tablas eclesiásticas, seguido de los números del capítulo y de los versículos separados, 

respectivamente, por una coma y un guión que indica la extensión. El ejemplo, (Gn 3, 2-5), hace referencia 

a una lectura del Génesis, capítulo 3, versículos 2 al 5. La versión de la Biblia que hemos consultado es: 

V.V.A.A., Sagrada Biblia, ed. Eloíno Nácar y Alberto Colunga (Madrid: BAC. Biblioteca de Autores 

Cristianos, 1966). 
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pensamiento o circunstancias que pudieron influir en los autores. De este modo, se ha 

elaborado una primera historia local basada en las fuentes y en el devenir histórico que 

ha permitido aportar a la investigación un marco cronológico sobre el que fundamentar 

la evolución del fenómeno religioso. 

En cuanto, a los trabajos para la catalogación de los edificios cultuales, hemos 

optado por establecer una periodización que integra el aspecto cronológico con el 

propiamente estilístico, más centrado en la identificación y clasificación de los elementos 

artísticos. Por ello, hemos incorporado a la valoración del estilo las posibilidades de la 

lectura de los paramentos. Esta metodología arqueológica permite establecer una relación 

fundamentada entre los materiales de la obra, los sistemas constructivos y los estilos 

artísticos, información precisa al aportar una secuencia cronológica por aproximación a 

los espacios cultuales, y por analogía, a lo religioso.  

Asimismo, el tratamiento de la obra de arte valorada como fuente histórica y como 

elemento religioso, nos ha aportado una preciada información para asociar el hecho 

religioso al pensamiento y la mentalidad de la época. Por ello, dentro del análisis artístico, 

hemos concedido una especial importancia a la iconografía y a la iconología. Respecto a 

la primera, nos ha guiado en la descripción de las imágenes conforme a los temas que a 

priori se deseaban representar, permitiendo su identificación y clasificación en el tiempo 

y en el espacio37, mientras que la segunda nos ha acercado a su contenido, fundamental 

para aproximarnos tanto a la mirada de los espectadores como a la visión del artista. La 

combinación de ambos métodos ha sido decisiva para diferenciar aquellos elementos de 

la obra de arte que contienen referencias sobre la mentalidad de la época o sobre sus 

creencias religiosas38. 

En el trabajo de campo, se ha realizado una prospección arqueológica39 del 

entorno, identificándose los espacios potencialmente sagrados tanto en el medio natural 

 
37 Jesús María González de Zárate, Método iconográfico (Vitoria: Instituto de Estudios Iconográficos 

Ephialte, 1990). 
38 Erwin Panofsky, Estudios sobre iconología (Madrid: Alianza Universidad, 2001), 26. 
39 En general, la metodología arqueológica fundamenta la datación histórica en establecer una secuencia 

cronológica a partir de la estratigrafía de un yacimiento. Esta metodología fue expuesta por Edward C. 

Harris en su obra Principles of archaeological stratigraphy (1979). Vid.: Edward C. Harris, Principios de 

Estratigrafía Arqueológica (Barcelona: Editorial Crítica, 1991). Sin embargo, nuestro trabajo de campo no 

ha requerido de la excavación de los espacios, sino del analisis comparado con otros yacimientos, 

principalmente para las estaciones con petroglifos donde no existen materiales arqueológicos. Respecto de 

otros materiales encontrados en superficie, éstos se han datado igualmente por analogía con los estudios 

arqueológicos reseñados o por los materiales de Santamera depositados en el Museo Arqueológico de 

Guadalajara.  
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como en los poblamientos. De la misma manera, se ha recurrido a repertorios, inventarios 

y colecciones fotográficas de cara a completar la información sobre los mismos. En la 

toma de datos se midieron los distintos espacios y se hizo un amplio repertorio 

fotográfico40, realizándose levantamientos de los diferentes alzados, de la planta, y de los 

elementos más significativos para su comparación con las dataciones absolutas o relativas 

ofrecidos por la bibliografía. En este análisis, el estado de ruina de alguna de las 

edificaciones, la vegetación o la colmatación de las estructuras ha dificultado la aplicación 

rigurosa de las mediciones. 

Del mismo modo, se debe señalar que la metodología seguida para el estudio de 

las peñas sagradas es la propuesta por José Miguel Navarro41 en el Coloquio de Huesca 

(2017), aceptada por los especialistas por su buena operatividad. Asimismo, se ha 

recogido y descrito para su análisis toda la información posible sobre tradiciones y ritos 

que pudieran ayudarnos a explicar su función. Para optimizar los resultados, se ha 

cartografiado dentro de nuestras posibilidades los yacimientos, realizándose dibujos, por 

ejemplo, de las insculturas más destacadas, siempre sin alterar lo documentado. También 

se ha realizado un estudio de la toponimia a partir de los diversos mapas topográficos de 

la comarca42, dada la similitud de comportamiento entre los elementos religiosos y los 

lingüísticos. El objetivo distinguir las posibles peñas sacras y establecer su relación con 

los espacios cultuales dentro del contexto histórico como un dato más del sistema cultural. 

En este sentido, se han aplicado los modelos y las propuestas conceptuales de la 

arqueología del paisaje que valoran el entorno como construcción social, siguiendo estos 

principios objetivos, se ha podido distinguir un espacio neutro y diferenciado de lo 

profano dentro del territorio de estudio.  

 
40 El trabajo de campo ha exigido documentar tanto los espacios cultuales como los profanos, las evidencias 

arqueológicas, los elementos religiosos y sus manifestaciones, así como realizar dibujos arqueológicos y 

bosquejos planimétricos cuando ha sido preciso. Todos ellos deben valorarse como trabajos originales e 

imágenes propias salvo que se haga mención expresa de la fuente de donde se ha tomado la referencia. Así 

mismo se han elaborado tablas realizadas, unas veces a partir de materiales propios, y otras, en relación con 

fuentes que se indican en cada elaboración. 
41 J. M. Navarro López, "Piedras sagradas en el Altoaragón. Una propuesta de metodología para su estudio 

y clasificación", en Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre de 

2016. (Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2017): 284-303. 
42 Se ha trabajado con cartografía histórica y con las distintas hojas del Mapa Topográfico Nacional de 

España 1:50.000 y 1:25.000 de Sigüenza y Atienza del Centro Nacional de Información Geográfica. 

También con los mapas: MTN 25 Paredes de Sigüenza, MTN 25 Riofrío del Llano, MAT 25 Sienes y MAT 

25 Baides del Centro Nacional de Información Geográfica. Igualmente, hemos trabajado con el Mapa 

Geológico de España E. 1:50.000 Sigüenza del Instituto Geológico y Minero de España  
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Respecto a las fuentes documentales, se ha practicado una revisión de los 

principales archivos, así como de las principales referencias documentales de cada época. 

Cabe destacar que Santamera es conocida entre los medievalistas que estudian el valle 

del Salado por ser uno de los emplazamientos que el rey Fernando I destruyó en el año 

1060 en su incursión hacia las tierras del Henares, primera referencia histórica a Sancta 

Mayre que documenta la Crónica Silense 43. En textos posteriores, la aldea aparece ya 

como una aldea de repoblación perteneciente a la Comunidad de Villa y Tierra de 

Atienza44, significándose también en las diferentes donaciones reales al obispado 

seguntino documentadas por Minguella y Arnedo45, ya a principios de siglo XX . 

Además de las fuentes medievales, la temática de nuestra investigación obliga a 

centrarse en la documentación y análisis del registro parroquial de la iglesia de la 

Magdalena, en concreto, en los diferentes libros e inventarios conservados en el Archivo 

de la Diócesis de Sigüenza. Esta fuente ha sido fundamental para poder reconstruir la 

religiosidad popular y los sufragios por el alma en su vinculación con el territorio. En este 

sentido, los datos del registro funerario han permitido la elaboración de tablas y el estudio 

estadístico del ritual en un modelo que, a partir de distintas variables, admite la 

comparación con los resultados sobre la religiosidad de otros territorios. Del mismo 

modo, se han revisado las diferentes relaciones y catastros de carácter nacional del 

Archivo de Simancas, Histórico Nacional y Archivo Provincial de Guadalajara.  

Respecto a la ermita de Santa Emerenciana, su pertenencia al concejo debería 

habernos aportado una amplia información local, sin embargo, el incendio de su archivo 

en los años setenta ha dejado escasas referencias, las más significativas sobre la creación 

del cementerio municipal a finales del siglo XIX. 

Por último, es preciso señalar que el fenómeno de lo sagrado, y por ende de lo 

religioso, supone para el historiador un difícil campo de investigación por su índole 

esencialmente espiritual. Un tema al que el historiador se suele acercar desde el 

conocimiento que aportan las fuentes históricas, la arqueología y el arte, quedándose en 

la parte más material y externa de su génesis y desarrollo, sin aproximarse a su historia 

 
43 Juan Catalina Garc²a L·pez, ñLa Alcarria en los dos primeros siglos de repoblaci·nò. Discursos le²dos 

ante la Real Academia de la Historia en la recepción pública del sr. Juan Catalina García en 27 de mayo de 

1894/ y contestación de Juan de Dios de la Rada (Madrid: El Progreso Editorial, 1894). 
44 Gonzalo Martínez Díez, Las Comunidades de Villa y Tierra de la Extremadura Castellana (Madrid: Ed. 

Nacional, 1983). 
45 Toribio Minguella y Arnedo, Historia de la Diócesis de Sigüenza y de sus obispos (Madrid: Tip. De la 

Revista de Archivos Bibliotecas y Museos, 1910-1913). 
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profunda, seguramente por escaparse la razón de tales prácticas de su ámbito de 

investigación. Este hecho incontestable, nos hace ver que el historiador debe ampliar su 

método de trabajo para ser capaz de abordar la religiosidad en toda su magnitud y 

profundidad.  

Para ello, nuestra investigación ha intentado abordar desde diferentes ópticas el 

hecho religioso. Un enfoque poliédrico que permite interpretar las huellas materiales, los 

espacios cultuales e imágenes del hecho religioso como una manifestación cultural, es 

decir, aprovechando la síntesis que puede ofrecer la transversalidad de las ciencias 

sociales. En este sentido, ha sido preciso elaborar un marco teórico amplio que 

fundamente nuestro análisis de lo sagrado con conceptos tan difíciles de definir como lo 

sagrado o con tantos matices e interpretaciones como la religión. Esto ha supuesto una 

revisión de las principales corrientes de interpretación de lo religioso desde todas las 

posibilidades del conocimiento, pues todo fenómeno es captable en la medida que aparece 

en una dimensión histórica y, como tal, puede ser abordado desde las diferentes 

disciplinas de lo humano46.  

También, se ha realizado una revisión de las distintos temas y valoraciones de la 

cuestionada religiosidad popular en España para, con una fundamentación teórica sobre 

lo religioso, profundizar en el paisaje sagrado y en su estado de la cuestión, exponiendo 

de un modo crítico las distintas perspectivas historiográficas sobre nuestro objeto de 

estudio47.  

En este sentido, el Doctorado «Lenguaje y Cultura» ofrece al historiador un 

amplio ámbito de investigación que nos ha permitido encontrar respuestas dentro de la 

historia social de las mentalidades, la antropología y la sociología. Por ello, nuestro 

estudio histórico sobre la religiosidad de Santamera y del valle del Salado se ha realizado 

 
46 Antonio Bentu®, ñElementos metodol·gicos para una reflexi·n sobre religiosidad popularò, Teología y 

Vida 18 (1977): 99-112. Los estudios sobre lo religioso se centran en tres procesos explicativos: la 

aseveración histórica, el mecanismo psicológico y la funcionalidad sociocultural suponiendo la 

colaboración entre otras de la historia, la sociología y la antropología, un amplio marco teórico de referencia 

que seguimos en nuestra argumentación. Es de destacar, por ejemplo, que  el mecanismo psicológico ayuda 

al historiador a entender el proceso que lleva a determinados grupos humanos a asumir como propias ciertas 

tradiciones religiosas, a integrar elementos religiosos de orígenes diversos o a crear formas especiales de 

religiosidad. Del mismo modo, la antropología nos acerca al hecho religioso mostrando la función que 

cumple la religiosidad en la cultura popular y en la sacralización de su paisaje existencial. 
47 Émile Durkheim, Les regles de la méthode sociologique (París: Alcan, 1919): 20. Ya señaló Durkheim 

que la primera regla metodológica para comprender el fenómeno religioso era convertir la religiosidad en 

el objeto de estudio. 
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desde el concepto de «cultura», un modelo definido por el británico Peter Burke48 y el 

norteamericano Michael Kammen49. Este modelo nos ha permitido analizar el espacio y 

tiempo, en palabras de Clifford Geertz, como «un modelo de significados transmitidos a 

lo largo de la historia»50. Esta visión de la cultura como «lenguaje de lo simbólico» acerca 

la microhistoria a la historia estructural y los hechos cotidianos a su interacción con los 

grandes acontecimientos, permitiéndonos realizar el necesario trabajo descriptivo. Al 

mismo tiempo, nos ha proporcionado un ámbito para aproximarnos a la reflexión 

antropológica sobre las razones culturales, económicas e ideológicas que han provocado 

los cambios en el paisaje religioso51. 

Finalmente, hay que señalar que esta investigación se ha articulado en tres partes 

con varios capítulos que muestran la distinta valoración de lo sagrado en el paisaje 

cultural. 

 La primera parte, el paisaje cultural y la sacralización del entorno, comienza con 

la documentación del espacio y el tiempo de Santamera en unidades sincrónicas, para 

definido el contexto, en un segundo capítulo, identificar los elementos del entorno que 

fueron valorados por las comunidades de la Protohistoria como manifestación de lo 

sagrado. En este apartado se muestran los espacios culturales y las manifestaciones de sus 

ritos, los altares y las insculturas, para proponer desde la interpretación de las creencias 

un primer paisaje religioso. Igualmente, el tercer capítulo documenta el proceso de 

asimilación de la antigua sacralidad en una mártir cristiana del primer cristianismo. Se 

estudia la primera evangelización de las comunidades locales y el proceso de erradicación 

de los símbolos y de los espacios cultuales por los eremitas, así como la posterior 

asimilación del simbolismo religioso pagano en Santa Emerenciana, exponiéndose 

distintas hipótesis sobre la cristianización de la comarca en relación con el santoral más 

antiguo. 

La segunda parte, la construcción del paisaje cristiano moderno, documenta en 

dos apartados la apropiación del simbolismo religioso local y la institucionalización de lo 

 
48 Peter Burke, ñObertura: La Nueva Historia, su pasado y su futuroò, en Peter Burke, Formas de hacer 

Historia (Madrid: Alianza Editorial, 2009), 37. 
49 Robert Darnton, ñIntellectual and Cultural Historyò, en The Past Before Us. Contemporary Historical 

Writing in the United States, ed. Michael Kammen (Londres: Cornell University Press, 1980), 346-347. 
50 El historiador Giovanni Levi expone un interesante análisis de la obra Interpretation of cultures de Geertz 

en: Giovanni Levi, ñMicrohistoriaò, en Peter Burke, Formas de hacer Historia (Madrid: Alianza Editorial, 

2009), 119-143. 
51 Marshall Sahlins, ñOther times, Other Customs: The Anthropology of Historyò, American Anthropologist 

LXXXV (1983): 517-544. 
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sagrado en un referente universal. Este proceso comienza analizando el microcristianismo 

como fondo del paisaje, la pervivencia mozárabe en el contexto de la espiritualidad 

occidental, así como las estrategias para implantar un nuevo simbolismo religioso en 

torno a la parroquia y la advocación de María Magdalena. El quinto capítulo valora la 

iglesia de la Magdalena, analizando el simbolismo de sus manifestaciones religiosas 

desde el estudio histórico artístico, pero también diferenciando desde la iconología lo 

sagrado de lo religioso, entre ellas, destacan varias representaciones seculares que 

muestran la concepción laica de la muerte y la multiculturalidad del territorio. En este 

sentido, se dedica un apartado al simbolismo de la sacristía, excepcional por el carácter 

de sus pinturas. Igualmente, se realiza un estudio de los retablos y piezas eucarísticas 

como manifestación del arte militante de la Contrarreforma en el contexto del obispado 

seguntino, para finalizar el capítulo, con las últimas muestras del arte devocional o arte 

sulpiciano, un ejemplo poco valorado del arte internacional de la Iglesia católica. 

Para concluir la investigación, la última parte, el paisaje religioso cerrado, define 

las características de la devoción popular a través del registro parroquial de Santamera, 

según los modelos propuestos por Vovelle en Francia, por Julia Baldó en Navarra y por 

Aida Portillo en los protocolos testamentarios de la catedral seguntina. En este sentido, 

aportamos una primera aproximación al registro más popular de la muerte, el ritual 

funerario aldeano. Finalmente, el capítulo sexto ha permitido relacionar la religiosidad de 

Santamera con otros espacios cultuales del valle del Salado. Con ello, se verifica el 

modelo de investigación propuesto en la metodología y se obtienen conclusiones que 

permiten la demostración de la hipótesis inicial, aportando un primer marco de referencia 

para su comparación con otros paisajes religiosos ya estudiados. 
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5. Marco teórico: hacia una definición de los conceptos de lo religioso desde 

la interdisciplinariedad 

Como hemos señalado, la aproximación al paisaje como manifestación de lo 

sagrado, ha exigido ampliar nuestro bagaje cultural, con términos y conceptos que nos 

han permitido superar el ámbito de lo evidente, de lo tangible, para tratar el fenómeno de 

lo religioso desde los diferentes ámbitos del saber humanístico. Por ello, el marco teórico 

propuesto profundiza en lo religioso exponiendo y valorando las principales corrientes de 

pensamiento que han sido determinantes para nuestra conformación de lo sagrado.  

En concreto, queremos significar las aportaciones de la teología, en nuestro caso 

necesarias para entender el conocimiento que el ser humano tiene acerca de Dios, su 

veneración y otros aspectos religiosos especulativos. También, ha sido fundamental la 

visión de la antropología, pues nos ha aproximado a lo religioso como manifestación 

social que admite la comparación con otros pueblos y culturas (etnografía). Por último, 

resaltar que nuestro acercamiento al lado más íntimo de lo religioso, a la perspectiva 

psicológica, nos ha ayudado a entender el lado irracional de las creencias, a comprender 

lo que significa para el creyente el Dios vivo y las experiencias numinosas provocadas 

por la revelación de lo divino. 

 

5.1. Aproximación interdisciplinar al concepto de cultura 

Definir la cultura, en un trabajo sobre religiosidad abierto a diferentes 

perspectivas, supone aproximarse al concepto semiótico de cultura propuesto por Clifford 

Geertz. El autor, entendiendo que el hombre es un animal insertó en tramas de 

significación que él mismo ha tejido, define la cultura como un sistema de concepciones 

simbólicas por medio de las cuales la gente se comunica, perpetúa y desarrolla sus 

actitudes ante la vida, es decir, un sistema de símbolos, en virtud de los cuales, el hombre 

da significación a su propia existencia52.  

Esta concepción permite interpretar su sistema simbólico como formas que dicen 

algo sobre algo, y lo dicen a alguien, la clave está en lograr acceder al mundo conceptual 

 
52 María García Amilburu, "Clifford Geertz, La interpretación de las culturasò, Nueva Revista de Política, 

Cultura y Arte (1998), https:www.nuevarevista.net/clifford-geertz-la-interpretacion-de-las-culturas/ 

(Consultado el 27 de enero de 2023). 

https://www.nuevarevista.net/clifford-geertz-la-interpretacion-de-las-culturas/
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donde viven esos sujetos para poder dialogar con ellos, porque las sociedades contienen 

en sí mismas sus propias interpretaciones; lo único que se necesita es aprender la manera 

de tener acceso a ellas. 

Este modo de entender la cultura lleva a valorar la religiosidad como un 

mecanismo que emplean los individuos para orientarse en un mundo, pues de otro modo 

carecería de sentido. Su significado para la vida humana se puede hacer accesible si lo 

valoramos como un texto, una tarea hermenéutica que a partir de los hechos más pequeños 

nos permite extraer conclusiones para analizar las estructuras más profundas, pues en 

último término, «los problemas, siendo existenciales, son universales; sus soluciones, 

siendo humanas, son diversas»53. 

Por ello, cada sociedad tiene un modelo cultural propio que conserva sus 

características a lo largo de las generaciones. La continuidad del modelo de vida 

prexistente es consecuencia de un aprendizaje asumido de forma tanto consciente como 

inconsciente a través de un proceso de enculturación de las comunidades, donde la 

generación presente obliga a la más joven a adoptar los modos de pensar y de vida 

tradicionales, premiando o castigando las conductas que se aparten de ella. No obstante, 

la repetición de pautas culturales entre generaciones sucesivas no es exacta, ya que no 

son copiadas completamente todas las normas, y cada generación innova, agregando 

nuevos patrones que suponen una evolución de éstas, a veces determinados por otros 

factores que influyen en el transcurrir de la cultura, tales como el medio social o natural 

o las innovaciones tecnológicas. 

 

5.1.1. La valoración de lo sagrado 

Desde una perspectiva antropológica, se entiende el término sagrado como lo 

esencial de la religión, porque la estructura elemental de toda creencia es la oposición 

sagrado-profana. Dicotomía que se puede observar tanto en las formas más primitivas de 

los sistemas totémicos como en las estructuras más desarrolladas de la institución 

religiosa, pues todos tenemos una percepción semántica de lo sagrado, seguramente, 

como una manifestación de una forma superior de la espiritualidad que nos impone un 

respeto y lo diferencia de las cosas comunes.  

 
53 García Amilburu, Clifford Geertz, s.r. 
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A pesar de ello, buscar lo sagrado en lo religioso obliga a definir su concepto de 

un modo riguroso, a un tratamiento desde la ciencia, siendo la antropología el primer 

campo del conocimiento que le concedió un estatuto privilegiado en el estudio de las 

religiones54. Hasta ese momento, la fundamentación de lo sagrado había encontrado su 

argumentación en la razón teológica, principalmente de los Santos Padres, origen de una 

línea de interpretación que centraba la experiencia de lo sagrado en el cristianismo, en la 

religión judeocristiana y en la lectura del Antiguo y Nuevo Testamento. En este sentido 

la mayoría de los autores cristianos contemporáneos han seguido la línea propuesta por 

Yves Congar.  

Fue el positivismo filosófico de Comte, el que respaldo el estudio de lo sagrado 

por medio del método científico, periodizando lo sagrado como el primer estado en las 

sociedades humanas, es decir, como la primera forma de relación del hombre con el 

mundo y con sus semejantes. Un campo del conocimiento que habían iniciado Edward 

Burnett Tylor55 (1832-1917) y James George Frazer56 (1854-1941). El primero, como 

creador de la teoría del evolucionismo cultural, definió la religión como la creencia en 

seres espirituales cuya esencia encontró en el animismo. El segundo desde la teoría 

mágica de la religión consideró que la magia y la religión son fenómenos sucesivos en la 

historia de la humanidad. 

Sin duda, el gran avance en la búsqueda de lo religioso fue cuando se descubrió 

que el lenguaje humano manifiesta lo sagrado como una realidad diferente a la realidad 

natural, aunque para mostrar lo tremendum, la maiestas o el mysterium fascinans el 

hombre recurra a su propia experiencia. Fue Rudolf Otto, quien en su obra Das Heilige57 

(1917) analizó todas las modalidades de la experiencia religiosa, logrando extraer su 

contenido y sus caracteres específicos, centrándose en lo irracional, en el temor de lo 

religioso ante lo fascinante; experiencias que designa como numinosas al ser provocadas 

por la potencia divina.  

Otra gran aportación a la concreción de lo sagrado fue la obra de Durkheim (1858-

1917) Las formas elementales de la vida religiosa58. En este clásico se examinó lo sagrado 

desde la dimensión sociocultural, dejando atrás las connotaciones de uso y sus 

 
54 Raúl Dorra, ñ¿Qué es lo sagrado? Los límites de lo sagrado,ò Tópicos del Seminario 22 (2009): 15-51. 
55 Edward Burnett Tylor, Cultura primitiva (Madrid: Editorial Ayuso, 1977). 
56 James George Frazer, La rama dorada (Madrid: Fondo de Cultura Económica, 1991). 
57 Rudolf Otto, Lo santo, lo racional y lo irracional en la idea de Dios (Madrid: Alianza Editorial, 1996).  
58 Émile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa (Madrid: Alianza Editorial, 2014). 
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componentes más primarios para convertirlo en un sustantivo, en un concepto preciso que 

denominó «estado teológico», visible en las formas de organización más primarias de la 

sociedad. De este modo, Durkheim determinó que lo básico y universal de toda formación 

religiosa se encontraba en la forma de organización de las sociedades desde las creencias, 

fundamentada por la necesidad de forjar la realidad en base a dos dominios contrapuestos: 

lo sagrado y lo profano. Aunque pronto esta teoría fue sometida a refutaciones, su valor 

sobre los estudios posteriores ha determinado las diferentes maneras de entender la 

religión, para algunos como distintas formas de dominar la energía incomprensible de lo 

sagrado (Caillois), para otros, en palabras de Hubert, valorando «la religión como la 

administradora de lo sagrado».  

En este sentido, la obra Lo sagrado y lo profano de Mircea Eliade (1956)59, se 

puede considerar como un hito que determinó la visión de lo religioso de trabajos 

posteriores. Su estudio fenomenológico de los hechos religiosos no sólo amplió las 

valoraciones anteriores, sino que examinó la historia de las religiones desde otras 

perspectivas para realizar un análisis comparativo que le permitió cuestionar lo sagrado 

desde la totalidad. A raíz de su propuesta fue posible combinar en una sola disciplina, la 

historia de las religiones, el enfoque humanístico y la visión histórica con la 

fenomenología. De sus palabras se entiende que «no hay un hecho religioso puro», pues 

cualquier manifestación de religiosidad es además un hecho histórico, sociológico, 

cultural y psicológico, por nombrar sólo algunos de los contextos más importantes que 

señala el autor60, que resultan fundamentales para nuestra interpretación de lo religioso 

en el paisaje sagrado de Santamera. 

Eliade, partiendo del lenguaje de lo sagrado y lo profano de Durkheim y de la 

estela del mysterium tremendum de Otto, también entiende lo sagrado como lo esencial 

de la religión. Sin embargo, la explicación de Eliade encuentra su fundamentación en la 

propia perspectiva religiosa, pues la religión posee la morfología y la autonomía 

suficiente para definir de forma racional y coherente las vivencias religiosas tanto las 

racionales como las irracionales.  

Del mismo modo, el autor rumano postula un «Homo religiosus» primordial para 

mostrar a través de los testimonios culturales los distintos aspectos de lo sagrado en la 

 
59 Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano (Madrid: Ediciones Guadarrama,1981). 
60 Mircea Eliade, La búsqueda. Historia y sentido de las religiones (Madrid, Editorial Kairos, 1999), 36. 
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vida del hombre, lo absolutamente distinto, aspectos que son revelados por un variado 

número de hierofanías, bien como manifestaciones del poder (kratofanías), bien como 

manifestaciones de un dios personalizado (teofanía). En esta revelación, tiempo y espacio 

sagrado son definidos como lo real, como lo opuesto a lo profano. Partiendo de esta 

concepción, la religión es para Eliade el corpus de técnicas y rituales destinados a 

mantener el contacto con lo sagrado, de manera que, identificando ese contacto en los 

diversos fenómenos religiosos, se explican los mitos, los ritos o los espacios cultuales 

como reproducción de lo sagrado. Una perspectiva necesaria en nuestro caso para poder 

valorar la gestación de lo sagrado en un entorno natural. 

Esta visión de lo sagrado ha llevado al autor a criticar las teorías del reduccionismo 

funcionalista de Freud, Marx y hasta del propio Durkheim, por su visión simplista y 

racional sobre los orígenes del hecho religioso. Por ello, propone superar la visión 

pragmática del mundo occidental y aproximarnos a lo sagrado desde la ciencia, pero 

valorando el hecho religioso desde la sacralidad del hombre preindustrial donde la 

revelación de lo divino era entendida como potencia sagrada, es decir, una oposición entre 

lo real y lo irreal. De este modo, lo sagrado queda configurado por lo eterno, lo 

sobrenatural y trascendente, lo real, mientras lo profano sería lo ordinario, lo cotidiano e 

intrascendente de la vida. 

Desde esta perspectiva, la dualidad de planos de la existencia del hombre arcaico, 

la experiencia de lo sagrado permite al hombre captar lo revelado como real, y lo que no 

lo es, el flujo caótico y peligroso de las cosas, como una realidad contrapuesta. De este 

modo cualquier objeto puede adquirir esa doble dimensión por la que, sin dejar de ser el 

objeto en cuestión, es al mismo tiempo una manifestación de lo sagrado. Esa 

manifestación de la realidad sacra permite a Eliade explicar la historia de las religiones 

como una sucesión de realidades sacras, hierofanías que pueden formularse en términos 

lógicos ya que cada una manifiesta, da forma y valida una realidad. Nos hallaríamos ante 

unos arquetipos inmutables que se repetirían una y otra vez con distintas apariencias. Una 

argumentación que, a pesar de las dificultades de orden práctico, nos permite como a 

Eliade, encontrar la estructura capaz de revelar todas las modalidades de lo sagrado en las 

hierofanías. 
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5.1.2. La religión como fenómeno de lo sagrado 

Acercarnos a lo sagrado implica referirnos a la religión y al hecho religioso desde 

diferentes puntos de vista. La religión, por su universalidad y evolución a través de los 

tiempos y culturas, es un concepto de muy difícil definición. Se puede decir que hay tantas 

definiciones como estudiosos del fenómeno religioso, aunque se pueden agrupar en tres 

categorías: históricas, teológico-filosóficas y antropológicas, que abordamos por ser el 

marco necesario para nuestra argumentación. 

En su definición, más conceptual, la religión es entendida como «el conjunto de 

creencias o dogmas acerca de la divinidad, de sentimientos de veneración y temor hacia 

ella, de normas morales para la conducta individual y social que marcará la vida y la 

muerte de sus seguidores y cuyo incumplimiento supondrá un castigo o penitencia»61. 

Pero, además, la religión implica unos comportamientos culturales, éticos y sociales, a 

través de los cuales un colectivo humano comparte una visión del mundo y de la 

existencia, vinculándose con una idea de lo sagrado, lo trascendente, es decir, le da 

sentido y valor a la experiencia de vivir. Por ello, la religión es uno de los pilares más 

importantes en el desarrollo cultural de una sociedad. 

Como valor fundamental, la religión es el esfuerzo humano por contactar con el 

«más allá». La experiencia religiosa proporciona al ser humano explicaciones globales e 

interpretaciones acerca del mundo. Por eso, las religiones tradicionales tienen su origen 

en el intercambio de los vivos con sus antepasados y con el mundo espiritual que lo rodea.  

A partir de esa necesidad, las primeras interpretaciones religiosas se centraron en 

los misterios de la naturaleza o religión animista, cuyo concepto engloba diversas 

creencias que confieren movimiento, vida y alma propia a elementos de la naturaleza u a 

objetos especiales, para evolucionar a distintas formas de controlar los fenómenos 

religiosos como la magia o el «totemismo». Por ello, la experiencia fundamental de todas 

las religiones es la trascendencia del mundo material al espiritual, donde el creyente, a 

través del sentimiento religioso, establece las bases de su relación con Dios. Un Dios 

todopoderoso creador y controlador del mundo que ejerce su control sobre los fieles 

atemorizándolos, pero cuyo culto les aporta bienestar y la protección y guía del poder 

divino. 

 
61 Real Academia Espa¶ola, ñreligi·nò, Real Academia Espa¶ola, https:www.rae.es/desen/religi%C3%B3n 

https://www.rae.es/desen/religi%C3%B3n
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La realidad es que cada época o entorno sociocultural confiere un enfoque 

conceptual diferente del término religión. Para la cultura occidental hay religiones 

primitivas o politeístas y religiones monoteístas o del libro por haber recogido los dogmas 

de fe y de la moral en escrituras. La mayoría de las religiones justifican la existencia del 

mundo y del hombre como parte de un plan y un propósito que muestra la intervención 

de una fuerza superior, normalmente definido en las religiones monoteístas como el 

padre, el consejero y el sustentador del orden.  

También, la religión se puede valorar como una forma de entender el mundo, de 

organizar la sociedad y mantener el orden de las comunidades a través de un modelo de 

vida que proporciona al hombre la ayuda para superar las situaciones más adversas, dando 

sentido a la vida y una explicación a la muerte. De ahí que filósofos como Nietzsche 

interpretaran la religión como el reflejo del miedo humano, miedo a la muerte y a sus 

problemas. En este sentido, otras figuras históricas como Karl Marx no dudaron en definir 

al conjunto de creencias como «el opio del pueblo» al considerar que las religiones 

adormecían la razón de los ciudadanos, manipulando sus ideas ante las injusticias. 

Otro aspecto importante en todas las religiones es la practica en común de la 

religión, lo que no excluye el rezo privado. En general, el culto conlleva ceremonias, 

danzas y rituales que garantizan la solidaridad entre los creyentes, así como sensación de 

pertenencia del individuo al grupo, convirtiéndose en un nexo que da sentido a la 

comunidad al ser una creencia que heredarán sus descendientes, expresión máxima de sus 

valores y un hecho diferenciador con los practicantes de otros credos o con los que no 

profesan ninguno. 

Por otra parte, entender el fenómeno religioso como objeto científico, obliga a 

analizar el concepto de religión desde el tratamiento que ofrecen dos ramas del saber, la 

filosofía de la religión y la fenomenología de la religión. Desde el siglo XIX, la filosofía 

de la religión ha centrado sus explicaciones en las respuestas que da la religión a la 

existencia humana, un aspecto que valoraremos más tarde por centrarse en la existencia 

de Dios, mientras la fenomenología ha focalizado sus interpretaciones en tratar el 

fenómeno religioso en su relación con la historia desde el aspecto experimental.  

Es preciso destacar que la fenomenología aporta a nuestra investigación todas las 

posibilidades de valorar la experiencia religiosa y de examinar las cualidades que provoca 

en quien la tiene, analizando los sentimientos que genera, bien de seguridad (de abandono 
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en Dios), bien de obediencia a lo sagrado, o como un sentimiento de oblatividad, esto es, 

de entrega a los demás por virtud o a causa de eso sagrado, de la divinidad62. Además, 

observar las pautas que determina la fenomenología de la religión nos va a permitir 

analizar el fenómeno religioso local desde la historia comparada de las religiones63, en 

cuanto valora la experiencia religiosa partiendo de la realidad, con manifestaciones muy 

diversas y rasgos que, no obstante, son comunes a otras culturas, ofreciendo un marco 

capaz para sistematizar las diversas expresiones locales y describir y comprender lo que 

tienen en común, sin entrar en valoraciones. 

Desde esta perspectiva, cualquier estudio racional de las religiones debe partir 

desde la fenomenología de la religión64, entendiéndose como un punto de partida en la 

descripción exacta y cuidadosa del fenómeno religioso, pues su metodología se ha 

constituido como un paso previo necesario en la definición de lo sagrado.  

La obra filosófica y teológica de F. Schleiermacher (1768-1834), iniciador de la 

corriente hermenéutica en los estudios de las religiones, supuso que la fenomenología 

orientará sus estudios hacia la definición de lo sagrado65, hacia la hierología (de «hieros», 

sagrado), en una búsqueda de la dimensión más profunda de lo religioso. Desde entonces, 

los distintos autores coinciden al definir lo religioso como algo santo, sagrado que se 

caracterizaría por ser atrayente y sobrecogedor al mismo tiempo, esto es, numinoso. Fue 

el ya comentado Rudolf Otto, en su obra su Das Heilige (1917), quien describió lo sagrado 

como lo numinoso, «la poderosidad de lo sagrado por su carácter irracional e inefable». 

Una sacralidad que adjetiva por su capacidad de generar tremor o miedo desde lo 

misterioso (tremendum) y que enriquece con la idea de poder «majestas», de potencia de 

lo sagrado al descubrir la nulidad del hombre ante lo divino. Además, Otto incorporó a lo 

 
62 Fundaci·n Xavier Zubiri, ñLa fenomenolog²a de la religi·nò, Fundaci·n Xavier 

Zubiri, http:www.zubiri.net/moodledata/16/Tema04.pdf 
63 Encyclopaedia Herder, ñReligi·n, fenomenolog²a de la,ò Encyclopaedia 

Herder, https://encyclopaedia.herdereditorial.com/wiki/Religi%C3%B3n,_fenomenolog%C3%ADa_de_l

a  
64 Zubiri, La fenomenología, 2. 
65 El término fenomenología fue creado por J. H. Lambert, aunque su difusión fue obra del historiador de 

las religiones Chantepie de la Saussaye que, en Lehrbuch der Religiongeschichte (1887) dividió la ciencia 

de la religión, empleando la terminología de Hegel, en dos áreas de investigación: esencia y 

manifestaciones. La labor de la fenomenología sería preparar los datos históricos de las concepciones 

religiosas para poder encontrar la religión esencial presente en la diversidad de religiones, sin explicarlos 

ni ser objeto de análisis filosófico. La obra de Chantepie sirvió de referencia a Kristensen y a Gerardus van 

der Leeuw que en 1933 publicó Fenomenología de la religión. Esta obra incorpora el método 

fenomenológico de Edmund Husserl para la comprensión del significado que encierran los hechos 

religiosos.  

http://www.zubiri.net/moodledata/16/Tema04.pdf
https://encyclopaedia.herdereditorial.com/wiki/Religi%C3%B3n,_fenomenolog%C3%ADa_de_la
https://encyclopaedia.herdereditorial.com/wiki/Religi%C3%B3n,_fenomenolog%C3%ADa_de_la
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sagrado el mysterium, ósea algo oculto, secreto, no público, algo que al salirse de lo 

cotidiano causa estupor, a la vez que es fascinante. 

A partir de Otto, la fenomenología de la religión se fue consolidando en el 

contexto de las ciencias sobre las religiones por su relevancia para las demás disciplinas 

relativas al estudio de lo religioso. Desde esa estrategia, la fenomenología de la religión 

también fue practicada por historiadores y sociólogos de la religión como Joachim Wach 

(Religionswissenschaft, 1924), aportando a la experiencia religiosa no sólo lo que tiene 

de sentimiento, sino también la inteligencia y la voluntad66.  

Sin embargo, la gran aportación a la fenomenología religiosa fue la búsqueda de 

una visión esencial de Husserl67, centrada en la posibilidad de obtener el elemento 

esencial a todas las religiones tras el análisis de las experiencias religiosas 68. De este 

modo, la fenomenología de las religiones pudo determinar que la esencia de lo religioso 

está en lo sagrado. Entre los discípulos de Husserl, Max Scheler, en su libro sobre la ética 

(1913), trata la intencionalidad de lo sagrado como un valor capital, para subrayar frente 

a Otto, dos polos, el subjetivo y el racional, lo que llama el ordo amoris o lugar de lo 

sacro69, un polo objetivo jerárquico donde los demás valores asociados se presentan como 

meros símbolos de lo sagrado. 

No deja de ser interesante que los continuadores de Otto nos remitan más allá de 

lo sagrado, ya sea hacia una «realidad última» (Wach) o «hacia un Dios» (van der 

Leeuw)70. En este sentido, Geo Widengren defiende que la religión comienza consigo 

misma, por tener una estructura propia que remite al ámbito de lo divino, motivo por el 

 
66 Zubiri, La fenomenología, 8. 
67 Edmund Husserl, The Crisis of European Sciences and Transcendal Phenomenology: An introduction to 

Phenomenological Philosophy (Evanston: Northwestern University Press, 1970). A partir de la vieja idea 

filosófica de la suspensión del juicio (la idea de epokhé), la fenomenología de Husserl prescinde de 

cualquier valoración sobre la verdad o falsedad de los fenómenos religiosos, limitándose a su descripción, 

lo que no excluye la posibilidad de explicaciones ulteriores que eviten el reduccionismo de algunos autores 

de lo fenomenológico. De manera que, sin hacer una fenomenología de lo sagrado, Husserl se centra 

directamente en la cuestión de Dios entendido como una conciencia pura que, de algún modo, se inserta 

entre la subjetividad y la teología para conectarnos directamente con Dios. 
68 Zubiri, La fenomenología, 6. 
69 Eusebi Colomer. El pensamiento alemán de Kant a Heidegger. Tomo III (Barcelona: Biblioteca Herder, 

1990). 
70 En base a estos referentes, la visión de Leeuw aporta a la fenomenología de la religión la posibilidad de 

interpretar las distintas maneras en que se aparece al hombre lo sagrado; lo que le permite centrar su 

preocupación en lo revelado. También, presta especial atención a la dimensión de poder, entendido como 

un aspecto difuso que no se agota en lo sagrado, para centrarse en Dios como una realidad sorprendente y 

poderosa. Una sacralidad que trasciende lo particular para poder abarcar la totalidad, lo que significa que 

cada cultura tendría una referencia a un sentido último, algo así como una religión. Por tanto, en toda 

religión hay un elemento de revelación: hay algo que le viene desde más allá del límite. 



Introducción 

33 

 

cual en todas las religiones hay una referencia a Dios. La fe en Dios, presente 

originariamente en toda forma de religión, sería para Widengren la esencia del fenómeno 

religioso. 

Continuador de esta corriente, Eliade ofrece en sus obras, Tratado de historia de 

las religiones: morfología y dialéctica de lo sagrado71 e Historia de las creencias y las 

ideas religiosas72, una interpretación del fenómeno religioso clave para comprender la 

historia de las religiones desde lo sagrado. El autor, a pesar de heredar muchas de las 

consideraciones anteriores sobre el fenómeno, delimita lo religioso desde la distinción 

primordial entre lo sagrado y lo profano, contradiciendo la idea del poder difuso que, 

según Durkheim y van der Leeuw, caracteriza a las religiones. Asumiendo esta distinción 

fundamental entre lo sagrado y lo profano, para Eliade lo sagrado sería lo trascendente, 

lo poderoso, lo repleto de ser; algo tremendo y fascinante como señalaba Otto, pero 

diferenciado de lo profano como la parte de la experiencia religiosa donde predomina lo 

caótico, lo que no tiene verdadero ser. 

Además, Eliade aporta a la fenomenología un concepto fundamental, la 

hierofanía. Una manifestación de lo sagrado que el hombre puede modular al seleccionar 

algunas cosas de lo profano como absolutas, relegando otras; lo que le permite explicar 

la historia de las religiones como una sucesión de hierofanías «la dialéctica de las 

hierofanías», es decir, como «una sucesión de apariciones de lo sagrado en muy diversas 

formas».  

Una experiencia de lo sagrado que, a través de las hierofanías, se mantiene como 

una constante en movimiento al aceptar mediante la sucesión cambiante de símbolos 

nuevos aspectos de lo profano. Ese cambio sucederá con cada nueva hierofanía, cada una 

relatada como un mito o historia auténticamente verdadera que, narrando algo sucedido 

en un tiempo concreto, proporciona un modelo permanente para la conducta humana 

presente.  

Eliade al afirmar que lo sagrado y lo profano constituyen la categoría fundamental 

de toda religión, también describe la experiencia irreductible por la cual el hombre se 

orienta en el universo. Es entonces cuando el espacio deja de ser homogéneo y el tiempo 

 
71 Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones: morfología y dialéctica de lo sagrado (España: 

Ediciones Cristiandad, S.L., 2009). 
72 Mircea Eliade, Historia de las creencias y las ideas religiosas (Barcelona: Editorial Planeta, 2019). 
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puramente lineal. Porque lo sagrado no es un estadio particular de la conciencia humana, 

sino el elemento primordial de toda experiencia, es decir, una manera incontestable de 

estar en el mundo. Por ello, «el hombre vive lo histórico desde lo metahistórico y lo 

sagrado como un principio anterior a la experiencia». Desde esta visión, analiza la historia 

de las religiones con cierta neutralidad, aunque dando un papel preponderante al 

cristianismo de las sociedades tradicionales por su capacidad de integrar símbolos, 

espacios y rituales de otras hierofanías en su propia práctica religiosa, que sería 

justamente la encarnación del dios del monoteísmo en Cristo. 

No podemos dejar de señalar al sacerdote y filósofo, Juan Martín de Dios Velasco, 

que, en su Introducción a la fenomenología de la religión73, aporta un importante discurso 

a las líneas fundamentales y los problemas de esta disciplina. Su visión distingue entre 

sacralidad y misterio, dos aspectos unidos en la concepción de Otto, pero que según el 

teólogo diferencian lo sagrado de lo religioso, pues lo religioso encuentra su verdadera 

naturaleza en lo misterioso, entendido como algo personal que acompaña la actitud 

religiosa. Si bien es cierto que coincide con Otto al caracterizar lo numinoso como algo 

tremendo, misterioso y fascinante, enriquece su argumentación al explicar cómo se hace 

el traslado a un ámbito distinto, lo que llama «un salto de nivel». En su interpretación, los 

ritos permitirían explicar ese paso de lo profano a lo sagrado, un salto de nivel que, como 

una experiencia de iniciación, designaría la penetración de lo sagrado en la propia 

existencia. Una diferenciación tangible en la propia práctica de la Iglesia que diferencia 

entre lo sagrado, en cuanto relacionado con el sacramento de la Eucaristía y su ornato, y 

lo religioso, por ejemplo en las manifestaciones artísticas de los retablos 

Por último, no queremos concluir esta aproximación a la fenomenología de la 

religión, sin plantear el dilema existente dentro de esta disciplina entre lo religioso, la 

historia y la estructura desde donde se debe fundamentar74. La tensión entre estructura e 

historia converge en gran parte de los problemas metodológicos de la ciencia de las 

religiones porque la búsqueda de lo general, por un lado, y el estudio de los hechos 

 
73 Juan de Dios Martín Velasco, Introducción a la fenomenología de la religión, (Madrid: Trotta, 2006): 

117-159; Zubiri, La fenomenología, 11. Sin embargo, cabe destacar que lo decisivo para Martín Velasco es 

el misterio, entendido como una categoría distinta de lo sagrado. Un misterio que como potencia determina 

lo sagrado y puede ser considerada como una realidad religiosa. Con ello, Velasco también reflexiona sobre 

más allá de lo sagrado y entiende que esa realidad es lo divino, aunque gracias a su uso personal del misterio 

puede integrar a las religiones ateas donde no hay dioses personales, seguramente, en palabras de Zubiri, 

como uno de sus aspectos menos convincentes. 
74 Pedro Rodr²guez Panizo, ñLa tensi·n estructura-historia en el estudio del fen·meno religiosoò, óIlu, 

Revista de Ciencias de las Religiones 227, nº0 (1995): 1-11.  
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concretos, particulares por otro, han conducido a los investigadores de la fenomenología 

a visiones ahistoricistas que han pasado por alto los condicionamientos históricos de cada 

religión. Ante esta crítica a la visión de la fenomenología, Eliade matizó su concepto de 

arquetipo como un paradigma que permite aunar la esencia y la estructura con los 

condicionamientos históricos y sociales de cada religión. Siguiendo a Eliade, los autores 

más actuales como Petazzoni75 entienden que la fenomenología y la historia se 

complementan mutuamente, porque la primera no podría desarrollarse sin las distintas 

disciplinas históricas y, por otra, la segunda aporta a lo histórico el sentido de lo religioso 

que estas no pueden apresar76.  

 

5.1.3. De lo sagrado a la existencia de Dios 

Por otra parte, abordamos de una forma somera, el complejo objeto de estudio que 

ha supuesto definir la religión para los teólogos y estudiosos de la filosofía. En general, 

las argumentaciones teológico-filosóficas presentan un enfoque de la religión 

esencialista, definiendo lo religioso por su contenido, es decir, como un sistema de 

creencias y dogmas, aunque este tipo de definición al no llegar a explicar conceptos como 

lo sagrado, el misterio o lo absoluto, dejan la puerta abierta a otro tipo de explicaciones. 

Por ello, la filosofía de la religión aborda la religión desde dos perspectivas que 

se entrecruzan y oscilan entre ellas, la historia de las religiones o su descripción, y la 

teología natural o teodicea. Habiendo expuesto lo más significativo de la fenomenología 

de las religiones parece oportuno señalar, al menos, como la visión analítica de lo 

religioso centra sus argumentos sobre la religión en los problemas derivados de la 

existencia de Dios, su esencia y propiedades, etc. Desde ese ámbito, la filosofía de la 

religión debería tratar a todas las religiones, pero la realidad es que suele restringirse a 

una, dejando para la historia de las religiones las demás. 

 
75 Raffaele Petazzoni, ñEl ser supremo: estructura fenomenológica y desarrollo históricoò, en Metodología 

de la historia de las religiones, ed. Mircea Eliade y Joseph M. Kitagawa (Barcelona: Paidós, 2010), 93-94. 
76 Panizo, La tensión estructura-historia, 7, 11 y 12. En esa interrelación necesaria, el carácter simbólico 

de todo lo religioso obliga a definir una idea de estructura que permita poner de manifiesto los elementos 

permanentes y generales, es decir, lo específicamente religioso de los datos de cualquier fenómeno 

religioso. En este sentido, destacan las aportaciones de Bleeker, de Martín Velasco, ya comentada, y de 

Smith. Según este último, cada religión contiene una o más enseñanza acerca del ideal u objeto religioso 

en cuanto verdad o norma sobre la vida humana en el mundo, es decir, una estructura que sólo puede ser 

alcanzada a través de las manifestaciones históricas, bien con los datos individuales, bien desde sus 

comunidades religiosas. 



Introducción 

36 

 

Entendiendo que el objeto de la filosofía de la religión son los fenómenos 

religiosos, su consideración nos lleva a las creencias y, en consecuencia, a la creencia en 

un dios. Unas convicciones que, a veces, tienen forma de mitología y en ocasiones alcanza 

a ser teología. Por eso, si la mitología es la expresión de la experiencia religiosa en forma 

de relatos desligados de la razón, la teología suele ser un intento de dar a la expresión de 

la experiencia religiosa una cierta forma racional. En el caso del catolicismo, su teología 

ha tenido toda una historia, oscilando entre los excesos racionalistas y los irracionales. 

En cuanto, al concepto de Dios, suele presentarse desde lo sagrado y lo profano 

casi como una cuestión dialéctica, de tal manera que, según María Zambrano77, lo sagrado 

sería la etapa previa a lo divino, diferenciándose porque lo sagrado se experimenta por 

las vísceras desde el corazón, mientras lo divino lo abordaríamos desde la conciencia por 

su intelectualidad, desde la angustia que supone sufrir su trascendencia.  

Pero el objeto de la filosofía de la religión no es solamente Dios en su experiencia 

y esencia; también incluye las formas en que el hombre se relaciona con él a través del 

mito, el rito, etc. La interpretación nos revela un carácter simbólico en el hecho religioso, 

un espacio que permite la relación entre el hombre y Dios. Una liturgia que ordena el 

culto a Dios, le da forma y formalidad, determinando tiempos y espacios sagrados, 

incluso, personas sagradas. Por ello, el estudio de la religión al seguir conservando las 

funciones del símbolo obliga al tratamiento del mito, de los ritos o liturgias que expresan 

de forma dramática lo narrado en el mito, abordando también la moral religiosa extraída 

del corpus dogmático de la religión. 

Esta percepción de lo simbólico desde lo religioso ha llevado a muchos autores de 

la filosofía de la religión a aproximar el conocimiento de la religión a la perspectiva 

analógica, entendida como una metodología que permite aproximarnos al concepto de 

Dios, tanto a su existencia como a su esencia. Por ello, desde la tradición de San Agustín, 

Tomás de Aquino, Kant, hasta los últimos tiempos, la filosofía de la religión se ha 

debatido entre dos corrientes, la fenomenológica y la analítica. De este modo, mientras la 

primera vía describe e interpreta el hecho religioso, la filosofía analítica intenta ver si hay 

algo que se llama Dios, qué lenguaje podemos usar sobre Él, cuáles son las pruebas de la 

existencia de Dios y qué atributos expresan su esencia. 

 
77 María Zambrano, El hombre y lo divino (México: Fondo de Cultura Económica, 1973), 33. 
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Frente a esta dualidad metodológica, Henry Duméry78 examina los diversos 

sistemas adoptados en el tratamiento del fenómeno religioso para proponer un método 

definitivo: el método de discriminación. Dicho modelo, se servirá del método de 

comprensión de la fenomenología y de la complementariedad de la ontología y axiología 

en su búsqueda de lo Absoluto; de manera que la religión sería la expresión histórico-

cultural de este dinamismo a través de las mediaciones conceptuales e imaginativas 

«categorías y esquemas» en las que se revela el Absoluto mismo. 

Otras estrategias han llevado a la filosofía de la religión a buscar posturas 

fundamentadas en el diálogo entre ciencia y religión. Para demostrar la existencia de Dios, 

autores como Alfred North Whitehead (1926)79 desde la filosofía y la teología del 

proceso, definen la religión en la historia (1926) como un sistema de verdades generales 

que, si se abrigan sinceramente y se aferran con valor, transforman profundamente el 

carácter. Desde esta visión, la religión es «el arte y la teoría de la vida interior del ser 

humano», en tanto depende del ser humano mismo y de lo que hay de permanente en la 

naturaleza de las cosas. Esta teoría se opone a la noción de religión como un hecho social 

porque la religión es lo que hace el ser humano con su soledad80.  

 

  

 
78 Mart²n Grassi, ñFenomenolog²a y filosof²a de la religi·n en Henry Dum®ryò, Franciscanum: revista de 

las ciencias del espíritu 54 (2012): 53-82.  
79 Alfred North Whitehead, ñLa religi·n en la historiaò, Athenea Digital 1 (2002):1-9. Con el enfoque de la 

teología del progreso, la religión fue surgiendo en la historia humana «casi indistinguiblemente del resto de 

intereses humanos, sucesivamente, primero como un ritual, luego en cuanto emoción» como fenómenos 

que se vuelven más intensos al practicarlos una sociedad entera y, finalmente, intentando de explicar los 

primeros, subrayando la importancia de una persona o cosa particular, real o imaginaria. Un proceso o mito 

que al destacar al héroe convierte a éste en religión o, si le da importancia a una cosa, en magia. Esta fases 

se caracterizan por las creencias desorganizadas y por el predominio de lo social, pudiendo ser una etapa 

final que lleva a las comunidades a permanecer, ante la falta de un estímulo externo, en esa creencia 

satisfecha sin desarrollar ningún deseo de trascendencia.  
80 En esta evolución, el racionalismo de algunas sociedades condujo a las creencias y rituales a reorganizarse 

hasta convertirse en el centro de una vida coherente, dando paso al último estadio de la evolución de la 

religión, la soledad. Desde esta posición, la religión racional ocupa un lugar peculiar entre la metafísica 

más abstracta y los principios que rigen el ámbito de la experiencia, afirmando que sus conceptos derivados 

de la experiencia particular tienen validez universal. Por ello, durante los mil años anteriores al cristianismo, 

el racionalismo luchó por transformar los modos más primitivos de las formas religiosas anteriores en gestar 

una síntesis que han heredado las grandes religiones contemporáneas. Así la religión abdicó de sus aspectos 

más comunales para aproximarse a formas individualistas donde la unidad religiosa es el individuo, no la 

comunidad. 
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5.1.4. La religión como sistema cultural. La visión de la antropología. 

En el ambiente evolucionista del siglo XIX, el darwinismo social fundamentó la 

necesidad antropológica de estudiar el origen, desarrollo y evolución de los fenómenos 

religiosos en las distintas sociedades y grupos humanos desde la laicidad. Una corriente 

que además fue imponiendo la idea de que la religión surgió para suplir la ignorancia de 

los seres humanos a lo largo de la historia. En la actualidad, la antropología moderna 

adopta una completa continuidad entre el pensamiento mágico y la religión, lo que 

implica valorar a la religión como un producto cultural creado por la comunidad que la 

práctica. 

Las primeras definiciones antropológicas fundamentaron su reflexión en la obra 

filosófica de Comte y en su teoría del progreso de la sociedad. Un esquema sociológico 

que entiende la sociedad como una sucesión de etapas que irían desde un estado teológico 

inicial, donde se desarrollarían las creencias y la religión, una intermedia o metafísica y, 

una fase final, dominada por la ciencia o positiva. Influidos por el evolucionismo 

decimonónico, los primeros estudios antropológicos sobre las prácticas religiosas fueron 

obras meramente especulativas. Los trabajos de E. B. Tylor fueron el principio de la 

comprobación científica con argumentaciones que interpretaban los hechos religiosos en 

las sociedades modernas como pervivencias de un pasado dominado por el mito, y del 

cual, las sociedades primitivas eran un claro exponente81. En base a esta premisa, el 

antropólogo desarrolló su concepción animista de la religiosidad. Un modelo donde el ser 

humano primitivo, confuso por los diferentes estados de su existencia, abandona su yo, 

para encontrar en lo numinoso algo así como el alma, otro yo que lo ampara ante la vida. 

Fue Frazer, el autor de La rama dorada (1890), quien a partir de los estudios 

precedentes elaboró una teoría desde la racionalidad que careció de verificación alguna. 

En ella, Frazer expone, como todos los evolucionistas de su época, que las sociedades 

pasan por una serie de etapas que van desde la magia a la religión y, finalmente, a la 

ciencia. En este sentido, Durkheim representa la quiebra de la vieja idea de que la religión 

es una manifestación arcaica de la cultura, en oposición a lo que había sido una línea 

dominante en la filosofía y en la sociología francesas, principalmente del pensamiento de 

 
81 Eloy Gómez Pellón, "Tema 1. La Antropología Social y sus métodosò, Introducción a la Antropología 

Social y Cultural (2010), https://ocw.unican.es/pluginfile.php/201/mod_resource/content/1/Tema1-

antropologia.pdf (Consultado el 27 de enero de 2023).  

https://ocw.unican.es/pluginfile.php/201/mod_resource/content/1/Tema1-antropologia.pdf
https://ocw.unican.es/pluginfile.php/201/mod_resource/content/1/Tema1-antropologia.pdf
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Comte82. Su continuador, Durkheim consideró que el fenómeno religioso es universal, 

por ello centró sus estudios en descubrir el significado y la utilidad de la religión para los 

pueblos, dentro de unas creencias determinadas por la oposición entre lo sagrado y lo 

profano. Su gran aportación es preguntarse por qué existe la religión y valorar ésta no 

sólo como creencias, sino como prácticas y actitudes que constituyen lo sagrado y, por 

tanto, como un fenómeno presente en todas las culturas.  

Desde este planteamiento, Durkheim fue el primer pensador que entendió que las 

creencias pueden estudiarse como otros aspectos de la cultura, bien por medio de la 

observación y de la argumentación, bien con la posterior elaboración de tesis. Desde esta 

vía, la religión podría ser analizada indirectamente desde las actitudes, los 

comportamientos, los ritos que llegan a nosotros a través de los sentidos83. 

Partiendo de la concepción social de la religión de Durkheim, Max Weber explica 

las creencias desde una dimensión desconocida hasta entonces. En La ética protestante y 

los orígenes del capitalismo (1904 1905) estudia las religiones desde el m®todo 

comparativo, lo que le permite establecer analogías con otras religiones, entre ellas, las 

orientales, y afirmar que las diferencias entre culturas se hallan en las instituciones. Desde 

esta conclusión, la religión no sería más que una expresión de la cultura y de la sociedad. 

Por ello, a medida que se producen los cambios sociales, cambian también las creencias 

y, en sus transformaciones, determinan variaciones en las convicciones y en la religión.  

Una postura intermedia entre el enfoque evolucionista y la postura social de lo 

religioso es la obra de Lévi-Strauss84. Sus teorías introdujeron el enfoque estructuralista 

en el análisis de las ciencias sociales, aportando la idea de que los fenómenos sociales 

pueden ser abordados como sistemas de signos o símbolos con una significación que 

corresponde a la forma en que cada sociedad se enfrenta a su entorno y a problemáticas 

similares. Esta concepción de la religión como fenómeno cultural, es un aspecto que 

comparte con Max Weber y que, según Henri Bergson, no hace más que dejar al 

descubierto las necesidades del ser humano. Es entonces cuando el hombre toma 

 
82 Gómez Pellón, Introducción a la antropología, 3. 
83 Ahora bien, Durkheim estudia la religión contemporánea desde las creencias en las sociedades más 

primitivas, en concreto, desde el clan y el tótem del clan en los aborígenes australianos. Investigación que 

le llev· a interpretar las pr§cticas m§gico religiosas en las sociedades arcaicas como manifestaciones 

complementarias de un mundo de creencias donde la magia como una etapa previa a la religión alimentaría 

la identidad y la solidaridad del grupo, es decir, entendiendo lo religioso como una expresión de lo social.  
84 Las obras donde Lévi-Strauss desarrolla la teoría estructuralista son: Claude Lévi-Strauss, Las estructuras 

elementales del parentesco (1949); Ib.: Antropología estructural. Mito, sociedad, humanidades (México: 

Siglo veintiuno editores, 1997). 
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conciencia de su mortalidad y como un medio de remediar su angustia recurre a fábulas 

escatológicas desprovistas de racionalidad. 

En otra línea de investigación, los antropólogos más influenciados por el modelo 

biológico de Herbert Spencer abordaron el estudio de las sociedades como un sistema 

complejo cuyas partes u órganos trabajan juntas para promover la armonía social. Desde 

esta perspectiva, se desarrolla «la teoría funcionalista de la religión», una interpretación 

que se fundamenta en el analisis macro sociológico de los fenómenos sociales y 

culturales, y fija su campo de estudio en la acción, la estructura social y los aspectos 

pragmáticos de la religión85. Las interpretaciones funcionalistas no se preguntan qué es 

lo religioso, sino el para qué, es decir, cuál es el objetivo del hecho religioso.  

En esta línea, el funcionalismo estructuralista de Radcliffe-Brown incluye en su 

marco teórico conceptos descriptivos de la estructura social de los pueblos primitivos que 

sirvieron para el análisis de las funciones de las creencias en el seno de las culturas. Desde 

sus trabajos, Los isleños de Andamán (1922) y La organización social de las tribus 

australianas (1931) sobre el sistema totémico de los kariera, determina que la función del 

ritual no es otra que la de integrar a los individuos en el cuerpo social, lo que le permite 

establecer generalidades sobre la estructura de la sociedad, por ejemplo, señalando que 

las instituciones son la base de la permanencia social86. Malinowski, que no estaba lejos 

de esta percepción, opina en Magia, ciencia y religión (1948), que las creencias tienen 

sus propias finalidades. Por ello, de un modo riguroso trata las diferencias entre magia, 

religión y ciencia como mecanismos sociales indispensables para satisfacer necesidades 

concretas. En consecuencia, mientras la magia intenta solucionar algo directamente, con 

la intervención del especialista, los rituales religiosos dejan la respuesta a la voluntad de 

los dioses, por ello afirma que la religión y la magia son compatibles, superando el viejo 

debate de que la religión trasciende a la magia. 

Para finalizar esta recesión sobre las principales argumentaciones del pensamiento 

antropológico, no quisiéramos dejar pasar una serie de críticas planteadas al estudio de 

los hechos religiosos desde el esquema evolucionista. En general, las primeras teorías 

estuvieron guiadas por la postura de superioridad del hombre occidental, su etnocentrismo 

 
85 El principio darwinista de que la función crea el órgano hace preguntarse a los sociólogos de la religión 

si la finalidad no estará en el comienzo del proceso religioso, en la necesidad de dar una explicación del 

mundo, del más allá, como una respuesta cultural idónea ante esa inquietud básica. Por consiguiente, la 

argumentación funcionalista considera la teoría de la religión como una parte de la teoría social. 
86 Gómez Pellón, Introducción a la antropología, 5. 
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y su visión peyorativa de las culturas recién descubiertas. Una visión que además 

interpretaba la religión desde la generalización y la comparación de los rasgos del 

cristianismo occidental con otros fenómenos espirituales de otras sociedades, lo que llevó, 

por ejemplo, al convencimiento de que la magia era una etapa previa a la religión y una 

larga fase en el camino precientífico de las sociedades.  

Desde esta perspectiva, no se concibe una definición de religión que no incluya al 

cristianismo, pues cristianismo y Occidente son conceptos inseparables. Los principales 

conceptos para el estudio de la fenomenología de la religión como: iglesia, secta, 

religiosidad popular frente a religiosidad oficial, líder carismático (mesianismo), práctica 

simbólica (ritos), ideología religiosa (dogmas), proceden de una experiencia histórica 

determinada, de una tradición cristiana y no son exportables a otras formas de religiosidad 

o de espiritualidad. Para hacer una aproximación neutra a la religiosidad primitiva o al 

pensamiento oriental deben entenderse estos conceptos dentro del contexto de la cultura 

social del grupo al que pertenecen. La generalización, en un tema tan complejo como este, 

es el mayor enemigo de esa veracidad a la que debe aspirar cualquier estudioso del 

fenómeno religioso. 

 

5.1.5. La religión como hecho social 

La sociología de la religión se ocupa del hecho religioso desde sus 

manifestaciones externas, es decir, desde sus aspectos sociales. Hoy, después de los 

trabajos de Max Weber sobre la relación existente entre la ética calvinista y el capitalismo, 

nadie duda de que la religión este condicionada por la sociedad y viceversa87. 

Por ello, los hechos religiosos son tratados desde la perspectiva sociológica como 

fenómenos empíricos que, sin negar ni afirmar el origen sobrenatural de los mismos, 

pueden ser estudiados como un hecho social. «Todo demuestra que el hecho religioso es 

en sí mismo un hecho social, tiene una repercusión social, y que la sociedad, a su vez, 

determina el hecho religioso»88. 

Desde este campo de análisis, la sociología de la religión muestra diversos 

posicionamientos. Están los que consideran que, desde la razón, la religión está fuera de 

 
87 Prisciliano Cordero del Castillo, ñLa religi·n y su lugar en la sociolog²aò, Barataria. Revista Castellano-

Manchega de Ciencias Sociales 4 (2001): 239-257. 
88 Id.: 240. 
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toda posibilidad de análisis y, por consiguiente, lejos de la investigación sociológica. 

Mientras, una segunda línea interpretativa considera la religión como su objeto de estudio, 

pues al no ser algo real, podría ser analizado como un producto social y, por tanto, 

explicable mediante la ciencia socioeconómica. Esta postura es la representada por los 

sociólogos más destacados como Comte, Spencer, Tylor y Frazer, y valorada 

posteriormente, por autores como Marx y Freud. Finalmente, una tercera vía alcanza una 

postura intermedia, entendiendo que la acción social, al ser el campo de la sociología, no 

puede excluir a la religión, aunque en algunos casos lo significativo no sea empíricamente 

visible89. 

En la evolución del pensamiento sociológico, el positivismo de Comte resulta 

fundamental para entender la postura adoptada por la sociología. Desde su Ley de los tres 

estados, Comte explica lo religioso como parte de un estado teológico donde el hombre 

busca la esencia de las cosas, encontrando la respuesta «al para qué del absoluto», bien 

en el politeísmo, bien en un Dios todo creador. Una teoría que daba por supuesto que la 

ciencia desplazaría a la religión en su evolución hacia el positivismo, aunque el propio 

Comte consciente del papel de la religión, acabó proponiendo una religión natural para 

dar respuesta al momento histórico que le tocó vivir. 

Sin embargo, Durkheim, por su postura metodológica, renuncia a definir la 

religión para preguntarse por el significado estructural y funcional que ésta tiene para la 

sociedad. Partiendo de su visión de lo sagrado y lo profano, considera que lo religioso se 

diferencia de lo profano por la actitud humana ante ello, es decir, por los tabúes y 

restricciones que permiten sacralizar las cosas y son significativas por el influjo que 

ejercen en la sociedad. De este modo, una definición de religión adecuada a su 

pensamiento sería aquella que fuera capaz de lograr abarcar lo universal del 

comportamiento religioso en los más diversos sistemas de creencias90.  

Aunque no tomó la religión como objeto de estudio, la trascendencia del 

pensamiento de Karl Marx (materialismo dialéctico) sí que ejerció un gran influjo sobre 

la sociología de la religión. Marx, en su interpretación histórica, parte del concepto de 

religión desarrollado por autores como Feuerbach (La esencia del cristianismo, 1841), 

entendiendo que la religión es un elemento más de la superestructura que, en manos del 

 
89 Cordero del Castillo, La religión y su lugar, 242. 
90 Id.:244. 
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capital, sirve para alienar a los trabajadores, es decir, una especie de conciencia falsa que 

mistifica las relaciones de poder y explotación91. Por consiguiente, la revisión de Marx 

desde el plano histórico mostrará que lo consciente es simplemente ideología o, lo que es 

lo mismo, una creación del hombre que surge en unas circunstancias históricas 

determinadas y, por ello, desaparecerá cuando esa época llegue a su fin. 

En esta línea, Nietzsche subraya que la conciencia de lo religioso no es otra cosa 

que un efecto patológico, desenmascarando los falsos valores, mientras Freud encuentra 

su respuesta en la psicología del inconsciente como regidor de los actos de la conciencia. 

Con ello, «los filósofos de la sospecha», en expresión de Paul Ricaud (1965), reducen las 

vivencias religiosas a infraestructuras bien sociohistóricas bien psíquicas. A pesar de ello, 

su forma de entender el mundo evidencia que el ser humano necesita de la religión.  

En la postura sociológica, pero contrario a Marx, Weber admite la posibilidad de 

que exista una esencia de la religión, aunque por otro lado encuentra en la religión una 

forma de actuación social. Una religión que se convierte en una fuerza legitimadora de la 

existencia humana porque, por una parte, manifiesta lo empírico, y por otra, un mundo 

invisible, siendo lo real lo captado por los ideales religiosos. 

Los estudios más recientes de la sociología de la religión han abordado el tema 

religioso desde la secularización. Como tal, un proceso filosófico-histórico y cultural que, 

teniendo sus raíces en la reforma protestante, ha conducido a la sociedad a su desconexión 

de las creencias y a la emancipación frente al poder de las instituciones eclesiásticas, lo 

que Eliade entiende como la pérdida de lo sagrado y, que ha conducido a la llamada 

sociedad moderna. De entre los sociólogos más representativos de esta nueva perspectiva, 

citamos a Luckmann, Berger y Tenbruck. Autores que consideran la secularización como 

un proceso dialéctico entre religión y sociedad, «apostando por la emancipación de esta 

última de la influencia y control por parte de la religión»92. 

  

 
91 Cordero del Castillo, La religión y su lugar, 245. 
92 Id., 255. 
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5.1.6. Hacia una definición de religiosidad popular. Breve balance historiográfico 

Estudiar la religiosidad en las sociedades europeas desvela la presencia casi 

inevitable de dos dominios entrelazados entre sí jerárquicamente: la religión oficial de la 

Iglesia de Roma, la referencial como norma y modelo, y la popular, diferente 

sincrónicamente en los distintos espacios geográficos, y diferente diacrónicamente en el 

mismo espacio por la acción del tiempo. Quizás por eso se deba hablar de religiones 

populares. Esta dualidad es una realidad a la que nos hemos enfrentado en nuestra 

investigación, por ello nos ha parecido oportuno hacer una breve reflexión sobre su 

tratamiento en la bibliografía, así como destacar los principales temas que han centrado 

los estudios de religiosidad popular en España. 

El tema de la religión popular en las sociedades tradicionales supone hablar en 

muchos casos de una religiosidad oculta a los ojos del historiador por entenderse campo 

de etnólogos y folkloristas. Una discusión que ha sido ampliamente tratada por los 

investigadores en Francia y en los paises anglosajones, pero que en España no se ha tenido 

en cuenta hasta fechas recientes93. 

Su denominación, comprensible y universal, es sin embargo polémica, no tanto 

por el primer vocablo como por el segundo. Partiendo necesariamente de un vocablo 

ambiguo y controvertido, algunos historiadores de las mentalidades como Vovelle 

agruparon las diferentes concepciones en dos perspectivas94. La primera recoge la visión 

de los folkloristas, entendiendo «la religión popular como un concepto estático resultado 

de la pervivencia de ritos y gestos mágicos del pasado pagano de los pueblos, influido 

por la religiosidad cristiana». En una segunda postura, más dinámica, el sociólogo Meslin 

considera que lo religioso se «hace popular cuando la espiritualidad del hombre cotidiano 

humaniza a Dios para sentirlo más cercano». Otros autores como Bakhtine hunden sus 

raíces en el marxismo para destacar de lo popular la inversión de valores y jerarquías, 

centrándose en la dialéctica entre religión oficial y popular95. 

 
93 Jesús María Usunáriz Garayoa, ñLos estudios sobre religiosidad popular en la Espa¶a Moderna en los 

¼ltimos veinticinco a¶osò, Zainak: Cuadernos de Antropología-Etnografía 18 (1999): 17-43. Hemos 

utilizado este trabajo como guía para nuestra presentación de la evolución de la historiografía sobre la 

religiosidad popular en España. 
94 Michel Vovelle, ñLa religi·n popularò, en Ideología y mentalidades, ed. Michel Vovelle (Barcelona: 

Ariel Historia, 1985), 125-131. 
95 Usunáriz Garayoa, Los estudios sobre religiosidad popular, 17. 
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En España son varios los autores que desde distintos ámbitos han intentado definir 

la religiosidad popular. En este sentido, el Primer Encuentro sobre Religiosidad Popular 

celebrado en Sevilla (1987) permitió abordar la problemática desde diferentes disciplinas, 

elaborándose una obra96 donde por primera vez se trató el tema desde la 

interdisciplinaridad97. Desde entonces diferentes congresos y autores han centrado sus 

investigaciones en valorar la religiosidad popular98. 

Desde la teología, Luis Maldonado99 define la religiosidad popular como 

«catolicismo popular» a la manera de Pannet100, es decir, «como la síntesis de un 

cristianismo implantado en las poblaciones rurales de Europa tras integrarse en sus 

creencias telúricas y en su estilo de vida agrocultural». Otros, como Pedro Castón101, 

prefieren la perspectiva sociológica para hablar de una religiosidad entendida como 

tradicional, diferenciada de la religiosidad devocional y de la oficial, por sintetizar todos 

los comportamientos espirituales que forman parte de la cultura de un pueblo. 

Antropólogos como Christian102 evitan hablar de religiosidad popular porque lo 

consideran una redundancia que asocia lo popular con lo rural en su oposición a lo urbano, 

cuando la realidad es que se da en ambos ámbitos103. Por ello, prefiere hablar de 

religiosidad local, ya que las costumbres religiosas, con sus semejanzas y diferencias, 

 
96 Carlos Álvarez Santaló, María Jesús Buxó Rey y Salvador Rodríguez Becerra, La religiosidad popular, 

antropología e historia (Barcelona: Anthropos Editorial, 1989). Una obra que recoge en tres volúmenes las 

reflexiones más importantes de ese congreso. 
97 A partir de ese momento las reuniones científicas se multiplicaron, sucediéndose diferentes congresos y 

simposium entre los que destacamos el Congreso de Zaragoza en 1990; la II Reunión Científica de la 

Asociación Española de Historia Moderna celebrada en Murcia en 1992; el Simposio celebrado en El 

Escorial en 1997 o el II Congreso Nacional de Religiosidad Popular celebrado en 1998 
98 Religiosidad popular en España. Actas del Simposium 1/4-IX-1997 (Madrid, Estudios Superiores del 

Escorial, 1997) (2 vols.). En estas actas se recoge el primer y único estudio sobre Santa Emerenciana, la 

advocación que encarna la religiosidad popular de Santamera. 
99 La definición de Luis Maldonado se presenta entre otros trabajos, vid.: ñDimensiones y tipos de la 

religiosidad popularò, Concilium. Revista internacional de Teología 206 (1986): 9-18. Id.: ñInculturaci·n 

y religiosidad popularò, Communio V (1987): 423-432. Id., ñLa religiosidad popularò, en La religiosidad 

popular, antropología e historia, ed. Carlos Álvarez Santaló, María Jesús Buxó Rey, Salvador Rodríguez 

Becerra (Barcelona: Anthropos Editorial, 1989), 30-43. 
100 Robert Pannet, El catolicismo popular (Madrid: Marova, 1976); Ren® Epp, ñLe christianisme 

populaireò, les dossiers de l'histoire, sous la direction de Bernard Plongeron et Robert Pannet, 1976, Revue 

des sciences religieuses 53, nº3-4 (1979): 312-313. 
101 Vid.: Pedro Castón Boyer et al., ñLa religiosidad tradicional en Andaluc²a. Una aproximaci·n 

sociol·gicaò, en La religión en Andalucía (Aproximación a la religiosidad popular), (Sevilla: Editoriales 

Andaluzas Unidas, 1985), 101. 
102 William A. Christian, Religiosidad local en la España de Felipe II (Madrid, Nerea, 1991), 11. 
103 Las III Jornadas de Antropología de la Religión (2004) organizadas por la Sección de Antropología-

Etnografía de la Sociedad de Estudios Vascos, se centraron en estudiar las variables entre religiosidad 

popular e identidad, como un foro de especialistas en el estudio de la religión. A estas jornadas le sucedieron 

los Congresos de Religiosidad Popular que organizó la Fundación Machado en Sevilla (1986) y Andújar 

(1997), en sintonía con el VIII Congreso Español de Sociología (Alicante, 2004). 
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tienen en común la vinculación a un lugar concreto y a un origen histórico104. La visión 

de este autor de la religiosidad popular como local ha modulado nuestra diferenciación 

entre religión y religiosidad en el trabajo de investigación. 

Siguiendo esta línea, los historiadores Andrés Gallego105 y Domínguez Ortiz106 se 

alejan de la expresión religiosidad popular por entender que no incluye a las jerarquías 

sociales. Es también el caso de Antonio Luis Cortés Peña, el cual rompe con el dualismo 

entre religiosidad popular y oficial al entender que excluye a las élites. Postura contraria 

a la que ofrece Egido107 para la Edad Moderna donde distingue dos espiritualidades que 

se corresponderían culturalmente, bien con las creencias de las élites, bien con el sentir 

de los campesinos. 

En una línea más de acorde con nuestra interpretación de la religiosidad popular, 

la definición de los antropólogos Gurutze Arregi y Ander Manterola108, dentro de la 

perspectiva cultural, entienden que lo popular debe encuadrarse como manifestación de 

la cultura y, por tanto, su campo serán las creencias y rituales resultado de la actividad 

simbólica de una comunidad donde el grupo ha definido lo sagrado.  

Por otra parte, es preciso valorar lo que caracteriza la religiosidad popular y 

descubrir en qué aspectos se han centrado las principales investigaciones. En general, las 

ermitas y los santuarios109 son los aspectos de la religiosidad popular que más atención 

 
104 Usunáriz Garayoa, Los estudios sobre religiosidad popular, 19. 
105 José Andrés-Gallego, ñPr§ctica religiosa y mentalidad popular en la Espa¶a Contempor§neaò, Hispania 

Sacra XLVI  (1994): 331. 
106 Antonio Dom²nguez Ortiz, ñIglesia institucional y religiosidad popular en la Espa¶a Barrocaò, en La 

fiesta, la ceremonia, el rito, (Granada: Universidad de Granada Casa de Velázquez, 1990), 10. 
107 Te·fanes Egido, ñMundo y espiritualidad en la Espa¶a modernaò, en Revista de Espiritualidad 38 

(1979): 243-262. 
108 Gurutze Arregi y Ander Manterola, ñReligiosidad popularò, en Diccionario temático de Antropología, 

ed. Ángel Aguirre Baztán (Barcelona: Boixareu, 1993), 532. 
109 Las ermitas y santuarios son los espacios donde mejor se conservan las creencias populares y, donde 

tienen lugar las romerías o las peregrinaciones anuales, por ser más autónomos que los templos controlados 

por las instituciones eclesiásticas,. El santuario, por su definición, es el templo en el que se venera la imagen 

o reliquia de la divinidad, de la Virgen o de un santo de especial devoción y el lugar donde tienen lugar 

todo un sistema de rituales colectivos. Frente a lo comarcal, la ermita es el otro polo de la religiosidad 

popular que, por su perfil mágico-supersticioso, representa la sacralidad no institucionalizada ni 

jerarquizada, lo que suscitó la desconfianza de la autoridad eclesiástica. Hay numerosos artículos que 

recogen las singularidades de estos espacios cultuales en congresos y simposium, aunque queremos reseñar 

las aportaciones al folklore de la Revista Folklore de la Fundación Joaquín Díaz continuadora de la Revista 

de Dialectología y Tradiciones Populares dirigida tantos años por Caro Baroja. Sus recopilaciones permiten 

descubrir cómo abundan los trabajos sobre algunas comarcas y regiones, entre ellas Galicia, Navarra y el 

País Vasco, mientras otras carecen de la preciada información sobre sus creencias, mitos y supersticiones. 

Ponemos como ejemplo de estos trabajos, vid.: Xosé Ramón Mariño Ferro, Las romerías/peregrinaciones 

y sus símbolos (Madrid: Edicións Xerais de Galicia, 1987), 13; José Ignacio Homobono Martínez, ñSan 

Urbano de Gazkue: ermita, romería y otras expresiones de religiosidad popularò, en Cuadernos de 

Etnología y Etnografía de Navarra 54 (1989): 470. 
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han recibido por considerarse el máximo exponente de lo popular. Estos estudios se 

suelen centrar en las fiestas, en las romerías110, y en las relaciones que se establecen con 

los seres sobrenaturales a través de las rogativas, ofrendas y exvotos111. Otros trabajos 

nos aproximan al mundo de los milagros, las apariciones y lo mágico, y a veces, al mundo 

de la brujería. También, varias líneas de investigación tratan el asociacionismo de los 

seglares con fines religiosos en los trabajos sobre las cofradías112, hermandades y 

congregaciones. Por otra parte, otros se centran en el santoral113, muchos de ellos, obras 

 
110 Las rogativas, procesiones, romerías y fiestas para solicitar una gracia o cumplir con una promesa es 

otra de las formas más habituales de religiosidad popular y, la que mejor manifiesta a través de su tipología, 

la mezcla de ritos entre lo popular y la religión institucional. En este tema, los trabajos de Luis Cortés Peña 

han permitido una cierta clasificación de los rituales que evidencian la contaminación de las creencias 

populares en la Iglesia, aunque también es cierto que la ortodoxia tridentina intentó adaptarlas a la ortodoxia 

sin mucho éxito, buscándose la armonía por el bien de los súbditos. Una reflexión que apreciamos 

especialmente en los registros parroquiales aldeanos del siglo XVIII. Vid.: Antonio Luis Corté Chavas Peña, 

ñEntre la religiosidad popular y la institucional. Las rogativas en la Espa¶a Modernaò, Hispania LV 

(1995), 1029. 
111 En cuanto a los exvotos relacionados con estos espacios cultuales debemos destacar los diferentes 

trabajos sobre la religiosidad andaluza de Rodríguez Becerra. Dentro de la obra de Salvador Rodríguez 

Becerra, vid.: Exvotos de Andalucía (1980), Guía de fiestas populares de Andalucía (1982), Las fiestas de 

Andalucía (1985) y Santuarios andaluces (1995). 
112 El estudio de las cofradías y hermandades, numerosas en la comarca del Salado, también debe servir 

para analizar la religiosidad popular, en especial, por significar la introducción de nuevos ritos y devociones 

tras la Reforma tridentina. Sin duda es uno de los temas más abordados, siendo numerosas las descripciones 

de las cofradías españolas, su organización y funciones, destacándose las comunicaciones recogidas en las 

Jornadas sobre religiosidad popular (1987) de Moreno Valero y Domingo Munuera Rico, los trabajos de 

Conde para el área de Segovia, y de Rodríguez Gracia para las cofradías toledanas, aunque el trabajo más 

completo es el de Mantecón donde manifiesta su tesis sobre el control que ejerció la religión oficial en la 

religiosidad popular a través de las cofradías y hermandades. Sobre la importancia de las cofradías en la 

religiosidad de las diócesis, no sé puede dejar de consultar el trabajo sobre Cuenca de Sara T. Nalle. Vid.: 

Hilario Rodríguez de Gracia, Cofradías toledanas (Madrid: Universidad Complutense, 1982); Antonio 

Linage Conde, Las cofradías de Sepúlveda, (Segovia: Caja de Ahorros y Monte de Piedad, 1986); Manuel 

Valero Moreno, ñReligiosidad popular en Córdoba en el siglo XVIII. Cofradías del Santo Rosarioò, en La 

religiosidad popular, antropología e historia, ed. Carlos Álvarez Santaló, María Jesús Buxó Rey, Salvador 

Rodríguez Becerra (Barcelona: Anthropos Editorial, 1989), 485-506; Manuel Valero Moreno, ñLa escuela 

de Cristo. Su vida, organización y espiritualidad barrocaò, en La religiosidad popular, antropología e 

historia, ed. Carlos Álvarez Santaló, María Jesús Buxó Rey, Salvador Rodríguez Becerra (Barcelona: 

Anthropos Editorial, 1989), 507-528; Domingo Munuera Rico, ñEl cambio de protagonismo: de la 

dependencia a la supremacíaò, en La religiosidad popular, antropología e historia, ed. Carlos Álvarez 

Santaló, María Jesús Buxó Rey, Salvador Rodríguez Becerra (Barcelona: Anthropos Editorial, 1989), 597-

616; Tom§s Antonio Mantec·n Movell§n, ñReformismo borb·nico, iglesia y vida religiosa durante el siglo 

XVIII. El control de las cofrad²as religiosas. Una aproximaci·n a su estudioò, Hispania L (1990): 1191-

1206; Sara T. Nalle, God in La Mancha. Religious Reform and the People of Cuenca, 1500-1650 

(Baltimore, London: The Johns Hopkins University Press, 2008), 170. 
113 El culto a los santos y las reliquias es donde mejor se manifiesta la premisa de que el catolicismo popular 

se construyó sobre divinidades precristianas, aunque en su resemantización nunca fue una mera sustitución, 

sino una transformación creadora al tener los santos un origen histórico. Vid.: Luis Maldonado, 

Introducción a la religiosidad popular, (Santander: Sal Terrae, 1985), 62; Donald Weinstein y Rudolph M. 

Bell, Saints and Society. The Two Worlds of Latin Christendom 1000-1700 (Chicago: University of Chicago 

Press, 1982). Entre las numerosas obras que tratan tanto la hagiografía como la importancia de las reliquias 

destacamos el artículo de Mariño sobre el culto a los santos o los trabajos de Franco sobre la religiosidad 

popular en la Edad Media. Vid.: Mariño Ferro, Las romerías/peregrinaciones, 56 y 359. Vid.: Alfonso 

Franco Silva, ñLa religiosidad popular en la Baja Edad Mediaò, en Gremios, Hermandades y Cofradías. 

Actas de los VII Encuentros de Historia y Arqueología, (San Fernando, Ayuntamiento de San Fernando, 

1992), 13-21. Para la hagiografía barroca encontramos una de las mejores aportaciones en la obra de 
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sobre advocaciones locales que no superan el ámbito comarcal, pero que enriquecen por 

su diversidad la religiosidad. 

Menos frecuentes son las investigaciones sobre la liturgia114, la participación del 

pueblo en las ceremonias o la confirmación de los sacramentos, un aspecto donde 

escasean los estudios. También en este sentido, las constituciones sinodales se están 

mostrando como una fuente de primer orden para estudiar la trasmisión de las creencias, 

en especial, para valorar a nivel local la introducción de los principios de la Iglesia de la 

Contrarreforma o conocer el grado de intervención del obispado en las obras artísticas de 

las parroquias. 

Sobre el ámbito de las creencias, símbolos y rituales relacionados con la muerte115, 

hemos de señalar que es un área de investigación bien consolidado donde confluyen 

 
Sánchez Lora, autor que muestra la visión de los humanistas, de los protestantes y de la Iglesia tridentina 

sobre el culto a los santos. Seguramente, el estudio más completo sobre las reliquias en la Edad Moderna 

es el trabajo sobre el culto en Galicia de Bouza Para otras comunidades hay que destacar los artículos de 

Vi lagran sobre el culto a los santos en Cataluña, de García Fernández para Castilla, y por ser especialmente 

útil para la Edad Moderna, la hagiografía histórica de Simón en Hispania Sacra. Vid.: José Luis Sánchez 

Lora, Mujeres, conventos y formas de religiosidad barroca, (Madrid: Fundación Universitaria 

Española,1988), caps. VIII y IX; Vid.: José Luis Bouza Álvarez, Religiosidad contrarreformista y cultura 

simbólica del Barroco (Madrid: C.S.I.C. 1990), 13; Vid.: Mart²n Gelaberto Vilagran, ñCulto de los santos 

y sociedad en la Cataluña del Antiguo Régimen (s. XVI-XVIII)ò en Historia Social 13 (1992), 3-2035. 

Vid.: M§ximo Garc²a Fern§ndez, ñF·rmulas de sacralizaci·n ópopular. El santoral en boca y ante los ojos 

de toda la comunidad castellana durante el Antiguo R®gimenò, Investigaciones Históricas Época moderna 

y contemporánea 12 (1992), 43-70. Vid.:Jos® Sim·n D²az, ñHagiograf²as individuales publicadas en 

espa¶ol de 1480 a 1700ò, Hispania Sacra XXX  (1977), 421-480. 

Deben valorarse igualmente, Las jornadas transversales de estudio e innovación sobre el culto a las 

reliquias de la Universidad de Zaragoza (2019, 2020) donde se da buena muestra del auge que están 

tomando estos estudios entre los investigadores, en nuestro caso un referente para el estudio de santa 

Emerenciana.. También en relación con la cristianización son importantes las aportaciones de la Revista 

del CSIC, Hispania Sacra, y las propuestas de la Revista de Antropología y de Antigüedad y Cristianismo 

de la Universidad de Murcia, especializadas en monografías y contribuciones sobre la Antigüedad Tardía.  
114 Para el estudio de la liturgia es fundamental el trabajo de Antonio Mestre. Vid.: Antonio Mestre Sanchis, 

ñReligi·n y cultura en el siglo XVIII espa¶olò, en Garc²a Villoslada, Historia de la Iglesia en España. IV 

(Madrid: B.A.C., 1982): 586. Un ejemplo de este tipo de estudios son los trabajos de Belarmino sobre el 

bautismo. Vid.: Alfonso Belarmino, ñConcepci·n y nacimiento. Aspectos de un rito de pasoò, Revista de 

Dialectología y Tradiciones populares 43 (1988): 9-20. También son interesantes los trabajos de: María 

del Carmen Sim·n Palmer, ñLa maternidad en Espa¶a: ciencia y superstici·nò, Asclepio. Revista de 

Historia de la Medicina y de la Ciencia 37 (1985): 257-278; María del Carmen Ansón Calvo, ñSociolog²a 

del bautismo en el siglo XVIIò, Cuadernos de Investigación. Geografía e Historia 3 (1977): 69-90. 
115 Sin duda los estudios de: Philippe Ariès, Historia de la muerte en Occidente. Desde la Edad Media 

hasta nuestros días, (España: El Acantilado 28, 2005), y de Michel Vovelle, Piété baroque et 

déchristianisation en Provence au XVIIIme siècle (París: Plon, 1973) o La mort et lôOccident de 1300 § 

nos jours, (París:Gallimard, 1983) han marcado las pautas de las investigaciones posteriores. A partir de 

estas obras se cambió la metodología, tomando cuerpo en los Congresos de Santiago de Compostela de 

1973 y 1981, con numerosos trabajos sobre el tema desde las diferentes comunidades españolas. Este interés 

por el estudio de la muerte fue el centro de varias reuniones que tuvieron lugar en Sevilla, ñEl ritual de la 

muerte como síntesis y conducta en la Historiaò (1986) y en Zaragoza, ñMuerte, Religiosidad y Cultura 

Popular, s. XIII-XVIII ò (1990). En este sentido, la obra más completa sobre el tema es: vid.: Fernando 

Martínez Gil, Muerte y Sociedad en las España de los Austrias. Tesis Doctoral (Madrid: Universidad 

Complutense de Madrid, 1990). 
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historiadores, antropólogos e historiadores del arte. Por su importancia para nuestra 

investigación destacamos los trabajos Julia Baldó Alcoz sobre Las Misas Post Mortem; 

simbolismo y devociones en torno a la muerte y el más allá en la Navarra bajomedieval, 

y los artículos sobre las creencias y simbología de la muerte de Rosa García-Orellán en 

Galicia. 

 

5.2. El simbolismo como aproximación a lo sagrado 

El símbolo es un signo que relaciona la identidad con la realidad, normalmente 

abstracta, en tanto que la evoca o la representa. Del mismo modo, su etimología, del 

griego symbolon y del latín symbolum, ofrece una dualidad que recoge su significado al 

asociar dos partes en un todo, seguramente destacando ese carácter espiritual que 

establece una correspondencia entre lo que se sugiere o se evoca y el concepto real. 

Nadie puede dudar la importancia de los símbolos en la sociedad, por ello, han 

sido analizados por los investigadores desde diferentes perspectivas, bien como una 

representación del lenguaje, bien como un código cuyo significado el receptor debe 

interpretar. La antropología, en sus primeros trabajos sobre lo simbólico, estableció una 

relación secundaria entre el símbolo y su importancia dentro de la religión, la magia y el 

mito. Estudios que tomaron un valor añadido cuando Levi-Strauss o Geertz, autores ya 

comentados por sus trabajos sobre la religión, aproximaron el símbolo a la concepción 

semiótica de la cultura, es decir, identificando la cultura como un sistema de símbolos116.  

Del mismo modo, autores clásicos como Durkheim habían reconocido la 

importancia del símbolo en la formación de las sociedades, fundamentando diferentes 

teorías de otros antropólogos como Malinowski, Sapir y, desde la antropología social, de 

Nadel. 

 
Una revisión bibliográfica sobre el tema, nos lo ofrecen los trabajos de García Fernández. Vid.: Máximo 

Garc²a Fern§ndez, ñActitudes ante la muerte. Religiosidad y mentalidad en la Espa¶a Moderna. Revisi·n 

historiogr§ficaò, Hispania Sacra L (1990), 1073-1090; Del mismo autor: ñTendencias historiogr§ficas 

recientes sobre religiosidad popular e historia de la muerte y de las mentalidadesò, en Barros, Carlos (ed.), 

Historia a Debate. II. Retorno del sujeto, Santiago: Historia a Debate (1995), 143-157; También en: 

Fernando Mart²nez Gil, ñActitudes ante la muerte e historia social en la Espa¶a Modernaò, Historia Social 

16 (1993): 19-32. 
116 Eduardo Niv·n Bol§n, Ana Mar²a Rosas, ñPara interpretar a Clifford Geertz. Símbolos y metáforas en 

el an§lisis de la culturaò, Alteridades 1 (México, 2021):40-49. 
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El resultado ha sido una profunda reflexión que aporta al símbolo un carácter 

multívoco por «revelar, conectar, denotar, indicar y expresar una cosa por otra»117. Por 

ello, cada sociedad, cultura o religión han sido asociados unos símbolos que nos ayudan 

a la identificación de los valores y creencias de una comunidad en un contexto histórico 

determinado. 

Sin duda, para nuestra investigación ha sido fundamental la valoración del 

simbolismo realizada por Mircea Eliade, por analizar el simbolismo desde el concepto de 

hierofanía, es decir, como una realidad sagrada que se le revela al hombre por medio de 

imágenes. El autor explica como el hombre, desde la temporalidad de su existencia, imita 

e interpreta unas imágenes universales por medio de símbolos. De tal modo que las 

hierofanías se convierten en símbolos y los símbolos en una prolongación de la 

manifestación de lo sagrado.  

Además, Eliade atribuye al símbolo unas características propias que lo definen. 

En primer lugar, entiende que la información que aporta el símbolo es casi imposible de 

trasmitir por medio de palabras, pues la función de este «es la de revelar una realidad total 

inaccesible a los demás medios de conocimiento». Por otra parte, los símbolos son 

siempre polivalentes, ya que revelan muchos sentidos al mismo tiempo118. También, 

entiende que la racionalidad del hombre no tiene por qué excluir al símbolo al presentar 

una estructura lógica y coherente, aunque en su gestación intervengan otros factores no 

racionales como la emoción, la intuición o lo inconsciente. De este modo, el símbolo se 

manifiesta como un modo religioso de conocimiento que «encuentra en la historia de las 

religiones sus arquetipos» al enfatizar la naturaleza social del hombre. Este hecho confiere 

al símbolo un carácter colectivo y la base de una memoria primordial de su microcosmos. 

Con todo, la mayor parte del pensamiento de Eliade se consagra al estudio de los 

símbolos como estructura del pensamiento religioso que manifiesta el carácter de lo 

sagrado. La naturaleza como tal «nunca es exclusivamente natural, pues está siempre 

cargada de un valor religioso» que manifiesta la creación divina del cosmos a través de. 

los múltiples modos del ser. A partir de esta interpretación, Eliade justifica la unión de la 

«ontofanía» (manifestación del ser) con la hierofanía (la mediación en que se experimenta 

la sacralidad) y, finalmente con «la teofanía» o revelación de lo divino.  

 
117 Mario Trevi, Metáforas del símbolo (Rubí: Anthropos (1996). 
118 Eliade, Lo sagrado y lo profano, 17.  
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Entre los ejemplos expuestos por Eliade, el símbolo toma cuerpo en multitud de 

manifestaciones como montañas, árboles y fuentes que son concebidos como origen de 

lo sagrado, aproximándose mediante los mitos y los ritos a la estructura racional y 

emocional del mismo. El resultado es que el símbolo recoge en su estructura una multitud 

de formas de significación universal que permiten su análisis desde el lenguaje común. A 

pesar de todo, la explicación de Eliade no deja de ser un tanto vaga, pues no ahonda en 

los diferentes niveles que abarca la concepción de lo simbólico.  

Exponemos ahora la visión del autor sobre tres elementos universales que han sido 

decisivos en nuestra interpretación del proceso de sacralización del paisaje de Santamera. 

El primero de estos elementos es el cielo. Nuestra valoración del santuario de la 

Cima de la Espiná como un lugar cosmogónico119 se basa en la interpretación del cielo 

como revelación del infinito, una trascendencia que lo diferencia de la nada que 

representa al hombre y su entorno, el «ganz andere» de Eliade. Esta ubicación ayuda al 

hombre a tomar conciencia de la altura infinita, de la eternidad del «altísimo» como 

morada de los dioses. Y porque el cielo existe de una forma absoluta, un gran número de 

dioses supremos de las religiones primitivas o de las religiones más desarrolladas denotan 

esta relación entre la epifanía celeste y lo sagrado. Por ello, sin caer en el naturalismo, 

este dios celeste es el creador del cosmos, también del cielo y por esa razón se le llama 

«Creador», «Todopoderoso», «Señor», «Padre», etc. Su presencia, su hierofanía, se 

manifiesta a través de los fenómenos meteorológicos: trueno, rayo, tempestad, viento .., 

pero además, el cielo es un lugar donde accederán unos pocos privilegiados por medio de 

ritos de ascensión y donde se elevan, según las religiones, las almas de los muertos.  

Igualmente, la montaña de la Espiná se puede definir como un espacio simbólico  

o punto de encuentro del cielo y la tierra, donde se descubren otros aspectos de la 

sacralidad de la naturaleza. Las piedras o peñas sacras, por ejemplo, revelan al hombre el 

poder, la dureza y la permanencia. «La hierofanía de la piedra es una ontofanía por 

excelencia: ante todo la piedra es, permanece siempre la misma, no cambia y asombra al 

hombre por lo que tiene de irreducible y absoluto, revelando lo absoluto del Ser»120. Una 

 
119 La ubicación del santuario de la cima de la Espiná muestra por sus características conceptuales una 

mayor complejidad en las creencias que otros espacios cultuales donde prima el valor simbólico del agua. 
120 Eliade, Lo sagrado y lo profano, 100.  
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valoración especialmente visible en el espacio cultual del Camino de la Espiná y en el 

contacto de la ermita de Santa Emerenciana con la montaña sagrada de la Espiná. 

Del mismo modo, Eliade justifica la religiosidad hacia las aguas, pues existían 

antes que la tierra, son fuente y origen de todas las posibilidades de la existencia. Por ello, 

«el simbolismo de las Aguas implica tanto la muerte como el renacer»121. Cualquiera que 

sea el contexto religioso en que se encuentre, las aguas desintegran, anulan las formas y 

lavan los pecados, son a la vez purificadoras y regeneradoras. La inicial valoración del 

agua como fuente de vida en los diferentes espacios cultuales del santuario de la Espiná, 

justifica la ubicación de éstos junto a emanaciones de agua y la presencia de insculturas 

de serpientes, de espirales e incluso de una sirena como símbolos de una regeneración 

que rige la vida, la muerte y la resurrección. 

Por otra parte, la asimilación cristiana del paisaje sagrado en una santa del primer 

cristianismo, Santa Emerenciana, vinculada por sus poderes curativos con las aguas y por 

su contacto con la peña sacra con la montaña sagrada de la Espiná, permiten suponer que 

la santa fue la heredera de los antiguos cultos a la Diosa-Madre. Esta imagen primordial 

se encuentra en todas las culturas bajo formas y variables innumerables como generadora 

de vida. El vientre de una Madre telúrica que fundamentó la creencia de que los niños 

vienen del fondo de la Tierra, de las cavernas, de las grutas y también de los mares, de las 

fuentes, de los ríos122. Por ello, los ritos de la Tierra-Madre expresan ante todo las ideas 

de fecundidad y de riqueza, pues la aparición de la vida es el misterio central del 

mundo123. De ahí nace ese sentimiento de solidaridad mística con la tierra natal de las 

 
121 El agua como fuente de vida también tiene un valor germinativo, especialmente, en catástrofes como el 

diluvio, donde se regenera la humanidad. Una sacralidad que se relaciona con la luna, en cuanto preparan 

al hombre para una resurrección simbólica de las almas. Por eso, desde antiguo la serpiente, la espiral, las 

conchas y perlas se manifiestan como símbolos de una regeneración que rige la vida, pero determina la 

muerte y resurrección. De ahí la importancia del simbolismo acuático del bautismo, enriquecido con nuevas 

significaciones por los Padres de la Iglesia. Recordemos que el Espíritu Santo desciende del cielo en el 

momento de hacerse la invocación, santifica las aguas con su presencia, deparando la restauración de la 

vida eterna 
122 Una realidad que encuentra en el alumbramiento justifica la costumbre de depositar el niño sobre la 

tierra para recibir sus energías benéficas y encontrar la protección de la Tierra-Madre. En este acto, la mujer 

se une místicamente con la tierra, porque ella descubrió el poder alimenticio de las plantas y su prestigio 

tiene como secuela el predominio social de la mujer y el modelo cósmico de la Tierra-Madre de las diosas 

mediterráneas. 
123 La presencia de esta relación con la tierra se observa en la tradición del Árbol de Mayo, una festividad 

prácticamente perdida, pero que se ha podido documentar en todas las aldeas de la zona bajo su forma 

cristiana. La imagen del árbol simboliza la vida, la juventud, la inmortalidad y la sabiduría, manifestando 

la renovación mística del cosmos. Vid.: Eliade, Lo sagrado y lo profano, 93. La historia de las religiones 

conoce árboles de Vida que expresan todo lo que el hombre religioso considera real y sagrado. Algo que 

reflejan todos los mitos de la búsqueda de la inmortalidad o de la juventud a través de árboles de frutos de 

oro o de follaje milagrosos, normalmente, defendido por monstruos y serpientes. Una dura prueba iniciática 
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comunidades que fundamenta en cierto modo la religiosidad local, porque en «la 

experiencia de la autoctonía: los hombres se sienten gentes del lugar, y con ello, parte de 

una estructura cósmica que sobrepasa la solidaridad familiar y ancestral»124.  

También señala Eliade cómo la experiencia religiosa de la vida provoca en el 

hombre un «alejamiento de lo divino» que le lleva a sentirse solicitado por experiencias 

más concretas, más carnales, a la hierogamia entre el Dios-Cielo y la Tierra-Madre. Esta 

relación entre la Diosa-Madre y su hijo paredro, parece documentarse en la vinculación 

que se puede establecer entre el héroe local mitificado en Sansón125 y la Diosa-Madre de 

la Espiná, una evidencia de la complejidad que alcanzaron las creencias durante la Edad 

del Hierro. En este sentido, el matrimonio humano fue interpretado como una imitación 

de la hierogamia cósmica126. 

Creencias y costumbres que se pueden reconocer en la cultura de las sociedades 

rurales europeas, a pesar de que gran parte de su estructura cósmica transmitida desde la 

Prehistoria haya sido integrada por la Iglesia en «un cristianismo primordial» ahistórico.  

Para finalizar nuestro marco teórico, se debe destacar que muchos de los trabajos 

sobre el simbolismo cristiano han tomado la forma de diccionarios iconográficos que 

recogen el testigo, por citar sólo algunos, de la leyenda dorada o de la Historia Sagrada 

del padre Flores. En este sentido, han sido fundamentales para nuestra valoración de los 

atributos de las obras analizadas los trabajos de Màle127, Cirlot128, Chevalier129, 

 
que obliga al hombre a matar a la criatura si quiere gozar de la eterna juventud o de la omnipotencia. Una 

relación que permite pensar que en la primavera estaría el origen de los cultos de la vegetación, cuando en 

realidad, no es la aparición de la vegetación lo que importa, sino la experiencia de renovación del Mundo 
124 Eliade, Lo sagrado y lo profano, 86. De igual modo, el hombre ante la muerte también desea encontrarse 

con la Tierra-Madre y ser enterrado en el suelo natal. 
125 El sol, por el contrario, revela otro modo de existencia: no participa en el devenir; siempre en 

movimiento, permanece inmutable. Por eso, «las hierofanías solares traducen los valores religiosos de la 

autonomía y la fuerza, de la soberanía y la inteligencia». Unos atributos que tomaron forma en un gran 

número de mitologías heroicas de estructura solar como parece descubrirse en la figura mítica de Sansón. 

Desde esta concepción, Eliade analiza la relación del sol con la muerte y con el más allá como fuente de 

una energía que conduce a las almas a la ultratumba. Frente a esta postura, en otras exposiciones, ve al dios 

o al héroe que evade la muerte al resucitar cada mañana. 
126 Eliade, Lo sagrado y lo profano, 90.  
127 Emile Mâle, El arte religioso del siglo XIII en Francia (Madrid: Ediciones Encuentro, 2010). 
128 Juan Eduardo Cirlot, Diccionario de símbolo (Madrid: Siruela, 2008). 
129 Jean Chevalier, Diccionario de símbolos (Barcelona: Editorial Herder, 1986). 
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Beigbeder130, de Charbonneau-Lassay131, Lurker132, Ferguson133, Monreal134 y Cruz135, o 

en su estética medieval, de Umberto Eco136.  

Del mismo modo, la obra de Rafael García Mahíques ha sido fundamental al 

ayudarnos a establecer la necesaria relación entre la iconografía y la iconología dentro de 

la obra de arte como parte de la historia cultural137. Su metodología, por ejemplo, analiza 

la creación de arquetipos como posibilidad dada a priori de la forma de la representación, 

lo que justificaría la pervivencia de los símbolos en las imágenes artísticas a lo largo del 

tiempo y del espacio y en la humanidad como inconsciente colectivo. De este modo, se 

supera el análisis puramente formal de la obra para aproximarse al significado de ésta en 

relación con su contexto y tradición cultural. 

  

 
130 Olivier Beigbeder, Léxico de los símbolos (Madrid: Ediciones Encuentro, 1995). 
131 Louis Charbonneau-Lassay, El bestiario de Cristo: el simbolismo animal en la Antigüedad y en la Edad 

Media, (Barcelona: Editorial Sophia Perennis, 1997). 
132 Manfred Lurker, Diccionario de imágenes y símbolos de la Biblia (Córdoba: Ediciones El Almendro, 

1994).  
133 Georges Ferguson, Signos y símbolos en el arte cristiano (Buenos Aires: Emecé Editores, 1956).  
134 Luis Monreal y Tejada, Iconografía del Cristianismo (Barcelona: El Acantilado, 2000). 
135 José Policarpo Cruz Cabrera, Compendio de Iconografía (Granada: Editorial Técnica Avicam, 2015). 
136 Umberto Eco, Arte y belleza en la estética medieval (Barcelona: Lumen, 1999). 
137 Rafael García Mahíques, Iconografía e iconología, La Historia del Arte como historia cultural, vol. I 

(Madrid: Ediciones Encuentro, 2008). Id.: Iconografía e iconología. Cuestiones de método, vol. II (Madrid: 

Ediciones Encuentro, 2009), 208-209. 
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6. Estado de la Cuestión. Los paisajes sagrados en España. Un enfoque 

historiográfico 

6.1. Introducción 

Se puede afirmar que la sociedad española mantuvo su religiosidad hasta 

avanzados los años setenta. En este sentido, el tema de los paisajes sagrados se presenta 

como una de las claves para la comprensión de la religiosidad popular, ya que su génesis 

y asimilación por el cristianismo ha llevado a la religión institucionalizada a relegar 

históricamente las creencias populares a lo residual y supersticioso del hecho religioso. 

El estudio y valoración de los paisajes sagrados ha dado lugar a una extensa 

historiografía que evidencia la pluralidad de perspectivas y de metodologías empleadas 

en su tratamiento. En este apartado realizamos un breve recorrido por la bibliografía 

española que se ha ocupado de esta cuestión, bien desde el campo de la historia o bien 

desde otras ciencias sociales afines, abarcando desde las primeras obras del siglo XIX 

hasta nuestros días. Un marco cronológico que sirve para exponer las distintas visones y 

enfoques del objeto de estudio, generalmente, en función de la propia dinámica de la 

investigación histórica, pero también de los diferentes contextos que esta atraviesa. Por 

otro lado, aunque nuestra investigación se centra en las publicaciones españolas, no 

podemos por menos que señalar las principales aportaciones extranjeras, pues en muchos 

casos fueron el origen de nuevas vías de investigación o de enfoques que han permitido 

establecer comparaciones con otros países. 

El tipo de investigación se puede definir como documental porque se ha realizado 

a partir de la recopilación y revisión de los principales antecedentes bibliográficos sobre 

el objeto de estudio, tales como investigaciones académicas en libros, artículos y Tesis 

doctorales en los sistemas de divulgación científica. El análisis de estas fuentes ha seguido 

el esquema de revisión documental, clasificación de la información, análisis, 

interpretación y valoración crítica de los distintos enfoques teóricos y metodológicos. 

Con todo, presentamos un estado de la cuestión que, tras la debida reflexión sobre 

el marco teórico anteriormente expuesto, concreta la indagación en el paisaje sagrado de 

Santamera. Ello supone fundamentar nuestro análisis con las principales aportaciones de 

los estudiosos del paisaje como manifestación de lo sagrado; pretendiendo con ello que 

sea factible su abordaje y se revelen e identifiquen las cuestiones que han quedado sin 
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respuesta en este ámbito, así como proponer las vacancias que darán lugar a nuevas 

investigaciones.  

En este sentido, no pretendemos hacer un ensayo bibliográfico sobre las 

publicaciones relativas a los paisajes sagrados, una empresa que sería inabarcable, aunque 

sí subrayar las principales aportaciones al espacio sagrado, primero en su simbolismo 

como manifestación de la cultura y, posteriormente desde nuestro campo de estudio, 

como imagen que se puede documentar en un marco histórico y arqueológico: las Peñas 

Sacras. Desde ese ámbito, intentamos aportar una perspectiva novedosa respecto al 

tratamiento que los historiadores hacen de los paisajes sagrados, porque una misma fuente 

icónica puede transmitir diferentes discursos. 

Analizar y evaluar esta bibliografía plantea el problema de la ordenación 

sistemática de la misma, pues su estudio y valoración se ha abordado desde la 

arqueología, la etnografía, la antropología e, incluso, desde la historia de las religiones. 

Ante esta pluralidad de perspectivas, nuestro análisis se posiciona centrándose en las 

principales corrientes sobre la interpretación del paisaje desde los campos de la 

antropología y la arqueología, así como en los diversos enfoques de un tema que ha 

permanecido estancado durante muchos años por las dificultades para precisar su 

contexto cronológico, al no ofrecer una interpretación histórico-cultural más objetiva que 

las aproximaciones desde el folklore. El estado actual de la investigación sobre el objeto 

de estudio obliga a este tratamiento interdisciplinar. 

Diferentes enfoques que han servido para definir lo sagrado, explicar su gestación 

y relación con el paisaje humanizado, o bien desde la religiosidad popular, tratar los 

aspectos más etnográficos del espacio, sus ermitas.  

 

6.2. Antropología de los paisajes sagrados 

En el siglo XIX, los primeros trabajos antropológicos sobre lo sagrado estuvieron 

marcados por el carácter etnocéntrico de los investigadores, inmersos en el evolucionismo 

de la época, y por la dualidad entre religión oficial y religiosidad popular. A pesar de lo 

expuesto, sus aportaciones se deben valorar como el primer campo del conocimiento que 

le concedió un estatuto privilegiado en el estudio de las religiones. Los trabajos de 
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Frazer138 y Tylor139 suponen una renovación en la fundamentación de lo sagrado respecto 

a la tradicional razón teológica, origen de una línea de interpretación centrada en el 

monoteísmo cristiano, perfilado en su visión contemporánea, por el ya comentado, Yves 

Congar.  

Desde el evolucionismo cultural, lo sagrado es definido como una realidad 

diferente a lo natural, encontrando en las formas de organización primarias de la sociedad 

lo básico y universal que organiza las creencias en dos dominios contrapuestos: lo sagrado 

y lo profano. Sin embargo, esta aproximación, novedosa en su tiempo en cuanto 

interpretación de lo religioso, fue parcial y generalizadora porque intentaba explicar la 

evolución de los fenómenos desde la laicidad y desde el presentismo, lo que llevó a 

muchas de sus investigaciones al reduccionismo. Además, esta corriente analiza la 

religión como la idea que suple la ignorancia de los seres humanos a lo largo de la historia 

y, por ende, interpreta la sociedad como una sucesión de etapas donde lo sagrado 

correspondería a un estado teológico inicial. En consecuencia, los primeros estudios 

deben valorarse como especulativos al suponer un origen animista de las religiones en 

base a los trabajos realizados con los pueblos prehistóricos contemporáneos. A pesar de 

ello, es cierto que iniciaron el camino para la comprobación científica de trabajos 

posteriores. 

La obra de Durkheim140 representa la quiebra de la vieja idea de que la religión es 

una manifestación arcaica de la cultura de Comte, para preguntarse porqué existe la 

religión y cuál es su utilidad para los pueblos. Su gran aportación es que no sólo valora 

las creencias, sino también las prácticas y actitudes que constituyen lo sagrado. Desde 

este planteamiento, entiende que el paisaje sagrado puede ser interpretado indirectamente 

desde los ritos que llegan a nosotros a través de los sentidos, redundando en la concepción 

de lo religioso como una expresión social. 

La ética protestante y los orígenes del capitalismo de Max Weber (1904 1905) 

estudia las religiones desde el método comparativo, lo que permite establecer analogías 

con otras religiones y concluir que los cambios sociales cambian las creencias, una 

 
138 Frazer, La rama dorada, s.r. 
139 Tylor, Cultura primitiva, s.r. 
140 Durkheim, Las formas elementales de la, s.r. 
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aportación de primer orden para poder explicar la evolución de los espacios sagrados 

dentro de la cultura desde un concepto universal.  

Una postura intermedia entre el evolucionismo y la postura social de lo religioso 

es la contribución de Lévi-Strauss141. Sus teorías abordan los fenómenos sociales desde 

el enfoque estructuralista, lo que permite desde el método lingüístico evadir el 

reduccionismo y buscar la estructura que constituye el espacio semántico de un orden 

permanente en el paisaje, el imaginario popular del que el mito parte y se nutre en el 

tiempo. Una interpretación de los fenómenos sociales en base a los símbolos que abre 

nuevas líneas de interpretación al estudiar los fenómenos sociales como sistema de signos 

o símbolos con una significación que corresponde a la forma en que cada sociedad se 

enfrenta a su entorno.  

De esta manera, los estructuralistas contribuyeron a crear nuevas perspectivas en 

la investigación de los espacios sagrados, porque desde la dimensión social, el 

investigador puede acceder a los niveles más profundos de las representaciones 

simbólicas, lo que determina que el paisaje religioso adquiera significado por el modo en 

que los elementos aparecen combinados entre sí, no por su valor intrínseco, sino porque 

representa a la mente que los crea. 

En este sentido, los trabajos de Eliade142 son fundamentales para el desarrollo el 

esquema del fenómeno religioso al aportar el valor el análisis histórico al estudio de las 

creencias, análisis que realiza con cierta neutralidad, aunque dando un papel primordial 

al cristianismo. Partiendo de la noción diferenciada de lo sagrado y lo profano de los 

investigadores anteriores desarrolla su hipótesis de trabajo sobre las creencias a partir de 

un concepto fundamental, la hierofanía, la manifestación de lo sagrado que el hombre 

puede modular al seleccionar algunas cosas de lo profano como absolutas. Este concepto 

le permite explicar la historia de las religiones como «una sucesión de apariciones de lo 

sagrado en muy diversas formas». Esta idea constituye el punto de partida para reflexionar 

desde el marco teórico el ámbito de los paisajes sagrados de nuestra tesis, porque permite 

extrapolar un amplio recorrido histórico acerca de la religión, analizar las diferencias, 

semejanzas y posturas en las diversas manifestaciones del hecho religioso.  

 
141 Lévi-Strauss, Antropología estructural, s.r. 
142 Eliade, Tratado de historia de las religiones, s.r. 
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Por otra parte, la revisión reciente de las teorías de Eliade desde la perspectiva de 

la espacialidad, especialmente de J.Z. Smith143 (1998), nos hacen ser críticos en nuestro 

posicionamiento, pues desde la territorialidad, la dualidad del universo entre lo sagrado y 

lo profano no se valora como una realidad de primer orden, sino como una creación más 

de segundo orden, es decir, como un resultado de la erudición humana, y no de mundos 

invisibles. 

Las nuevas reflexiones antropológicas sobre los espacios sagrados se centran en 

las relaciones de las comunidades en la ocupación del espacio, tomando de los geógrafos 

su marco teórico. Esta disciplina ha abierto nuevos enfoques para quienes estudian la 

religión más allá de lo oficialmente sagrado, analizándose áreas y elementos que faltaban 

en investigaciones anteriores, y que, desde los espacios cotidianos, pueden estar 

implicados en la religión, dar sentido e incluso desafiar la vida religiosa.  

De la unión de la antropología y la geografía surge la obra de Yi-Fu Tuan144 

(1977,) autor que, desde «la perspectiva de la experiencia», estudia la necesaria 

diferenciación entre «espacio» y «lugar» como componentes del mundo simbólico donde 

vivimos. Su análisis comparativo del espacio religioso europeo con otras religiones 

muestra que lo cultural es ineludible. También es fundamental para definir la evolución 

de los paisajes, la aportación de Chidester y Linenthal, pioneros en el estudio de los 

espacios sagrados americanos, al plantear la existencia de cuatro estrategias en la 

produccion y reproducción del espacio sagrado145, sistematización valorada en esta tesis, 

y por muchos investigadores posteriores. 

Aunque sin duda, la difusión del concepto de territorio y lugar de Lefebvre (1991) 

ha influido en la creación de una nueva perspectiva metodológica, la del espacio religioso 

en el contexto de la globalización, valorada por McAlister146 (2005), y cuestionada por 

Knott 147 (2009), al reconceptualizar la localización y reconectar la religión con el campo 

social y cultural, en concreto, a través del impacto de la particularidad local en la vida de 

 
143 Jonathan Z. Smith, ñReligion, religions, Religiousò, en Critical terms for religious studies, ed. Mark C. 

Taylor (Chicago: University of Chicago Press, 1998): 269-284. 
144 Yi -Fu Tuan, Space and place: the perspective of experience (Minneapolis: Minnesota University Press, 

2001). 
145 David Chidester y Edward T. Linenthal, ñIntroductionò, en American sacred space (Bloomington: 

Indiana University Press, 1995). 
146 Elisabeth McAlister, ñGlobalization and the Religious of spaceò, en Journal for the scientific study of 

religión 44, nº 3 (2005): 249-255. 
147 Kim Knott, ñFrom locality to location and back again: A spatial journey in the study of religionò, en 

Religion 39, nº 2 (2009): 154-160. 
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un área. También desde el marco teórico, son importantes las aportaciones de Lily 

Kong148 (2001). que han estimulado el debate respecto a la definición de los paisajes 

sagrados de los antropólogos y de Ther Ríos cuyos trabajos muestran cómo aquellos 

territorios ricos en referentes tienen que abrirse y negociar experiencias y significados149. 

En la construcción del paisaje como espacio cultural, autores recientes como 

Homobono Velasco150 (2007) aportan a través la fiesta y las apariciones de imágenes la 

consideración del espacio sagrado como el fondo donde quedan incorporados los 

elementos de identidad de una cultura. También, desde este posicionamiento, Roberto 

Fernández151, en una concepción dinámica de la construcción del paisaje y con una 

metodología empírica, ahonda desde La construcción de los lugares de culto a las 

imágenes sagradas (2017) en la intrincada relación entre los protagonistas en la 

construcción del espacio, hallando en las imágenes el punto de conexión que les 

interrelaciona. Resulta especialmente atractiva su visión de la dicotomía entre Iglesia 

oficial y religiosidad popular, de lo local como comunidad que crea vínculos con el 

territorio desde los significados culturales.  

De la obra de Fernández es de destacar cómo su concepto de lugar sagrado aporta 

la experiencia generalizada y constante de la religiosidad popular al conocimiento sobre 

determinados entornos, creando el término de «anclaje» para referirse a la conexión entre 

los símbolos y los lugares como una forma de explicar, sin contradicciones aparentes, la 

universalización de determinadas imágenes como advocaciones particulares. Su 

importante contribución a la construcción del paisaje sagrado de la comunidad de Madrid, 

un modelo a seguir adolece de una mayor profundización sobre la génesis de los paisajes 

sagrados en su relación con el medio natural, porque debido al marco histórico propuesto, 

parte de la ubicación de los símbolos sagrados cristianos sin profundizar en los cambios 

 
148 Lily Kong, ñMapping ñnewò geographies of religi·n: politics and poetics in modernityò, en Progress in 

Human Geography 25, nº 2 (2001): 211-233; Del mismo autor, vid.: ñGlobal Shifts, Theoretical Shifts: 

Changing Geographies of Religionò, Progress in Human Geography 34, nº 6 (2010): 755-776. 
149 Francisco Ther Ríos, ñAntropolog²a del Territorioò, Polis: Revista Latinoamericana vol.11, nº 32 

(2012): 493-510. 
150 José Ignacio Homobono Velasco, Espacio y cuerpo. Símbolos y metáfora, representaciones y 

expresividad de las culturas (Madrid: Editorial Universitaria Ramón Areces, 2007). Del mismo autor: ñLa 

apropiaci·n de los s²mbolos sagrados. Historias y leyendas de im§genes y santuariosò, Revista de 

Antropología Social 5 (siglos XV-XVIII), (1996): 83-115; Id.: ñRomer²a y fiestas de la Magdalena en 

Urállaga (Galdamés) y en la Arbolada: exaltaci·n de las identidades local y mineraò, Kobie. Antropología 

cultural 21 (2018): 17-62. 
151 Roberto Fernández Suárez, Iglesia universal e iglesias locales: un estudio antropológico de la 

religiosidad popular de Colmenar Viejo y su comarca. Tesis Doctoral. (Madrid: UNED, 1997). 
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culturales del paganismo al espacio romano, así como en su transferencia al cristianismo 

durante la Antigüedad tardía.  

En este sentido, los trabajos de Brown152 aportan un enfoque teórico a la 

explicación sobre el proceso de transformación de los antiguos símbolos paganos en 

referencias cristianas a través de los mártires. Línea que en España desarrolla 

Maldonado153 al investigar la «topografía cristiana» desde la edificaciones de culto en el 

primer paisaje cristiano, estableciendo una relación jerárquica entre las primeras basílicas 

y las capillas rurales en torno a las reliquias de los mártires. Este modelo sirve para 

analizar el patrocinio de las élites privadas en la fundación de capillas rurales y en el 

intento de control del espacio sagrado por parte de la Iglesia. Aspectos que también 

muestra Sotomayor154 en sus observaciones sobre los concilios hispano-visigodos y que, 

en la universalización de lo sagrado, caracterizarán las relaciones entre lo dogmático y la 

religiosidad popular. 

 

6.3. La interpretación de la etnoarqueología. 

Los primeros trabajos estuvieron mediatizados por la constante del cristianismo 

de valorar la religiosidad popular como supersticiones paganas que había que erradicar, 

negando su valor histórico al considerar las tradiciones hacia los paisajes sagrados el 

resultado de costumbres ancestrales. Esta determinación ha orientado la investigación 

arqueológica hacia la búsqueda de hallazgos que, desde la metodología propia de esta 

ciencia, documenten de un modo objetivo la relación cultural con el paisaje sagrado, 

aunque la interpretación de los aspectos sociales y simbólicos es difícil de imaginar 

recurriendo únicamente al registro arqueológico. 

El interés por conocer mejor la parte material de estos paisajes está obligando a 

los historiadores a visualizar los mismos desde una perspectiva antropológica, usando la 

etnología, la etnografía y la etnohistoria como herramientas para abordar un análisis más 

crítico y real. Por ello, las nuevas líneas de trabajo incorporan lo local a lo general, como 

un elemento activo en la conformación de lo religioso, lo que supone un gran avance en 

 
152 Brown, El mundo de la Antigüedad tardía. De Marco Aurelio a Mahoma (Madrid: Ed. Taurus, 2020).  
153 Pedro Castillo Maldonado, Los mártires hispanorromanos y su culto en la Hispania de la Antigüedad 

Tardía (Granada: Universidad de Granada, 1999). 
154 Manuel Sotomayor Muro, ñLas relaciones iglesia urbana-iglesia rural en los concilios hispano-romanos 

y visigodosò, Antigüedad y Cristianismo XXI  (2004): 525-539. 
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las investigaciones. Ello conlleva documentar los espacios con una metodología científica 

y traspasar su ámbito con el fin de aproximarse a su simbolismo, tanto desde el pasado 

como desde el presente, es decir, superando el folklorismo descriptivo de muchos de los 

estudios de la religiosidad popular valorados como locales. Desde este posicionamiento, 

mostramos las principales contribuciones bibliográficas que realizan un acercamiento 

científico de la génesis de los espacios sagrados peninsulares como monumentos en la 

reconstrucción histórico-cultural de los grupos sociales que lo habitaron.  

En una constante del siglo XIX, el paisaje sagrado se relacionó desde sus orígenes 

con el mundo celta y con la mitificación de la naturaleza, por ello, las primeras 

investigaciones vinieron de anticuarios y eruditos franceses que intentaron estudiar y 

clasificar los componentes naturales de los monumentos históricos, especialmente de los 

religiosos, entre ellos cabe destacar a Caumont155 (1831) en la Normandía, como lectura 

de la arquitectura religiosa medieval de Francia, o a Reinach156 (1883), en su valoración 

de la función religiosa del arte prehistórico, así como Paúl Sébillot157 (1908) desde el 

folklore de la Bretaña. 

Esta búsqueda por conocer las raíces de los pueblos también fue la línea seguida 

por los primeros investigadores del paisaje sagrado en España. En un ambicioso proyecto, 

Monumentos Arquitectónicos de España (1859-1881), se realizó una primera 

clasificación de los monumentos de veinticuatro provincias, algunos valorados como 

manifestaciones paganas de las culturas históricas de España. De entre estos estudios 

destacamos el de Amador de los Ríos sobre Guadalajara158, una obra en la corriente 

historicista de la época. Al igual que en Europa, la búsqueda del pasado histórico suscitó 

el interés de los eruditos por las leyendas y tradiciones populares, tomando forma en 

diferentes publicaciones como el Semanario Pintoresco Español159 (1836-1857), una 

revista de carácter costumbrista y divulgativo, que dio pasó a El Museo Universal, de 

carácter más político que la anterior, pero que igualmente valoraba los hallazgos con una 

visión monumental del pasado nacional. La obra, los Monumentos célticos de Manuel de 

 
155 Arcisse de Caumont, Cours dôantiquit®s monumentales professé à Caen: histoire de l'art dans l'ouest 

de la France, v. I (Caen: T. Chalopin, 1831). 
156 Salomon Reinach, ñLes monuments de pierre brute dans le langage et les croyances populairesò, Revue 

Archéologique, III 21 (1893): 329-367. 
157 Paul S®billot, ñLe folklore de Franceò IV, Le Prehistòriques 1 (Paris: Guilmoto, 1908). 
158 José Amador de los Ríos, ñPalacio Ducal del Infantado en Guadalajaraò, Monumentos Arquitectónicos 

de España (Madrid: Fontanet y Calcografía Nacional, 1877). 
159 Manuel de Assas, ñNociones fision·mico-históricas de la Arquitectura en España. Monumentos 

c®lticosò, Semanario Pintoresco Español 22 (1857). 
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Assas (1857) y las teorías infundadas sobre piedras y altares de sacrificios célticos del 

marqués de Cerralbo, sirven para compilar el cientifismo de la época, especialmente en 

el caso de este último, por ser Guadalajara uno de sus lugares de investigación, o más 

bien una fuente para su colección personal  

También, respecto a la creación de publicaciones, hay que destacar como se 

desarrollaron este tipo de iniciativas costumbristas entre los eruditos alcarreños, una 

muestra de ello es la Revista Atienza Ilustrada: Artes y Letras, fundada por José María 

Pascual, que a pesar de su corta edición, de 1897 hasta 1899, contaba las grandezas de la 

villa con la intención de poner en valor la historia del lugar a nivel nacional. Igualmente, 

El Heraldo Seguntino, La ilustración Diocesana Seguntina o La Alcarria Ilustrada de 

Jadraque, editada hasta 1902, sirvieron para satisfacer el interés por la historia y literatura 

locales. En este sentido es de destacar el periódico más longevo de la prensa de 

Guadalajara, la revista semanal Flores y Abejas (1894, 1936-1958, 1990) creado con la 

intención literaria de «cantar cuanto noble y hermoso en ella se encierra»160. 

Respecto a los estudios centrados en el paisaje, Manuel Murguía161 (1888) fue uno 

de los primeros en hacer un estudio local de los monumentos desde el entorno, valorando 

la tradición y la lingüística. En esta corriente, hay que destacar la valoración de Vicente 

Paredes Guillen162 de lo que llamó «las formas extraordinarias» del terreno granítico de 

la comarca cacereña como obra del hombre, pues suponen una primera interpretación de 

las peñas sagradas dentro de una explicación mitológica, en este caso, como «altares 

druídicos de sacrificios». Trabajos que centraron sus investigaciones en el noroeste 

peninsular al intentar documentar lo céltico, permitiendo la mayor profundización de 

Joaquín Rodríguez (1879), principalmente a través de las evidencias escritas, en su obra 

la Vettonia, y del posterior del planteamiento científico de los Catálogos Monumentales 

de Gómez Moreno sobre Salamanca, Zamora y León, entre 1901 y 1907 . Sus importantes 

descubrimientos, fácilmente criticables desde los postulados cronológicos actuales, 

dificultaron los trabajos posteriores al ser asumidos como definitivos. 

 
160 Marcelino Villanueva y Deprit, ñCr·nica moment§nea. Nuestro programaò, Flores y Abejas año I nº 1, 

2 de septiembre de 1894. 
161 Manuel Murguía, España. Sus monumentos y artes, su naturaleza e historia. Galicia (Barcelona: Ed. de 

Daniel Cortezo, 1888). 
162 Vicente Paredes Guill®n, ñRepoblaci·n de la villa de Garrovillas. Estudio geogr§ficoò, Boletín de la 

Real Academia de la Historia 34 (1899): 300-301. 
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En esta afinidad metodológica y teórica, Leite de Vasconcelos163 abordó el tema 

desde las tradiciones populares asociadas al culto a las piedras en Portugal, pero 

aportando los hallazgos arqueológicos como criterio para destacar su antigüedad. 

También, en una visión acertada, Sarmento164 sugiere la sacralidad de fuentes y oteros.  

El fascismo y el régimen franquista favorecieron la continuidad de los trabajos 

interpretados desde las teorías panceltistas, aunque hay que destacar que se hizo una 

importante labor de documentación desde instituciones públicas a través del 

departamento de Prehistoria y Etnología de la Universidad Complutense o del Centro 

Superior de Investigaciones Científicas ( CSIC), con revistas y series monográficas como 

el Archivo de Tradiciones Populares (1925-1934) o la Revista de Dialectología y 

Tradiciones Populares (1944), renovada recientemente con un nuevo espíritu 

investigador. Por otra parte, la exclusión de la etnología cultural de la antropología en 

fecha reciente ha relegado a este tipo de estudios a revistas no profesionales como la 

Revista de Folklore de la Fundación Joaquín Díaz o los Cuadernos de Etnología de 

Guadalajara publicados por su Diputación, en muchas ocasiones, única fuente para 

documentar las tradiciones y creencias de la España rural.  

En esta corriente, el análisis de estas primeras obras muestra trabajos 

descriptivos165 que carecen de interpretaciones históricas justificables desde la ciencia, lo 

que a la larga fue perjudicial para la investigación de los paisajes sagrados, cayendo en el 

olvido y el descredito hasta los trabajos de Posac Mon166 (1953) sobre las ruinas de la 

ciudad céltica de Ulaca. Desde esta aportación, Xesús Taboada167(1965) realiza una 

primera clasificación funcional de las peñas sagradas, que continuó Santos Otero168 sobre 

el culto a las aguas, los árboles y las piedras, aunque con una tipología sustentada en el 

imaginario popular y en los valores que se le asignan. Respecto a las fuentes y 

 
163 Jose Leite de Vasconcelos, Tradições populares de Portugal (Lisboa, Porto: Imprensa Nacional-Casa 

da Moeda, 1882), 89-99. El capítulo VI está dedicado al culto a las piedras. 
164 Francisco Martins Sarmento, ñMateri«es para a arqueologia do concillio de Guimar«esò, Revista 

Guimarães 1, nº 4 (1884):161-189. 
165 Un ejemplo de este tipo de trabajos y del interés por lo céltico es la investigación de Cabré en Atienza. 

Juan Cabr®, ñExcavaciones arqueol·gicas en la necr·polis celtib®rica de El Altillo del Cerrropozo (Atienza, 

Guadalajara)ò, Junta Superior de Excavaciones y Antigüedades, mem. 105. (Madrid, 1930).  
166 Carlos Posac Mon, ñSolosancho (Ćvila)ò, Noticiario Arqueológico Hispánico 1 (1953): 63-74. 
167 Xesús Taboada Chivite, O culto das pedras no noroeste peninsular (Verín: Concejo de Verín, 1965), 

12s. 
168 Sergio Santos Otero, "Santa Mariña de Augas Santas, culto milenario. Un protagonista para una historia 

de más de dos mil años,"(s.r.), https://www.monografias.com/trabajos-pdf/aguas-santas-culto-

milenario/aguas-santas-culto-milenario.pdf. (Consultado el 15 de noviembre de 2022). En la página 10 se 

ofrece una clasificación de las diferentes rocas documentadas. 

https://www.monografias.com/trabajos-pdf/aguas-santas-culto-milenario/aguas-santas-culto-milenario.pdf
https://www.monografias.com/trabajos-pdf/aguas-santas-culto-milenario/aguas-santas-culto-milenario.pdf
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manantiales, se ha realizado una labor de catalogación de las aguas como lugar asociado 

al culto en Extremadura169, fundamentada en la epigrafía y en los hallazgos monumentales 

en su relación con la vía de la Plata. También, pero a nivel provincial, Benito del Rey y 

Grande del Río170 registran los hallazgos de Zamora y Salamanca en varias monografías 

y artículos, aunque con la misma línea descriptiva y poco justificada de su simbolismo. 

Por otra parte, el estudio científico del megalitismo peninsular y la puesta en valor 

de antiguos yacimientos como Ulaca171 (Ávila) y Prado de Lácara en Mérida172 han 

supuesto que se retome la problemática de los paisajes sagrados desde una visión 

interdisciplinar que lo relaciona con el ámbito de las creencias. Estos trabajos iniciales 

ponen de manifiesto la complejidad de establecer una tipología de las peñas sacras, así 

como la necesidad de contar con un corpus analítico de las existentes, pero documentando 

los ritos y mitos asociados173, necesarios para la interpretación histórica. Los trabajos de 

Martín Almagro-Gorbea suponen la primera interpretación de un espacio sagrado 

documentado por un rito local desde la etnoarqueología, la mitología y la historia de las 

religiones174.  

En esta línea metodológica y sistemática sobre la sacralidad del paisaje, los 

trabajos posteriores175 se centran en las peñas sacras originarias de la Hispania Céltica 

con la interesante tesis doctoral de Correia dos Santos176. Esta obra ofrece una visión de 

conjunto de las principales manifestaciones del paisaje sagrado de España y Portugal con 

 
169 Rodrigo L·pez y Victoria Haba Quir·s, ñAguas medicinales y culto a las aguas en Extremaduraò, 

Espacio Tiempo y Forma, Serie II, Hª Antigua (1992): 366-368. 
170 Luis Benito del Rey y Ram·n Grande del Br²o, ñNuevos santuarios rupestres prehistóricos en las 

provincias de Zamora y Salamancaò, Zephyrus XLVII (1994):113-131; Id.: Santuarios rupestres 

prehistóricos en el centro-oeste de España (Salamanca: Librería Cervantes 2000). 
171 Martín Almagro-Gorbea, María Mariné Isidro y Jesús Álvarez Sanchís, Celtas y Vettones: Torreón de 

los Guzmanes, Iglesia de Santo Tomé el Viejo, Ávila, septiembre-diciembre 2001 (España: Real Academia 

de la Historia, Diputación de Ávila, Institución Gran Duque de Alba, 2004). 
172 Martín Almagro-Gorbea y Javier Jim®nez Ćvila, ñUn altar rupestre en el Prado de L§cara (M®rida). 

Apuntes para la creaci·n de un parque arqueol·gicoò, en Extremadura Arqueológica 8 (2000). 423-442. 
173 Angello Brelich, ñUn culto preistorico vivente nellôItalia centrale. Saggio storico-religioso sul 

pellegrinaggio alla SS. Trinit¨ sul Monte Autoreò, Studi e Materiali sula storia delle religione 24-25 (1954): 

36-59. 
174 Martín Almagro-Gorbea, ñEl óCanto de los Responsosò de Ulaca (Ćvila): un rito celta del M§s All§ò, 

óIlu. Revista de Ciencias de las Religiones 11 (2006): 5-38; Id.: Las ñPe¶as Sacras de Extremaduraò, Anas 

29-30 (2016-2017): 41-50. 
175 J. Francisco Fabián García, ñAltares rupestres, pe¶as sacras y rocas con cazoletas. Ocho nuevos casos 

abulenses y uno salmantino para la estad²stica, el debate y la reflexi·nò, Madrider Mitteilungen 51, (2010): 

222-267; Maria Jo«o Delgado Correia dos Santos, ñSantuarios rupestres no Ocidente da Hispania Indo-

europeia: ensaio de tipologia e classiica­«oò, Serta Palaeohispanica 10 (2010): 147-172; Id.: ñA Rocha e 

o Mito. Crenças e tradições na cultura popular portuguesa. Corpus de mitos y lendas associadas a rochas 

no territ·rio portugues.ò Universidad de Zaragoza, s.r. 
176 Maria João Delgado Correia dos Santos, Santuarios rupestres de la Hispania indoeuropea. Tesis 

Doctoral (Zaragoza: Universidad de Zaragoza, 2015). 

https://dialnet.unirioja.es/servlet/editor?codigo=744
https://dialnet.unirioja.es/servlet/editor?codigo=744
https://dialnet.unirioja.es/servlet/editor?codigo=4677
https://dialnet.unirioja.es/servlet/editor?codigo=25
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la intención de identificar los patrones de ubicación, de organización interna y de 

orientación astronómica en la ocupación del territorio. Su extenso corpus permite con 

metodología científica refusar algunos de los monumentos interpretados como espacios 

cultuales protohistóricos, presentando para todos ellos un estudio comparativo y una 

justificación de su valoración. 

La actualidad de los paisajes sagrados, como tema de investigación y la necesidad 

de divulgar estos monumentos culturales, ha tomado cuerpo en diferentes líneas de 

trabajo, por lo general de carácter autonómico, que pretenden acercar al gran público rutas 

sacras, donde predomina el interés por preservar tan rico legado. Destacamos el 

Laboratorio de Paisajes Culturales Sagrados de Castilla y León177, coordinado por Cruz 

Sánchez, autor, entre otros trabajos tomados como referencia en nuestro enfoque 

metodológico, de Los paisajes sagrados en el occidente salmantino178. Su tesis doctoral 

sobre el análisis y significado de la cruz en la cultura popular es todo un ejemplo de 

investigación diacrónica179. Igualmente, desde la Universidad de Santiago, Marco 

Quintela plantea, en sus últimas investigaciones sobre algunos espacios sacros gallegos, 

la realización de un corpus que introduzca la observación astronómica en los procesos y 

métodos de detección y estudio de las piedras sagradas180. En Aragón, la catalogación y 

estudio por parte del Instituto de Estudios Aragoneses ha tomado forma en Piedras 

sagradas. Sacra Saxa. Creencias y ritos en peñas sagradas181,una referencia a seguir en 

otras zonas. 

Fruto del avance en los estudios del paisaje sagrado y de la colaboración entre las 

distintas líneas de investigación del Gabinete de Antigüedades de la Real Academia de la 

Historia y el Instituto de Estudios Altoaragonese, se ha abordado el tema desde la ciencia 

en dos congresos: «Sacra Saxa. Creencias y ritos en peñas sagradas» (Huesca, 2016) y 

«Sacra Saxa II. Las piedras sagradas de la Península Ibérica» (2019), alcanzándose 

 
177 Disponible en:https:museo-etnografico.com/sagrados.php 
178 Cruz Sánchez, Paisajes sagrados, 31-52. 
179 Pedro Javier Cruz Sánchez, Análisis y significado de la cruz en la cultura popular del occidente 

salmantino. Tesis Doctoral (Valladolid: Universidad de Valladolid, 2014). 
180 M. V. Garc²a Quintela, ñTopoastronom²a de las piedras sacras en la Edad del Hierro y la Antig¿edadò, 

en Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre de 2016. (Huesca: 

Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2017): 66-112. 
181 Disponible en www.piedras-sagradas.es. 

https://museo-etnografico.com/sagrados.php
http://www.piedras-sagradas.es/
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importantes acuerdos en cuanto a la metodología182, la interpretación histórica de éstos183, 

así como del descubrimiento de numerosas piedras sacras en diversos territorios 

peninsulares184. En general son trabajos que abordan desde la perspectiva 

etnoarqueológica las diferentes manifestaciones de este tipo de monumentos, precisando 

desde un tratamiento empírico la relación entre el paisaje y el origen y significado cultural 

de las tradiciones dentro de su contexto histórico y religioso. Entre las conclusiones, se 

confirma el carácter prehistórico de estos monumentos, así como su relación con la 

gestación de una religión popular propia de posible origen animista, cuyos ritos y mitos 

nos retrotraen a unas primeras interpretaciones racionales de carácter mágico. Esta 

actualización de las investigaciones ha dejado al descubierto, la existencia de importantes 

lagunas en algunos territorios peninsulares como: las peñas sacras de toda la región 

cantábrica hasta el País Vasco, de Navarra, de las áreas sedimentarias de Valladolid, 

Palencia y Segovia, de la zona oriental de la Meseta, desde Soria y Guadalajara a Cuenca 

y Albacete, o más al sur, del Levante y Andalucía. 

En el caso de Guadalajara, la carencia de estudios no significa que no existan 

manifestaciones espaciales ancestrales de lo sagrado. Entre otros, existen trabajos y blogs 

sobre la religiosidad de tradiciones como las romerías a las fuentes santas de San 

Bartolomé, probablemente un pozo Airón recuperado como ermita en el siglo XVII, 

Nuestra Señora de la Salud, o sobre el amortizado santuario de Nuestra Señora de Todos 

los Santos. Todas ellas referencias de la religiosidad popular sin valorar desde las nuevas 

perspectivas de los espacios sagrados. Así mismo están aún por investigar los paisajes de 

las ermitas relacionadas con advocaciones del primer cristianismo, insertas en entornos 

naturales o junto a yacimientos protohistóricos, premiando la creación de un corpus 

provincial que además documente los ritos asociados, en riesgo de conservarse por la 

despoblación.  

Juan Catalina García y Layna Serrano recogieron, en su papel de historiadores de 

la provincia de Guadalajara, las principales referencias sobre ritos y tradiciones en 

 
182 M. Almagro-Gorbea, "Sacra Saxa: una propuesta de clasificación y metodología de estudio", en Sacra 

Saxa. Creencias y ritos en peñas sagradas. Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 

al 27 de noviembre de 2016. (Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2017): 10-34. 
183 F. Marco Sim·n, ñSacra Saxa en la tradici·n romanaò, en Sacra Saxa. Creencias y ritos en peñas 

sagradas. Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre de 2016. 

(Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2017): 184-200. 
184 J. Roma Riu, ñDe las piedras sagradas a las v²rgenes encontradasò, en Sacra Saxa. Creencias y ritos en 

peñas sagradas. Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre de 2016. 

(Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2017): 255-275. 
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relación con los monumentos más destacados, en general, en consonancia con la erudición 

de la época. Obra que hoy continua con una nueva perspectiva, Antonio Herrera Casado. 

Por otra parte, desde los trabajos sobre el folklore de la provincia sólo hemos encontrado 

dos referencias a espacios valorados como paisajes sagrados o como ritos asociados. La 

primera aportación es sobre la «montaña sagrada» de la Sierra de Alto Rey185, donde se 

conserva la tradición cristiana que justificaría en una hierofanía, una leyenda y ermita, el 

carácter numinoso (montaña, fuente y cueva) y económico (trashumancia) de un hito 

ancestral (romería, mojón de cantos o milladoiros, exvotos). La segunda es sobre la bien 

documentada fiesta de la Caballada de Atienza186 en Pentecostés, romería que recoge 

diferentes tradiciones en un proceso de larga duración sobre las alianzas prerromanas para 

la explotación y defensa común del territorio187. También, hemos podido valorar el culto 

a los árboles sagrados del territorio celtibérico desde el Roble de las Dos Ermitas de 

Olmeda de Cobeta188 (Guadalajara), una aportación científica sobre este tipo de 

manifestaciones cultuales que aún pervive en el recuerdo de los pueblos al Árbol de 

Mayo189. En relación con la sacralidad asociada a las aguas, Marcos Nieto190 hace una 

primera exposición de los hallazgos en relación con los santuarios del Alto Henares, 

documentando históricamente las principales referencias en torno a este tema.  

En cuanto al estado de la cuestión, la historiográfica sobre las peñas sagradas de 

Castilla-La Mancha se reduce a las peñas localizadas en Toledo191, y a una aproximación 

descriptiva de los monumentos de la provincia de Ciudad Real192 , donde se expone tanto 

 

185 A. L. Fern§nz Cham·n, ñLa ermita del Santo del Alto Rey. Un centro religioso en la Serran²a de Atienza 

(Guadalajara)ò, en II Jornadas de Etnología de Castilla-La Mancha. (Toledo: Servicio de Publicaciones de 

la Junta de Comunidades de Castilla - La Mancha, 1984): 289-309; Antonio Herrera Casado, Ángel Luis 

Toledano y Luis Antonio González Espliego, La romería del Alto Rey (Guadalajara: AACHE, 1990); Pedro 

Vacas Moreno y Merche Vacas G·mez, ñLeyendas del Alto Rey, la Monta¶a Sagradaò, Cuadernos de 

Etnología de Guadalajara 39 (2007): 101-139. 
186 Antonio Herrera Casado, ñDe caballada por Atienza,ò Los escritos de Herrera Casado. Art²culos y 

comentarios sobre Guadalajara, https:www.herreracasado.com/2009/05/29/de-caballada-por-atienza/; 

Tomás Gismera Velasco, La Caballada de Atienza, (Guadalajara: AACHE, 2009). 
187 Martín Almagro-Gorbea, ñLa etnolog²a como fuente de estudios de la Hispania Celtaò, BSAA 

arqueología LXXV (2009): 111. 
188 J. A. Arenas Esteban, ñAncient tree cults in central Spain: the case of La Dehesa at Olmeda de Cobetaò, 

en Continuity and Innovation in Religion in the Roman West. Vol. 1 (Portsmouth: Thomsen-Shore, 2007): 

89-199. 
189 Como cronista he podido documentar la pervivencia del Árbol de Mayo hasta principios de la guerra 

civil española en el Archivo Municipal de Riofrío del Llano. Vid.: Ricardo L. Barbas Nieto, ñEl origen de 

los rollos, picotas y cruces de camino. De §rboles y bosques sagrados, pilares, palos concejiles. Irminsulò, 

Cuadernos de Etnología de Guadalajara 47-48 (2015): 131-141. 
190 Marcos Nieto Jim®nez y Daniel P®rez Moreno, ñAgua y culto en el Alto Henares, 433-444. 
191 Martín Almagro-Gorbea, ñPe¶as sacras en la provincia de Toledoò, Toletum 62 (2018): 239-269. 
192 Martín Almagro-Gorbea, Pedro Moya-Maleno y Lorena Mar²n Mu¶oz, ñPe¶as sacras en Ciudad Real: 

de los Montes de Toledo a Sierra Morenaò, en Sacra Saxa II. Las piedras sagradas de la Península Ibérica. 

https://www.herreracasado.com/2009/05/29/de-caballada-por-atienza/
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la asociación con los ritos locales como su clasificación según las propuestas definidas en 

el Congreso de Huesca de 2016.  

A esta visión renovada de las últimas investigaciones ha contribuido el enfoque 

de la fenomenología del paisaje propuesta por Christopher Tilley en Phenomenology of 

Landscape193 (1994), introductor del análisis sobre la experiencia religiosa como 

fenómeno. Inicialmente estructuralista (posprocesualismo), sus trabajos han abierto el 

espacio conceptual para un nuevo tipo de arqueología del paisaje que propicia «el 

encuentro entre el arqueólogo y los lugares y monumentos que estudia»194, aunque ello 

suponga, como en Layton y Ucko195 (1999), una construcción material que no refleja, ni 

de lejos, la realidad social del pasado. Esto obliga a diferenciar entre explicar, como 

adaptación al entorno natural, y comprender, un concepto que depende de los significados 

específicos en un tiempo y lugar con unos actores que atribuyen su propio significado. En 

esta línea interpretativa del paisaje, la obra colectiva Sacred Landscape in Antiquity196 

(2020) ofrece las referencias más recientes en la bibliografía sobre cómo cada generación 

interpreta los paisajes desde su experiencia. 

A partir de estas puntualizaciones, se plantean algunas posibles alternativas 

teóricas e interpretativas de la arqueología del paisaje. Siguiendo estos modelos teóricos, 

antropológicos y los datos arqueológicos, Criado197 define cuatro formas de 

interrelacionar pensamiento, sociedad y espacio: pasiva, participativa, doméstica y 

destructiva. Un ejemplo de esta perspectiva es el modelo de investigación seguido por 

Felipe Criado, Estévez y Parcero198 (2021) en Campo Ladeiro en Pontevedra. En su 

análisis procesan cómo se conforma un espacio simbólico desde la Prehistoria e Historia 

de la comarca hasta la construcción acumulativa actual, observando diferentes 

concepciones racionales del paisaje, «diferentemente interpretadas en cada momento». 

 
Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca en noviembre de 2019. (Huesca: Instituto de 

Estudios Altoaragoneses, 2021): 267-293. 
193 Christopher Tilley, Phenomenology of Landscape. Places, Paths and Monuments (Oxford: Berg, 1994); 

Id.: The materiality of stone. Explorations in landscape phenomenology (Oxford: Berg, 2004). 
194 Julian Thomas, ñArchaeologies of place and landscapeò, en Archaeological Theory Today, ed. Ian 

Hodder (Cambridge: Polity Press, 2012), 165-186. 
195 Robert Layton y Peter J. Ucko, ñIntroduction: Gazing on the Landscape and Encountering the 

Environmentò, en The Archaeology and Anthropology of Landscape: Shaping your Landscape, ed. Peter J. 

Ucko y Robert Layton (Londres Nueva York: Routledge, 1999), 1-20. 
196 Ralph Haussler y Gian Franco Chiai, Sacred Landscape in Antiquity (Oxford: Oxbow Books, 2020). 
197 Felipe Criado Boado, ñL²mites y posibilidades de la arqueolog²a del paisajeò, SPAL 2 (1993): 9-55. 
198 César Parcero Oubiña, Felipe Criado Boado, Manuel Santos Est®vez, ñDe la Arqueolog²a Simb·lica del 

Paisaje a la Arqueolog²a de los Paisajes Sagradosò, Trabajos de Prehistoria 54, nº 2 (1997): 61-80. 
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Esta visión, compartida, en cuanto se centra más en el espacio que en el tiempo, 

propone deconstruir el paisaje, desprendiendo sus normas y relaciones, de manera que se 

genere por sustracción su significado. Con esta perspectiva de integrar el paisaje como 

construcción humanizada en las interpretaciones arqueológicas hemos de señalar el 

Primer Congreso de Arqueología Medieval de Guadalajara (2014), cuyos trabajos 

pretenden hacer una aproximación a la arqueología del paisaje en torno al agua, su 

aprovechamiento y cultura material. Una obra colectiva interesante en cuanto muestra las 

carencias ya señaladas en la investigación de la provincia. Entre sus trabajos señalar un 

primer análisis teórico del territorio medieval de la provincia en base a los hitos, cruces y 

mojones sobre prospecciones toponímicas199. 

Parece por tanto, en palabras de Criado, que los nuevos planteamientos de la 

antropología y de la arqueología del paisaje intentan «recuperar la unidad entre la 

naturaleza y el hombre, reconciliar el alma y el cuerpo, la mente y la ecología, el 

pensamiento y el mundo como una forma de alcanzar un materialismo acorde con los 

desarrollos actuales de la ciencia»200. 

Este recorrido, por los principales estudios históricos y metodológicos sobre los 

espacios sagrados desde la antropología y la arqueología, ponen de manifiesto la 

necesidad de un tratamiento interdisciplinar y sistemático del objeto de estudio. 

Asimismo, las nuevas perspectivas multiplican las formas de aproximarse a la religión 

desde su dimensión más popular, la de las creencias locales, denostadas tradicionalmente 

por las investigaciones, pero valoradas hoy como una prioridad para profundizar en el 

simbolismo y en la obligación de interpretar lo sagrado tanto en su contexto como en la 

visión de sus gentes. 

Vistas las necesidades y carencias, planteamos un trabajo que explora en tierra 

casi virgen, con un método de investigación en desarrollo, y cuyas conclusiones no 

pueden remitir a ningún trabajo previo a nivel comarcal, asumiendo todas las dificultades 

y los riesgos que naturalmente un análisis de este tipo conlleva. A pesar de ello, con la 

presente tesis se pretende contribuir a la investigación sobre la religiosidad popular del 

valle del Salado desde el paisaje acumulativo y sacro de Santamera, entendido como una 

 
199 Pedro Ripoll Vivancos, ñEl an§lisis de los territorios medievales a trav®s de sus l²mites: cruces, hitos y 

mojones en Guadalajaraò, en Arqueología medieval en Guadalajara. Agua, paisaje y cultura material, ed. 

Guillermo García-Contreras Ruiz y Lauro Olmo Enciso (Granada: Alhulia, 2018).416-429. 
200 Criado Boado, Límites y posibilidades, 9. 
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interpretación posible de la cultura y del simbolismo aportado por las comunidades 

locales a su entorno. 
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El paisaje es histórico y de ahí que se convierta en escritura cifrada y texto jeroglífico. Cada 

tierra es una sociedad: un mundo y una visión del mundo y del trasmundo. Cada historia es una 

geografía y cada geografía una geometría de símbolos 

Octavio Paz, El laberinto de la soledad. Posdata201

 
201 Imagen de Sancta Mayre tomada por Federico de Botella y Hornos en torno a 1875. Vid.: Cuaderno de 

Campo de Guadalajara. Federico de Botella y Hornos. Archivo Federico de Botella. Archivo Histórico 

Nacional. Diversos. Titulos-Familias.3184, N.20. 
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Parte I. El paisaje cultural de Santamera. La sacralización del 

entorno y su asimilación cristiana 

Capítulo 1. Entorno y paisaje cultural de Santamera 

Aproximarnos al paisaje como expresión cultural supone abordar el proceso 

histórico desde la experiencia del «homo religiosus» de Eliade. Por ello, siendo preciso 

conocer las circunstancias políticas, sociales, y económicas que determinaron el 

poblamiento, no es menos importante valorar si las creencias formaron parte de esa 

relación inseparable de la interpretación del entorno como manifestación de lo sagrado. 

Para ello, es fundamental estudiar el espacio y el tiempo de Santamera desde la 

espiritualidad local, es decir, abordando los periodos históricos como consecuencia de la 

gestación, la asimilación o el traslado del simbolismo religioso del paisaje hacia nuevos 

referentes que modificaron la cultura local hacia un modelo universal y foráneo. 

Desde lo sagrado, el bagaje cultural de Santamera se configura como un paisaje 

acumulativo, pero preciso para cada etapa histórica, donde es posible diferenciar entre un 

espacio homogéneo, determinado por la génesis de un espacio cultual en un entorno 

natural, y la concepción medieval de un microcosmos del que deriva la conformación de 

lo mundano y lo divino. Así se descubre una primera relación entre el poblamiento y la 

concreción de lo sagrado que resulta determinante para entender cómo se gestó una 

religiosidad local diferenciada. En consecuencia, documentar la evolución del hecho 

religioso exige situar adecuadamente en el tiempo y en el espacio sus creencias, sus 

espacios cultuales, entendiendo como sugiere Eliade, que cualquier manifestación de la 

religiosidad es además un hecho histórico, sociológico y cultural. Partiendo de esta 

realidad, se descubre en el paisaje local la repetición de un arquetipo inmutable que se 

modela con distintas apariencias, la hierofanía que sirvió de estructura capaz de revelar 

las diferentes modalidades de lo sagrado, y que, como un hito, continuó en las creencias 

más populares de la aldea. 

Un espacio temporal que en Santamera se extiende desde la Protohistoria hasta el 

siglo XVIII, momento en que la universalización de lo religioso diluyó la memoria hacia 

Santa Emerenciana, la sacralidad que había definido las creencias en un tiempo y espacio 

concretos, configurando una conexión entre los símbolos ancestrales y el lugar. 
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1.1. El paisaje de la sal 

La aldea de Santamera forma parte del paisaje cultural202 de las salinas de la Tierra 

de Atienza. Una denominación medieval que sirvió para referirse al conjunto de 

explotaciones asociadas al río Salado y al poblamiento de un valle que, adaptado a su 

peculiar trazado en zig-zag, divide al mismo en varios tramos: el valle de Bochones, el 

valle de Atienza, el valle de Valdelcubo, el valle de la Riba, el valle el Salado-Vadillo, el 

valle de El Atance y el valle de la Paramera de Baides203, punto donde el río se encuentra 

con el Henares.  

Un entorno natural que, en el aprovechamiento de la sal, bien como pastos 

halófilos, bien como una producción doméstica, determinó el poblamiento desde la 

Protohistoria. No obstante, para su explotación industrial, es decir, la extracción de pozos 

localizados mediante norias habrá que esperar a los romanos, justificando la cercanía de 

los asentamientos y de las calzadas a las antiguas salinas204. Sin embargo, avanzando en 

el tiempo, son muy pocas las referencias árabes escritas en torno a la sal205, seguramente 

por la falta de control directo de su producción por parte del Estado; esto no excluyó su 

posterior aprovechamiento tras la conquista cristiana, en especial con las donaciones 

reales, donde se destaca la transferencia de unas estructuras que fueron en aumento hasta 

los años finales del siglo XVI206. 

La lectura del paisaje cultural permite observar como el elemento fisiográfico 

determinante fue, sin duda, el río Salado que atraviesa la comarca. Las tierras de sus 

márgenes se caracterizan por ser zonas de transición hacia los relieves más abruptos de 

las sierras y parameras que lo circundan, concentrando el poblamiento en torno a una red 

viaria dispuesta a priori a lo largo de su trazado. En este recorrido, el cañón de Santamera 

y las zonas de vadeo de los diferentes ríos también fueron determinantes en la 

 
202 Un paisaje que se repite en las salinas de la comarca de Molina en torno al río Bullones o en la zona de 

Medinaceli, ya en Soria. Este paisaje cultural se puede apreciar también en el conocido valle del Salado de 

la localidad alavesa de Añana, donde se ha podido documentar un aprovechamiento de la sal desde la 

Prehistoria, así como la explotación sistemática con los romanos en el poblamiento de Salionca, paraje 

conocido hoy en día como las Ermitas. En torno al siglo VIII, asimismo se recuperaron antiguos 

poblamientos hasta que en 1114 se fundó la primera villa de la Comunidad Autónoma Vasca.  
203 Gismera Velasco, Historia de las salinas, 28. 
204 Nuria Mor¯re Molinero, ñLa sal en el desarrollo hist·rico de Sig¿enza. Los primeros siglosò, en Las 

salinas y la sal de interior en la historia: economía, medio ambiente y sociedad, vol. 1, ed. Nuria Morère 

Molinero, (Madrid: Universidad Rey Juan Carlos Dikynson, 2007): 3-31. 
205 A. Malpica Cuello, "La sal en Al-Ándalus. Poblamiento y explotación de los recursos salineros ", en 

Actas del I Seminario Internacional sobre o sal portugués. Oporto: Instituto de Historia Moderna de la 

Universidad de Oporto, 2005), 257-277. 
206 Gismera Velasco, Historia de las salinas, 37. 
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configuración histórica del poblamiento, aunque en este sentido la romanización supuso 

el abandono de los anteriores asentamientos defensivos y la reordenación del territorio en 

base a factores productivos, modelo que en parte heredaron las repoblaciones cristianas.  

Por otra parte, en el paisaje cultural de la sal es posible distinguir una serie de 

unidades que permiten relacionar de un modo diacrónico y sincrónico tanto la ubicación, 

el poblamiento histórico, como la religiosidad de las comunidades que se asentaron tanto 

en el valle del Salado como en Santamera, aunque en ocasiones los tipos se solapen, «lo 

cual incide más en marcar la correlación entre determinados modelos de organización 

espacial»207: 

Unidad 1: Primeros hallazgos arqueológicos de poblaciones seminómadas 

ganaderas que recorrían los valles de la comarca y utilizaban las cuevas o los abrigos 

rocosos. En Santamera se observan las primeras manifestaciones hacia la sacralidad del 

cañón del Salado y de la montaña de la Espiná. Parece que un fenómeno semejante debió 

darse en algunos puntos de la cabecera del río. 

Unidad 2: Primer poblamiento significativo con localizaciones donde prima la 

defensa y la visualización del entorno del valle del Salado. Son poblados en altura o 

castros en relación con asentamientos secundarios en las tierras húmedas del valle 

determinados por la explotación del medio, el control de pasos y, según nuestra hipótesis, 

la sacralización de peñas y fuentes, observándose hitos territoriales, por lo general 

tripartitos, que justifican tanto la toponimia, los ritos y tradiciones, como la posterior 

presencia de cruces y ermitas. El final de este periodo supone el inicio del proceso de 

ocupación de las tierras más bajas y de la roturación de bosques y suelos más fértiles.  

Es posible que los vacíos poblacionales de determinadas áreas del valle respondan 

al reparto del territorio y que la existencia de yacimientos secundarios en determinados 

enclaves donde destaca un accidente orográfico significativo manifieste la presencia de 

antiguos espacios sagrados. Espacios donde es admisible una relación entre frontera, 

montaña y camino como elementos reconocibles de las mitologías celta e indoeuropea en 

el tránsito al más allá208. En este sentido, en Santamera es admisible una interpretación 

simbólica más elaborada del entorno, una cosmogonía que relaciona a la divinidad con el 

proceso de afirmación del poder local, con distintas manifestaciones que tienen su centro 

 
207 Parcero Oubiña, Criado Boado y Santos Noya, La arqueología de los espacios, 72.  
208 Id.: 78. 
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en el santuario de La Espiná. Un paisaje sagrado que pudo determinar el reparto del 

territorio y se convirtió en una seña de identidad de su relación con el medio, con la 

divinidad y con los ancestros.  

Unidad 3: Tras la configuración territorial romana209, es posible afirmar que 

durante la Antigüedad tardía se produjo como en otras comarcas una recuperación de los 

antiguos espacios de poblamiento protohistóricos, con una ocupación temporal de los 

espacios en altura, que fue asociado a la cristianización de los espacios cultuales 

ancestrales en torno a advocaciones del primer cristianismo. Paralelamente, se desarrolló 

el fenómeno eremítico en las zonas de relieves más suaves como las antiguas terrazas del 

río y barrancos con fuentes y presencia significativa del agua. Un paisaje que muestra 

como los mártires y santos reemplazaron el paganismo prerromano y la religiosidad 

romana bajo nuevas formas de sacralidad, por ejemplo, en el culto a Santa Emerenciana. 

Unidad 4: Se mantiene el poblamiento en pequeñas comunidades de campesinos 

cristianos en cohabitación con los nuevos sistemas defensivos en altura o hisn asociados 

a la dominación musulmana. Se desarrollan alquerías y caseríos islámicos y se documenta 

un aprovechamiento de la sal y de los espacios agroirrigados. Los antiguos referentes 

sacros parecen mantenerse como un culto propio de las comunidades autóctonas. Se 

comprueba la continuidad histórica de Sancta Mayre y del oratorio a Santa Emerenciana. 

Unidad 5: Tras el año 1085, se distingue una nueva configuración del entorno 

determinada por el traslado de los símbolos religiosos del paisaje y la reordenación de 

estos en base a un modelo cultural foráneo. Dentro de esta unidad paisajística se observan 

dos fases: un primer momento de cohabitación entre conquistadores y comunidades 

locales, ya en estas fechas islamizados y un segundo periodo de segregación que supuso 

la creación de caseríos próximos, pero diferenciados en dos poblamientos, o bien la 

fundación de aldeas exnovo en altitudes medias aprovechando el nivel freático de agua 

dulce de la comarca.  

En este sentido, el reparto del territorio realizado tras la conquista parece 

confirmar que se aprovecharon antiguos hitos territoriales, pero también como las 

fundaciones exigieron la segregación de las antiguas comunidades en un proceso desigual 

de asimilación social y religiosa. Asociado a este patrón cultural, el modelo de 

 
209 Contamos con pocos datos para este periodo, aunque si seguimos las pautas habituales del modelo de 

ocupación romano, debemos suponer asentamientos en zonas bajas relacionadas con las vías de 

comunicación y el aprovechamiento óptimo del medio.  
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explotación se centró en el valle, con un sistema de campos abiertos sembrados de 

cereales con presencia de la ganadería y control de las tierras sin cultivar, como 

demuestran los aprovechamientos comunales del saltus y especialmente de los 

ganados210. Se funda Santamera como aldea de repoblación segregada del caserío de 

Sancta Mayre. 

Con este modelo cultural, el paisaje se transformó, perdió su antigua relación con 

el medio, reordenado por las instituciones eclesiásticas en base a símbolos universales 

que exigieron una nueva configuración de lo sagrado y lo profano, determinada por la 

ubicación de los templos dentro del caserío de repoblación. Con ello, se inició un proceso 

de larga duración donde los antiguos referentes cultuales fueron progresivamente 

amortizados, cuestionados en sus creencias locales por el desarrollo e imposición de una 

Iglesia universal. Un poblamiento tradicional que reestructuró el paisaje cultural en 

parroquias y que, con algunas modificaciones en cuanto a las divisiones provinciales, 

mantiene con bastante aproximación la ordenación eclesiástica y espiritual del antiguo 

obispado seguntino (Fig.1)211. 

 
210Antonio Malpica Cuello, ñLa arqueolog²a del paisaje medieval. Formaciones sociales y agrosistemas en 

la Pen²nsula Ib®ricaò, en Arqueología medieval en Guadalajara. Agua, paisaje y cultura material, ed. 

Guillermo García-Contreras Ruiz y Lauro Olmo Enciso (Granada: Alhulia, 2018): 25-41. 
211 Imagen tomada de la Biblioteca Digital Real Academia de la Historia. Disponible en:  

Fig.1: Mapa del obispado de Sigüenza (1781-1793) de Francisco Javier de Santiago Palomares. 
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1.1.1. La ubicación de Santamera. Del entorno natural al paisaje humanizado  

Santamera es desde el siglo XIX una pequeña localidad perteneciente al municipio 

de Riofrío del Llano (Guadalajara) (Fig.2)212. En una primera aproximación lo que más 

destaca de Santamera es su paisaje. La aldea de Santamera, ubicada en el valle del tramo 

medio del río Salado, presenta una geomorfología propia de un paisaje de media montaña, 

con muelas y parameras modificadas por fallas transversales que dejan al descubierto la 

acción erosiva de las aguas y conforman una estrecha llanura de inundación donde 

converge una compleja tectónica, resultado de una diversa constitución litológica que se 

puede observar en su cañón213. 

 

 

 

 

 

 

  

 
https:bibliotecadigital.rah.es/es/catalogo_imagenes/grupo.do?path=100897 . Public Domaine Mark 1.0 
212 Imagen tomada de: ñPlan de Gestión del Valle y Salinas del Salado, ES0000165 y ES0000489 

(Guadalajara)ò, 22.  
213 Junta de Comunidades de Castilla-La Mancha. ñPlan de Gesti·n del Valle y Salinas del Salado, 

ES0000165 y ES0000489 (Guadalajara).ò Gobierno de Castilla-La Mancha, 2007: 22. 

https:www.castillalamancha.es/sites/default/files/documentos/paginas/archivos/doc_1_es0000165_es0000

489_firmado.pdf 

Fig.2: Arriba: Localización geográfica de Santamera en España y en Castilla-La Mancha. Abajo: Localización 

geográfica del valle del Salado  

https://bibliotecadigital.rah.es/es/catalogo_imagenes/grupo.do?path=100897
https://www.castillalamancha.es/sites/default/files/documentos/paginas/archivos/doc_1_es0000165_es0000489_firmado.pdf
https://www.castillalamancha.es/sites/default/files/documentos/paginas/archivos/doc_1_es0000165_es0000489_firmado.pdf
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El Salado como afluente del Henares pertenece a la cuenca hidrográfica del Tajo, 

debiendo su nombre al carácter de sus aguas cargadas de cloruro de sodio, resultado de 

atravesar materiales muy salinos, en un ecosistema de saladares característico de la 

comarca. Por ello, tras dejar atrás los saladares del Gormellón, el río llega a Santamera 

como un curso fluvial bien configurado con numerosos afluentes que permiten un caudal 

estable, aunque con las irregularidades propias del clima continental. El río discurre por 

el valle con una dirección norte-sur adaptado a la orografía, formando un meandro 

propiciador del poblamiento y, en función del relieve, pequeños rápidos y pozas antes de 

dirigirse a El Atance, punto donde inicia su camino final hacia el Henares. 

La hoz labrada por el río Salado en los potentes estratos cretácicos limita el 

poblamiento del valle de Santamera a una estrecha vega donde escasea el suelo de uso 

agrícola, lo que obliga a las construcciones a adaptarse a las pendientes de unos relieves 

calizos comunes a gran parte de la comarca. En su singularidad, el cañón de Santamera 

ha sido valorado como un conjunto geológico excepcional y, en lo paisajístico, como una 

de las gargantas más bellas de la Alcarria214. Al igual que en la comarca del Salado, 

también se distinguen otros elementos comunes a la cuenca fluvial como los sedimentos 

triásicos rojizos, característicos del cauce del río Salado o Gormellón, y los ya señalados 

relieves jurásicos y cretácicos, destacados en las cimas de los cerros Espiná, Alto del 

Cuerno y Padrastro de la aldea, punto de encuentro del Sistema Central y de la Cordillera 

Ibérica.  

Sin duda, una orografía agreste compensada por la riqueza en sales de su subsuelo, 

reducto de un mar primigenio que en su evolución desarrolló un ecosistema característico 

de la comarca, los humedales y saladares. Espacios que van a dirigir la economía de sus 

primeros pobladores hacia el pastoreo y, con los siglos, a la explotación sistemática del 

oro blanco mediante pozos y salinas215, una de las señas de identidad de la comarca. Esta 

importante salinidad de sus tierras condicionó el hábitat hacia zonas próximas a fuentes 

y manantiales, especialmente en las nuevas fundaciones medievales. Se reitera así la 

 
214 Manuel Segura Redondo y Jost Wiedmann, ñLa transgresi·n del cret§cico superior en el sector de 

Atienza-Sig¿enza (Guadalajara, Cordillera Ib®rica) y el significado de la fauna ammonitiferaò, Cuadernos 

de Geología Ibérica 8 (1982), 293-309; José Antonio Águeda Villar, ñEstudio geol·gico de la regi·n de 

Santamera Cordillera Ib®ricaò, Cuadernos de Geología Ibérica 8 (1970): 233-266. 
215 Las salinas del Gormellón formaron parte del término municipal de Santamera hasta los amillaramientos 

de los años cuarenta del pasado siglo, siendo declaradas monumento histórico artístico por la Dirección 

General de Patrimonio (Ley de 13 de mayo de 1933 y Decreto de julio de 1958). Archivo Municipal de 

Santamera 25-10-1979. Las salinas fueron valoradas por Layna como una de las más antiguas de la 

provincia de Guadalajara. 
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presencia humana en aquellos espacios a media ladera, donde el nivel freático propiciaba 

la presencia del agua, aunque, como veremos en nuestro caso, el agua forme parte 

consustancial del entorno. 

Otro factor que determinó el poblamiento y su historia fue la localización 

geográfica de la comarca entre las dos mesetas. En un medio elevado, el valle del río 

Salado al disponerse como un eje perpendicular a páramos y sierras se convirtió en una 

vía de fácil comunicación216 entre la Trasierra y los campos abiertos del corredor del 

Henares217, destino final de sus singulares aguas. De este modo, una comarca pobre por 

el alcance económico de sus tierras pasó a ser valorada por las diferentes culturas que la 

poblaron como un baluarte defensivo entre las tierras del Duero y el valle del Henares. 

En esta apreciación, el cañón de Santamera resulta ser un paso estratégico fundamental 

para acceder a ambas mesetas. 

 

1.1.2. Entender el paisaje. Encuentro entre naturaleza y cultura 

Si destacada fue su ubicación como razón para su poblamiento, la abundancia de 

fuentes de agua dulce en el espacio denominado de la Espiná tuvo que ser determinante 

al dotar al entorno de un referente que significaba al paisaje del agua con un valor 

simbólico, justificando el primer asentamiento estable y la creación del étimo «Sancta 

Mayre», término con el que se conocerá históricamente la localización.  

En principio, el referente lingüístico fue asociado por los investigadores al culto a 

Santa Emerenciana218, justificando su relación en la advocación de la ermita que 

 
216 Este camino correspondería al denominado camino salinero por el curso medio y bajo del valle del 

Salado por Riba de Santiuste, Santamera y Huérmeces. Vid.: M. Batalla Carchenilla, ñEl camino de la sal. 

De Santamera a Hu®rmeces del Cerro (Guadalajara)ò, en Actas del II Congreso Internacional de Caminería 

Hispánica, T.1 (Madrid: Asociación Técnica de Carreteras, 1996): 395-400. Recorrido que se presenta 

como una alternativa a la ruta por el Alto Henares que seguía el trazado romano hasta Sigüenza para después 

continuar hacia el norte por Barbatona, Estriégana y Bujarrabal. Vid.: Juan Manuel Abascal Palazón, Vías 

romanas de la provincia de Guadalajara (Guadalajara: Diputación Provincial de Guadalajara, 1982): 36-

37.  
217 A. G·mez Sal, ñLa expresi·n del patrimonio. Origen y raz·n del paisaje en el territorio del Henaresò, 

en Jornadas Universidad y Sociedad. ñTerritorio Henares. Cultura y naturaleza en un espacio compartidoò 

(Alcalá de Henares: Universidad de Alcalá, 2011): 49. 
218 Ranz Yubero, Santamera: un falso, 1063-1067. Según el investigador, el topónimo Santamera sería un 

falso hagiotopónimo porque su etimología no está relacionada con esta raíz, sino con otra que por el 

parentesco de sonidos llevó a confundir «San» con «Saltu» o bosque, aludiendo a un paraje seguramente 

propicio a la advocación y construcción de monasterios y capillas martiriales siempre que ha dicha a raíz 

le acompañe el nombre de una persona. Sigue el autor, tras repasar el santoral, diciéndonos que el nombre 

de Santa Emerenciana no aparece en los repertorios de santos clásicos, lo que le lleva a rechazar la tesis de 

Jünger y Martínez expuesta en 1918 sobre la santidad del término.  
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posteriormente se construyó junto al poblado celtibérico. Sin embargo, tras el análisis, los 

filólogos descartaron la relación entre el topónimo y la hagionimia, lo que permite 

suponer para el étimo un origen anterior al cristianismo, posiblemente en referencia a 

«saltus» (salto o catarata) y al antropónimo «mera»219 como agua limpia. Su raíz 

indoeuropea parece resumir los elementos de la naturaleza que distinguieron el lugar y 

significaron el paisaje con un arquetipo inmutable, la hierofanía, la sacralización que 

revela la relación de la comunidad con el territorio. En este sentido, compartiendo la 

propuesta de Almagro-Gorbea en Huesca, la geografía lingüística interpreta la dispersión 

de los elementos culturales asociados a un hagiotopónimo antiguo, en este caso 

indoeuropeo, como la manifestación de un arcaísmo de las creencias hacia un «tipo de 

peña o un rito asociado a un sistema cultural», que deberá confirmarse con las evidencias 

arqueológicas y religiosas220. 

Por ello, entendemos que Sancta Mayre o Santa Emerenciana corresponden a una 

misma sacralización del paisaje, a una misma tradición local del culto al simbolismo de 

las peñas y del agua asimilado por el cristianismo en los santos. La pervivencia de esta 

religiosidad, heredera de cultos ancestrales entre la población autóctona, es lo que nos ha 

permitido definir el simbolismo de la mártir romana, pues su recuerdo fue valorado a lo 

largo de los distintos periodos históricos por la población autóctona como un factor de 

imbricación con el territorio.  

Una religiosidad antigua que podemos encontrar en las manifestaciones cristianas 

más populares del valle del Salado, las advocaciones a santos y mártires del primer 

cristianismo. Un paisaje de pequeños templos, santuarios y ermitas que confirma la 

existencia de una religiosidad propia e identitaria de los asentamientos campesinos que 

poblaron el valle del Salado desde la Antigüedad tardía hasta la conquista cristiana. 

Este culto al valor simbólico del agua acabó siendo enmascarado por una 

religiosidad foránea que universalizó la inicial relación de sacralidad hacia el paisaje 

 
219 Xulio Concepci·n Su§rez, ñDiccionario etimológico de toponimia asturianaò, Páxina cultural asturiana: 

Lena/Tsena, https://www.xuliocs.com/etimolojempl.htm. 

El topónimo o hagiotopónimo Santa Mera ha sido ampliamente estudiado, aunque sin llegar a una 

conclusión definitiva. En Asturias existe otra aldea con este nombre, Santa Mera, que se interpreta en base 

al prefijo «mera» como «partes junto al río, o aguas limpias». Vid.: Mikel Urkola, ñAlgunos datos de 

toponimia preindoeuropeaò, ARSE, Boletín Anual del Centro Arqueológico Saguntino 44 (2010): 17-66; 

Rosa María Pedrero Sancho, ñEl hidr·nimo prerromano Miraò, Emérita: Revista de lingüística y filología 

clásica, vol.64 nº2 (1996): 361-372. Aquí se puede encontrar un interesante estudio sobre los hidrónimos 

y topónimos que presentan la variante Mera.  
220 Almagro-Gorbea, Sacra Saxa: una propuesta, 30-31. 

https://www.xuliocs.com/etimolojempl.htm
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mediante la imposición del rito romano. Este proceso se inició con las repoblaciones 

cristianas, poblamiento que, al entenderse heredero de un territorio originalmente 

cristiano, introdujo nuevas advocaciones desde su posición de poder y convirtieron los 

antiguos caseríos en despoblados, y a sus santos, en una muestra de la religiosidad popular 

asociada a las ermitas, muchas veces con tradiciones de difícil justificación por la 

ortodoxia del momento. 

 

1.1.3. Santamera: la dualidad del paisaje cultural y religioso 

Santamera ofrece por su devenir histórico la dualidad de dos espacios sagrados, 

evidencia de una religiosidad diferenciada que se puede apreciar en sus dos núcleos 

poblacionales: Sancta Mayre y Santamera. 

El caserío de Sancta Mayre, heredero de un paisaje religioso ancestral, mantuvo 

su poblamiento antiguo en torno a la ermita dedicada a Santa Emerenciana desde el Bajo 

Imperio hasta la actualidad; en parte por su ubicación estratégica, pero como se observa, 

también por el valor simbólico que en el transcurso histórico se le confirió a su paisaje. 

Lo vemos en primer lugar en el culto de una iglesia asociada a una mártir con propiedades 

curativas con relación a las aguas y después como una advocación popular, santidad que 

fue de moriscos y conversos.  

El origen de este caserío altomedieval debe relacionarse con la ubicación del 

poblado protohistórico de la Espiná, así como en el valor religioso conferido a algunas 

partes del cañón del Salado durante la Edad del Hierro. Abandonada la zona 

aparentemente durante la romanización, el paisaje y su valor como espacio cultual debió 

recuperarse en algún momento del Bajo Imperio como un referente imbricador de las 

gentes con el territorio.  

Este caserío puede identificarse por sus características con el poblamiento citado 

en las crónicas medievales como Sancta Mayre, espacio que mantuvo su ocupación 

durante el dominio musulmán, en parte, por la estrecha relación con el hisn beréber de la 

Elamotilla221, defensa que se erigió en la cumbre de esta sierra dentro del sistema 

 
221 El hisn de la Elamotilla o Casuto de los Moros es un yacimiento por investigar. Las escasas referencias                                                                                                                                       

realizadas por Valiente Malla sitúan al conjunto como una estructura defensiva de época califal. Jesús 

Valiente Malla, Guía Arqueológica en Guadalajara (Guadalajara: AACHE, 1997), 66. 

Las Relaciones topográficas documentan la existencia de unas ruinas denominadas «Casuto de los Moros», 

aunque en la memoria local el lugar es conocido como «Elamotilla». La visita a la defensa y a su albacar 
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defensivo de la Marca Media. La evolución histórica de este caserío estuvo siempre 

asociada a la religiosidad de su ermita, primero como una iglesia con continuidad 

mozárabe y después, tras la destrucción del caserío en el año 1060, como un espacio 

sagrado asociado a la religiosidad de la población autóctona.  

En este contexto, la conquista y posterior repoblación cristiana por gentes del 

norte conllevó, tras un periodo inicial de convivencia en Sancta Mayre, la separación 

poblacional de las dos espiritualidades: la ancestral que quedó segregada y la de Santa 

Mera, un caserío medieval en torno a un templo románico con una simbología que 

marcaba el carácter dominante de los nuevos grupos de poder. El nuevo hábitat modificó 

su ubicación con respecto al poblamiento anterior, situándose sobre un roquedo junto al 

meandro que forma el Salado a su paso por entre los relieves, en una zona donde es posible 

el vadeo del río. 

Este caserío debemos relacionarlo con las repoblaciones medievales que siguieron 

a la conquista cristiana de la comarca tras la toma de Toledo. Su centro, como es 

característico de este periodo histórico, es la iglesia de Santa María Magdalena, lo que 

permitió la creación de un nuevo espacio simbólico ajeno a la espiritualidad local. En 

torno a ella, se dispuso un caserío irregular y trama concéntrica que conformó los barrios 

del Medio y de Arriba. Ambos barrios se disponen en el piedemonte contiguo a la estrecha 

vega que deja el río Salado, conformando un camino Real hacia el río Henares que fue 

transitado históricamente por conquistadores y comerciantes, en rutas como la de la lana 

o la de los acopios de sal de Imón. 

 

  

 
permiten distinguir un mayor espacio de ocupación, observándose una puerta flanqueada por torres hacia 

el oeste y viviendas dentro de una segunda cerca perimetral. La falta de restos se debe a que el lugar sirvió 

de cantera. 
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1.2. La evolución histórica del paisaje cultural de Santamera 

 El valle del río Salado por sus características geográficas ha sido lugar de 

emplazamiento de muchas culturas que han conformado el singular carácter de su 

religiosidad popular. 

 

1.2.1. Sancta Mayre 

a) Los orígenes del poblamiento. La sacralización cultural del entorno 

Las primeras ocupaciones se pueden datar en el periodo Calcolítico, con 

poblaciones seminómadas ganaderas que recorrían los valles de la comarca en busca de 

pastos halófilos y utilizaban las cuevas o los abrigos rocosos como viviendas. Testimonio 

de su presencia son los materiales arqueológicos documentados en el abrigo de Peña 

Corva222 de Santamera (unidad 1). Del mismo tipo es el asentamiento de las comunidades 

de ribera descubierto por Batalla Carchenilla junto al Barranco del Hocino223. A partir de 

estas referencias parece factible establecer una primera vinculación entre el poblamiento 

y algunos enclaves del entorno del río Salado significados por las insculturas como 

posibles puntos onfálicos. 

Durante el Bronce final, el número de asentamientos de la zona se multiplicó, 

intensificándose la actividad ganadera, principalmente ovicaprina, dando lugar a una 

cultura con características propias o facies Riosalido de transición a la Edad del Hierro. 

Este periodo, especialmente significativo en el norte de Guadalajara, situó sus poblados 

o castros en zonas de elevada altitud, aunque también en zonas llanas como se puede ver 

en Santamera y en El Atance, localidad donde el cañón del Salado se abre al valle. El 

resultado fue una cultura celtibérica con identidad propia, basada en el aprovechamiento 

agrícola y ganadero del medio en consonancia con las culturas de la zona del Duero 

(unidad 2). 

De este periodo tenemos varios yacimientos muy significativos: el Cerro 

Padrastro224, Muela Vieja y la Espiná. El primero es un castro en altura que, junto con el 

Ecce Homo de Alcalá de Henares y la Muela de Alarilla, pasa por ser uno de los 

 
222 Jesús Valiente Malla, ñEl abrigo de Pe¶a Corva, en Santamera (Riofr²o del Llano, Guadalajara)ò, Wad-

al -Hayara: Revista de estudios de Guadalajara 11 (1984): 289-312. 
223 Batalla Carchenilla, Datos de poblamiento antiguo, 39-45. 
224 Valiente Malla, El Cerro Padrastro de Santamera, 45-66.  
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principales poblados celtibéricos del pueblo arévaco en la zona. Su desarrollo cultural fue 

muy similar al de otros poblados del centro peninsular. Como señalamos, el lugar parece 

que volvió a ocuparse en época bajoimperial, con múltiples fragmentos de terra sigillata 

hispánica tardía que permiten relacionar esta ocupación con la creación del asentamiento 

campesino de Sancta Mayre dentro de los cambios protofeudales del tránsito a la Alta 

Edad Media.  

Además de los yacimientos señalados, el estudio arqueológico de Miguel Ángel 

Cuadrado Prieto225 aporta otros asentamientos inéditos de la zona. Son los denominados 

«Sierra I», con una cronología del Bronce Final y «Sierra II», que el investigador data en 

la cultura de los Campos de Urnas. Destaca dicho autor, la relación que debió existir entre 

los asentamientos y el aprovechamiento ganadero del medio (pastos halófilos).  

 Los estudios de Terán Manrique sobre la explotación de la sal durante la Edad 

del Hierro en el Sistema Ibérico parecen confirmar el empleo de técnicas de concentración 

del cloruro sódico por evaporación solar en los saladares más antiguos de la comarca del 

Salado226, posiblemente también en las salinas del Gormellón, a pesar de no haberse 

documentado restos de briquetaje. Del mismo modo, otros trabajos teorizan situando el 

origen de la mayoría de las salinas de época histórica en este periodo227. Diferentes 

hipótesis que, por otra parte, descartan la existencia de explotaciones anteriores al siglo 

V a.C., tanto por la baja densidad de yacimientos, como por la distancia de éstos a los 

lugares de producción, aunque confirman cómo la sal se convirtió en uno de los productos 

de intercambio de estos pueblos con los vettones, configurando una ruta que siglos 

después desarrollaron las salinas de la Tierra de Atienza.  

A pesar de ello, la gran existencia de numerosos puntos donde la sal pudo ser 

aprovechada y la ausencia de evidencias en los enterramientos que muestren un control 

jerárquico de la sal, permiten suponer que las comunidades debieron obtener grandes 

cantidades de producto sin dificultad, seguramente como un complemento de la actividad 

ganadera. Además, los estudios descartan que se pueda establecer una relación entre la 

 
225 Cuadrado Prieto, Estudio Arqueológico, s. r. Miguel Ángel Cuadrado señala en su estudio inédito, la 

existencia de un asentamiento de la Edad del Hierro con características similares en la confluencia del 

arroyo de la Hoz con el río Salado, próximo a la posterior ubicación del pueblo de El Atance. 
226 Jonatan Terán Manrique, La explotación de la sal en el Sistema Ibérico Central durante el I milenio a.C. 

Tesis Doctoral (Zaragoza: Universidad de Zaragoza, 2017): 277, 325-338 y 565. 
227 P. Juez García y J. F. Torres Martínez, "La economía de los pueblos de la Edad de Hierro en la Meseta 

Oriental: una propuesta te·ricaò, en Actas del Primer Simposio de Arqueología de Guadalajara (Sigüenza: 

Ayuntamiento de Sigüenza, 2002): 435-442. 
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ubicación de los poblados protohistóricos y el recurso salino, lo que sugiere la primacía 

de otros factores en la ordenación del territorio, entre ellos, la interpretación del entorno 

desde las creencias. 

Respecto a la Espiná es un yacimiento ubicado a la entrada del cañón de 

Santamera junto a los estratos donde posteriormente se construyó la ermita228. La 

extensión del poblado debió ser mayor del asociado inicialmente al caserío, pues es 

frecuente el hallazgo de restos cerámicos por el actual barrio de Abajo. La zona, por su 

continuidad ocupacional, ha sido objeto de muchas modificaciones, las más significativas 

en el siglo XX. La arqueología sitúa el origen del poblado en el Bronce Final indígena, 

abarcando hasta la facies Sotodosos, ya en la transición al Hierro.  

Este asentamiento situado junto al río aprovechó los estratos verticales de la sierra 

de la Espiná para construir su caserío, creando un modelo de vivienda en terraza sin 

urbanismo, con un eje delimitador marcado por el río en su paso por el cañón. En un 

principio, el poblado ha sido interpretado por Valiente Malla como un espacio secundario 

en relación con el territorio del cerro Padrastro, con el que mantiene una afinidad cultural 

confirmada arqueológicamente. Las razones de estos asentamientos asociados a un castro 

o poblado principal se explican por la necesidad de controlar los pasos naturales, aunque 

en otros casos, su creación pudo ser consecuencia del aprovechamiento de los recursos 

de una zona concreta, o quizás, una referencia en el acceso a un santuario. 

Por ello, si observamos el entorno de la Espiná, primero como un medio neutro, y 

después lo humanizamos en un paisaje cultural, podemos encontrar elementos que en 

otras zonas de España han sido valorados como espacios cultuales de las gentes de la 

Edad del Hierro. Muchos de ellos, enclaves mágicos, donde perdidos sus referentes, tan 

sólo podemos distinguirlos por la presencia del agua, entendida como fuente de vida y, 

por ende, como espacios potenciadores de la sacralidad, es decir, elementos que llevaron 

a sus primeros pobladores a valorarlos como espacios simbólicos en relación con sus 

creencias. Unas creencias que se pueden asociar a un proceso de establecimiento de 

 
228 Este yacimiento y el abrigo de Peña Corva, estudiados por Valiente Malla, se encuentran en el camino 

salinero que desde Imón recorría el valle hasta Baides. Ambos asentamientos se vieron muy afectados por 

las obras de acondicionamiento del pantano de El Atance. Las cerámicas halladas van desde el Bronce Final 

Indígena a la romanización, escasamente documentada en un solero de terra sigillata. También, se 

encontraron abundantes fragmentos de cerámica musulmana en todas sus variedades, hoy depositadas en 

el Museo Provincial de Guadalajara. En relación con el yacimiento de la Espiná, el estudio arqueológico 

que hizo Miguel Ángel Cuadrado Prieto en julio de 1993 también descubrió los restos de una torre de difícil 

adscripción cronológica junto a numerosos muros de mampostería de su ocupación medieval. 
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jerarquías en el control del territorio, como parecen mostrar distintos elementos rituales 

localizados en el santuario de la Espiná. 

En la orografía singular de la Espiná, el agua fluye en todas sus formas: 

manantiales229, cascadas y un río, el Salado, dándose los elementos que debieron servir 

de referentes para conformar un espacio sagrado, delimitador y neutro, donde los 

diferentes poblados de la zona pudieran reunirse. La posición central que muestra la 

localización de la Espiná en relación con otros poblados de la zona permite intuir, además 

del referente religioso de la ermita, la creación de un lugar cultual diferenciado de los 

espacios de hábitat, modelo organizativo que parece repetirse en otras partes del valle del 

Salado (Tordelrábano, La Barbolla y Villacorza). 

En general, es difícil poder comprobar arqueológicamente la sacralidad de los 

espacios naturales, pues la mayoría fueron simples lugares de reunión de fieles donde 

ofrecían ritos y oraciones colectivas o individuales a una divinidad que manifestaba su 

presencia, su numen, en determinados puntos del paisaje230. Por ello, es fundamental 

buscar los referentes de estos espacios ancestrales a través de la religiosidad posterior, en 

especial, en la asimilación cristiana de los símbolos en los santos y en las tradiciones más 

antiguas de la comarca. En nuestro caso, perdidas la mayoría de las referencias del 

folklore, los orígenes del referente cristiano se han buscado entre los restos arqueológicos 

asociados al espacio de la Espiná, primera manifestación de las creencias que por su 

ubicación central respecto del poblamiento, convirtieron el lugar en un previsible 

santuario céltico. 

 

b) La cristianización de la comarca. La asimilación del paisaje cultual en torno a Santa 

Emerenciana 

Durante la época romana parece que el hábitat del valle del Salado giró en torno 

a la ciudad de Segontia, posible mansio, y a otros núcleos secundarios que organizaron la 

explotación del territorio en torno a las villae. En general, la romanización ha dejado 

escasos testimonios en Santamera, a excepción de algún fragmento cerámico 

documentado en los yacimientos ya señalados, y de las construcciones de la villa 

 
229 En el lugar que denominamos Sancta Mayre existe una cascada, un manantial explotado desde antiguo 

denominado Sansón y una fuente, actualmente en estudio, que muestra importantes paralelismos con las 

fuentes romanas. 
230 Izquierdo Benito, Los lugares de culto en Toledo, 12-14. 
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bajoimperial de La Asomadilla231, en el término municipal de Riofrío del Llano. Restos 

que, sin duda, se deben relacionar con el sistema de explotación romano del medio y del 

control del ramal de la vía de Uxama a Segontia a través de Tiermes. Además, en 

Santamera, se ha puesto recientemente en valor la fuente de la Fresneda, próxima al río y 

al posterior caserío de Sancta Mayre (Figs.3 a, b y c), que por sus características podría 

adscribirse como obra romana del periodo bajoimperial. 

 
231 Eusebio Iglesias Vecino, ñLa romanizaci·n en la comarca de Atienzaò, en La Celtización del Tajo 

Superior: Estudios de arqueología (Memorias del Seminario de Historia Antigua III), (Alcalá de Henares: 

Universidad de Alcalá, 1992): 104-105. 

Fig.3: Arriba a la izquierda, fuente de la Fresneda que 

valoramos como de época romana por emplear el 

mismo sistema para la extracción de agua que el 

documentado en la ciudad romana de Numancia. (Fig. 

3b). Abajo, fuente romana de Huérmeces del Cerro 

realizada con la misma técnica (Fig. 3c). 
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Por otra parte, la cristianización del valle del Salado debió gestarse en el contexto 

de desarticulación de las estructuras romanas en un proceso común al resto de la Península 

(unidad 3). En general, la presencia del cristianismo en la Hispania romana se remonta al 

siglo I d.C., pero no se convirtió en un movimiento religioso importante hasta el siglo III. 

Según la leyenda, su evangelización se fundamenta en la presencia del apóstol Santiago 

el Mayor y con el viaje, poco probable, de San Pablo. 

Incluso, aceptando la llegada del apóstol Pablo a la Península Ibérica, los orígenes 

del cristianismo primitivo en Hispania se han relacionado bien con el paso de los soldados 

de la Legio VII  Gemina, bien como la consecuencia del contacto entre las comunidades 

hispanas y las Iglesias del norte de África, procedencia que justifica las características de 

la liturgia hispana más antigua232. Fruto de la expansión del cristianismo por tierras 

próximas, las persecuciones de finales del siglo III d. C. y principios del IV d. C., dejaron 

en la comarca del Henares sus primeros mártires, los Santos Niños de Alcalá de Henares, 

advocación con gran difusión en el valle. 

La instauración del cristianismo como religión oficial del Imperio con Teodosio I 

(Edicto de Tesalónica, 380 d. C.) supuso la persecución de los antiguos cultos romanos y 

el inicio de un proceso de evangelización que se desarrolló desde las zonas urbanas al 

medio rural. Esta cristianización se fundamentó en la asimilación de los ritos y cultos 

precristianos en mártires locales, romanos y africanos, y en la amortización de los 

antiguos espacios cultuales por oratorios e iglesias, sobre todo, tras las invasiones 

bárbaras y la sustitución de las instituciones romanas urbanas por los obispos, aunque en 

su difusión por el medio rural el proceso fue más complejo y tardío.  

 La pérdida de referentes entre las poblaciones rurales en un periodo de cambios 

tuvo que influir necesariamente en la recuperación de los antiguos espacios simbólicos 

del entorno, entendidos como una herencia del pasado que les unía ante la nueva realidad 

política y social. En muchos casos, las antiguas creencias no habían relegadas o se habían 

asimilado en deidades romanas. 

Frente a la recuperación de estos espacios de culto ancestrales por las poblaciones 

menos romanizadas del medio rural, debió ser en las villas y en las poblaciones más 

próximas a las calzadas donde el primer cristianismo consiguió difundir su nueva 

 
232 José María Blázquez Martínez, ñPosible origen africano del cristianismo espa¶olò, Archivo Español de 

Arqueología 40 nº 115-116 (1967): 30-50. 
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espiritualidad, seguramente admitiendo y mediando entre los antiguos referentes al 

paisaje, su posible divinidad romana y los nuevos mártires. Esa adaptación 

necesariamente mediada entre ambas partes se muestra en la idiosincrasia de las 

advocaciones cristianas más antiguas del valle del Salado, los mártires hispanos de las 

primeras persecuciones y en la localización de su referente posterior, las ermitas y sus 

caseríos, situadas muchas de ellas junto a las calzadas o próximas a antiguas 

explotaciones agropecuarias romanas. 

En este contexto, la llegada de los visigodos a mediados del siglo V supuso la 

ocupación de dos núcleos de larga tradición romana, Complutum y Segontia, y el inicio 

de un proceso de germanización que se centró en el control del territorio a través de su 

obispado. Además, la situación de ambas ciudades en la Vía Gallica les permitió el 

control estratégico del valle del Henares y sus alrededores. Que el obispado de Sigüenza 

estuviera constituido en el siglo VII, parece sin duda una referencia fundamental para 

entender la importancia de la zona para los monarcas germanos233, aunque es poco lo que 

sabemos del poblamiento visigodo y altomedieval, pues la falta de excavaciones recientes 

y de un estudio sistemático de las históricas, por ejemplo, las llevadas a cabo por el 

marqués de Cerralbo, dificulta la contextualización.  

Las invasiones y el proceso de ruralización bajoimperial debieron de modificar 

sustancialmente el poblamiento, o quizás, como pensamos, no hayamos sido capaces de 

ver su pervivencia entre los referentes cristianos posteriores, lo que justificaría el origen 

de Santamera y de otras pequeñas aldeas, a las que erróneamente, se relaciona en su 

fundación con las repoblaciones medievales. En este sentido, las nuevas investigaciones 

están descubriendo que la ruralización conllevó en muchos casos la repoblación parcial 

de algunos de los antiguos castros prerromanos, como Villavieja en Sigüenza.  

Los estudios de Bueno Sánchez sobre la reocupación de los recintos celtibéricos 

del Jalón en época tardorromana y altomedieval234, demuestran que los antiguos castros 

actuaron como elementos organizadores, bien con una función militar, bien con una 

función sacro-jerárquica. Sin duda, lo destacado es que estos nuevos planteamientos 

rompen con la idea tradicional de una ruptura brusca entre el Bajo Imperio y el Medievo, 

aportando a la poblacion mozárabe y al dominio musulmán una nueva perspectiva. 

 
233 Vallejo Girvés, Reflexiones sobre el poblamiento visigodo del valle, 69-72; Id.: Notas sobre el obispado 

de Segontia, 365-375. 
234 Bueno Sánchez, Estrategias de supervivencia, 485-492. 
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La temprana cristianización del valle del Salado se ha centrado, en general, en la 

localización de fenómenos relacionados con el eremitismo (Morenglos, en Alcolea, o 

Merendilla y los Corrales, en Tordelrábano)235, aunque no sabemos si estos espacios 

(cuevas) adscritos por la cronología a los siglos VI-XI, ocuparon espacios ya 

determinados como simbólicos por la religiosidad popular campesina, en algunos casos, 

herederos de un paisaje ancestral hacia la sacralidad de las aguas (Monasterio de Santa 

Coloma en Albendiego). 

Sin duda, la existencia de numerosas cuevas tuvo que facilitar una práctica 

espiritual bien documentada en la comarca, sobre todo, en un momento en que lo pagano 

y lo ortodoxo se confundían. Relacionada con esa forma de espiritualidad, hemos 

localizado la cueva de la Tobilla en el barranco del Hocino de Santamera, un lugar de 

recogimiento que por su ubicación guarda una estrecha relación con el valor simbólico 

del agua. También, la presencia de distintas construcciones y laudas en el cañón 

demuestran la importancia del fenómeno eremítico en la evangelización local, 

seguramente como potenciadores de la nueva fe en la transición entre los cultos paganos 

y la conformación del obispado seguntino.  

En este sentido, la construcción de la ermita muestra la regularización del 

fenómeno eremítico y como se establecieron las jerarquías en el proceso de conformación 

de una Iglesia local. Una asociación que también se repite en Santa Coloma de 

Albendiego, donde el agua y el paraje tuvieron que ser determinantes en la aceptación de 

la nueva advocación religiosa cristiana y en la continuidad del poblamiento mozárabe236, 

receptores de la tradición visigoda.  

 

c) El tránsito entre la Antigüedad tardía y el periodo altomedieval 

La secuencia arqueológica del poblado protohistórico de la Espiná confirma que 

el poblado fue abandonado tras la romanización de la comarca para ser reocupado a 

finales del Bajo Imperio. En el mismo sentido los restos hallados en el castro del Padrastro 

permiten afirmar que la antigua fortaleza fue reocupada a finales del siglo V d. C. Según 

 
235 Daza Pardo, La edilicia rupestre, 6-27. 
236 La Iglesia reconoce dos vírgenes en esta advocación. La primera, recogida por Jacobo de la Vorágine en 

La leyenda dorada, sitúa a la santa en tiempos de Aureliano en la ciudad de Sens, cerca de París, mientras 

la segunda como tradición mozárabe supone a la mártir víctima de las persecuciones de Muhammad I en 

Córdoba. 
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nuestra hipótesis, los campesinos de la zona debieron encontrar en el castro abandonado 

el referente territorial y cultual que les imbricaba con el territorio y que el cristianismo, 

en pleno proceso de difusión, adaptó y asimiló en el culto a una mártir tardorromana. 

El estudio de la hagionimia del primer cristianismo del Salado parece indicar 

como las comunidades cristianas más tardías se ubicaron junto a antiguos castros, 

poblados protohistóricos o vías de comunicación, no sólo por razones políticas o 

defensivas, sino por la asimilación de los antiguos espacios simbólicos en el culto a los 

santos, posiblemente por no haberse perdido el referente o al reafirmarse las antiguas 

creencias tras la descomposición de la organización romana.  

Una propuesta que, si bien se justifica en la «teoría de la protección aldeana»237 

de los recursos propuesta por Daza Pardo, García-Contreras238 y Malpica Cuello239, 

incorpora la presencia de lo religioso como un factor determinante en algunas de las 

reocupaciones. Es cierto que la presencia de élites locales debió reordenar el territorio en 

base a relaciones protofeudales, seguramente desde posiciones de poder en alturas 

destacadas como Atienza, Villa Vieja en Sigüenza o el Padrastro en Santamera, pero 

también que la mayoría de los pequeños asentamientos campesinos asociados se 

emplazaron, reocupando antiguos caseríos donde primó, según la experiencia de Sancta 

Mayre, una relación simbólica con el paisaje. En base a esta propuesta, es posible aportar 

la importancia de lo religioso a la teoría de la «atomización de los hábitats», justificando 

las reocupaciones de los espacios simbólicos más antiguos, así como los asentamientos 

dispersos en parajes cargados de un alto contenido simbólico, pero que no conservan el 

primer referente cristiano.  

Estos grupos de poder también debieron ser fundamentales en la rápida conquista 

musulmana de la zona240, pactando con los elementos árabo-beréberes una más que 

probable convivencia orientada a la explotación de los recursos, tanto humanos como 

 
237 Enrique Daza Pardo, Técnicas y materiales de la construcción fortificada altomedieval en el centro de 

la Península ibérica, Tesis Doctoral (Madrid: Universidad Politécnica de Madrid, 2015), 232-233. 
238 Guillermo García-Contreras Ruiz, Cerámica, territorio y explotación de la sal en el Valle del Salado 

(Guadalajara) en época andalusí. Trabajo de investigación para la obtención del DEA Master Arqueología 

y Territorio (Granada: Universidad de Granada, s.f.), 56-88. 
239 Antonio Malpica Cuello y Guillermo García-Contreras Ruiz, ñLos Asentamientos y explotaci·n de la 

sal en el valle del Salado y la zona de Sig¿enza en ®poca altomedievalò, en la España Medieval 32 (2009): 

295-324. 
240 Enrique Manzano Moreno, ñEn la frontera omeya de Toledoò, en Madrid del siglo IX al XI: Madrid, 

octubre-noviembre 1990, Real Academia de Bellas Artes de San Fernando, ed. Comunidad de Madrid, 

Dirección General de Patrimonio Cultural (Madrid: Comunidad de Madrid, Dirección General de 

Patrimonio Cultural, 1990), 117.  
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económicos, así como en la aceptación de una religiosidad diferenciada. El carácter 

fronterizo de la comarca, el sistema tribal de los conquistadores y la existencia de una 

estructura previa en gestación debió permitir el desarrollo de un modelo socioeconómico 

autónomo, favorecido por el clientelismo, la conversión de los hispanovisigodos al islam 

y el desarrollo de formas protofeudales ajenas a las directrices del Estado. 

En este ámbito, la aldea campesina de Sancta Mayre supone un claro ejemplo de 

cómo se debió gestar el proceso de transición entre el periodo tardorromano, la 

inseguridad visigoda y la islamización. La reocupación del antiguo asentamiento 

protohistórico debió fundamentarse en la recuperación de una zona cultual visible o 

determinada por la tradición como sagrada, construyéndose un pequeño oratorio rupestre, 

cabecera y fundamento del posterior templo.  

La ubicación de la ermita de Santa Emerenciana de Sancta Mayre en una 

importante vía de comunicación tuvo que determinar necesariamente la religiosidad de la 

comarca, favorecido por los grupos de poder locales eclesiásticos y civiles. Por ello, es 

muy posible que, como centro religioso de la zona, su culto cristiano se mantuviera entre 

la población autóctona mozárabe durante la dominación musulmana pues, si estamos en 

lo cierto, el hisn beréber de la Elamotilla debió continuar con el clientelismo anterior, 

favorecido por el componente tribal y escasamente islamizado de los nuevos señores, 

perviviendo como un rasgo de la multiculturalidad que caracterizará a la comarca (unidad 

4). 

Nuestras investigaciones en el entorno de la iglesia-ermita de Santa Emerenciana 

permiten comprobar cómo Sancta Mayre fue un espacio de hábitat característico de la 

comarca fronteriza en el periodo altomedieval. El estudio arqueológico de los restos 

constructivos del edificio religioso, tras la limpieza de vegetación del entorno, han dejado 

al descubierto los restos de una estructura rupestre que debió formar parte de la iglesia 

primitiva. La actual cabecera de la ermita y el que fue el altar de Santa Emerenciana 

responderían a la reutilización de una estructura rupestre de planta cuadrangular o ábside 

de una primitiva iglesia y al antiguo arco toral de entrada al mismo. Es decir, debemos 

suponer que estamos ante los restos del primer oratorio dedicado a la mártir y ante el 

templo del primer asentamiento altomedieval de la Espiná, dada la antigüedad de la 

advocación, modelo constructivo que por sus características podría relacionarse con el 

eremitismo de la comarca del Salado. 
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Además, las singularidades que estamos descubriendo en los diferentes aparejos 

de la ermita y su relación con la cerca perimetral del caserío y con la torre descubierta por 

Cuadrado Prieto permiten suponer que la continuidad del poblado altomedieval de Sancta 

Mayre siguió los modelos de ocupación propuestos por Daza Pardo y por otros 

investigadores de la Marca Media. Este modelo de ocupación bajo dominio islámico 

distingue en los caseríos campesinos una serie de elementos constructivos distintivos que 

transformaron los hábitats rurales de la comarca en asentamientos fortificados, 

defendidos con un recinto o cerca y una torre hecha con materiales de la zona241. Estos 

elementos no valorados hasta ahora en el caso de Sancta Mayre, junto con el factor 

religioso, dotan a la aldea de unas características propias que seguramente influyeron en 

la continuidad de su poblamiento durante la etapa musulmana. Refuerza nuestra hipótesis, 

el hecho de que la iglesia rupestre de Santa Emerenciana quedase en el interior de este 

espacio de hábitat determinado por la cerca perimetral del poblado, muy probablemente 

como lugar de culto mozárabe, dado lo tardío del registro arqueológico islámico. 

Como un primer avance, el estudio de la fábrica de la iglesia-ermita permite 

documentar en los paramentos de su nave un modelo constructivo realizado en tapia de 

tierra y mampostería encofrada, que, según la propuesta evolutiva sobre las 

construcciones fortificadas altomedievales de Daza Pardo, situaría a este edificio en un 

primer momento de la secuencia tecnológica altomedieval de la comarca. La técnica 

empleada realiza las construcciones en tierra, utilizando el sistema del encofrado, es decir, 

construyendo los muros de doble hoja con mampostería encofrada.242. En este tipo de 

obra, los materiales son distribuidos en el núcleo del muro en tongadas distribuidas 

 
241 Daza Pardo, Técnicas y materiales de la construcción, 237. 
242 Id.: 229-230. 

Fig.4: A la izquierda, detalle de la fábrica en espina de pez del hisn de la Elamotilla, y a la derecha, fig. 4b, 

detalle del muro meridional de la ermita de Santa Emerenciana. 
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manualmente entre las piedras que determinan el cajón, sujetadas durante su fraguado por 

un tapial de madera (Figs.4 a y 4 b). Este modelo doméstico ha sido documentado en las 

construcciones y viviendas de la última etapa de la presencia visigoda peninsular, 

propiciado por la autoconstrucción de las pequeñas comunidades campesinas, tanto en 

edificios cultuales como en espacios de hábitat, aunque también fue utilizado durante el 

primer románico. 

La iglesia-ermita de Santa Emerenciana presenta estas características 

constructivas, e incluso, permite observar por el deterioro de la hoja exterior del muro, la 

colocación de hiladas de piedra menudas en opus spicatum utilizadas para crear una 

plataforma regular, antes de echar la capa del mortero y tierra, característica de los muros 

de doble hoja encofrados. Las diferentes reformas y fábricas de la edificación documentan 

que el oratorio rupestre se construyó en un momento anterior al siglo X. 

En este sentido, la inclusión de la ermita en el recinto amurallado muestra la 

convivencia y multiculturalidad de estas aldeas. Las necesidades de amurallamiento de la 

comunidad campesina de Sancta Mayre guardarían relación con las incursiones cristianas 

a una zona fronteriza en continua disputa, pero con un desarrollo económico suficiente 

como para satisfacer a las guarniciones y permitir un comercio necesario, aunque sólo 

fuera para mantener el estatus de las élites locales o militares. De ahí que, con el 

fortalecimiento del poder omeya durante el califato, se reforzaran las defensas al sur del 

Duero y los sistemas de protección de las comunidades campesinas.  

Sin embargo, la consolidación de las estructuras de poder desde Córdoba debió 

suponer la marginación de la población local cristiana que, o bien emigró, o bien se 

islamizó como señalan las escasa fuentes documentales de la época en relación con los 

mozárabes de Sigüenza. Por ello, es posible que la iglesia fuera utilizada como mezquita 

local o que perviviera como una veneración cristiana entre los mismos243, pues en 

principio nada parece indicar una amortización del edificio. De este modo, la advocación 

a la santa debió pervivir entre los mozárabes por lo menos hasta el siglo X, ya bajo un 

 
243 Una interpretación en esta línea se ha propuesto para el culto a los Cuerpos Santos del beaterio de San 

Román de Medinaceli, deduciéndose de algunos de los textos religiosos, la posibilidad de que algunos 

musulmanes por su origen beréber tuvieran una veneración a las reliquias. Vid.: Marcos Nieto Jiménez, Los 

cuerpos santos de Medinaceli, mártires de Salamanca y del Convento de san Román: una reinterpretación 

(Guadalajara: AACHE, 2012), 42-43. 
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nuevo patrón cultural. La memoria histórica reflejada en las Relaciones de Felipe II244 

destacan el referente religioso a Santa Emerenciana como origen del poblamiento durante 

el dominio musulmán. Advocación que, por su relación con el proceso de cristianización 

de la comarca, necesariamente, tuvo que mantener su culto entre la minoría local cristiana 

durante la berberización de la frontera (Fig.5)245. 

En conclusión, la pervivencia del culto a la mártir tardorromana durante un 

proceso tan dilatado en el tiempo, obliga a suponer que el poblado de la Espiná no se 

abandonó, permaneciendo como una aldea mozárabe en convivencia con los nuevos 

 
244 Vid.: Juan Catalina García Galán, Relaciones Topográficas de España. Relaciones de pueblos que 

pertenecen hoy a la provincia de Guadalajara con notas y aumentos. Vol. VI, tomo XLVIII  (Madrid: M. 

Tello, 1903-1905), 231ss.  

En la pregunta nº51 de las Relaciones topográficas respondieron los vecinos de Santamera: -Alos cinquenta 

é un capítulos dixen que en el dho pueblo de Santamera ay ï una hermita que se llama Santa Melenciana 

que esantigua, y dicen que era hija de un rey moro, la qual daba álos pobres de comer q. nolo viese nadie-

. También en las Respuestas Generales del Catastro de Ensenada dijeron: -Ala vigesima quinta pregunta 

dijeron: sesenta y tres Reales que se gastan en las quatro caridades de San Roque, San Vicente, Santa 

Merenciana y Santa Maria Magdalena de pan, queso y vino-. 
245 Imagen tomada de: Cuaderno de Campo de Guadalajara. Federico de Botella y Hornos. Archivo Federico 

de Botella. Archivo Histórico Nacional. Diversos. Titulos-Familias.3184, N.20. 

Fig. 5: El caserío de Sancta Mayre fotografiado por el insigne naturalista y geólogo 

Federico Botella desde la cuesta de Arrebatacapas en el camino a Riofrio del Llano. 

En la cumbre de la Espiná se situó el hisn beréber que controló el paso por el cañón 

del Salado hacia el Henares. 
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señores de la zona. De este modo, la aldea de campesinos se adaptó a las nuevas 

circunstancias políticas y culturales, islamizándose como otras muchas aldeas mozárabes 

del Salado que también conservaron sus referentes religiosos a las antiguas advocaciones 

cristianas. Sin duda, la falta de contingentes demográficos de la zona y la heterodoxia de 

los neófitos norteafricanos debió marcar la coexistencia de los primeros momentos.  

 

d) Sancta Mayre. Una referencia viva entre los mozárabes 

Durante la conquista musulmana, las actuales provincias de Madrid y Guadalajara 

se convirtieron en zona de paso de las expediciones de Tariq b. Ziyad y de Musa b. Nusayr 

hacia los valles del Duero y del Ebro. En este proceso de consolidación del territorio, las 

ciudades se fueron sometiendo, por lo general, mediante la fórmula de la capitulación o 

sulh. El territorio episcopal de las diócesis de Segontia debió acogerse a esta modalidad. 

A partir del año716, los territorios que habían capitulado comenzaron a ser tributarios del 

emirato andalusí, lo que supuso que, según lo pactado, se respetará la propiedad de la 

tierra y demás bienes, así como la libertad de practicar el culto cristiano en sus iglesias. 

 De este modo, las estructuras protofeudales del periodo visigodo se diluyeron, 

propiciándose un sistema en las zonas periféricas de al-Ándalus que permitió el desarrollo 

de élites locales muladíes o beréberes, actuando como intermediarios en el cobro del 

tributo personal que convirtió a la población local en protegidos o dimmíes. La relativa 

independencia de los beréberes en esta zona periférica de la Marca fronteriza debió 

devolver a la población de estos asentamientos rurales a una situación feudalizante246. 

Proceso que fue acompañado del asentamiento de las élites beréberes en defensas 

destacadas en los principales pasos estratégicos del Salado. 

La creación del hisn de la Elamotilla en la cima de la Espiná, vinculado al poder 

beréber dominante de la comarca, permite establecer una relación entre la defensa y el 

poblado de Sancta Mayre, seguramente, mediante lazos dependencia económica. Según 

Chalmeta Gendrón la instalación de los nuevos pobladores musulmanes se hizo 

respetando a los antiguos habitantes, sobre todo en espacios como el Salado, donde la 

densidad de poblamiento debió de ser baja, lo que les aseguraría la explotación inmediata 

 
246 Daza Pardo, La edilicia rupestre, 42-43. 
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de los recursos de la zona y el abastecimiento de las guarniciones247. De igual modo, se 

puede deducir la coexistencia entre mozárabes y musulmanes por los hallazgos de Morére 

Molinero en el poblado musulmán de Imón, donde se han documentado tumbas 

excavadas en la roca que se repiten en el Castillejo de la Riba de Santiuste248. Asimismo, 

Daza Pardo apuesta por el mantenimiento de un amplio colectivo mozárabe que justifica 

con la cronología tardía de algunos de los espacios eremíticos de la comarca249.  

La toponimia también contribuye a afirmar la pervivencia de la población 

mozárabe en Sancta Mayre. A la Marca Media llegaron en los momentos iniciales de la 

conquista numerosas tribus beréberes que se repartieron el territorio. Sabemos que la 

comarca de la Sierra fue ocupada hasta el siglo X por la familia beréber de los Banu Salim 

de ascendencia masmudí, que tempranamente se instaló en la zona, gobernando desde su 

feudo en Madinat Salim todo el distrito hasta su destitución por el califa Abd al- Rahman 

III en el año 920/921250. Es significativo que el nombre por el que se conoce al hisn de 

Santamera, Elamotilla251, resulta ser un antropónimo de origen beréber procedente del sur 

de Marruecos, lo que permite relacionar este nombre con alguno de los miembros del clan 

de los Banu Salim, seguramente, atendiendo a un sistema de encomiendas en el control 

inicial de los territorios. El estudio de las fuentes escritas y la abundancia de topónimos 

árabo-beréber confirman que la Sierra y la provincia de Guadalajara fueron zonas con 

fuerte presencia beréber252. 

En el caso de los topónimos no son frecuentes las nuevas acuñaciones por mucho 

que cambien los referentes de unas manos a otras, por ello, algunos nombres como Sancta 

Mayre son auténticos fósiles del pasado, representado un corpus vivo que no se modificó 

 
247 Pedro Chalmeta Gendrón, Invasión e islamización: la sumisión de Hispania y la formación de al-

Andalus (Jaén: Universidad de Jaén, 2004), 206-212. 
248 García-Contreras Ruiz, Los estudios arqueológicos sobre al-Ándalus, 125-181. El autor hace una 

revisión crítica de la bibliografía escrita sobre el proceso de islamización del noreste de la provincia de 

Guadalajara. Coincidimos en su valoración del proceso de islamización y de convivencia con la población 

mozárabe.  
249 Daza Pardo, La edilicia rupestre, 6-27. 
250 Juan Antonio Chavarr²a Vargas, ñOnom§stica arabo-beréber en la toponimia de Castilla-La Mancha, 

Guadalajaraò, Anaquel de Estudios Árabes 18 (2007): 93-116. 
251 Rania Elsayed Mahmoud, La presencia del arabismo en la antroponimia hispánica contemporánea. 

Tesis Doctoral (Madrid: Universidad Complutense de Madrid, 2018). El antropónimo Elamotilla y otros 

topónimos muestran la presencia de arabismos en la formación de los nombres peninsulares y su 

pervivencia en zonas de fuerte presencia mudéjar. Son muy interesantes las referencias aportadas por la 

investigadora para el origen del antropónimo Elamotilla, vocablo que pervive entre la población beréber 

del sur de Marruecos.  
252 Antonio Fern§ndez Ugalde, ñSobre la identificaci·n arqueol·gica de los asentamientos beréberes en la 

Marca Media de Al-Ćndalusò, La islamización de la Extremadura romana: Cuadernos emeritenses 17 

(2001):156-169. 
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o reformuló mientras el término tuvo significación para los hablantes253. Igualmente, la 

toponimia descubre connotaciones socioculturales muy precisas sobre las distintas fases 

de poblamiento, en nuestro caso, una dualidad manifestada en la ambivalencia de las dos 

denominaciones «Sancta Mayre» y «Santa Mera» porque el étimo es portador de los 

elementos que están activos en la lengua de referencia en el momento de su fijación254. 

La dominación musulmana se llevó a cabo mediante la ordenación de los 

territorios, pero en su denominación hubo una tendencia a la conservación de los nombres 

preexistentes255, sobre todo a principios del siglo VIII, imponiendo topónimos de raíz 

árabe para los asentamientos de nueva fundación como sería el caso de Elamotilla. Esta 

diferenciación justificaría la pervivencia del significado de Sancta Mayre como un étimo 

vivo entre sus pobladores, sobreviviendo en su memoria histórica hasta su apropiación 

por los nuevos señores cristianos. En general, el romance siguió vivo en la sociedad 

andalusí hasta la toma de Toledo bajo el poder califal en el año 932. A partir de esta fecha, 

las persecuciones contra los mozárabes relegaron esta lengua al ámbito familiar, 

adoptando, poco a poco, rasgos hacia una progresiva islamización. Tras la conquista 

cristiana de la comarca, hemos de suponer que esos mismos mozárabes islamizados 

transmitieron el topónimo como un referente vivo a los repobladores, de ahí la 

continuidad de Sancta Mayre en Santa Mera. 

La islamización de la aldea de Sancta Mayre debió seguir el mismo proceso que 

se ha documentado a partir del registro arqueológico para otros asentamientos de 

Guadalajara256. La primera etapa fue de explotación de los recursos y toma de botines, 

mientras que a partir del siglo X, el control efectivo del territorio se manifiesta en un 

mayor número de poblaciones en el valle y el desarrollo de una amplia red de defensas 

organizadas desde el poder central omeya. La secuencia arqueológica (VIII- IX) de los 

castros protohistóricos del Turmielo en Aragoncillo y de la Coronilla en Checa muestran 

la reocupación, ya comentada, así como su continuidad durante los primeros momentos 

 
 253 Manuel Ariza Viguera, ñToponomastik / Toponimia. a) Toponomastik Spaniens / Toponimia espa¶olaò, 

en Lexikon der Romanistischen Linguistik. Band VI/1 Aragonesisch / Navarresisch, Spanisch, Asturianisch 

/ Leonesisch, ed. Günther Holtus, Michael Metzelin. y Christian Schmitt (Tübingen: Max Niemeyer Verlag, 

1992), 477; Jairo Javier García Sánchez, Atlas toponímico de España, (Madrid: Arco Libros, 2007). 
254 T. Buesa Oliver, ñRecursos f·nicos en la afectividad de los antrop·nimosò, en Actas del I Congreso 

Internacional de Historia de la Lengua Española II (Madrid: Arco Libros,1998): 1613-1639. 
255 Elías Terés Sábada, Materiales para el estudio de la toponimia hispanoárabe. Nómina fluvial (Madrid: 

CSIC, 1986), 41. 

 256 García-Contreras Ruiz, Cerámica, territorio y explotación de la sal, 56-88.  
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de la ocupación musulmana257. En Sancta Mayre ha dejado cerámicas con formas de 

tradición visigoda junto a otras de adscripción andalusí, menores en proporción, que 

manifiestan la escasa islamización, e incluso, las influencias norteafricanas258. 

La segunda fase (IX-X) conllevó un proceso de reestructuración de los modelos 

de asentamiento. Se fundaron ciudades como Guadalajara, Zorita y se abandonaron 

poblamientos anteriores como Recópolis. El reforzamiento del poder omeya y el 

afianzamiento de la sociedad andalusí durante el califato permitieron la explotación 

racional de la tierra según muestran los yacimientos de los Casares en Riba de Saelices259 

o la cueva Harzal en Olmedillas, pero también debió ser así en los diferentes 

asentamientos tipificados para la cuenca del Salado. La economía del siglo X parece que 

vivió una intensificación productiva basada en un modelo mixto de agricultura extensiva 

de secano acompañada de zonas de regadío, asociada a una incipiente actividad salinera 

campesina260. Los poblados de Sancta Mayre, Bujarrabal y los despoblados de Rienda, 

Tordelrey, Sienes, Villacorza, Alquerías (Corrales en Valdelcubo) y los Castillos (Riba 

de Santiuste) pervivieron como antiguos caseríos, más o menos, islamizados en relación 

con la explotación del medio y en connivencia con las defensas en altura de la Riba, 

Elamotilla en Santamera, Huérmeces, y Baides261. A partir del afianzamiento del proceso 

de islamización es cuando dejamos de tener referencias de los mozárabes y se multiplican 

las poblaciones musulmanas por el valle del Salado (hasta 21 lugares señalan Malpica y 

García-Contreras). 

 
257 Elena Serrano Bertos et al., ñExcavaciones en Guadalajara: secuencia andalus² desde ®poca Emiral a 

Taifa y presentaci·n de un singular conjunto numism§ticoò, en Arqueología y territorio medieval 11 nº1 

(2004): 79-114. 
258 Los restos materiales son muy numerosos en todo el perímetro que rodea a la ermita y al antiguo poblado. 

Abundan las cerámicas, tanto celtibéricas como medievales, apareciendo entre estas últimas piezas de 

cocina realizadas a mano, o bien a torno lento, predominando las pastas claras y las formas globulares. En 

menor proporción, también se encuentran cerámicas bizcochadas con decoraciones de manganeso, algún 

fragmento de cuerda seca y en mayor número vidriadas. Muestra de cómo los pequeños caseríos existentes, 

al amparo de defensas, se fueron islamizando, pues son tardíos los restos cerámicos que se encuentran en 

estos poblados.  
259 E. García-Soto y S. Ferrero Ros, ñExcavaciones en el despoblado musulm§n de Los Casares (Riba de 

Saelices, Guadalajara: campa¶as de 1998, 1999 y 2000)ò, en Actas del Primer Simposio de Arqueología de 

Guadalajara (Sigüenza: Ayuntamiento de Sigüenza, 2002), 513-530. 
260 Terán Manrique, La explotación de la sal, 272. 
261 Daza Pardo, Técnicas y materiales de la construcción, 44-50. Como señala Daza, las élites recurrieron 

al poblamiento en altura y a la fortificación en busca de protección. Las comunidades campesinas se 

adaptaron a este sistema. La escasa islamización de los beréberes y su reducido número debieron permitir 

la creación de asentamientos rurales de poca entidad, especialmente en sitios de poblamiento anterior. Asi 

específica, que los núcleos debían estar compuestos por escasas familias que formaban sus poblados en 

torno a una torre, sin urbanismo. Esta estructura se reproduce en el poblado de Sancta Mayre donde 

Cuadrado describe una torre circular que debió de tener un fin económico vinculado a la vía de 

comunicación.  
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e) Sancta Mayre como defensa estratégica. El saqueo del rey Fernando I 

Los trabajos de investigación, ya comentados, han aportado una nueva perspectiva 

en el estudio del poblamiento de la Marca Media. De este modo, el valle del Salado 

empieza a documentarse no sólo como un espacio de frontera, que lo fue, sino también 

como un espacio económico de explotación de los recursos que justificaría las continuas 

razias y saqueos de la zona. La agricultura cerealística, la ganadería y las actividades 

industriales debieron permitir un cierto desarrollo económico con unos rendimientos 

suficientes para resultar atractivos a las poblaciones del norte. 

El siglo X fue un periodo conflictivo en la frontera, con continuas algaradas de los 

cristianos en búsqueda de botín y posición, lo que obligó a Ab al Rahman III a reforzar 

los castillos y defensas de la Marca Media. Buen ejemplo de ello, son las campañas de 

Ordoño II en el 920 o la «campaña de Muez», y la no menos famosa, «Campaña de la 

Omnipotencia»262. La ocupación de Gormaz en el año 940 y el traslado de la capital de la 

Marca a Medinaceli en el 946 permitió un cambio en las estrategias musulmanas que 

dificultó los ataques de los cristianos del norte y benefició a la zona del Salado, contando 

con unos años de relativa tranquilidad. Este dominio musulmán de la frontera continuó 

con las razias de Almanzor, aunque sorprendidos por ataques puntuales como el del conde 

de Castilla, García Fernández, a la plaza de Deza, que quizás logrará tomar Atienza.  

La posterior debilidad del califato y su fragmentación en reinos de taifas 

permitieron la reanudación de las campañas de saqueo y castigo. En el año 1060, el rey 

castellano Fernando I consiguió llegar con sus tropas hasta el Henares, destruyendo las 

torres y hisn de la Riba de Santiuste, Santamera y Huérmeces, algarada que supuso el 

inicio de la recuperación de Gormaz y Berlanga. En esa época, la zona del Salado estaba 

bajo el dominio del rey taifa de Zaragoza Al-Muqtadir (1046-1081), aprovechando el 

ataque del rey de Aragón y del conde de Barcelona a la taifa, para cobrar con la aceifa el 

impago de los tributos anuales que este venía haciéndole al rey Fernando, aunque tras una 

breve ocupación, el valle pronto volvió a la taifa toledana.  

  

 
262 Antonio Herrera Casado, ñLa Marca Media de al-Ćndalus en tierras de Guadalajaraò, Wad- al-Hayara: 

Revista de estudios de Guadalajara 12 (1985): 9-26. 
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La Historia Silense reflejó así los hechos: 

Luego que volvió el tiempo favorable del año, el rey Fernando los invade con 

ejercitadas milicias y, cobrado en breve el castillo de Gormaz, llegó a Vadorrey; 

cuya ciudad una vez sometida a su mandato, animoso dirigiese a la ciudad de 

Berlanga, que protegía los demás castillos puestos a su alrededor. Pero los 

moros de dicha ciudad, por no ser presa del enemigo, agitados de excesivo terror, 

antes de que el rey los cogiese, perforando durante algunos días el muro por 

diversos sitios, previnieron la fuga, dejando la turba de niños y mujeres. Después 

de cuyo triunfo, invadió la ciudad de Aguilera y, conquistado también el castillo 

de Santiuste, peleando tomó el refugio de Sancta Mayre. No menos, agrediendo 

el castillo de Huermos lo destruyó hasta el suelo. Derribó además todas las torres 

vigías que descollaban sobre el monte Parrantagón, según costumbre barbárica, 

y los refugios construidos acá y allá por los campos del valle de Bordecorés, 

para protección de los bueyes de labranza 263. 

Este documento supone la primera referencia al caserío de Sancta Mayre, étimo 

que en fuentes posteriores mostrará los cambios políticos y culturales acaecidos en la 

aldea. El registro arqueológico, a través de los restos constructivos y las cerámicas 

halladas para el periodo musulmán, permite afirmar que, por lo menos, Sancte Mayre 

municipium estuvo ocupado hasta el siglo XI, quizás hasta el año 1060, lo que parece 

confirmar el nivel de incendio del poblado yuxtapuesto, tras un nivel estéril, al yacimiento 

protohistórico de la Espiná. Una denominación que no diferencia la aldea del hisn que 

defendía el paso por el corredor del Salado, seguramente una prueba de la pervivencia del 

étimo en la islamización del caserío. 

 A pesar de esta referencia, Sancta Mayre y su paisaje sagrado continuaron en su 

ermita, su religiosidad popular y en el caserío que se desarrolló en el llamado barrio de 

Abajo264. Por ello, tras un periodo inicial de convivencia, el poblamiento de Sancta Mayre 

 
263 Francisco Santos Coco, Historia Silense, edición preparada por Francisco Santos Coco (Madrid: Junta 

para la Ampliación de Estudios e Investigaciones Científicas, Centro de Estudios Históricos, 1921), 78. 

Santos Coco refiere otras expediciones de castigo como la de Ordoño II por las tierras de Pálmaces en el 

año 917 y la campaña contra Gormaz y Aguilera del año 1060, donde el rey Fernando destruyó los castillos 

de Riba de Santiuste «Santi Iusti», «Sancte Mayre municipium». En la versión Chronicon Mundi de Lucas 

de Tuy se refiere a los caseríos como «Marie Munitionem» para Sancta Mayre y «Guermos» para 

Huérmeces. 
264 El barrio de Abajo ha quedado registrado en la memoria local asociado a adjetivos despectivos. Con 

respecto a la aldea de repoblación de Santa Mera, el nuevo caserío se ubicó próximo, pero separado por un 

espacio sin construcciones conocido desde siempre como la Memoria. En su continuidad, el caserío de 

Sancta Mayre mantuvo su antigua estructura en cuesta, sin planificación, donde las referencias orales 

recuerdan la casa de un santero, la existencia de un silo, hornos, y donde era frecuente la aparición de restos 

óseos. Todo el espacio fue muy alterado a finales de los años setenta con el derribo de la parte más antigua 
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dio pasó a Sancta Mera, perviviendo el ancestral asentamiento como un caserío 

segregado, abigarrado y compacto en el camino hacia El Atance (Fig. 6) 265. 

 

1.2.2. Sancta Mera 

a) La conquista cristiana. La pervivencia mudéjar y la fundación de Santa Mera 

La caída de la taifa de Toledo en el año 1085 permitió a Alfonso VI llevar la 

frontera cristiana casi hasta el Tajo, con la excepción de Medinaceli que sería tomada por 

el rey castellano en el año 1104. La permanencia de la zona bajo dominio musulmán, 

defendida por Juan Catalina García266, ha sido revisada por autores como Plácido 

Ballesteros267. Este autor sostiene que la comarca seguntina cayó también en poder 

 
del caserío para la construcción de unas naves industriales. Previamente, el espacio de la ermita había sufrió 

importantes cambios a finales de 1881 cuando se reedificó la ermita, entonces de la Soledad, y se creó el 

cementerio municipal. 
265 Imagen disponible en Castillo de la Riba, disponible en https:www.castillodelariba.com/conquista-

cristiana/. 
266 Juan Catalina Garc²a L·pez, ñLa Alcarria en los dos primeros siglos de repoblaci·n, Discursos leídos 

ante la Real Academia de la Historia en la recepción pública del sr. Juan Catalina García en 27 de mayo 

de 1894/ y contestación de Juan de Dios de la Rada (Madrid: El Progreso editorial, 1894), 25. 
267 Plácido Ballesteros San José, ñSobre la conquista cristiana de Guadalajaraò, En el IX centenario de la 

conquista de Guadalajara, ed. Emilio Mitre Fernández, Plácido Ballesteros San José y Basilio Pavón 

Maldonado (Guadalajara: AACHE, 1988): 71-73; Plácido Ballesteros San José: ñLa conquista y los inicios 

Fig. 6: Relación de la algarada del rey 

Fernando I por el valle del Salado y de la 

supuesta incursión del Cid tras el ataque 

musulmán a Gormaz, según describe, 

respectivamente, la Crónica Silense y la 

Historia Roderici 

https://www.castillodelariba.com/conquista-cristiana/
https://www.castillodelariba.com/conquista-cristiana/
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cristiano en el año 1085 y que la fecha tradicionalmente aceptada del 1124 debe 

entenderse como la data de la recuperación del obispado seguntino por Bernardo de Agén 

y el inicio del proceso repoblador (Anexo III). 

A partir de la conquista de Toledo, el territorio se repobló con gentes del norte, 

implantándose un modelo feudal de asentamientos que estructuró el territorio en concejos 

y Comunidades de Villa y Tierra. De este modo, el valle del Salado se fue poblando como 

un territorio adscrito a una villa principal, Atienza, con un conjunto de aldeas 

dependientes. En cada nueva población, la fundación de un templo y la creación de un 

espacio sagrado, delimitador de la nueva realidad sociocultural, sirvió para vertebrar a la 

comunidad en torno a una advocación diferenciadora, que condujo según la zona, a la 

asimilación de la población local o a su segregación (unidad 5). Ambos modelos debieron 

permitir la explotación temprana del territorio268. 

En general, la presencia mudéjar en el obispado seguntino269 ha sido aportada por 

los fueros de Medinaceli (1124), Molina de Aragón (1154), o bien por las concesiones 

reales a Sigüenza y a su mitra. Privilegios que, en su dotación de medios para la 

manutención y obras del templo mariano, incorporaron algunas referencias sobre el 

territorio circundante, aproximándonos a la pervivencia de las aldeas musulmanas y a la 

explotación temprana de los recursos, justificadas tras la conquista, por la falta de 

contingentes demográficos. Las donaciones concedidas a la iglesia de Sigüenza por la 

reina doña Urraca del diezmo del portazgo, los quintos y alcabalas de Atienza y 

Medinaceli en 1124, de Alfonso VII sobre el aprovechamiento de los molinos y salinas 

de Santiuste y sus aldeas, o el posterior de 1139, muestran la continuidad de los medios 

 
de la repoblación del Valle del Henares (1085-1157). Una revisión crítica a la luz de las fuentes 

documentales de la ®pocaò, en XV Encuentro de Historiadores del Valle del Henares (Guadalajara: 

Institución de Estudios Complutenses, 2016), 13-47. 
268 La repoblaciones de Santamera con gentes del norte debió facilitar la asimilación del topónimo, pues en 

Asturias «Mera, Meras, Meres, Mieres» como «agua limpia» se identifica con una aldea de la comarca de 

Villaviciosa que se llama Santa Mera. 

Los primeros documentos sobre la sal, generalmente donaciones, son posteriores a la conquista por Alfonso 

VI y, por lo general, hacen referencia a un territorio bien conformado donde la explotación de los recursos 

era habitual. Nos referimos, entre otros documentos, a la donación que hizo la reina Doña Urraca al Obispo 

de Sigüenza Don Bernardo de Agén de ciertos derechos reales, entre los que destaca la décima de la sal de 

Atienza y de Medinaceli a la Iglesia de Sigüenza en el año 1124. Vid.: Minguella y Arnedo, Historia de la 

Diócesis de Sigüenza, T.I. Doc. I. . 
269 El mudejarismo en la diócesis de Osma y Sigüenza ha sido explicado en base a la documentación 

ofrecida por las aljamas y morerías de Agreda, Molina de Aragón, Arcos de Jalón, Medinaceli y Sigüenza, 

entendiéndose por el nivel medio de sus comunidades y sus relaciones como una prolongación del foco 

aragonés; Vid.: M. A. Ladero Quesada, ñLos mud®jares de Castilla en la Baja Edad Mediaò, en Actas del I 

Simposio Internacional de Mudejarismo (Madrid-Teruel: CSlC, Instituto de Estudios Turolenses, 1981), 

349-390. Vid.: Enrique Cantera Montenegro, ñLas comunidades mud®jares de la di·cesis de Osma y 

Sig¿enza a fines de la Edad Mediaò, Revista de Geografía e Historia 4 (1989): 137-173. 
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de producción, y con ello, la permanencia de población musulmana hasta la llegada de 

repobladores en número suficiente para plantearse la explotación sistemática de los 

campos, así como para fundar aldeas según una nueva configuración del territorio basado 

en las parroquias270. 

Las razones de esta presencia, más o menos forzada por el carácter fronterizo de 

la comarca, deben buscarse en la política iniciada por Alfonso VI tras la toma de la taifa 

toledana, pues la necesidad y su visión integradora, permitieron garantizar y legalizar la 

forma de vida de los musulmanes en las tierras recién conquistadas271. De lo anterior, se 

deduce que la repoblación del Salado fue un proceso lento, tanto por la inestabilidad de 

la zona como por la falta de contingentes repobladores, lo que justificó la ya señalada 

permanencia de una mano de obra sometida y discriminada socialmente. Hechos como la 

presencia almorávide y la posterior derrota de Uclés no permitieron a los cristianos dar 

estabilidad a la zona, necesitando de la toma de Cuenca por Alfonso VIII en el año 1177 

para poder repoblar los territorios con seguridad272. 

Prueba de ello es que el concepto mudéjar conlleva una diferenciación en el 

poblamiento que en principio no sirve para definir la situación tras la conquista en las 

zonas limítrofes de la taifa toledana. Las campañas en la frontera muestran cómo se 

firmaron acuerdos con las comunidades religiosas para evitar la despoblación de los 

territorios, en especial, en zonas difíciles de asegurar273 como Sigüenza (1124), Molina 

(1128), y Medinaceli (1129). Estos pactos permitieron crear un extenso territorio en la 

Extremadura castellana donde los mudéjares, con sus diferentes estatus, fueron 

predominantes, mientras la presencia cristiana debió limitarse, casi con seguridad, a una 

élite militar de ocupación para controlar el territorio274. En esa aceptación de lo musulmán 

 
270 Carlos Ayll·n Guti®rrez, ñEstructura parroquial en el sureste de Castilla a fines de la Edad Mediaò, 

Medievalismo: Boletín de la Sociedad Española de Estudios Medievales 20 (2010): 173-202  
271 Julia Sevilla Mu¶oz, ñUna consecuencia de la reconquista de Guadalajara: la repoblación de Sigüenza 

por un obispo aquitanoò, Wad-al-Hayara: Revista de Estudios de Guadalajara 12 (1985): 43-56; A. 

Echevarr²a Arsuaga, ñPautas de adaptaci·n de los mud®jares a la sociedad castellana bajomedievalò, en 

Actas del IX Simposio Internacional de Mudejarismo (Teruel: Instituto de Estudios Turolenses, 2004): 47-

60; Id.: ñLa mayor²a mud®jar en Le·n y Castilla: legislaci·n real y distribuci·n de la poblaci·n (Siglos XI-

XIII)ò, En la España Medieval 29 (2006): 7-30.  
272 Quizás, este hecho nos permita explicar el vacío existente en las crónicas entre la conquista y la 

repoblación de la comarca de la Sierra, pues seguramente continuó sometida a saqueos, por lo que el 

poblamiento no se debió iniciar hasta bien entrado el reinado de la reina Dª Urraca, promotora de las 

primeras donaciones reales. O tal vez, esta tardanza, encuentre su justificación en la falta de contingentes 

repobladores después del esfuerzo que debió de suponer la repoblación de la Extremadura castellana. 
273 Echevarría Arsuaga, Pautas de adaptación de los mudéjares, 8-11 
274 Id.: 47. 
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y en su posterior segregación podemos establecer dos periodos diferenciados en relación 

con el mudejarismo del valle del Salado275.  

La primera etapa podríamos definirla como de autoafirmación de la conquista, 

mostrándose en el santoral local la yuxtaposición de espacios sagrados y la asimilación 

de algunas aldeas musulmanas. Una coexistencia que no superará el siglo XIII, 

fechándose por la toma de los principales núcleos, el desarrollo de los primeros fueros 

(Sigüenza en 1140 y Atienza en 1149) y la configuración de las Comunidades de Villa y 

Tierra (unidad 5, fase inicial). 

En contraste, los siglos XII y XIII, con sus iglesias y urbanismo, documentan la 

llegada de suficientes repobladores como para construir nuevos templos con hábitats 

diferenciados de los antiguos núcleos musulmanes, que mostrarían la preeminencia de los 

cristianos viejos en el poblamiento (unidad 5). A pesar de ello, algunos caseríos 

sobrevivieron segregados durante algún tiempo, mientras otros fueron forzados a su 

reagrupación o a su abandono. Además, las dificultades del siglo XIV agravaron el clima 

de intolerancia hacia la población autóctona, y con ello, las conversiones, pues los 

caseríos que no habían sido asimilados todavía desaparecerán entre la predicación de san 

Vicente Ferrer en 1411- 1412 y la Pragmática de 1502276 .  

En este proceso no hay un modelo único, pues cada despoblado presenta una 

evolución diferente en función de su ubicación, de la importancia económica de su 

población y de lo arraigado de sus cultos en la comarca. Esta pluralidad de situaciones 

encuentra su justificación en las ordenanzas de las Partidas de Alfonso X, sobre todo con 

la llegada de nuevos colonos a la zona, gentes del norte que venían atraídas por el modelo 

repoblador de la tierra de frontera y por la nueva religiosidad potenciada desde el 

obispado seguntino. Por eso, la parroquia como comunidad de vecinos fue el núcleo más 

empleado en la articulación de la sociedad rural de la frontera, adquiriendo un simbolismo 

unitario que los antiguos caseríos no podían ofrecer al mostrarse como una pervivencia 

de la multiculturalidad de la comarca.  

 
275 C. Jim®nez Balbuena, ñAportaci·n al conocimiento de las comunidades mud®jares en las aldeas del valle 

del Salado. Sancta Mayre como pervivencia de la multiculturalidadò, en Actas del XV Simposio 

Internacional de Mudejarismo (Teruel: Instituto de Estudios Turolenses, 2021), en prensa. 
276 Ricardo Vidal Doval, ñPredicaci·n y persuasi·n: Vicente Ferrer en Castilla, 1411-1412ò, Revista de 

poética medieval 24 (2010): 225-243. 
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El Código de las Partidas de Alfonso X dedica todo el título X de la Primera 

Partida a justificar, con más de veinte leyes, la creación de nuevas fundaciones cuando la 

conflictividad de la población autóctona lo requiriera:  

-La segunda cosa es quando algunos moran en logar ten peligroso que son mucho 

a menudo guerreados de los enemigos de la fe e de otros omes malos, assi que 

por miedo o por danno que han rescebido dellos se han de mudar a otro logar 

más seguro, ca por tal razón pueden fazer eglesia de nuevo en aquel logar que 

se mudaron e desamparar la otra. La tercera cosa es quando la eglesia está en 

tal logar que non pueden yr a ella a oyr las horas a menos de peligro: assi como 

si oviesse entre el pueblo e la eglesia río que quando aviniesse non pudiesen yr 

allá, o por otra razón que los embargasse, ca por tal razón como esta pueden 

otrosi fazer eglesia de nuevo-277. 

Esta legislación permitió la construcción de nuevos caseríos junto a la mayoría de 

los antiguos poblamientos, lo que supuso el traslado de los antiguos referentes cultuales 

a espacios religiosos sin ningún simbolismo para las comunidades locales, desde entonces 

segregadas como consecuencia de un pasado y unos ritos alejados de la cultura 

dominante. Aldeas y caseríos que, en su mayoría, pervivieron durante los primeros siglos 

de la presencia cristiana, formando el sustrato sobre el que se realizó la posterior 

colonización con gentes venidas del norte. A pesar de todo, la inicial recuperación del 

santoral local parece mostrar comunidades tolerantes hacia las costumbres y ritos de la 

población autóctona, aunque también forzados en su coexistencia en el desarrollo 

económico de una zona dominada por la inseguridad y la falta de efectivos cristianos, 

inmersos en estas fechas, en la repoblación de la Extremadura Castellana278. 

Como veremos, el estudio arqueológico de la fábrica románica de la iglesia 

parroquial y de su necrópolis muestra que la fundación de Santa Mera debió realizarse en 

torno al siglo XIII, aunque su nombre romanceado aparece citado como una aldea anterior 

en el «privilegio del emperador Alfonso donde hace donación al obispo y al cabildo de la 

décima parte de todos los frutos y pechos reales de todos los lugares del obispado y el 

diezmo de las Salinas de Bonilla y de Imón y facultad para vender la sal que se hiciese» 

(Almazán. Era de MCLXXVII. (14 de septiembre del año 1139). 

  

 
277 Izquierdo Benito, Los lugares de culto en Toledo, 15. 
278 Martínez Díez, Las Comunidades de Villa y Tierra, 10-33. 
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El texto dice así: 

-dono et concedo dominio deo et beate Marie Semper virgini dominoque 

Bernardo Segontine sedis episcopo totam decimam partem ómnium reddituum 

qui regalis juris ad pressens ese videntur vel in antea acquiri poterunt in omni 

episcopatu suo in medina videlicet et in sancto justo et in attencia et in caquiseio 

et in ambobus castellonis et in ailone. In petro. Et in caracena. In berlanga. 

Invado de rege. Et aguilera. In valamoza. Et in almazanno. In Deza. Et in fariza. 

Et in molina et in sancta mera. Et in ómnibus aldeis supradictarum villarum. 

Deciman scilicet partem panis et vini et totiusportatici. Et ortorum. De quintis et 

molendinis. Et de ómnibus calumniiis christianorum judeorum. Et maurorum et 

de omicidiis de peccis sive fossaderis que per directum fuernt iactare-279.  

Este documento, no valorado en relación con la evolución del poblamiento, aporta 

una información fundamental para conocer los primeros momentos de ocupación cristiana 

y suponer una necesaria convivencia inicial en Sancta Mayre280, justificada en la 

explotación temprana de los recursos281, el control del paso por el cañón y la falta de 

contingentes demográficos; déficit que se resolvería en la centuria siguiente con la llegada 

de gentes del otro lado de los Pirineos. La abundancia de advocaciones con claro origen 

provenzal sugiere que la repoblación del valle del Salado respondió a una estrategia 

repobladora diseñada por el obispado seguntino. 

Confirma esta explotación temprana de los recursos, el reparto del territorio que 

supuso, en lo eclesiástico, la pertenencia de estas tierras al Obispado de Sigüenza y, en su 

división administrativa, al Arciprestazgo de Atienza. Numerosa documentación muestra 

la continuidad de las explotaciones anteriores, en especial, en el reparto de diezmos, 

 
279 Minguella y Arnedo, Historia de la Diócesis de Sigüenza, T. I. Doc. nº XVII.  
280 Las aldeas donde convivieron ofrecen matices en su poblamiento que reflejan una simbiosis cultural, 

presente en la toponimia (poblamiento, defensas, comunicaciones), en los vocablos (taina, mezcal) y en la 

impronta de un hacer cultural característico de iglesias (artesonados, alfarjes, atauriques), molinos (de 

aceña), tejares o en explotaciones identitarias de esta tierra como la salinas (norias), muchas referencias 

inéditas o no valorados como tal, aunque muestren la presencia activa de estas minorías dentro de las 

sociedades aldeanas. 
281 C. Jim®nez Balbuena, ñEl molino de ace¶a de Santamera (Guadalajara). Tradición mudéjar en un molino 

de repoblaci·nò, en Actas XII Congreso Internacional de Molinología (molinos de ayer, patrimonio de hoy) 

(Alcalá de Henares: Fundación General de la Universidad de Alcalá, 2021), 527-542. Los archivos de la 

catedral seguntina han permitido documentar la referencia más antigua a un molino en la localidad, la del 

testamento de Antón González de 1478, Maestrescuela de la Catedral de Sigüenza. En este documento, 

como dote de una rica capellanía, se señalan los beneficios obtenidos de los pozos y salinas del Gormellón 

de Santamera, así como la renta de 5000 maravedíes de su molino. Esta anotación y la cronología aportada 

por las infraestructuras del molino principal de la aldea permiten identificar al conjunto como una propiedad 

dependiente del cabildo, pues fue habitual con la conquista que estos pasaran a ser propiedad eclesiástica 

como refiere la donación de Alfonso VII. 

https://www.todostuslibros.com/editorial/fundacion-general-de-la-universidad-de-alcala
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primicias y pleitos que, en el beneficio de la sal282, tuvieron las autoridades eclesiásticas 

con los clérigos de las aldeas al verse estos últimos perjudicados en el reparto283. Por otra 

parte, es significativo que en la «Estadística de todas las iglesias y parroquias que había 

en la Diócesis de Sigüenza en el año 1353»284 no figure el edificio cultual de Santamera, 

lo que parecen mostrar las dificultades para pagar las rentas eclesiásticas de una aldea en 

proceso de repoblación y, por tanto, con un edificio religioso sin acabar pues su 

construcción dependía de su concejo.  

Finalmente, el resultado de la pacificación de la Trasierra fue que la comarca se 

adscribió al modelo de repoblación que dominó la zona del Duero y el Sistema Central; 

sistema desconocido en el norte castellano por sus privilegios y que permitió la creación 

de más de 42 Comunidades de Villa y Tierra en la Extremadura285. Sin duda, la 

recuperación demográfica del siglo XII y el retroceso almorávide hicieron posible la 

creación de dos importantes comunidades: la Comunidad de Atienza, cuyo término llegó 

hasta el Tajo, y la de Medinaceli, cuyos dominios se extendieron hasta la Sierra del 

Ducado. Como relata Layna Serrano los límites de la Villa y Tierra de Atienza no fueron 

fijados por Alfonso VII hasta diciembre de 1149, para ser posteriormente confirmados 

por Alfonso VIII en el año 1176286,. De las aldeas que un día fueron de la Comunidad y 

Villa de Atienza han llegado hasta nosotros 131, la mayor parte en Guadalajara y cinco 

en la provincia de Soria. 

De este modo, el actual término municipal de Riofrío del Llano se vio repoblado 

por pequeñas aldeas como Riofrío, Cardeñosa y Santa Mera. Las tres figuraron dentro de 

este territorio de la Comunidad de Villa y Tierra de Atienza junto con los despoblados de 

 
282 Terán Manrique, La explotación de la sal, 274. Este proceso, documentado a partir de las referencias de 

la donación en 1139 de las salinas de Imón y Bonilla, indica que la producción se divide en una proporción 

de 9/1 entre los «hominis mei» del rey, probablemente explotadores directos que percibían una parte de los 

beneficios, y «hominis episcopi», rompiendo con una más que probable actividad local de los campesinos 

dentro de su marco agrícola. 
283 Minguella y Arnedo, Historia de la Diócesis de Sigüenza, T. I. Doc. nº XLIV. «Donde se confirma la 

donación del emperador al Obispo de Sigüenza del Monasterio de San Salvador de las salinas de la Tierra 

de Atienza», y nº LXIX, haciendo referencia entre otras a los pozos del término de Santamera. Valga como 

ejemplo el Doc. Nº. LIX del T.II sobre «los cahices y diezmos entre Atienza y sus aldeas». T. II. Doc. nº 

LXXXVII. Antonio  Pareja Serrada, Diplomática Arriacense: Colección de algunos documentos, 

publicados unos, inéditos otros, que pueden servir para planear o ilustrar una "historia de Guadalajara y 

su provincia N.XLI. (Guadalajara: A. Serrada, 1921). Vid.: «Confirmación por Alfonso VII de la donación 

al Concejo de Atienza al obispo Cerebruno de la iglesia del Salvador con sus salinas» (1156. Palencia), 

N.XIX. «Carta de Alfonso VIII donde les concede a los clérigos del Salvador dos cargas de sal de las salinas 

de Atienza», (1166, Atienza). 
284 Minguella y Arnedo, Historia de la Diócesis de Sigüenza, T. II. Apéndice nº III. 
285 Martínez Díez, Las Comunidades de Villa y Tierra, 10. 
286 Francisco Layna Serrano, Historia de la Villa de Atienza (Guadalajara: AACHE ediciones, 2004), 56-

60. 
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«Los Majanos», situado en el actual término de Cercadillo en la senda de Valdecid, 

probablemente un poblado musulmán; «Riofrío», despoblado en el término de Riofrío del 

Llano y varias localizaciones más en el término de Cercadillo, que por su proximidad 

señalamos: «Santa Catalina» en el barranco del mismo nombre; «Soto», en el pago del 

mismo nombre y «la Torre de Alvar Díaz», en el pago de las Torres. También, hacemos 

referencia al despoblado de «Solanillos» en el término de Imón, porque fueron constantes 

las referencias del concejo de Santamera a esta aldea en la delimitación de su término. 

 

b) De la Comunidad de Villa y Tierra de Atienza al señorío 

El concepto de Comunidad debió permanecer muy vivo durante los siglos XII, 

XIII y XIV. Sin embargo, en el siglo XV la Extremadura castellana, como entidad 

administrativa desapareció del gobierno central, pasando cada comunidad directamente 

al poder real sin ninguna autoridad intermedia. Esta nueva circunstancia y la expansión 

del poder señorial de los Trastámara llevaron a la creación del Señorío de Jadraque en 

1434, desgajándose 27 lugares poblados y 17 despoblados de su pertenencia a Atienza. 

Dª María de Aragón, esposa de Juan 

II y señora de Atienza, dotó con dicho 

señorío a su dama María de Castilla, 

nieta de Pedro I, en su matrimonio 

con Gómez Carrillo, primer señor de 

Jadraque287 (Anexo III ). 

En esta separación, 

Santamera perdió gran parte de sus 

derechos fundacionales, así como la 

jurisdicción de Atienza en favor del 

señorío de Jadraque -por juro de 

heredad con todos sus términos, rentas, pechos y derechos para sí y sus sucesores-288. A 

partir de este momento cambió en distintas ocasiones de señor hasta terminar siendo una 

 
287 Layna Serrano, Historia de la Villa, 155; Terán Manrique, La explotación de la sal, 565.  
288 Id.: 155. 

Fig. 7: Señorío de Sigüenza y situación del sexmo del 

Henares en el siglo XV. 
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propiedad más de los duques del Infantado (Fig. 7)289. Su estructura social y económica 

se mantuvo prácticamente inalterable hasta mediados del siglo XX. 

Igualmente, la debilidad de la monarquía Trastámara llevó a la principal riqueza 

económica de la comarca, las salinas, a sufrir un largo proceso de verificación de su 

propiedad, ya que parte de su gestión había sido cedida a aristócratas y nobles como Pedro 

de Almazán, alcalde de Atienza, arrendador durante cuatro años (1447) de las salinas de 

la comarca. Esta situación cambió con los Reyes Católicos, exigiendo títulos y el control 

de unos pozos la mayoría en manos de nobles.  

Al cabo del proceso, la Corona había recuperado varias salinas y certificado los 

derechos de la sal de particulares. En 1477, las salinas del valle del río Salado de Paredes, 

Rienda, Gormellón y más de cien pozos de Imón, fueron vinculados a la Corona a través 

de arriendos de la administración a particulares que habían apoyado al bando isabelino290. 

Esta referencia es importante, pues justificaría la presencia de ricos hombres con 

capellanías en el registro funerario de la iglesia parroquial, ayudándonos a entender mejor 

la estructura social aldeana, así como las importantes obras realizadas en la fabrica 

goptica del templo, pues como refieren las Relaciones topográficas en su pregunta nº 40 

no hay hidalgos (Anexo III ). El beneficio de la explotación de los pozos de las salinas de 

Atienza fue tal que los arrendamientos no pararon de crecer en esos años.  

 En el tránsito hacia la modernidad, su segundo señor Alonso Carillo de Acuña 

acordó con su tío Pedro González de Mendoza, el afamado Cardenal Mendoza, el trueque 

del señorío por la villa de Maqueda en 1469. Este señorío estuvo formado por dos sexmos: 

el sexmo del Henares con 17 aldeas, entre ellas, Santamera, Riofrío, Huérmeces, la 

Olmeda, El Atance y Santiuste, y el sexmo del Bornova291. Posteriormente, en 1489, D. 

Pedro González de Mendoza creó el mayorazgo de Jadraque que heredó su hijo natural 

D. Rodrigo Díaz de Vivar. Las aldeas que integraron dicho mayorazgo fueron el sexmo 

del Henares con sus 17 aldeas: Bujalaro, Jirueque, Cendejas de Padrastro, Cendejas de 

Enmedio, Cendejas de la Torre, Negredo, Angón, Rebollosa, Cardeñosa, Riofrío, 

Santamera, la Olmeda, El Atance, Santiuste, Huérmeces, Viana y Matillas y el sexmo del 

Bornova, con veintisiete aldeas más. 

 
289 Nicol§s Ćvila Seoane, ñSe¶or²os y heredades de I¶igo L·pez de Orozco en los concejos de Atienza, 

Medinaceli y Molina de Aragónò, En la España Medieval 29 (2006): 94 53-95. Imagen tomada del autor. 
290 Terán Manrique, La explotación de la sal, 278. Vid.: nota 69. 
291 María Begoña Riesco de Iturri, Nobleza y señorío en la Castilla Centro-Oriental en la Baja Edad Media 

(Siglos XIV-XV). Tesis Doctoral (Madrid: Universidad Complutense de Madrid, 2002), 124. 
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En plena Guerra de Granada, la política de los Reyes Católicos, proclive a 

conseguir una nobleza afín a la nueva monarquía, engrandeció el mayorazgo de Rodrigo 

Díaz de Vivar y Mendoza con un título de nuevo cuño, el de marqués de Ceñete (1491). 

Título heredado por su hija Dª Mencía que, al morir sin descendencia, pasó a su hermana 

Dª María de Mendoza, casada con D. Diego Hurtado de Mendoza cuyo hijo, D. Iñigo 

López de Mendoza, heredó el título de duque del Infantado en 1566. 

Las nuevas relaciones del poder con el territorio también afectaron al paisaje de 

la sal. La inacción de Carlos I llevó a las salinas a una situación altamente beneficiosa 

para la Hacienda292, pero gravosa para la población de la zona por la especulación de su 

comercialización. El registro de la pregunta nº 39 de Santamera, a las comentadas 

Relaciones de 1580, señalan el despoblamiento de la aldea debido a la sal -y eldho lugar 

despoblado pr. causa dehaber tomado cantidad de sal fiada, é se fueron con sus mujeres 

pr. causa de no poder pagalla-. Entendemos que la Real Cédula de 10 de agosto de 1564 

de Felipe II por la que se incorporaban todas las salinas a la Corona, tuvo entre otras 

intenciones regularizar el precio y distribución de la sal, lo que contribuyó por un lado al 

cierre de muchas explotaciones293, pero mejoró la comercialización y el acceso de los 

grupos populares a un producto básico. 

Por otra parte, ya en el siglo XVIII, el concejo de Santamera siempre recordó su 

antigua pertenencia al Común de Atienza, expresando con el término -tierra y suelo de 

Atienza- sus orígenes y derechos comunales, pervivencia de privilegios pasados294. En 

1752, Santamera seguía perteneciendo a los duques del Infantado como señalan sus 

 
292 Terán Manrique, La explotación de la sal, 566.Tras un periodo de inactividad, refiere el investigador 

que las salinas de Atienza fueron arrendadas por seis años a su recaudador, Rodrigo de Alcocer. Además, 

se señala la obligación de pagar 15.000 maravedíes a uno o dos capellanes para que se dijese misa en la 

ermita de las salinas, aunque no existen más referencias históricas ni arqueológicas sobre la capilla, por lo 

que, de ser, pensamos que se referiría a la ermita de Santa Emerenciana, cuya población trabajo 

tradicionalmente en las salinas del Gormellón. Archivo General de Simancas, Div., leg. 46, f. 94). 
293 Las salinas de Gormellón fueron recuperadas en 1872, apareciendo como salinas de Cercadillo en 1919, 

en 1949 y hasta su cierre a mediados del siglo XX. 
294 La villa de Jadraque y los sexmos del Bornova y del Henares, incluida Santamera, presentaron ante la 

Real Chancillería de Valladolid (marzo de 1547) una demanda contra los duques de Calabria por las rentas 

exigidas, así como por el cobro de los derechos del pan, yuntas, gallinas, paja y leña, etc. que tenían que 

satisfacer como vasallos para el mantenimiento y conservación de la fortaleza y castillo de Jadraque y 

servicio de los duques. Después de un largo proceso, el 14 de agosto de 1551, se dictó sentencia en 

Valladolid, declarando a los duques culpables de todas las quejas presentadas excepto de dos. Ordenándose 

que «no se puedan exigir ninguno de los servicios que ahora se cobran». AHN, sección nobleza. Legajo 

1710. Nº4. 



I. La sacralización del entorno y la asimilación cristiana 

 

117 

 

habitantes en el Catastro de Ensenada295. Su población había crecido ligeramente296, 

documentándose un incremento de dieciséis a veintidós familias según la pregunta nº 21 

del citado catastro, lo que por otra parte no supuso ningún cambio en la estructura social 

aldeana, aunque se hicieron mejoras en su molino harinero, registrado como un bien de 

propios, en las plantaciones y caminos, e incluso con la incorporación del fiel de hechos 

como maestro de primeras letras297.  

Respecto, a los avances de los siglos XIX y XX, sólo han servido para mejorar las 

bases de la economía tradicional de la comarca, para mecanizar sus campos, lo que ha 

favorecido el despoblamiento y la pérdida de su identidad (Fig. 8). Ante ello, el 

investigador se encuentra con un paisaje cerrado, acumulativo, que ha dejado anclado en 

el tiempo tanto sus espacios religiosos como su santoral, por otra parte, reflejo de la 

diferente valoración simbólica del medio por las comunidades locales. 

 

 
295 En las Respuestas Generales de Santamera para la Contribución única del Catastro de Ensenada, los 

vecinos señalan que -su jurisdicción pertenece a la villa de Jadraque y que es del señorío de la señora 

duquesa del Infantado-, título que en 1752 ostentaba la Sra. María Teresa Francisca Alfonsa Hurtado de 

Mendoza. Archivo Histórico de Guadalajara. Respuestas Generales de Santamera para la Contribución 

única del Catastro de Ensenada. 
296 La petición del concejo a la Corona de roturar nuevas tierras más productivas en la Dehesas de Prado 

sugiere la búsqueda de una mayor productividad, justificada en el aumento de población. AHN. Consejo de 

Castilla, Consejos 29.223. Exp.41. (1761-1773). «El concejo, justicia y vecinos del lugar de Santamera 

sobre la facultad para romper y labrar cierta porción de tierra en las dehesas de Prado». 
297 C. Jim®nez Balbuena, ñLas primeras letras en Santamera (Guadalajara): la escuela rural y sus maestras 

en los siglos XIX y XX a trav®s de las fuentes hist·ricas y la cultura oralò, en Actas de XIV Jornadas de 

Castilla-La Mancha sobre investigación en archivos: Mujeres, espacios y tiempos (Guadalajara: Archivo 

Histórico Provincial de Guadalajara, Junta de Comunidades de Castilla-La Mancha, Universidad de Alcalá, 

Ministerio de Cultura, Instituto de la Mujer, Ayuntamiento de Guadalajara y Diputación de Guadalajara, 

2019). 747-773. 
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Fig. 8: Santamera en los años sesenta. Se aprecia la configuración del caserío de repoblación 

en torno a la iglesia. Imagen cedida por la familia Muñoz Monge. 
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Capítulo 2. Sancta Mayre: la sacralización del entorno  

La primera condición del paisaje es su capacidad de decir casi todo sin una sola palabra 

Konrad Lorenz 

 

2.1. La deconstrucción del paisaje cultural como aproximación a los 

espacios religiosos  

Como señalamos en nuestra hipótesis, la presencia de una ermita en un entorno 

natural no presupone a priori la existencia de un paisaje sagrado, aunque lo sugiere. En 

general, la mayoría de los paisajes religiosos se explican por la relación centro-periferia 

establecida por la Iglesia entre el templo parroquial y la ermita o ermitas, algunas de las 

cuales, además, se pueden interpretar como una apropiación local del simbolismo 

religioso universal por parte de las comunidades ante apariciones o milagros. 

Históricamente, son ermitas bajomedievales o modernas, dedicadas a advocaciones 

taumatúrgicas, marianas o cristológicas, que suelen manifestar el voto o promesa de la 

población ante algún favor requerido. 

En el caso de Santamera, la ubicación de la ermita de la Soledad en un paraje 

distinguido por la orografía y la abundancia de fuentes permite suponer que su 

construcción fue consecuencia de la aplicación de unos parámetros diferentes. En la 

búsqueda de esa causalidad es necesario destacar la recuperación de la memoria local de 

Santa Emerenciana, la mártir romana del primer cristianismo que identificaba el territorio 

con la religiosidad aldeana. Un descubrimiento que, unido a las referencias encontradas 

en los documentos parroquiales e históricos, muestra el carácter multicultural de la 

advocación, sus rasgos mozárabes y moriscos y, sobre todo, la antigüedad del culto a la 

mártir.  

A estos matices, se suma la relación entre el lugar elegido para situar el oratorio, 

construido junto a un asentamiento protohistórico recuperado en la Antigüedad tardía y 

los orígenes de una advocación foránea en un periodo de evangelización de las 

comunidades paganas mediante el culto a los santos. En este sentido, la elección de la 

santa no parece casual pues, en principio, su culto no fue introducido en España hasta el 

siglo XIV lo que permite suponer una doble intencionalidad. Por un lado, responder a la 

necesidad de las instituciones religiosas de perpetuar un paisaje sagrado anterior que, 
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dejando el referente intacto, imbricase las creencias de la comunidad de Sancta Mayre 

con la nueva realidad religiosa, pero también distinguir esta devoción con respecto al 

santoral de los primeros momentos de cristianización del periodo tardorromano. 

En general, el proceso de evangelización de la comarca coincide a grandes rasgos 

con el proceso de cristianización de otras zonas de la Península, donde los campesinos 

escogieron su fuente de inspiración dentro de la enorme y plural tradición de santos que 

ofrecía el cristianismo triunfante298. En este sentido, el culto a los primeros mártires debió 

suponer para las comunidades locales un ejemplo a seguir por «su desapego a la vida 

presente y siempre con el anhelo de la futura resurrección»299. Por ello, es de suponer que 

el cristianismo se difundiría desde las sedes episcopales urbanas al medio rural, leyendo 

el paisaje pagano y facilitando la comprensión de las tradiciones locales mediante 

advocaciones que respetaran las estructuras preexistentes en las comunidades 

campesinas, aunque acomodándolas a las formas religiosas dominantes. 

A pesar de ello, el estudio del santoral más antiguo muestra que, junto a la 

cristianización de la zona más romanizada, se desarrolló una evangelización más 

profunda en las zonas donde todavía pervivían las antiguas creencias hacia la naturaleza. 

En ese proceso, recientes descubrimientos en el paisaje sagrado del cañón del Salado 

evidencian como la presencia de eremitas fue fundamental en la difusión del cristianismo, 

así como en la amortización de espacios cultuales paganos mediante cruces y laudas que 

ayudaron a asimilar el simbolismo ancestral en los santos. 

Por otra parte, el estudio de los paisajes sagrados no siempre permite relacionar la 

advocación cristiana con la deidad pagana o con las antiguas creencias locales de un 

espacio religioso, y menos, salvo reutilización, lograr identificar los espacios cultuales 

desde el registro arqueológico. En Santamera, la deconstrucción el paisaje desde la 

espiritualidad cristiana ha permitido valorar el medio natural a través de las connotaciones 

de la santa con el entorno, su relación con las aguas y con la peña sacra de La Espiná, 

manifestada en la necesidad de construir la ermita en contacto con la peña. Referencia 

que ha sido fundamental para localizar los espacios cultuales anteriores y aproximarnos 

a sus creencias desde la huella más visible de sus ritos, los altares y las insculturas. 

 
298 García Quintela, González-García y Seoane-Veiga, De los solsticios en los castros, 461. 
299 M. Villegas Rodr²guez, ñLa devoci·n a los santos en los escritos de San Agust²nò, en El culto a los 

santos: devoción, vida, arte y cofradías. Simposium (16. 2008. San Lorenzo de El Escorial). (San Lorenzo 

de El Escorial: Ediciones Escurialenses: Real Centro Universitario Escorial-María Cristina, 2008): 7-22. 



I. La sacralización del entorno y la asimilación cristiana 

 

121 

 

En este sentido, los hallazgos arqueológicos del cañón de Santamera permite 

comprobar como el paisaje cultual, aunque cambiante en su forma, mantiene los 

elementos prerracionales de entender el mundo y la naturaleza de las culturas que lo 

poblaron, es decir, la estructura de los loca sacra o espacios públicos que se constituyeron 

como un punto de encuentro y de convergencia entre el cielo y la tierra, de la comunidad 

con los dioses en una plasmación física del pacto recíproco entre los hombres y las 

divinidades300. Término que plantea problemas de definición, pues se suele utilizar de 

forma superficial y equivoca en relación con los templos, al témenos, los fanum301 o el 

santuario, lugar númico reconocido por la sociedad al que se acude a realizar los ritos 

propios de su numen loci. Dentro de estas referencias, existen espacios sagrados al aire o 

loca sacra libera, que más allá de sus características físicas y formales, nos aproximan a 

cultos naturales originados en tradiciones animistas ancestrales. 

Es entonces cuando la ubicación de la ermita y los atributos de la santa resultan 

fundamentales para aproximarnos, como en otros santuarios al aire libre, a la 

manifestación de lo sagrado, a la hierofanía o primera interpretación del entorno natural 

como un lugar numinoso. A establecer una dualidad entre el espacio ritual (lo sagrado) y 

el habitacional (lo profano) como esencia del paisaje cultural. Igualmente, se comprueba 

cómo la religiosidad del lugar fue más allá de lo local, comportándose como un centro 

ritual en una relación centro-periferia con respecto a las comunidades que lo limitan302, 

hecho que será determinante tanto en la pervivencia de la ermita como en el posterior 

poblamiento de la comarca.  

En la Tabla I se presenta la propuesta de interpretación del paisaje cultural y 

religioso de Santamera, elaborada a partir del análisis de los hallazgos arqueológicos, del 

estudio histórico-artístico y de la evolución diacrónica del santoral en relación con los 

espacios cultuales. Un paisaje sagrado, con múltiples espacios cultuales, que indican la 

complejidad de sus orígenes ancestrales, la multiculturalidad de sus ritos y la asimilación 

de sus creencias en una santa del primer cristianismo, cuya religiosidad se convirtió en 

 
300 Castillo Pascual, Las propiedades de los dioses, 83; Carmen Aranegui Gasc·, ñIb®rica sacra locaò, 

Revista de estudios ibéricos 1 (1994): 115-138; Jos® Ćngel Ocharan Ibarra, ñSantuarios Rupestres Ib®ricos 

en la Bastetania Oriental. Aproximación a los posibles loca sacra libera de la Regi·n de Murciaò, Orígenes 

y Raíces 4. Sociedad de Estudios Historiográficos (2013 b): 14-19.  
301 Castillo Pascual, Las propiedades de los dioses, 92. A partir de los textos clásicos, la investigadora 

define fanum como un lugar sagrado que puede hallarse en un bosque, una fuente, una caverna, altares, 

hornacinas o capillas. 
302 Parcero Oubiña, Criado Boado y Santos Noya, La arqueología de los espacios, 507-516. 
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un símbolo de la identidad de las comunidades hacia el territorio frente a unas 

advocaciones foráneas y universales.  

EL PAISAJE CULTUAL DE SANTAMERA 

 

ENTORNO 

 

POBLAMIENTO 

Sistema paisajístico asociado a la 

montaña alpina que caracteriza la 

comarca de la Sierra de 
Guadalajara. Singularidad 

geológica del tramo Santamera-
Huérmeces del Cerro. 

Cañón del Salado, importante 

paso hacia el Henares resultado 
de la acción de las aguas del río 

Salado sobre unos materiales de 
diversa constitución litológica. 

Saladares en el fondo del valle 

donde se origina un hábitat 
singular de pastos halófilos.  

Salinas del Gormellón  

CALCOLÍTICO 

BRONCE FINAL 

PEÑA CORVA 

BRONCE FINAL (Protocogotas, Facies Cogotas I y 

transición al Hierro (facies Sotodosos). Fragmentos 
romanos y abundante cerámica islámica. 

BRONCE FINAL 

CAMPOS DE URNAS  

ESPINÁ 

 

 

SIERRA I 

SIERRAII 

 

BRONCE FINAL (Facies Cogotas I) 

EDAD DEL HIERRO I-II  

 

 

CASTRO DEL PADRASTRO 

HIEROFANÍA 

INTERPRETACIÓN CULTURAL DE LAS PEÑAS Y LAS FUENTES DE AGUA COMO MANIFESTACIÓN DE LO SAGRADO 

 

PAISAJE SAGRADO 

SANCTA MAYRE 

SANTUARIO PEÑA SACRA DE LA ESPINÁ 

MANANTIAL  

 

 

FUENTE SANSÓN 

POSIBLE ALTAR 

ESCALERA SIMBÓLICA 

ESPACIO CULTUAL 
LAS ABUQUERAS 

POSIBLES DÓLMENES 

CAZOLETAS 

ALTAR 

INSCULTURAS 

 

CULTOS CTÓNICOS 

 

FARALLÓN Y CIMA DE LA 
ESPINÁ 

GAMMAS Y BOTHROS 

CONJUNTO ARQUITECTÓNICO 

DE ORIENTACIÓN 
ASTRONÓMICA 

CON ALTARES, CAZOLETAS E 
INSCULTURAS 

ESCALERA SIMBÓLICA 

POSIBLE TEMPLO 

CAMINO DE LA ESPINÁ 

PEÑA FÁLICA 

POSIBLE ALTAR 

INSCULTURAS 

CAMA PÉTREA 

 

RITO DE LA INCUBATIO 

HIEROGAMIA 

DIOSA DE LA AGUAS Y LA NATURALEZA Y EL HÉROE FUNDADOR DE LA COMUNIDAD 

Aparente vacío poblacional durante la romanización 

FUENTE ROMANA DE LA FRESNEDA 
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REOCUPACIÓN DEL ASENTAMIENTO DE LA ESPINA Y DEL PADRASTRO DURANTE LA ANTIGÜEDAD TARDÍA 

 

SANCTA MAYRE 

 

EREMITORIO DEL CAÑON DEL SALADO 

EREMTORIO DE LA CUEVA DE LA TOBILLA (EL HOCINO) 

 

 

LAUDAS 

CRUCES Y SÍMBOLOS CRISTIANOS 

CRUCES DE CRISTIANIZACIÓN EN LOS ESPACIOS CULTUALES PAGANOS 

 

ASIMILACIÓN CRISTIANA DEL PAISAJE SAGRADO DE LA ESPINÁ 

 

SANTA EMERENCIANA 

IGLESIA Y ESPACIO EREMÍTICO S.VII 

SANSÓN 

 

COMUNIDAD MOZÁRABE DE SANTA MAYRE 

HISN BÉREBER DE LA «ELAMOTILLA» 

TORRE VIGÍA DE LA MAGDALENA 

MOLINO DE ACEÑA 

 

 

RAZIA DEL REY FERNANDO DE CASTILLA EN EL AÑO 1060 

 

 

 

CONQUISTA DE LA MARCA MEDIA POR ALFONSO VI 

COMUNIDAD DE VILLA Y TIERRA DE ATIENZA  

CONVIVENCIA/REPOBLACIÓN 

 

DUALIDAD DEL PAISAJE CULTURAL Y RELIGIOSO 

Apropiación del paisaje simbólico ancestral 

ALDEA DE REPOBLACIÓN 

SANTAMERA 

SANCTA MAYRE 
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Legitimación de los símbolos sagrados 

IGLESIA ROMÁNICA DE LA MAGDALENA S.XIII  

PINTURAS DE LA PORTADA 

TORRE-CAMPANARIO 

ESCALERA S.XIII 

JÁCENA POLICROMADA DEL CORO 

CAMPOSANTO MEDIEVAL 

ESTELAS 

SALINAS DE LA TIERRA DE ATIENZA 

MOLINO DEL CABILDO DE SIGÜENZA 

 

 

Paisaje sagrado modelado con otros parámetros 

ERMITA DE SANTA EMERENCIANA S.XIII 

CASERIO DE MUDÉJARES Y MORISCOS 

TEJAR 

 

 

 

 

FABRICA GOPTICA DE LA MAGDALENA SXV-XVI  

ARMADURA DE PAR Y NUDILLO Y PÚLPITO MUDÉJAR 

LUCILLO FUNERARIO DEL S.XV 

RETABLO MAYOR DEL MAESTRO DE SANTAMERA 
h.1560 

MOLINO DE AZUD Y CAZ DEL CONCEJO 

BATÁN Y MOLINO DE LA PEÑA DE LOS ABANTOS 
h.1580 

ERMITA DEL CONCEJO 

RETABLO DE SANTA EMERENCIANA 

OBRA DEL DORADOR FRANCISCO CASTILLO h.1621 

CORTINA DE ALTAR DE LOBERA Y REJA h.1635 

RESEMANTIZACIÓN DEL PAISAJE RELIGIOSO LOCAL EN ADVOCACIONES UNIVERSALES 

 

RETABLOS DOCTRINALES: DE SAN ROQUE O DEL DULCE NOMBRE DE JESÚS Y DE LA VIRGEN DEL ROSARIO  

CRUZ DE SAN MATEO 

SÍMBOLISMO DE LA SACRISTÍA. S.XVI 

 

PAISAJE SAGRADO COMPACTO 

Unidad cultural cerrada que ofrece todas las posibilidades de un simbolismo religioso fosilizado 

 

DEZMERÍA. OBRA DE ANTONIO SANCHA MENOR 1754 

RETABLO DE CRISTO CRUCIFICADO S.XVIII 

RETABLO BARROCO DE SANTA QUITERIA S.XVIII 

RETABLO DE LA VIRGEN DEL ROSARIO S.XVII 

RETABLO DE SANTA EMERENCIANA h.1752 

ESCULTURAS DE ESTILO SAN SULPICE DE LA 
MAGDALENA  

 

ERMITA DE LA SOLEDAD. XVIII  

IMAGEN POPULAR DE LA SOLEDAD 

PASO PROCESIONAL POPULAR h.1716 

 

REEDIFICACIÓN S.XIX 

Tabla I. Propuesta de interpretación del paisaje cultual de Santamera. Elaboración propia. 
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2.2. La identificación del paisaje sagrado en el territorio 

La arqueología del paisaje ha determinado los elementos que en su confluencia 

permiten la localización e identificación de espacios sagrados antiguos en el sistema 

cultural de una comunidad.  

Por ello, siguiendo la metodología de Parcero Criado 303, los espacios sagrados 

deben caracterizarse por «la existencia de un accidente geográfico significativo», en 

nuestro ejemplo, creemos que la espectacular orografía de la montaña de La Espiná, con 

sus estratos verticales, sinuosas formas y la presencia significativa del agua tanto en la 

fuente Sansón como en las cascadas del cañón del Salado, tuvieron que ser determinantes 

en la significación religiosa del espacio (Figs.9, 10 y 11).  

 

 

  

 
 303 Parcero Oubiña, Criado Boado y Santos Noya, La arqueología de los espacios, 512-515.  

Sancta Mayre 

Santa Mera 

La Memoria 

Fig. 9: Vista aérea del cañón de Santamera y ubicación de Sancta 

Mayre a la entrada de este. El caserío queda separado de la aldea 

medieval de Santa Mera por un espacio conocido como la Memoria 
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Fig. 10: Disposición vertical de los estratos en la entrada al cañón. En 

primer término, la Espiná, la montaña cuya sacralidad queda 

reforzada con la presencia de la ermita de Santa Emerenciana. 

Fuente Sansón 

La Espiná Ermita de Santa 

Emerenciana 

La Espiná 

Alto del Cuerno 

Peña de los Abantos 

Fig. 11: Disposición de los relieves en el cañón del Salado. En el centro de la imagen La 

Espiná cuya orografía parece que fue determinante en la interpretación simbólica del 

entorno. A la derecha, la cumbre conocida como el Alto del Cuerno (1074m.) y, en primer 

término, la Peña de los Abantos, ave con profundo simbolismo en el mundo funerario céltico. 
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También, continuando con los elementos destacados por Parcero para los paisajes 

sagrados, el espacio «debe ser punto central de unidades territoriales locales, sean 

parroquias o términos municipales». El cañón permanece en el tiempo como un espacio 

centro-periferia que determina los límites territoriales entre la Olmeda de Jadraque y El 

Atance, ambas poblaciones con asentamientos significativos durante la Edad del Hierro. 

Además, sigue el investigador, debe ser un espacio «sin lugares de habitación ni espacios 

de labrio, ser en cambio zona de bosque», aprovechamiento constatado históricamente 

que se mantiene hasta la actualidad. Por otra parte, se confirma que la distribución de las 

aldeas anteriormente citadas y de otras más lejanas tiene una distribución radial con 

respecto al espacio propuesto (Figs.12, 13 y 14). 

 

Fig. 12: Detalle del mapa topográfico donde se observan los límites municipales (Hoja 461-I de 

Riofrío del Llano. 1:25.000. Fuente: I.G.N.). 
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Fig. 13: Detalle del bosquejo planimétrico del término de Santamera en 1898. I.G.N. Se observa la 

continuidad de las demarcaciones entre aldeas y el trayecto del camino salinero por el cañón de 

Santamera. (Fuente: Instituto Geográfico y Estadístico). 
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Otra de las condiciones para determinar la sacralidad de un espacio es «que exista 

un vacío de yacimientos arqueológicos de naturaleza habitacional», es decir, que la 

disposición de los poblamientos antiguos haya respetado tradicionalmente la zona. En 

nuestro caso está documentada la ocupación durante el Calcolítico (Peña Corva y el 

Hocino) por la presencia de pueblos seminómadas ganaderos, aunque fue en la Edad del 

Hierro cuando todos los yacimientos manifiestan un respeto al espacio propuesto, excepto 

si cabe, el poblado de la Espiná junto a la ermita.  

El caserío aterrazado es calificado por Valiente Malla como un asentamiento 

secundario en relación con el aprovechamiento del medio y de control del paso304, lo que 

no excluye por su ubicación la singularidad del espacio propuesto y una relación más que 

económica con el castro de Cerro Padrastro y de Muela Vieja, culturalmente asociados al 

anterior. Sin duda, la no valoración del paisaje y de la presencia de la ermita llevó, a 

 
304 Valiente Malla, El Cerro Padrastro de Santamera, 45-66.  

Santamera 

Santiuste 

El Atance 

Cirueches Riofrío del Llano 

Cercadillo 

Imón 

   Huérmeces del Cerro 

Carabias 

La Olmeda 

Fig. 14: Situación central del cañón y disposición radial de las aldeas medievales 

circundantes: Huérmeces, Santiuste, El Atance, Riofrío, Cercadillo, Imón, La Olmeda 

y Cirueches. 
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nuestro juicio, a una interpretación incompleta de la relación entre el asentamiento y el 

castro, por otra parte, uno de los principales poblados celtibéricos del pueblo arévaco en 

la zona. Otros espacios habitacionales anteriores, Sierra I y II, esta vez del Bronce Final, 

también respetaron este vacío poblacional. 

En este espacio es importante valorar la propia roca debajo de la cual se erige la 

ermita, cuya presencia sacralizaría la peña en asociación a la divinidad, quizás por ello, 

la construcción se adapta en forma tanto al accidente destacado del relieve como al río 

que históricamente ha inundado la edificación, lo que obligó al menos a dos 

reedificaciones y a varias reparaciones de su fábrica. Es posible que una excavación 

sistemática de la zona absidial en contacto con la roca aclare la insistencia constructiva 

en esa zona, aunque muchos de estos lugares de reunión precristianos no dejaron 

estructuras materiales permanentes, o bien desaparecieron, o se transformaron cuando se 

produjo la resemantización del espacio sagrado durante el cristianismo305. 

También es significativo que existan disputas «por la apropiación del espacio por 

alguna de las unidades locales involucradas». La aldea de Santamera ha discutido 

históricamente con la Olmeda de Jadraque por los límites del municipio en la zona que 

converge en la Espiná, existiendo diferentes documentos del siglo XIX que cuestionan o 

reafirman los derechos establecidos306.  

Igualmente, es importante que «el carácter especial del sitio haya quedado 

reflejado en la toponimia; e incluso que recoja términos prerromanos significativos». 

Hemos señalado el carácter indoeuropeo del étimo Sancta Mayre como «saltus» (salto o 

catarata) y «mera» (agua limpia), a lo que se suma el nombre de la fuente asociada, 

Sansón, una denominación del héroe hebreo (heb. Shimshôn, «semejante al sol», «fuerte» 

o «hijo del pavor») que hemos podido registrar como antigua según recoge el Catastro de 

Ensenada para referirse al sitio, nombre que conserva en la actualidad.  

Con respecto a los orotopónimos de los relieves del Salado son referencias 

metafóricas a las características físicas o hacia la fauna del lugar como Alto del Cuerno y 

Peña de los Abantos. En este sentido, los rituales célticos suponían que algunas de las 

 
305 García Quintela, González-García y Seoane-Veiga, De los solsticios en los castros, 466. 
306 Entre estas incidencias cabe destacar la disputa por las salinas del Gormellón entre Cercadillo y 

Santamera, pasando al término municipal de la aldea vecina tanto la casa, los almacenes como una parte de 

los pozos con los amillaramientos de los años cuarenta del pasado siglo. También, han existido disputas 

sobre los derechos de la zona de la Espiná con la Olmeda de Jadraque como ha quedado reflejado en los 

archivos municipales de ambos ayuntamientos.  
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cualidades de los dioses eran asimiladas o representadas por animales que bien las poseían 

o las sugerían, un ejemplo es el buitre del que destacaron su capacidad liminal y su 

volatilidad, además de su papel 

como psicopompo, de ahí que fueran 

los encargados de descarnar y 

trasladar el cuerpo de los guerreros 

caídos en combate al más allá307. 

Además, es significativo que en el 

llano de la Peña de los Abantos 

existan unos círculos de piedras de 

difícil explicación que podrían 

corresponderse con la práctica de 

exponer los cuerpos de los 

combatientes muertos sobre círculos 

de piedras (descarnatio) (Fig.15). A 

dicha práctica se refirieron tanto 

Silio Itálico (Silio Itálico, Pun., 3, 

340-343) como Eliano (Eliano, De 

Nat.An., 10, 22)308. 

Por último, la presencia de la ermita, la romería hasta el lugar y la tradición de los 

caminantes de ver a la mártir antes de emprender viaje, permiten suponer una religiosidad 

más que local que se acentuaría por el continuo trasiego de gentes por esta ancestral ruta 

hacia el Henares. 

 

2.3. La hierofanía. La interpretación del entorno del cañón del Salado como 

manifestación de lo sagrado 

Como hemos señalado para comprender la sacralización del paisaje de Santamera 

es preciso valorar dos elementos fundamentales del entorno. Sin duda, en una primera 

visión lo que más destaca de Santamera es su orografía. El cañón de Santamera, ubicado 

 
307 Joaquín Gómez-Pantoja Fernández-Salguero y Eduardo Sánchez Moreno, Protohistoria y Antigüedad 

de la Península Ibérica II: La Iberia prerromana y la romanidad Madrid: Ed. Sílex, 2008), 254. 
308 Gómez-Pantoja y Sánchez Moreno, Protohistoria y Antigüedad, 262. Referencias clásicas tomadas del 

autor donde se expone el texto completo. 

Fig. 15: Círculos de piedras de la cima de la Peña de los 

Abantos. En el espacio se documentan varias acumulaciones 

de piedras que vienen a coincidir con las carrascas 
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en el valle del tramo medio del río Salado, presenta una geomorfología propia de la Sierra 

Norte de Guadalajara, con muelas y parameras modificadas por fallas transversales que 

dejan al descubierto la acción erosiva de las aguas y conforman una estrecha llanura de 

inundación donde converge una compleja tectónica, resultado de una diversa constitución 

litológica, que se puede observar tanto en su hoz como en las sierras de La Espiná y de 

los Abantos. 

El otro elemento clave es la abundancia de fuentes de agua dulce en el espacio 

denominado La Espiná. Un recurso que tuvo que ser determinante en la valoración 

simbólica del espacio, justificando la presencia de los primeros lugares de culto junto a 

los cursos de agua, así como en la creación del étimo «Sancta Mayre», término con el que 

se conocerá históricamente la localización de la entrada del cañón, donde posteriormente 

se erigió la ermita dedicada a Santa Emerenciana. 

Para el hombre primitivo, en palabras de Almagro-Gorbea, los loca sacra libera 

o santuarios en la naturaleza eran lugares donde se manifestaba un numen loci, pleno de 

vida y poder sobrenatural. Elementos de la naturaleza cuyo espíritu, en una visión 

animista, fueron objeto de devoción, de ritos que revelan el carácter divino y sacro del 

paisaje. En este entorno no es de extrañar la importancia concedida a la montaña como 

ámbito privilegiado en el que se produce la comunicación entre la comunidad y los dioses, 

por eso distintos sistemas religiosos ubicaron en lo más alto a sus divinidades, valga como 

ejemplo, el caso de Zeus en el mundo griego o de los templos cristianos como morada del 

Altísimo309.  

Por esta razón, los orígenes de la sacralidad hacia el paisaje en Santamera tienen 

su centro en la montaña de la Espiná, un espacio natural propuesto como santuario o locus 

sacra donde la estructura sagrada es la propia peña sacra, así como un tiempo histórico, 

principalmente el marco cultural del castro del cerro Padrastro. Desde antiguo, este paraje 

ha concentrado distintas evidencias que manifiestan la presencia de lo sagrado 

(hierofanía) y, en su forma más concreta, de una deidad o numen (teofanía). 

 

 

 
309 F. Marco Simón y S. Alfaye Villa, "El santuario de Peñalba de Villastar (Teruel) y la romanización 

religiosa en la Hispania indoeuropea", en Saturnia Tellus: definizioni dello spazio consacrato in ambiente 

etrusco, italico, fenicio-punico, iberico e celtico: atti del convegno internazionale svoltosi a Roma dal 10 

al 12 novembre 2004. (Roma: Consiglio Nazionale delle Ricerche, 2008), 507. 
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Fig. 16: Imagen de la ermita de Santa Emerenciana donde se aprecia la intencionalidad de la 

construcción, es decir, la vinculación entre la santa y la montaña sagrada de la Espiná a través del 

contacto de la cabecera con la roca. 
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En este sentido, la peña sacra donde se ubica la ermita de Santa Emerenciana debe 

valorarse como una peña-numen o visualización material de la divinidad del lugar y del 

territorio en una evidencia de su identidad cultural 310 (Fig. 16).  

Por ello, siguiendo la clasificación e interpretación de Almagro-Gorbea311, la peña 

se podría considerar el sema o materialización visible de un numen divino312, el numen 

loci o divinidad del lugar que tras la cristianización es asimilado en una santa o en la 

Virgen, en nuestro caso, una mártir cuyas propiedades salutíferas y benefactoras 

justificarían la importante presencia de las aguas en el santuario. Además, el carácter de 

la santa confirma que el numen cristianizado tuvo originalmente un carácter femenino, 

heredando las características de las diosas-madres de Oriente como manifestación de 

vida, fecundidad y muerte, en unos cultos que se difundieron por Europa con la 

agricultura313. Figura mítica bien conocida que responde a la Diosa-Madre originaria del 

Neolítico314. 

 
 310 Para su documentación seguimos la metodología propuesta por el Congreso de Peñas Sacras de Huesca 

y la clasificación tipológica de Almagro-Gorbea. Aunque la función ritual y mítica que deben acompañar a 

la forma solo se ha podido identificar por su situación y estructura, así como parcialmente por las tradiciones 

asociadas a ellas, escasas por haberse perdido casi todos los referentes entre la población de la aldea. La 

ficha-tipo presentada en el Coloquio de Huesca-2016 por José Miguel Navarro ha sido aceptada por su 

buena operatividad como modelo aconsejado para documentar las peñas sacras por el I Coloquio 

Internacional sobre las Piedras Sagradas Huesca, 2019.  
311 Almagro-Gorbea. Sacra Saxa: una propuesta de clasificación y metodología,18. 
312 Según Almagro-Gorbea, las creencias y ritos animistas proceden de los primeros ritos y mitos del 

hombre. En este sentido, las creencias numínicas que se deducen de las peñas sacras reflejan un estadio 

inicial de racionalización, según un proceso teórico en el que los numina serían la primera «explicación 

racional de hechos o fuerzas observadas en la naturaleza que el hombre todavía no era capaz de entender 

de otro modo, por lo que como una primera explicación del mundo se recurrió a una visión sobrenatural o 

mágica».  
313 Christian, Religiosidad local, 37. 
314 Almagro-Gorbea y Alonso Romero Peñas Sacras de Galicia, 60 ss. 

Fig. 17: a) Peña sacra que determina la ubicación de la ermita de Santa Emerenciana en La Espiná. 

Fig.17b. A la derecha, Nossa Senhora da Lapa, Portugal. El contacto de la cabecera de la construcción 

con la roca debe valorarse como una forma de asimilación del numen de la divinidad pagana en la mártir. 
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Redunda en esta idea, el hecho de que la ermita se construyera en contacto con la 

peña, lo que permite establecer paralelismos con otras ermitas donde se ha podido 

determinar la continuidad del rito en la religiosidad cristiana como en Senhora da Lapa 

de Quintela Penedo (Fig.17a y fig.17b)315, Nossa Senhora da Numao o la ermita de San 

Benito de Cova do Lobo en Galicia, todos orígenes de oratorios y lugares de peregrinación 

con continuidad histórica. En Guadalajara también se documentan ermitas e iglesias en 

relación con la sacralidad de las peñas-numínicas, entre ellas la Virgen de la Peña en 

Brihuega (Guadalajara) o el más cercano santuario de Conquezuela (Soria), donde el 

binomio cueva y ermita conducen al agua como protagonista de un espacio dedicado a 

una divinidad femenina, posiblemente relacionada con la fertilidad También muestras de 

la asimilación cristiana son la vinculación entre la cueva y la ermita de Santa Coloma de 

Albendiego, la relación altar-cueva del Alto Rey o de la ermita de Santa María del Puente 

con el paraje del Espinarejo en Miedes de Atienza.  

Además, al contacto de la ermita con la peña se unen otras posibles evidencias 

cultuales que permiten suponer que en el pasado existiera algún tipo de covacho o pileta 

donde posiblemente emanara agua. En este sentido, se localizan distintas oquedades en la 

roca u hornacinas, preservadas con pequeños antemuros y pocetas de difícil justificación, 

 
315 Imagen tomada de: Almagro-Gorbea, Sacra Saxa: una propuesta de clasificación y metodología, 19. 

Fig. 18: a. Oquedad en los estratos de la Espiná con un pocillo rectangular y un antemuro que 

significan el lugar. Fig.18b. A la derecha, hueco sacralizado por la tradición sobre el que se 

edificó el santuario de Conquezuela 
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que podrían relacionarse con los elementos rituales encontrados en la cima de la Espiná, 

aunque es cierto que el nivel del suelo tiene más de un metro de sedimentos en la cabecera 

de la primitiva ermita, impidiendo conocer realmente las características de la zona de 

contacto. A pesar de ello, las semejanzas entre estos pocillos y la pileta o lacus del 

santuario de Conquezuela son evidentes (Fig.18a y fig.18b)316.  

Por otra parte, es lógico suponer que la asimilación cristiana del paisaje sagrado 

incorporase otro elemento habitual en la religiosidad precristiana, la fuente de agua 

sanadora o -que jamás se seca-, una asociación ancestral hacia los cultos relacionados 

con la vida que surge de la profundidad de la tierra. En este sentido, la fuente Sansón 

parece guardar una estrecha relación con el numen que simboliza la santa. En esa línea, 

recordamos las palabras de Eliade sobre la identidad de las divinidades acuáticas locales 

y su relación con los sistemas religiosos que les fueron superpuestos en el devenir 

histórico «A la multivalencia religiosa del agua corresponde en la historia un gran número 

de cultos y ritos asociados en torno a fuentes, arroyos y ríos»317. Cultos que valoran el 

agua como elemento cosmogónico, pero que también deben entenderse en relación con 

las epifanías locales donde se transformaron y adaptaron a las singularidades culturales 

de cada comunidad.  

Sin duda, la unión de la peña sacra con la fuente permite una asociación entre la 

montaña, como lugar donde reside y se manifiesta la Diosa-Madre y su hijo-paredro, un 

héroe mítico que pervivió cristianizado en la referencia a Sansón, posiblemente en una 

hierogamia que vincularía a la diosa y al fundador de la comunidad asimilado en una 

deidad solar y guerrera318. Por ello, con la prudencia a la que obliga el no haberse 

conservado el mito local, fundamentamos nuestra interpretación en las tradiciones 

recogidas en Galicia, como la de la Virxe da Eirita de Anos319, de la Reina Lupa320, la 

diosa Mari del País Vasco o más lejanas, como el mito celta de Mac Gréinne conservado 

en Irlanda.  

 
316 Javier Coello, ñEl santuario de Conquezuela (Soria),ò Fotos y m§s, http:javier-

coello.blogspot.com/2020/08/el-santuario-de-conquezuela-soria.html 
317 Eliade, Tratado de Historia de las religiones, 241. 
318 Martín Almagro-Gorbea y Fernando Alonso Romero, Peñas Sacras de Galicia (Betanzos: Fundación L. 

Monteagudo, 2022), 151. Igualmente, la misma relación se ha establecido para el cercano oppidum 

celtibérico de Tiermes en Soria. 
319 Almagro-Gorbea y Alonso Romero, Peñas Sacras de Galicia, 149. 
320 Martín Almagro-Gorbea, ñEl mito celta del h®roe fundador en los or²genes del se¶or²o de Vizcayaò, 

Paleohispánica: Revista sobre lenguas y culturas de la Hispania antigua 13 (2013): 595-613. 

http://javier-coello.blogspot.com/2020/08/el-santuario-de-conquezuela-soria.html
http://javier-coello.blogspot.com/2020/08/el-santuario-de-conquezuela-soria.html
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Como hemos señalado, el despoblamiento de Santamera y la amortización del 

culto a Santa Emerenciana sólo nos ha permitido documentar parcialmente las 

celebraciones religiosas más recientes. De esta tradición, se recuerda el día de Corpus 

Christi, momento en que se 

producía en el encuentro entre la 

Virgen de la Soledad y el Niño321 

o la procesión de Santa Quiteria a 

la ermita motivo de las fiestas 

locales (Fig.19). A pesar de la falta 

de referentes recientes, es preciso 

recordar la vinculación, ya 

comentada, de Santa Emerenciana 

con la hija de un rey moro y la 

costumbre popular de aludir a los 

espíritus de los antepasados o 

numen loci con historias asociadas 

a una figura femenina de carácter 

mítico, que puede ser una mora, 

una vieja o una hilandera, según la 

zona de España322. Una 

interpretación del imaginario popular que Menéndez y Pelayo comprendió al relacionar 

a los moros-moras con los espíritus de los muertos ancestrales323. El hecho de que la 

población local vinculará sus orígenes con los de una princesa mora permite relacionar 

su figura con la divinidad protectora y patrona de la población, con el espíritu del territorio 

de origen ancestral del que se consideran míticamente sus descendientes, es decir, el 

precedente del santo patrono con la cristianización324. 

Más completas a nivel documental son las referencias de la aldea cercana de 

Riofrío del Llano donde la tradición registra como a una pastora se apareció la Virgen de 

 
321 En una entrevista a los mayores del pueblo, Natividad Pérez de 82 años, nos describe la romería del día 

del Corpus donde el Niño de la Bola, como se conoce popularmente a la imagen de la iglesia de la 

Magdalena, se encontraba con su madre. Este encuentro determinaba el inicio de las fiestas locales y la 

llegada de gentes de las aldeas cercanas. En relación con esta fiesta también se celebraba el «Árbol de 

Mayo», recogido en los escritos del Ayuntamiento de Riofrio del Llano. 
322 Almagro-Gorbea y Alonso Romero, Peñas Sacras de Galicia, 68. 
323 Marcelino Menéndez y Pelayo, Historia de los Heterodoxos Españoles (Madrid. Ed. Nabu Press, 2011). 
324 Almagro-Gorbea y Alonso Romero, Peñas Sacras de Galicia, 65. 

Fig. 19. Romería de la aldea de Santamera a la ermita de 

Santa Emerenciana. Imagen cedida por Natividad Pérez. 



I. La sacralización del entorno y la asimilación cristiana 

 

138 

 

la Peña o la Antigua a una pastora en la «Montaña Sagrada», dando lugar a una romería 

que, según recoge Monge325, llevaba a los aldeanos a subir a la peña cada 8 de septiembre 

en la repetición de un ritual anterior a la conquista cristiana. En este caso, la Virgen como 

asimilación cristiana de la Diosa Madre se identifica claramente con la peña, que era su 

morada y su símbolo, recordando a diversas diosas-madre como la diosa Matar de Frigia, 

la diosa tracia Bendis o algunas diosas griegas consideradas «Diosas-Montañas», como 

las de Samotracia y Lemnos326. Así mismo, esta relación se puede descubrir en la 

vinculación entre la Reina Lupa y el Monte Pindo y la Virgen da Eirita con la Pena da 

Eirita.  

Igualmente, el traslado de la 

Virgen y de su ermita al pueblo en 1636 

vino propiciada por la aparición en el 

interior de una vieja encina de una cruz 

destacada por la presencia de unos 

ángeles, señales cristianas que aún en 

estas fechas reflejan la visión mágica 

ancestral de los elementos de la 

naturaleza en la mentalidad popular 

(Fig.20). Las instituciones eclesiásticas, 

conscientes del poder de estas 

referencias en las creencias populares, 

regularizaron su devoción con la 

creación de la Cofradía de Nuestra 

Señora la Virgen de la Torre y con la 

bula pontificia de 1636 donde se señalan 

los beneficios concedidos a sus cofrades. 

El traslado de los símbolos sagrados del 

territorio a un espacio más próximo al 

control de la religión oficial o su 

 
325 Eusebio Monge Molinero, Riofrío del Llano y Nuestra Señora la Virgen de la Torre (Sigüenza: Gráficas 

Carpintero S.L., 1994), 27-29 y 70 ss. En la obra se documenta cómo era tradición en las aldeas del 

municipio que «el día 30 de abril los jóvenes echaran el ojo al árbol más alto del lugar que había en el 

Plantío y lo colocasen esa noche junto a la Fuente Mágica, decorando con frutos sus extremos». 
326 Almagro-Gorbea y Alonso Romero, Peñas Sacras de Galicia, 149 ss. 

Fig. 20. ñCruzò que apareció, según la tradición, 

dentro de una encina en la aldea de Riofrío del Llano. 

Su presencia justificó el desplazamiento de los símbolos 

ancestrales del territorio hacia un espacio asociado a 

la iglesia parroquial. La creación de una cofradía 

permitió establecer una nueva vinculación centro -

periferia entre los espacios religiosos. Imagen cedida 

por el Ayuntamiento de Riofrío del Llano. En la 

actualidad, la supuesta cruz, ha desaparecido, aunque 

se conservó durante siglos en el interior de la ermita de 

la Virgen de la Torre. En nuestra opinión se trataría en 

realidad de un hueso fósil de un animal de gran tamaño, 

como otros identificados el cercano yacimiento de 

Huérmeces del Cerro. 
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resemantización es un fenómeno que se observa en la mayor parte de las aldeas del 

Salado. 

 

2.4. Las evidencias arqueológicas. Los espacios rituales asociados al santuario 

de La Espiná 

El desarrollo socioeconómico de las comunidades meseteñas del siglo IV a.C. 

permiten pensar que castros como cerro Padrastro pudieron organizar el territorio en 

poblados y aldeas en base a cultos comunes a la naturaleza327. En este proceso, los 

elementos descubiertos en el cañón del Salado determinan como la religión pudo ser un 

factor de cohesión e identidad de estos grupos dentro de la conocida como Hispania 

Céltica, pues el espacio neutro y singular delimitado por los lugares, previsiblemente de 

culto, podrían haber funcionado, bien como lugar intercambio del grupo gentilicio, bien 

dentro de unas estructuras políticas o asociativas más amplias328.  

En este sentido, la exploración del sector noroeste de la Espiná ha permitido 

documentar varios espacios cultuales que, a falta de una comprobación arqueológica más 

exhaustiva, confirman la existencia de un santuario al aire libre o nementon como lugar 

de encuentro entre los dioses y las comunidades que lo poblaron durante la Edad del 

Hierro. El santuario, como tal, tiene su centro en la montaña de la Espiná, próximo al 

escarpe rocoso del Alto del Cuerno329 (1074m.) y al hisn islámico del Casuto de los Moros 

o Elamotilla, con el que aparentemente mantuvo una relación marginal y de respeto hacia 

unas estructuras todavía visibles.  

Así mismo, se han documentado otros espacios cultuales en el paraje de las 

Abuqueras y en el camino de la Espiná, con elementos rituales e insculturas 

protohistóricas e históricas que sugieren la misma sacralidad hacia el entorno del cañón, 

aunque con diferencias significativas que, por su probable vinculación con el fenómeno 

megalítico, denotan cultos más antiguos a la fertilidad, y en su carácter ctónico, a 

 
327 Sánchez Moreno, Protohistoria y Antigüedad, 257. 
328 F. J. Fernández Nieto, ñLa federación celtibérica de Santerón, pueblos, lenguas y escrituras en la 

Hispania prerromanaò, en Actas del VII Coloquio sobre Lenguas y Culturas Paleohispánicas. (Zaragoza: 

Ediciones Universidad de Salamanca, 1997), 183-202. 
329 La palabra cuerno, en latín cornu y en griego keras, es un término de raíz indoeuropea que en el mundo 

clásico simbolizó la fertilidad masculina y la virilidad. En su representación fueron frecuentemente 

identificados con los sátiros. Cuando el cristianismo condenó este culto lo estigmatizó en los demonios, 

aunque su carácter pervivió en las piedras conocidas como «peñas de los cornudos». 

https://dialnet.unirioja.es/servlet/editor?codigo=18086
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creencias y ritos funerarios ancestrales. También, la fuente Sansón presenta evidencias de 

haber sido un espacio ritual, aunque la antropización del lugar como manantial del pueblo 

dificulta nuestra valoración. En conjunto, el santuario de la Espiná se podría interpretar 

como un todo, con distintas manifestaciones y espacios cultuales, que no hacen más que 

reforzar la interpretación cultural del entorno como un lugar sagrado donde se manifiesta 

la divinidad en sus múltiples formas. 

Como señalamos, el santuario al aire libre es el lugar de culto por excelencia entre 

las comunidades de la Hispania indoeuropea330. Un espacio que las fuentes clásicas 

recogen con diferentes nombres: hieron, fanum, templum, delubrum, que Varrón 

diferenciaba por la diversidad de manifestaciones asociadas, en dis superis altaria, 

terrestribus aras, inferis focos adfirmat331, justificando la diversidad de modelos 

documentados en la Espiná. Del mismo modo, especifica que los altaria indicarían ritos 

dedicados a las divinidades celestes, mientras que para las terrestres se utilizaba arae, y 

para las infernales los foci o fuegos a ras de tierra. Todo ello como parte de ritos 

relacionados con sacrificios cruentos o de sangre, donde tras degollar al animal se 

procedía a libar su sangre en el bothros, a asarlo y a consumirlo en un banquete ritual 

entre los que hacían el sacrificio y los dioses. Una tradición ancestral que justifica sus 

orígenes en el mito de Prometeo, el primer hombre o héroe fundador que institucionalizó 

el sacrificio332. 

Esta diversidad de espacios cultuales y de elementos rituales se corresponde con 

una amplia secuencia cronológica, posiblemente como herencia de la llamada religión 

megalítica333, aunque, en general, las peñas sacras se suelan fechar sin demasiada 

precisión en la Edad del Bronce, alcanzando su mayor complejidad cultual entre la II 

Edad del Hierro y la romanización. Por ello, a falta de una excavación sistemática, nuestra 

valoración se ha fundamentado en los numerosos paralelismos tipológicos encontrados 

entre el santuario de la Espiná y otros santuarios peninsulares bien documentados, 

comparando los hallazgos con los espacios cultuales de las provincias de Ávila y 

Salamanca, de Extremadura, estudiados por Almagro-Gorbea y Jiménez-Ávila334, de 

 
330 Marco Simón y Alfaye Villa, El santuario de Peñalba de Villastar, 507. 
331 Almagro-Gorbea y Alonso Romero, Peñas Sacras de Galicia 100. Vid.: referencia a Varrón (l. l. 5, 96).  
332 Id.:101. 
333 Mar²a Aguado Molina, ñDel orden social y del Orden del universo. La llamada religión megalítica y su 

uso ideológico por las comunidades de los milenios IV-III a.C. a través del análisis de sus monumentos 

funerariosò, CuPAUAM 34 (2008):7-21. 
334 Almagro-Gorbea y Jiménez Ávila, Un altar rupestre en el prado de Lácara, 423-442.  
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Zamora, descritos por Benito del Rey y Grande del Brío335, pero principalmente con el 

espacio sagrado de Peñalba de Villastar en Teruel336 y en la incorporación de los grabados 

a la interpretación de las creencias locales, con los loca sacra del valle del Ebro337, 

Levante338 y en el Sureste, con los conjuntos de Monte Arabí en Albacete339 (Fig.21)340. 

 
335 Benito del Rey y Grande del Brío, Nuevos santuarios rupestres prehistóricos, 113-131. 
336 Marco Simón y Alfaye Villa, El santuario de Peñalba de Villastar, 507. 
337 M. A. Beguiristain Gúrpide y C. Jusué Simonene, "Hallazgo de petroglifos en Navarra", en Actas XVII 

Congreso Nacional de Arqueología. (Logroño: Congresos Arqueológicos Nacionales,  1987), 525-533. 
338 Norbert Mesado Oliver y Josep L. Viciano Agramunt, ñPetroglifos en el septentri·n del Pa²s 

Valencianoò, Archivo de Prehistoria Levantina (1994): 187-276. 
339 Emiliano Hern§ndez Carri·n y Joaqu²n Lomba Maurandi, ñCronolog²a y significado de las insculturas 

del Sureste Peninsularò, Anales de Prehistoria y Arqueología de la Universidad de Murcia 22 (2006): 9-

32. 
340 Bel®n Cerrada Tribaldos, ñPe¶a sacra çLos Cerrillosè. Continuidad ocupacional de un santuario rupestre 

en Guadalajaraò, CAUN 29 (2015): 359-380. Imagen tomada de la autora, página 132. 

Fig. 21. Mapa de los santuarios rupestres documentados en el interior peninsular realizado por Belén 

Cerrada. 1. Canto del Mortero (Bonilla de la Sierra, Ávila); 2. Pradillo de los Mijares (Hoyocasero, Ávila); 

3. Peña de Malqueospese (Mironcillo, Ávila); 4. Peña de Ulaca (VillaviciosaïSolosancho, Ávila); 5. La 

Farola (Huete, Cuenca); 6. Peñón del Moral (Villarejo de Medina, Anguita, Guadalajara); 7. Canto 

Castrejón (San Lorenzo de El Escorial, Madrid); 8. Santa Cruz (Conquezuela, Soria); 9. Peña del Gato 

(Argañín, Ariza, Zamora); 10. La Peña Buracada (Muelas del Pan, Zamora); 11. El Castillón, Ricobayo 

de Alba (Zamora); 12. Peña sacra de Nuñomoral (Las Hurdes, Cáceres); 13. Los Tres Tronos (El Canto, 

Buendía, Cuenca); 14. El Charcazo (Raso de Candeleda, Ávila); 15. Canto de la Escalera (Embalse de 

Torcón, Navahermosa, Toledo); 16. Peña sacra de Jete (Burgos); 17. Cuyacabras (Burgos); 18. El Sequero 

(Mérida, Badajoz); 19. Monte de Valcorchero (Plasencia, Cáceres); 20. Piedra Escrita (Cenicientos, 

Toledo); 21. Las Calderonas (Trujillo, Cáceres); 22. Peña Gorda (La Peña, Salamanca); 23. Nuestra 

Señora del Castillo (Pereña de la Ribera, Salamanca); 24. La Atalaya (El Tejado de Béjar, Salamanca); y 

25. Peña sacra del Alto Rey (Guadalajara). 
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En cuanto a referencias más próximas contamos con los santuarios del valle de los 

Milagros en Villarejo de Medina en Anguita (Guadalajara), ubicado junto al arroyo 

Valdebuitre341, y el ya comentado de Santa Cruz de Conquezuela (Soria), santuario 

valorado por su control sobre el territorio, la explotación de la sal y su ubicación central 

en relación con las comunidades de la II Edad del Hierro de la zona342. También, dentro 

de diversidad tipológica de espacios cultuales de la Espiná y como ejemplo de 

cristianización de un espacio pagano, deben destacarse las semejanzas con la hornacina 

de la peña sacra «Los Cerrillos» en la cercana localidad de Pálmaces de Jadraque 

(Guadalajara)343. 

Por otra parte, el santuario de la Espiná ofrece importantes muestras de cómo se 

produjo el proceso de asimilación de los espacios cultuales paganos al cristianismo. La 

presencia de laudas, cruces y otros símbolos cristianos, junto a los espacios naturales 

valorados como cultuales, se ha convertido en una evidencia que reafirma la sacralidad 

del santuario, de su pervivencia en las creencias locales, pero sobre todo en un recurso 

que ha permitido discriminar los elementos naturales de los realizados o aprovechados 

por el hombre en sus ritos, por ejemplo, en la justificación de cazoletas, piletas naturales 

e insculturas.  

Ya Teodosio II, al promulgar el Codex Theodosinus en el 429 d. C. (Cod. Theod. 

X, 23.), recomendó cristianizar con cruces estos monumentos paganos, reprobándose a 

los veneradores lapidum en diferentes concilios, entre otros, en las asambleas de Braga 

(561 d. C.) y de Toledo (633, 681, 693 y 702 d. C.)344. Por ello, ante la imposibilidad de 

combatir adecuadamente estos cultos en el medio rural, en los pagi, se debió resolverse 

la asimilación cristiana de los símbolos, bien sacralizando con cruces los santuarios y 

peñas, bien construyendo una ermita. Se tiene testimonio de las cruces impuestas por San 

Martín de Tours (316-397 d. C.) en la Galia y de San Patricio (400-460d. C.) en Irlanda 

durante su evangelización, igual que posteriormente hizo San Sansón, el abad de Dol, al 

grabar un signum crucis en una peña de la Bretaña para alejar al numen que habitaba en 

ella, es decir, al demonio en su identificación cristiana345. 

 
341 Delgado Correia, Santuarios rupestres, 215-255 . 
342 Id.: 401-411. 
343 Cerrada Tribaldos, Peña sacra «Los Cerrillos», 359-380. 
344 Almagro-Gorbea y Alonso Romero, Peñas Sacras de Galicia, 454. 
345 Id.: 457. 
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En este sentido, en la Península Ibérica son escasos los santuarios rupestres donde 

se han podido documentar los símbolos que ayudaron a cristianizar los espacios de culto 

paganos346. En Santamera, no sólo se registran estas cruces, sino que además se puede 

relacionar con el fenómeno eremítico y con la construcción del oratorio a la mártir 

romana. En el estudio del proceso de evangelización de la comarca hemos localizado en 

el cañón y en el Camino de la Espiná un conjunto de laudas y de cuevas que determinan 

la importante presencia de eremitas en la zona, es de suponer, los responsables de que el 

culto a las piedras, fuentes y árboles del lugar fueran asimilados en Santa Emerenciana. 

A pesar de ello, parece que, en el culto a la santa y a sus previsibles reliquias, fueron 

determinantes otros factores como el deseo de las instituciones eclesiásticas por limitar el 

eremitismo, y de las élites locales civiles o religiosas, surgidas en la Antigüedad tardía, 

por controlar tan importante paso hacia el Henares, una asociación entre ermita y poder 

que se ha podido comprobar en otros enclaves347. 

 

2.4.1. Los espacios rituales del santuario de la Espiná348 

La interpretación de los posibles espacios cultuales de la Espiná permite observar 

como la presencia del agua y las peñas fueron determinantes en la valoración simbólica 

del paisaje como santuario. Aunque, el estudio pormenorizado de cada zona cultual 

parece indicar que cada conjunto tuvo una función concreta, quizás, como una parte de 

un todo conformado por distintos elementos o como una pervivencia de creencias 

ancestrales determinantes en la posterior elaboración de la cosmogonía local. Sin duda, 

en nuestra valoración de lo sagrado ha sido fundamental la presencia de las insculturas 

asociadas a estos espacios, por lo que han sido objeto de un tratamiento diferenciado 

donde se analiza su posible simbolismo en relación con los espacios y elementos rituales.  

 

 
346 Estos yacimientos son: Las Cuatro Hermanas (Malpartida, Cáceres); La Zafrilla (Malpartida, Cáceres); 

Pico de San Gregorio (Santa Cruz de la Sierra, Cáceres); Santa Cruz (Conquezuela, Soria); Los Cerrillos, 

(Pálmaces de Jadraque, Guadalajara); Trevejo (Villamiel, Cáceres); y Las Cogotas (Cardeñosa, Ávila). 
347 Ramón Alonso Barenas, La articulación eclesiástica del valle medio del Ebro y su área de influencia 

(II -VIII) . Tesis Doctoral (La Rioja: Universidad de La Rioja, 2015), 15-120, y 158. 
348 Para la denominación de los distintos yacimientos se ha utilizado la toponimia menor que se conserva 

en la aldea de Santamera, siempre más próxima al simbolismo local. Cuando no se ha conservado, hemos 

empleado el topónimo más cercano a la localización de los sitios rupestres, siguiendo para ello el Mapa 

Topográfico Nacional de Riofrío del Llano, escala 1:25.000.  
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a) El Camino de la Espiná y las Abuqueras 

Camino de la Espiná349 y las Abuqueras350 son dos espacios cultuales cuya 

ubicación, elementos rituales y abundancia de insculturas parecen indicar que estamos 

ante las manifestaciones de un santuario primigenio, interpretado probablemente como 

un punto de carácter onfálico de unión entre las tres zonas del cosmos, cielo, tierra e 

infierno351. En ambos conjuntos lo más significativo es la localización del espacio cultual 

junto a saltos de agua y rocas destacadas, como una probable peña fálica. Además, en el 

caso de las Abuqueras, el espacio ritual se puede relacionar con la presencia de 

construcciones que semejan dólmenes, lo que supondría una aproximación de éstos al 

contexto cultural del megalitismo. La datación hipotética de estas evidencias en ese 

periodo permitiría explicar la abundancia de símbolos relacionados con el culto a la 

fertilidad y a la fecundidad humana, especialmente, de los serpentiformes cuya 

vinculación con los dólmenes y menhires ha quedado suficientemente constatada en los 

monumentos castellanomanchegos del dolmen y estela de Navalcán, de Azután y de los 

menhires de Velada y Guadalperal, todos junto al Tajo.  

En este sentido, los estudios de Bueno Ramírez y Balbín Berhrmann sobre el arte 

megalítico del Suroeste peninsular indican que la asociación entre los monumentos 

funerarios e insculturas no es un fenómeno exclusivo de la zona noroccidental hispana352, 

valorado tradicionalmente como el foco inicial, distinguiéndose una serie de temas 

iconográficos comunes a todos los espacios megalíticos. De ello, se deduce que el arte 

asociado al megalitismo no sigue una evolución lineal, siendo posible suponer que la 

repetición de esta temática en una ubicación concreta, en Camino de la Espiná y las 

Abuqueras, corresponda a un lenguaje funerario concebido con el monumento, y por tanto 

con sus mismas fechas, aunque éstas sean tardías respecto al periodo de apogeo del 

megalitismo peninsular. A esta postura poligenista353, autores como Delibes aportan la 

necesidad de un elemento demográfico externo que permita explicar los orígenes del 

 
349 La localizaci·n del yacimiento del Camino de la Espin§ es 41Ü 7ô 37ò N 2Ü 46ô17ÌO. Altitud 930 m.  
350 La ubicación del espacio cultual de las Abuqueras es 41Ü7ô26ÌN 2Ü46ô31ÌO. Altitud 910 m. 
351 Mircea Eliade, Imágenes y símbolos (Madrid: Ed. Taurus, 1974), 226.  
352 Primitiva Bueno Ram²rez y Rodrigo de Balb²n Behrmann, ñArte Megal²tico en el Suroeste de la 

Pen²nsula Ib®rica. àGrupos en el arte megal²tico ib®rico?ò, Saguntum 30 (1997): 153-161. 
353 En el estudio histórico sobre los orígenes del megalitismo se han defendido distintas teorías. La más 

antigua presupone un único foco común en Oriente (teoría orientalista). Frente a ésta, la teoría occidentalista 

de Bosch Gimpera sitúa el origen del fenómeno megalítico en la zona lusa desde donde se difundiría al 

continente europeo. Actualmente, los nuevos métodos de datación han demostrado que el megalitismo 

occidental surgió en varios focos independientes en Europa con al menos 1000 años de antelación al 

megalitismo oriental (teoría poligenista). Otros autores como Renfrew suponen que en situaciones similares 

de vida se desarrollaron soluciones funerarias y cultuales muy semejantes.  
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megalitismo manchego, muy probablemente a partir de gentes llegadas del oeste hacia el 

cuarto milenio a.C.  

En general, los dólmenes y menhires de Castilla-La Mancha se concentran en dos 

puntos geográficos. Una primera zona en torno a la parte occidental de la provincia de 

Toledo, con los ejemplos anteriormente señalados, y otro foco aparentemente aislado, en 

la comarca de Alcolea del Pinar en Guadalajara. Respecto a este último, debemos destacar 

el dolmen y menhires del Portillo de las Cortes en Aguilar de Anguita354, el dolmen de 

Tella o Losa de la Campa en Pozancos, el menhir de Mazarete (Mazarete), o lo 

monumentos ortostáticos de Sigüenza. Estos hallazgos recientemente revisados, por un 

lado permiten vincular los monumentos de la provincia con el megalitismo de la Meseta 

norte (Soria, la Rioja alavesa) y por otro con el foco toledano, siempre relacionados con 

las importantes vías de paso de la Meseta al Ebro y, al parecer, del Henares al Tajo por el 

Salado.  

En relación con los mismos, debe valorarse que los monumentos megalíticos de 

las comunidades neolíticas y calcolíticas son vestigios que nos hablan directamente de las 

creencias y de la cosmovisión de las comunidades que los erigieron. Un trabajo de 

interpretación de lo simbólico arriesgado desde la arqueología prehistórica, pero 

necesario pues reflejan tanto la realidad social como su ideología. Si bien las primeras 

interpretaciones (Renfrew y Chapman) vincularon los monumentos megalíticos con la 

jerarquización social y la delimitación del territorio, pronto se hicieron necesarias otro 

tipo de propuestas más amplias, bien en relación con el paisaje (Tilley, Barret y Thomas), 

bien con las religiones (Cauvin). Estas últimas han permitido establecer una relación entre 

el megalitismo y el proceso de personificación de una deidad femenina diosa-madre y su 

dualidad vida-muerte355.  

Además, a partir del estudio de los enterramientos megalíticos se ha podido 

deducir que los individuos establecían un vínculo en vida (clan) que se mantendría 

después de la muerte. A pesar de que no contamos con un área cementerial de la época, 

parece que la muerte se entendería como un tránsito, un proceso con varias fases 

ritualizadas que permitirían al muerto transformar su existencia y reubicarse socialmente 

 
354 Primitiva Bueno Ram²rez, Rosa Mar²a Barroso Bermejo y Rodrigo de Balb²n Behrmann, ñPasados 

releídos. El dolmen del Portillo de las Cortes, Guadalajaraò, Boletín del Museo Arqueológico Nacional 34 

(2016). 9-28; Primitiva Bueno Ramírez et al., ñHallazgos de arte megal²tico en la provincia de Guadalajara; 

Portillo de las Cortes (Aguilar de Anguita)ò, Wad-al-Hayara: Revista de Estudios de Guadalajara 21 

(1994): 9-16. 
355 Aguado Molina, Del orden social y del orden, 10. 
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en el mundo de los antepasados. Un culto que probablemente se desarrollaría junto a los 

dólmenes, en nuestro caso aparentemente expoliados, y que podría haberse dirigido tanto 

a las personas enterradas allí como a un antepasado fundador. Por tanto, es posible 

suponer que existiera una creencia en un más allá al que se accediera a través de puntos 

concretos en el paisaje, concebidos como puertas en la Tierra356, siempre en unos mitos 

comunes que relacionarían el origen del mundo, de alguna manera, con una montaña, con 

la Espiná.  

En este sentido, los espacios cultuales de la Espiná muestran tanto la relación entre 

los seres humanos y la montaña, como fuente de vida y casa de los héroes fundadores de 

la comunidad, como con el agua (río Salado, cascadas, torrentes y fuente de Sansón), en 

un simbolismo de la tierra excavada que pudo ser determinante, por ejemplo, en la 

elección de paraje de las Abuqueras. Elementos presentes en los distintos espacios 

cultuales del santuario de la Espiná que traslucen una evolución del modelo cosmológico 

local, iniciados probablemente con los cultos vinculados a la tierra y la fertilidad, para 

enriquecerse con elementos celestes conforme el modelo social evolucionaba. Por ello, 

 
356 Aguado Molina, Del orden social y del orden, 11-12. 

Zona de altares 

Cascada 

Peña fálica 
Virgen con el Niño 

Eremitorio 

Fig. 22. Relación entre los elementos naturales y el ritual en la configuración del espacio cultual del 

Camino de la Espiná. En primer término, restos de una cantera que ha supuesto la desaparición de parte 

del santuario. 
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autores como Senna-Martínez interpretan estas manifestaciones como expresiones 

masculinas (la peña fálica) en una muestra del poder que empieza a ejercerse sobre las 

personas (Fig.22).  

Por otra parte, la complejidad de los programas iconográficos localizados, 

principalmente en las Abuqueras y en el Camino de la Espiná, permiten suponer la 

existencia de unos especialistas religiosos conocedores del simbolismo de los signos 

esquemáticos, de fórmulas mágicas y de unos rituales cada vez más complejos que 

alcanzarían su culmen en la Edad del Hierro. 

Con respecto a la ubicación del 

yacimiento del Camino de la Espiná, la 

elección del espacio en una zona abrupta 

parece determinada por la presencia de una 

importante cascada y de varias piedras 

caballeras, entre las que destaca una forma 

turriforme característica de los paisajes 

calizos, de forma alargada y ligeramente 

curvada357, que desde su posición central 

modela el entorno como si fuera un ídolo 

pétreo (Fig.23). Próxima, y también elevada, 

destaca una zona nivelada por la acción 

antrópica que se puede identificar por las 

insculturas y elementos rituales como un 

espacio cultual más complejo, quizás de un 

momento posterior, pero vinculado a las 

peñas y a la presencia del agua.  

La identificación de la roca como un posible menhir se basa en que son peñas 

alargadas («men», piedra; «hir» larga) hincadas verticalmente, en ocasiones ligeramente 

trabajadas, que suelen valorarse como la forma más sencilla y universal de monumento 

 
357 Hemos consultado la forma singular de esta roca con un geólogo y con varios geógrafos, siendo 

comparable con las llamadas chimeneas de hadas frecuentes en las zonas áridas, aunque por otra parte 

señalan que este tipo de estructura no suelen estar aisladas, además de mostrar según los expertos evidentes 

señales de antropización. Sea como fuere estas formas caprichosas suelen estar asociadas a leyendas 

milenarias que recogen su sacralidad, aunque en nuestro caso no conservemos ninguna referencia.  

Fig. 23. Posible peña sacra del espacio cultual 

del Camino de la Espiná. Obsérvese su forma 

fálica y la antropización de la roca, 

especialmente visible en los lados. Además, el 

espacio circundante ha sido adecuado con un 

vaciado intencionado para resaltar las 

propiedades del símbolo. 
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megalítico358. Por ello, entendemos que en el espacio propuesto, la peña sacra y otras 

rocas próximas podrían ser interpretadas como elementos de culto y de agregación social, 

aunque en la pervivencia de su veneración se hayan destacado sus propiedades 

sobrenaturales y su relación con la fertilidad vinculada a su forma fálica, visible todavía 

en la tradición de los ritos hacia los «penedos» gallegos359. A este simbolismo se le uniría 

el carácter onfálico de las lanchas cenitales, ya señalado, lo que permite asociarlo a los 

elementos rituales e insculturas que indicarían, además, un carácter funerario y ctónico.  

En este sentido, se debe destacar la localización de diferentes altares informes, 

excavados en rocas cenitales de dirección este (Fig. 24), casi siempre asociados a 

insculturas de serpentiformes, que se suceden desde las peñas sacras y la cascada hasta la 

zona sobreelevada donde parece se desarrolló un ritual más complejo. La tosca talla de 

estos altares permite suponer el empleo de herramientas muy primitivas. También es 

significativo que tanto el espacio como los elementos rituales de esta zona cultual fueron 

cristianizados por una lauda ubicada junto a la cascada, así como con diferentes cruces 

latinas sobre las insculturas en una evidencia de la antigua sacralidad de este conjunto 

(Figs. 25, 26 y 29). 

 
358 Almagro-Gorbea, Martín et al., Berrocales sagrados de Extremadura. Orígenes de la religión popular 

de la Hispania céltica (Badajoz: Fondo de Educación y Promoción de Caja Rural de Extremadura, 2021). 

129. 
359 Almagro-Gorbea y Alonso Romero, Peñas sacras de Galicia, 229. 

Fig. 24. Próxima a la peña fálica se han localizado distintas insculturas y altares entre los que 

destaca esta roca cenital con posibles signos epigráficos, zigzag y otras marcas. 
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Serpentiforme

Altares 

Cruz latina 

Fig. 25: Próxima a la inscripción anterior, 

se han localizado distintas rocas cenitales de 

dirección este con serpentiformes bífidos y 

trífidos cristianizados por una gran cruz 

latina. En la parte superior, ejemplo de este 

tipo de altares informes con canalización 

Fig. 26: Dibujo de los serpentiformes que 

recorren la lancha cenital de la imagen anterior. 

En el centro cruz de cristianización. 
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Por otra parte, próximo a las referencias anteriores, se sitúa un recinto en dos 

alturas (Fig.27) al que se accedería por unas escaleras de orientación al este (Fig.29a y 

fig.28b), con tres peldaños de tosca labra que a los lados muestran unas insculturas de 

serpentiformes, trífida a la izquierda y bífida a la derecha, esta última cristianizada por 

una cruz latina (Fig.28). En el espacio se distinguen igualmente pequeños altares, aunque 

en el conjunto destaca una roca, parcialmente cubierta por el terreno, de donde emergen 

dos insculturas de serpentiformes de gran calidad por su traza en bisel. también, se ha 

documentado en este espacio, lo que parece un gran ortostato, parcialmente enterrado, 

con signos posiblemente epigráficos, que pudieran corresponder a un tipo de altar, pues 

su sección de tronco de pirámide muestra un vaciado intencionado en embudo que termina 

en una superficie cuadrangular practicada sobre la roca (Fig.30a y fig.30b).  

Fuera de este espacio, las manifestaciones esquemáticas de serpentiformes, 

triángulos, cuadrados y otras insculturas de difícil interpretación como una sirena, se 

suceden hasta alcanzar la cima de la Espiná, conformando una vía sacra donde destacan 

otros elementos rituales como una posible cama pétrea o una entrada monumental, 

determinada por la labra de una parte del roquedo de la ladera, en un modelo que se 

asemeja a las puertas del castro del cerro Padrastro. De nuevo, el espacio cultual fue 

sacralizado con una segunda lauda eremítica. 

Roca con insculturas de 

serpentiformes 

Inscripción y altar 

Inscripción e insculturas de 

serpentiformes 

Escalera 

Fig. 27: Posible espacio cultual del Camino de la Espiná. El hecho de que el conjunto presente 

un suelo arqueológico permitirá determinar las características y cronología de los elementos 

rituales e insculturas asociadas. 
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Fig.28: a. Escalera de acceso al espacio cultual del Camino de la Espiná donde se observa el fuerte 

desnivel respecto al entorno. Fig.28b. A la derecha, detalle de los tres escalones donde se aprecia la 

tosquedad de su labra. 

Fig.29: Santuario del Camino de la 

Espiná. Detalle del serpentiforme bífido 

del lado derecho de la escalera con cruz 

de cristianización. 






















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































