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TEXTO.

g '['udu se pasa,
@ Dios no se muda.
8 La paciencia
Tud:} lo alcanza.
Quien & Dios tiene
Nada le falta.

gﬂoln Dios basta.

GLOSA.

1 en las tristezas,
'quu te combaten,
acaso a]gunu
te cmlgq]are'
sé vilerosa,
no te acobardes,

que si son humo, |

las lleva el ayre.

"Por eso dijo

la Santa Madre:
L

Nada te turbe,
Nada te espante.
Si ellas porfian,
como importunas,
4 mas combates,
sé mas robusta.
Dirds, que hay noche:
lo sé; mas dudas
que & su despecho
la luz madroga?
no ames, Di temas
lo que no dura.
Todo se pasa,
Dios no se muda.
Oh! que risuefie
es la maiiana,
si asoma el dia
lleno de gracia:
si porque vibra
rayos , que apartan
las que antes eran
sombras del alma.

Asi es, tén pecho,
aguarda, sguarda
Que la paciéncia
Todo lo alcanza.
La luz hermosa

‘de esta alborada

luz, que ne alteran
sombras opacas,

de ‘afecto calma,
cuando amanece,
nuestras borrascas.
Buscale ansiosa,
mira si le hallas:
Quien d Dios tiene,
Nada le falta.

VUELTA.
Si 4 tanta dicha
subes , repara,
ue aungue huyan bienes ‘&
L

olo Dies basta.







Resumen

El interés de este estudio mdaspermite comprobar la importancia de lo local en
la interpretacion historica, sino que presenta utilidad como herramienta en el analisis del
paisaje simbdlico al mostrar las diferentes estrategias culturales méréh@nte lo

sagrado.

Las investigacionae®alizadas en Santamera (Guadalajemagstran como los dos
caseriosque lo corforman Sancta Mayre y SantWlera, son el resultado de un
poblamiento histérico diferenciado, un nicleo antiguo y una aldea de reépajdsn un
paso estratégico del rio Salado hacia el Henblegntorno natural destacadoeg mas
alld de susaracteristica$isicas,conserva los elementos prerracionales de entender el

mundo y la naturaleza de las culturas que lo poblaron.

En este caextq la arqueologia del paisdj@ permitido descubria pervivencia
deunentornosagrado de origenes ancestralesayidenciada importancia del agua y de
las pefias en las creencias y ritos loc&esebade ello sorlasestaciones de insculturas,
los posibles délmenes y un conjunto de altaresdgiimena ese conjuntacomounlocus
sacra liberg es decir, como un punto de encuentro entre el cielo y la tierra. De la
continuidad dessta creencise ha localizado un saato de la Edad del Hierro que pone
de manifiesto la importancia del castro del cerro Padnasirpapel central de la montafia

sagrada de la Espiné en la configuracion de los cultos de la comarca.

El caracter acumulatov del paisaje sagrado de la Espiainbiénnos acercal
proceso deristianizacion de las comunidadesalesdurante la Antigiiedad tardiin
modelocon caracteristicas propigaese realizé asimilando las divinidades locales en el
culto a las reliquias de lgsimerosmartires En estesentido el hallazgo devarias Audas
y simbolos cristianogunto a los santuarios anterioregs aproxima a la labate lbs
eremitas entre lasomunidades menos romanizadas 8alado aunquepara poder
explicarla transferencia de la sacralidad del agienel culto a Sant&merencianasea
precisoconsicerarel desealel obispado seguntinmor significarse cote construccion
de un oratorica una martir roman&n un momentale afianzamiento de lanonarquia

visigoda

Por otra partela fundacion d&santamerd el culto a la Magdalena de su iglesia

romanicadebeninterpretarse&eomoel inicio de seriede catequizaonesdel medio rural



gue tuveron comoobjetivohomogeneizala sociedacerradicandda multiculturalidad
la instruccion @ un clero permisivg la apropaciondel simbolismo religioso localela
ermita A pesar de ellpel paisaje cristiano moderno de Santanserdinu6 reflejando la
dualidad ddos espacios religiosos d& antigua fronterdnasta finales del siglo XVII,
periodo en el que la religion vivida fue asimilada por el catolicismo popuslapaisaje

sagrado anclado en el tiempamo un hitccultural



Abstract

The interest of this study not only allows 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 tligverse culturastrategies of man in the face of the sacred.

The research conducted in &mera (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 towarddiireares river. An outstanding natural
environment that, beyond its physical characteristics, preserves thaipral elements

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

In this context, the archaeology of the larajse 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 grolugltars that define this complex as a locus
sacra liberaasa 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 thsignificant roleof the sacred mountain of La Espina in
the configuration of the cults of the region.

The accumulative nature of the sacred landscape of La Espin& also brings us closer
to the process of Christianisation of the local communities during Aatigjuity. 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 sanctbangs 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 thguBene 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 churckhould be interpreted as the beginning of a series of

catechizationsf the rural environment that aimedhiomogenizesociety by eradicating



multiculturalism, the instruction of a permissive clergy and the appropriation of the local
religious symbolism bthe 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

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



Abreviaturas empleadas

s 7

Archivo Gener al de Simancaséééééeéeéecée

Archivo HistéricodeGu ad al aj ar aée ééé

é

é

s s s 7 s £ oz s oz s oz

eeeeeeeeecece.

Archivo Hist -rico Diocesano de Sige¢en

Archivo Hist -rico Nacional

s 7

eeéeeéeecéee

Archivo Municipal de Riofr2o del Ll an

£ @ @ G. N

Instituto Geogr gfficée éNzciceraleceeee |

Centro de | a Fotograf?2a

y

D~

N

([N

o

[N

M-

[N

D~

D

D~

([N

[N

| a élémaCERHGUHI st

[N

[N

M-

[N

[N

[N

M-

[N

r

D~



Agradecimientos

En el largo camino en el que se ha convertido la realizacion de este trabajo de
investigacion, he contado con la ayuda de numerosas pgré@maayoria amigosjue
nosolo me han allanado el camino, sino que me han acompafado en los trabajos de campo
y me han soportado con la paciencia de un s&@tacias Mercedesgracias,Nieves,

graciasMatilde, por vuestra amistad.

También, agradecea mi amigo D. Paco LozanoGamo por sugerir mi
nombramiento como cronista de Riofrio del Llano, Santamera y Cardéfiasdcaldesa
de Riofrio del Llanop? Maite Pérez, a su concejal D. VicRérez Arbelo y al alcalde
pedaneo D. Luid\guado Parrgporentender que no hay futuro sin conservar la memoria

de los pueblos.

En este sentiddhede destacar que desde que descubri a Santa Emergraia
presencia no me ha abandonado. Podria relatar mil anécdotas sobre el hallazgo, mas o
menos fortuito, de losspacios sagrados en el paisaje de Santamera, pero teniendo en

cuenta las investigaciones anterioréy se me ocurre pensar que ella lo propicio.

El origen de mignvestigacionesobre el temase lo deb@ mi compafiero y amigo
el doctorD. José LuisSanchez Peral, sus conocimientos sobre la historia de Guadalajara,
sus correcciones y aportaciones fueron fundamentales para guiar mis primeros trabajos
Tampoco puedo dejar de sefalar la ayuda inestimable de la que fue mi alumna, hoy
doctora de la Univeidad Rey Juan Carlode Madrid mi querida Patricia Labrador
Ballestero. A ambos graciaeampoco puedo olvidar, a mi querida Amparo Holgado, mi
apoyo, mi fuente de saber sobre lo humano y lo divino, siempre has estado ahi y eso no

tiene precio.

También, gieroreconocela mi tutor, el doctor D. Agustin Martinez Peldex
suconfianza en mi y en un tema que, en principio, parecia limifaelonmismo modo,
quiero agradecerlas doctoresD. Martin Almagro Gorbeg Sebastian Celestino Pérez
la revision de nis hallazgos, sus aportaciones bibliograficas y su buen hacer, sobre todo,
en un momentcen que la importancia de lodescubiertome haciadudar de mis

conocimientos.

Este reconocimiento, también lo quiero hacer extensivo al obispado de Siglienza
Guadalajaa, en particular a su archivero D. Pedro Simon, por facilitarme el trabajo y la



visita a las parroquias, y al director del MusBmcesanoy actual delegado de
Patrinonio, D. Miguel Angel Ortegaal que agradezco sus sabios consejos. Debo de
mencionar iguinente, al obispado de Teruel y Albarrggor aportarme una preciada
informacion sobre una santa qeparte su sacralidad en ambos territQiyas la iglesia

de Santa Inés de Ror@or contestar amablemente a mis correos.

Por altimo, no quiero dejarednencionar a las gentes de Santamera, del valle del
Salado, porque este trabajo pretende ser un reconocimiento a vuestra pequefia, pero
importante historia localun intento de sacar del olvido al mundo rural, donde empez6

todo lo que somos.






indice

Resumen 1
Abstract 1
Abreviaturas empleadas 1
Agradecimientos 2
Introduccion 1
1. Presentacion 1
2. Justificacion de la invesgacion 5
2.1. Los limites del marco de estudio. Espacio y tiempo 7
2.2. La oportunidad del estudio 8
2.3. La importancia de lo descubierto 8
2.4. La necesidad del estudio. Balance bibliogréfico 11
3. Hipotesis y objetivos 13
4. Metodologia 15

5. Marco tedrico: hacia una definicién de los conceptos de lo religioso desde la interdisciplinariedad

24

5.1. Aproximacion interdisciplinar al concepto de cultura 24
5.1.1. La valoracion de lo sagrado 25

5.1.2. La religibn como fendmeno de lo sagrado 29

5.1.3. De lo sagrado a la existencia de Dios 35

5.1.4. La religiércomo sistema cultural. La vision de la antropologia. 38

5.1.5. La religién como hecho social 41

5.1.6. Hacia una definicidn de religiosidad popular. Breve balance historiografico44

5.2. El simbolismo como aproximacién a lo sagrado 49
6. Estado de la Cuestion. Los paisajes sagrados en Espafia. Un enfoque historiogréfico 55
6.1. Introduccion 55
6.2. Antropologia de los paisajes sagrados 56

6.3. La interpretacion de la etnoarqueologia. 61




Parte I. El paisaje cultural de Santamera. La sacralizacion del entorno y su

asimilacion cristiana 77
Capitulo 1. Entorno y paisaje cultural de Santamera 77
1.1. El paisaje de la sal 78
1.1.1. La ubicacion de Santamera. Del entorno natural al paisaje humanizado 82

1.1.2. Entender el paisaje. Encuentro entre naturaleza y cultura 84

1.1.3. Santamera: la dualidad del paisaje cultural y religioso 86

1.2. La evolucion histérica del paisaje cultural de Santamera 88
1.2.1. Sancta Mayre 88

a) Los origenes del poblamiento. La sacralizacion cultural del entorno 88

b) La cristianizacion de la comarca. La asimilacion del paisaje cultual en torno a Santa

Emerenciana 91

c) El transito entre la Antigiiedad tardia y el periodo altomedieval 95

d) Sancta Mayre. Una referencia viva entre los mozarabes 101

e) Sancta Mayreomo defensa estratégica. El saqueo del rey Fernando | 105

1.2.2. Sancta Mera 107

a) La conquista cristiana. La pervivencia mudéjar y la fundacién de Santa Metr@7

b) De la Comunidad de Villa y Tierra de Atienza al sefiorio 114

Capitulo 2. SanctaMayre: la sacralizacién del entorno 119
2.1. La deconstruccion del paisaje cultural capmximacion a los espacios religiosos 119
2.2. La identificacion del paisaje sagrado en eltteio 125

2.3. La hierofania. La interpretacién del entorno del cafién del Salado como meidifiedtalo

sagrado 131
2.4. Las evidencias arqueolégicas. Los espacios ritaatesados al santuario de La Espind 139
2.4.1. Los espacios rituales del santuario de la Espina 143

a) El Camino de la Espina y las Abuqueras 144

b) El farallén rocoso de la Espina 154

c) El santuario de la Cima de la Espina 161

d) Clasificacion y funcionalidad de los elementos rituales del santuario de la Eggina

2.4.2.Las insculturas protohistdricas e histéricas asociadas a los espacios de culto de la

Espina 177
Sector 1. Las insculturas de las Abuqueras y otros grabados 180
Sector 2. La estacion del Camino de la Espind. 195

Sector 3. Las insculturas protohistéricas e histdricas del santuario de la Cima de la
Espina 200
2.5. Aproximacion al paisaje sagrado de Sancta Mayre 202

Capitulo 3. La asimilacion cristiana del paisaje sagrado. Santa Emerenciana: entre el cielo y la
tierra 216




3.1. El transito hacia la Antigiedad tardia 216

3.2. Evidencias de cambio en el paisaje religioso de la comarca seguntina 217
3.2.1. Los primeros referentes cristianos en el valle del Salado 223
3.2.2. El papel de la sede episcopal seguntina en la evangelizacion local 227
3.3. Santa Emerenciana. La pervivencia de la religion vivida 230
3.3.1. El culto a los santos como patrén de cristianizaciéon 233

3.3.2. Santa Emerenciana, Santa Librada y Santa Quiteria, hip6tesis sobre una posible

tradicion cultual de época visigoda 238
3.3.3. Hagiografia de Santa Emerenciana 243
a) El martirio y la difusion de su devocion. Iconografia 243

b) La multiculturalidad de la devocion a Santa Emerenciana en Santamera. El retablo de

la martir y las Gltimas referencias a su culto 249
3.3.3. La ermita de Santa Emerenciana 255
a) Descripcidn del edificio 255

b) Analisis formal de los elementos arquitecténicos de la ermita de Santa Emerenciana.
Interpretacion arqueoldgica de las diferentes fabricas del edificio y aproximacion a su
evolucion historica 257

3.3.4. La ermita de Santa Emerenciana y las evidencias de eremitismo asociadas al paisaje

sagado de la Espina y al poblamiento altomedieval de Sancta Mayre 277

Parte Il. La construccion del paisaje cristiano moderno 293

Capitulo 4. La apropiacién del paisaje sagrado local y la instittionalizacion de lo sagrado en un

referente universal 293

4.1. La dualidad del paisaje religioso de Santa Mera: Iglesia local e Iglesia universal 293

4.1.1. El microcristianismo en el contexto de la espiritualidad occidental 297

4.1.2. El fondo del paisaje religioso local: la pervivencia mozarabe 305

4.1.3. Nuevas estrategias para homogeneizar el paisaje religioso local 310

4.2. La fundacion de la aldea de Santa Mera y la institucionalizacién de lo sagrado 313
4.2.1. El templo como parroquia de aldeanos. La delimitacion del espacio sagrado en el

entorno urbano. 316

4.3. La advocacién a Maria Magdalena 319

4.3.1. Simbolos universales en las iglesias de repoblacion del valle del Salado 319
4.3.2. La evangelizacion de una santa judia. La santidad de Maria Magdalena 321

4.3.3. Su polémica representacion 324

4.4. Lareligiosidad aldeana a través de los referentes del camposanto de la Magdalena 327

4.4.1. Enfermedad y muerte. La esperanza en la resurreccion 327
4.4.2. La necrépolis medieval de Santa Maria Magdalena 331
Las estelas funerarias de la necrépolis medieval 334

Capitulo 5. El lugar de culto 339




5.1. Del simbolismo sagrado al arte religioso 339

5.2. La iglesia romanica de Santamera 344

5.2.1. La planta. Los niveles horizontales y la orientacion del espacio simbdlico 345

5.2.2. Estructuras y elementos de la configuracion del templo 349
a) El abside 349
b) La cimentacion medieval 351
c) Los paramentos y otros elementesdatacion romanica 353
d) La nave Unica. Los contrafuertes y la armadura 358
e) La portada romanica. La puerta al Reino de Dios 359
f) El atrio 362
g) La luz como simbolo de recogimiento 363
h) La torrecampanario. La reutilizacion de un elemento defensivo 364

5.2.3. Valoracién del templo medieval de la Magdalena en la herencia romanica del valle

del Salado 371
5.3. La modificacion del espacio romanico: la fabrica goética. El espacio interior 379
5.3.1. Elementos estructurales 379
a) La boveda de terceletes 380
b) Las capillas géticas 384
¢) La armadura mudéjar 384
d) El coro 387
e) La capilla bautismal 390
f) La sacristia y el pulpito. Una necesidad para la liturgia. 391
g) La dezmeria 397
5.3.2. Lafabricagoética de la Magdalena en la renovacion artistica y simbélica del Salado
398
5.4. Lo sagrado y lo religioso en las manifestaciones artisticas de la Magdalena 408

5.4.1. El arte del buen morir: la capilla funeraria de Santa Maria como expresion secular de

lo religioso 411
a) Descripcion de la capilla de Santa Maria 414
b) El retablo mural. Iconografia y recursos estilisticos 416
¢) Aproximacion histérica y artistica de la obra 445

5.4.2. Humanismo y arte militante de la Contramef@ en los retablos y piezas

eucaristicas de la Magdalena 452
a) El retablo parroquial en ebntexto artistico del obispado seguntino 453
b) El retablo renacentista de la Magdalena y Itebtes colaterales 459

c) Los trabajos de orfebreria. La cruz procesional de San Mateo. Ardadaatidad

territorial 484
5.4.3. Doctrina y liturgia en el arte did4ctico de la sacristia 8agdalena 490
a) Caracteristicas generales de las pinturas 494

b) Repertorio iconografico e iconolégico 499




5.4.4. La ultima universalizacion de los simbolos cristialzosnagineria sulpiciana y el

arte internacional de la Iglesia catolica 541

Parte Ill. El paisaje religioso cerrado. La religiosidad del valle del Salado 555

Capitulo 6. La religiosidad popular a través del registro parroquial de la Magdalena 555
6.1. El espacio funerario moderno en la parroquia de la Magdalena. 557
6.1.1. El registro de la muerte en la Magdalena. 558

6.1.2. El ritual funerario en la iglesia de la Magdalena 562

a) La muerte. «El enterrar a los muertos» 562

b) La procesion 566

c) El registro de la muerte y los sufragios por el alma 567

d) El lugar de enterramiento. El primer mandamiento 573

e) Las exequias. Las misas post mortem 577

f) Las misas perpetuas 580

g) Los sufragios por el alma. Las obrdas 582

h) Las misas como vinculacion religiosa con el territorio 590

i) La desacralizacion de la muerte. El regreso a Santa Emerenciana 596

6.1.3. Entre el limbo y la gloria: los registros funerarios infantiles en la Magdale®®8

a) El registro parroquial 598

b) El lugar de enterramiento 604

¢) Las misas y sufragios por el alma 606

Capitulo 7. El paisaje religioso del valle del Salado 611
7.1. Andlisis de los referentes 615

7.1.1. El poblamiento del valle del Salado en relacion con los espacios religiosos aldeanos

615

7.1.2. La hagionimia del valle del Salado. 638
a) Martires y satos del primer cristianismo o de culto mozarabe 645
b) Advocaciones relacionadas contegoblaciones cristianas siglos X{lll 650

¢) Advocaciones bajomedievales. El paisaje relmimederno de las aldeas del Salado

659

7.1.3. El calendario eclesiastico: el Afio litdrgico yéb del santoral 681
Conclusiones 693
Bibliografia 713

Otros indices 793




indice de figuras 793

indice de tablas 824

indice de graficos 826

Anexo |. Referencias documentales sobre el culto y la ermita de Santa Emerenciana
829

Anexo Il. Interpretacion estratigrafica de las diferentes fabricas de la iglesia de la

Magdalena de Santamera 832

Anexo lll. Relacion cronoldgica entre la fundacion de Santamera y la Iglesia de la
Magdalena 842

Anexo IV. Relacion de documentos del traslado de los bienes de la iglesia de la
Magdalena a otras parroquias.1990. AHDS Santaera. Caja 1. 845

Anexo V. Registro funerario elaborado a partir del libro de difuntos de 1694752
849




Introduccion







! Santamera con el pueblo al fondo y el rio Saléwhagen tomada de la coleccién fotografica Tomas
Camarillo. Santamera. Paisaje natural con el pueblo al fondo y el rio Salado.18&&1 Fondo Tomas
Camarillo. 19231948.CEFIHGU. Santamera. Disponible ehttps://cefihgu.es/foto/caih359/



https://cefihgu.es/foto/cam-1359/




Introduccién

Introduccioén

1. Presentacion

El presente trabajo de investigacion 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 histéricas, arqueoldgicas y
artisticascomoun medio para reconstruir n@ls el pasado, sino la espiritualidad de la
sociedad que las cred, es decir, valorando el pailssjdela diferente concepcién y

ubicacion de los simbolos sagrados en el entorno.

Los seres humanos se adaptan a la vida natwahdo un paisaje cultural donde
se manifiesta tanto su reflexion racional sobre el medio como un tipo de actitudes y de
practicas, menos racionales y mas emocionales, que alimentan lo que denominamos las
creencias. Nadie puede negar que las religioeesminaron las diferentes concepciones
del mundoy que influyeronjustificando sistemas politicos, conflictos entre naciones, e
incluso estableciendo el orden moral que fundamentaba la sociedad. Sin embargo, la
progresiva secularizacion de las socieddé@desmpobrecido el comportamiento religioso,
desacralizando el mundo hasta convertir lo profano en una forma paraddjica de

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

Partiendo de esta realidad, aproximarseespiritualidad 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 empirico,
pero también de caracter sobrenatura gilo encuentran explicacién con la ayuda de
otrosambitos en especial de la antropologger analizar los contextos so@ooldgicos
desde el conocimiento y el entendimiento del hombre como un ser simbdlico. De acuerdo
con este planteamiento, lo simigdlse articula en base a dos &mbitos diferentes, aunque
claramente interrelacionados, el ambito sagradd yprofano. Una dicotomia que
fundamenta lo numinosoomo un objeto de culto que expresa la conciencia de lo

sobrenatural por oposicion a lo profamtravés de los distintos niveles de lo simbdlico.

Del mismo modo, aproximarse a lo sagrado supone intentar solventar el dificil
equilibrio entre la consideracion historica y la busqueda de la estructura de las creencias,
aspecto necesario para para podtarpretar una historia local muy condicionada por la

dimensién universal de la religion. Como hemos sefalado, la razon inicial de este

1



Introduccién

planteamiento se encuentra en el hecho de que las sociedades preindustriales distinguian
en su cotidianidad entre uemnpo sagrado y un tiempo profano, con manifestaciones que
tomaron forma en el paisaj€or ello, los entornos naturales fueron valoractoso

espacios con caracteristicas propias deedeostraba la trascendencia del Senbolos

y sefiales especiales qienotan la influencia de las creencias en el desarrollo historico,
ademds de observarse como una cultura capaz de aportar una explicacién coherente a los
comportamientos sociales. De este modo, casi sin proponérnoslo, el hecho religioso se ha
ido convirtiendd en el hilo conductor de una historia local que argumenta el proceso

histérico desde la religiosidad de su comunidad.

También nuestra tesis se puede definir como un trabajo de interpretacion historica
sobre Santamera, una aldea,qua& su continuidaagn el tiempo, nos aproxima a la
evolucion culturaly religiosadel valle del Salado. Por ello, para sentar las bases de esta
investigacion ha sidpreciso situar los acontecimientos mas destacados de la historia
local con la metodologia propia deistoriador para determinado el marcqyoder
comprender los diferentes maticadturalesde lo religioso y obtener conclusiones que
nos permitan valorasi los espacios cultuales de Santamera conformaron un paisaje

sagrado comparable a los ya valoradostesss comunidades.

En este sentido, los descubrimientos realizados en el transcurso de la investigacion
muestran como los dos caserios, Sancta Mayre y Santamera, son el resultado de un
poblamiento histérico diferenciado, un ndcleo antiguo y una aldea padblaeion
ubicados en un entorno natural, que conserva los elementos prerracionales de entender el

mundo Yy la naturaleza de las culturas que lo poblaron.

La relacion establecida entre los espacios arqueoldgicos, los lugares de culto y el
santoral han perrido la interpretacion de estos elementos desde la arqueologia del
paisaje, descubriéndose un paisaje sagrado cerrado de origenes ancestrales. La hierofania
de esta inicial sacralizacion del medio natural parece remontarse al Calcolitico con
importantes maifestaciones que traslucen la importancia del agua en las creencias y ritos
locales de los distintos santuarios localizados. Muestra de elltas@staciones de
insculturas,los délmenes y un conjunto de altares al aire libre que definen estos
yacimienbs inéditos comiocussacra libera es decir, como un punto de encuentro entre
el cielo y la tierra. De la continuidad dsta creenciae ha localizado un santuario de la
Edad del Hierro que pone de manifiesto la importancia del castro del cerro Bagnastr
su relacion con otros yacimientos, asi como el papel central de la montafia sagrada de la
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Espina en la configuraciéon de los cultos de la comarca. Un paisaje ya valorado en otros
santuarios préoximos como en el Alto Rey (Guadalajara) y en la ermiteSdata Cruz
de Conquezuela (Soria) o en tradiciones como la Caballada de Atienza y el Santerén de

Cuenca.

En su pluralidad, el paisaje sagrado de la Espind también muésit la
cristianizacion de las comunidades deztmase realiz6 asimilando los rgoy las
divinidades locales en el culto a las reliquias de los santos del primer cristianismo. En
este sentido, se ha podido comprobar cémo se produjo el proceso de erradicacion de los
antiguos espacios cultuales del cafién del Salado durante la Antigéetiadno &lo al
constatarse la presencia de eremitagstny erel cercano barranco del Hocino, sino por
documentarse la labor del obispado seguntino en la construccién de la ermitay el culto a
Santa Emerenciana, una iglesia rupestre que recoginBbksmo del paisaje en una
martir romana. Por otra parte, la pervivencia del culto en Sancta Mayre durante la
dominacion musulmana evidencia la importancia del santuario, asi como el desarrollo de
una religiosidad propia de rito mozéarabe que se idebtidmn el territorio y con su

idiosincrasia multicultural.

Posteriormente, la conquista detddéfa toledana supuso la implantacién de un
simbolismo universal que modificd culturalmente el paisaje local con la fundacién de
aldeas y el traslado del simbolismeligio® a nuevos espacios cultuales, entre los que
destaca de nuevo Santamera, pues su iglesia muestra las fases de este proceso en sus restos
romanicos y en su necrépolis medieval. De su importancia como lugar de culto dan fe la
riqgueza de sus retaldy recientes hallazgos en su sacristia. Con ello, el paisaje cristiano
moderno de Santamera refleja la dualidad de los espacios religiosos de esta época, la
continuidad del culto &anta Emerencianaomo una religiosidad de morischente a
la ortodoxa institucional del obispad&sta dialidad fue asimilada a finales del siglo
XVII cuando la ermita d&anta Emerenciana se resemantizé en el culto a la Soledad,

conformando un paisaje sagrado cerrado.

De este modo, se obsend@rm lo sagradaonfigurd un paisaje preciso para cada
etapa culturalEsta realidad ha permiti@gstructurata tesis en tres partda sacralizacion
del entorno y su asimilacion cristiaha,construccién del paisaje religioso moderno y el
paisaje religioso cerragona evidencia di&a apropiacion de la religiosidad local mediante

la universalizacion de lo sagrado.
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Asi se descubre como la antigua sacralidad hacia el erdelvalle del Salado
fue heredada por un paisaje de ermitas, conformando una religiosidad japmple
polimorfica, en base a los santos del primer cristianisimeobliga a centrar parte de la
investigacion en analizar las yuxtaposiciones, las segregaciones y la evolucion de la
religion popular. Una religiosidad que analizamos desde sus origenes shasta
resemantizacién final en las advocaciones universales donde se horeageio
religioso, lo local, segun el modelo cultural y social de la Espafia Moderna.

Por eso, el estudio de la religiosidad presta igualmente atetenibm ala
evolucién del saoral de lacomarcacomoa lasmanifestaciones mas significativas de la
religion oficial, entre las cuales destacknparroquia, el templo y losetablos como
modelo institucional de entender las creencias y la piedad colectiva. Ante ello, nuestro
analisis valora las distintas manifestaciones artisticas que nos han legado las diferentes
concepciones de lo sagrado, pues para el historiador es un recurso fuatlanmender
el simbolismo religioso, su didactica y establecer comparaciones con las diversas formas

de religiosidad de otras épocas y espacios geograficos.

En este sentido, el estudio de los libros parroquiales, principalmente funerarios,
ha permitido appximarse a la religiosidad popular desde la experiencia de la muerte,
segun modelos desarrollados en Francia y en otras regiones esp&stafuente no
sblo nos ha permitidoeconstruir el ritual de las aldeas, el menos analizado, sino también
conocetas relaciones entre las comunidades y el territgrédgp mas novedoswealora
los registros infantiles y la religiosidad de la mujer ante la muerte.

Para dar por concluida la investigacion, un dltimo capitulo se aproxima a la
geografia religiosa yalhagionimia de los espacios cultuales del valle del Salado desde la
experiencia de lo sagrado en Santamera, abordando aspectos como el origen historico de
su santoral, la evolucion del calendario eclesiastico y el estudio de algunos espacios
cultuales espcialmente significativos para determinar una religiosidad que se puede
definir como propia del valle del Salado.

2Victorino Zeccheto, HAEI p Wnivessitasl?y @011)438 Congluéinsno a r esen
resemantizar nos referimos a la operacién semiética de transformar el sentigordalidad conocida o

aceptada para renovarla o para hacer una trasposicion de modelo, creando una entidad distinta, pero con
alguna conexidn con aquella, de modo que esta Ultima asume un nuevo significado que la primera no tenia.
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2. Justificacion de la investigacion

El presente estudio para la obtencion del grado de doctor tiene como objeto
documentafta génesis y evocion del paisaje religiosde Santamerg la religiosidad
popular del valle del Salado. La riquezaedpacios religiosos que ofrece esta comarca y
el peligro de desaparicion de buena parte denismos, sobre todia de loslugares de
culto mas antigug justifica sobradamente la eleccion del tefr@nbién trataremos de
acercarnos a ciertos aspectos relativos a la religiosidad popular de un espacio bien
definido, que cuenta@on caracteisticasculturalespropias determinadapor su ubicacion

geograficay por el aprovechamiento de ecosistema condicionado parsal

En relacién con lo expuesto, es necesario sefjaano existen trabajos previos
que analicen de un modo diacroniasacralidadie Santamerai el paisajereligioso del
valle del Salado seguramente porque sus manifestaciones presentan una dilatada
cronologia exigenun laborioso y complejtrabajo de campy, sobre todo, pguelos

estudios se ven dificultados pordasencia de documentacj@asi siempr@arroquial.

En generallas investigacionesobre las ermitas e iglesiasl dbispado seguntino
centran susrepertorios bibliograficos en documentar las manifestaciones artisticas de sus
templos romanicos o de sus retablos mayores, eclipsando a aquilédmimildes que
precisamenteonforman etonjunto de materialesobre los que gira el argumento de la
presente investigacioidemas,en el mismo sentido, se debe sefialar quexisten
estudios que vinculen el poblamiento antiguo, apenas documentadolagicamente,
con sus lugares de cultbampoco se ha realizadoanalisisde la hagionimia local que
permitan fundamentar la actugleografia religiosadefinir el proceso de cristianizacion
y la transferencia de los cultos mas antiguos a los santos del primer cristianismo,

precisamentdos que heredaron las caracteristicas de las creencias mas antiguas.

También fundamenta nuestra tesisingerés por el estudio del paisaje cultual
desde otraperspectiva. No insistiremos en sefalar la importancia de lo religioso en la
interpretacién historica, ni en la necesidad de argumentar con referencias constatables el
fendmeno religioso, en especial, cuando la mayor parte tlalb@gossobre este temas
centran en el lado mas popular de la religion, las ermitas. En gdasrahortaciones

sobre religiosidad populae la comarcaecentransin masen lo etnoldgico.

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

religioso es un elementjue por su propia naturalezgermite tanto al historiador como
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al antropologo desafiar al tiempo, para en su evolucion interpretar el proceso historico,
valorando lo local, evitando las generalizaciones y la parcialidad de mdehias
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, generalmemer la mayoria de las investigacionestbiicas al
entender las aportaciones de la religiosidad popular como campo de folkloristas y
etndlogos.

Por otra partereiteramos qusi queremos evitapriorismos en la interpretacion
histérica, resulta fundamental valorar lo autéctono, lo que mukstesencia del
territorio. En este sentidda religiosidad populamuestraaspectos significativos que
cuestionan, entre otros, la ocupaciéon del territorio en la Antigledad tardia, el supuesto
despoblamiento de la Marca Media durante la dominacién masalmla tierra de nadie
de Menéndez Pidal» o la intransigencia religiosa hacia las comunidades mudéjares tras la
conquista cristianaEs entonces cuanda religiosidad popular aporta referencias
fundamentales para entender las mentalidades, las relaeptie comunidades y entre
individuos, aportando multitud de matices que suplen la carencia de fuentes del medio

rural y que resultan imprescindibles para explicar con aseveracién el proceso histérico.

Esta realidad ha despertado los ultimos afogl interés de la comunidad
cientifica y académica por conocer e interpre¢ade la espiritualidatiferentes aspectos
de la dimension humank que esta favoreciendo la colaboradi@ndistintas ramas del
saberantropologiafilosofiae historia de las rajiones en la interpretacion histéricRor
ello, es preciso sefalar qumiestro analisis histéricparte de una concepcion de la
religiosidad determinada por la influencia de las ciencias a#sedeciy que define la
religiosidadcomouna unidadsocial conformada por una serie de creencias, valores y
costumbres vinculados a lltura y a una sociedad que condiciona su respuesta,
conducta e interpretacion del muneio base a su diferenciacion entre lo sagrado y lo

profano.

Estas razonepistifican que,en el momento de estudiar los espacios religiosos
desde la interpretacion cultural del pais@iestaquemosna serie deircunstancias a

valorar en el andlisis de esta investigacion
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2.1. Los limites del marco de estudio. Espacio y tiempo

Al esmger la comarca del Saladmmoun espacio concreto donde estuder
evolucion del paisaje religioshemos atendido a una serie de potencialidedlasrales

gue justifican sobradamente su eleccion.

El territorio de valle del Saladgsun espacio geogficodel centrade la Peninsula
Ibéricasituadoentre el sector mas oriental del Sistema Central (Sierra de Ayllon) y las
primeras estribaciones del Sistema Ibéri€ste paisaje montafioso de altiplanicies y
sierrasse encuentra articulaghor el rio Salado, afluente del Henagpsefacilitd el paso
entre Soria y Guadalajara, conwrido el territorioen una zona estratégica entre las

tierras de la Meseta, la cuerdel Ebro y la Alcarria.

Estaubicaciongeografica confiri6 a la comarca un caracter fronterizo que se
aprecia en los diferentes periodos histéricos analiz&desimite de la Celtiberia en la
progresion romana hacia el norte y una zongadesicion queacabd separanda Marca
Media andaluste los reinoscristian. Estas circunstancias hicieron del extremo
douri»un territorio poco poblado y con escaso desarrollo socioeconémico, alejado de los
centrosde poder yen ciertomodq autbnomo hasta quelguirié protagonismo en los

planes expansivos del orbe castellano.

La posterior conquista cristiana supuso la integracion de la comarca en un nuevo
proceso histéricoCon ello, & inicié un proceso de feudalizacid@eterminadgoor la
llegada de gentes dabrte, que buscando la libertad de las Comunidades de Villay Tierra,
implantaron un orden social y religion diferenciadbl paisaje cristiano qutue
modificando el poblamiento con nuevas fundacignespacios cultualesnculads a la
recuperacion daedbispado seguntinexigiendo para ellda asimilacioro segregacion de
la poblacidnautoctom hasta confluir en los veintiin pueblos que forman el actual

territorio del rio Salado.

Esta dilatada cronologia acabd configurando pasaje apenas cambiante,
multicultural, dificil de valorar pola parquedad de las fuentes escritas sobre el entorno
rural, por lo general, centradas en los grandes heulst&icos de sus dos nucleos
principdes, Sigienza y Atienz&sta realidad heondicionad, porejemplo,los estudios
sobre los numerosos despoblados de la comaalaradoscomo al, a partir de
generalizacioneg escasas fuentes historicas que obvian la evolucion del territorio y, una

de susvidencias, laeligiosidad.
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Por ello, desde elymto de vista cronoldgico, poner limitaciones al ambito
temporal de lo sagrado, se muestra como uno de los problemas que dificulta estudiar la
religiosidad de la comarca. En consecuencia, el marco historico de nuestra investigacion
no tiene demarcacionesino un espacio temporal determinando por la propia naturaleza
de lo simbdlico dentro de un paisaje acumulativo, definido en unidades diacrénicas y
sincrénicas segun ha exigido su argumentacion, para concluir la investigacion cuando la
religiosidad local b dejado de ser referente religioso para los creyentes del valle del
Salado. Un hecho visible a través de las mandas testamentarias o de la resemantizacion

de advocaciones.

2.2. La oportunidad del estudio

La motivacion de esttesis doctoraburge de mi nombramiento como cronista
oficial de la provincia de Guadalajara de los pueblos de Riofrio del Llano, Santamera y
Cardefiosa en el afio 2019, desde entonces, a mi interés personal por la |ceahdad

unido la necesidad de poner en valorld@nes patrimoniales del municipio.

Asi, comenzé una labor de catalogadi@ios bienes muebles e inmuebles de la
localidadque fundamentada en la investigacion histgrimandujo a la presentacion del
Catélogo patrimonial de los bienes muebles e irstagede Santamera. Riofrio del Llano.

2020 Un estudio que apremiabau pronta documentaci@tenor del deficiente estado

de conservacién de la mayor parte de lo documentadiang inclusion de los principales
edificios de la aldea en los catalognenumentales de la provincia realizados por Juan
Catalina Garcia (1902) y José Maria Azcarate (1983), seguramente, por considerarse
obras de menor entidad al carecer de la monumentalidad de otras edificaciones de la
comarcaEste primer analisis reervidoparala proteccibn municipay autonémicale su

rico patrimoniq asi como parka inclusiéndel paisaje de Santameza la candidatura

Patrimonio Mundial de la Unesé®aisaje Dulce y Salado @glienzay Atienzad .

2.3. La importancia de ldescubierto

Por otra parte, hemos sefialadmo la realizacion del catdlogo monumental ha
sacado a la luz un rico patrimonio arqueolégico y monumental que sorprende al

investigador tanto por su singularidesimo r las interrogantes que sesprenén de
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su analisis, justificando con creces las expectativas que nos planteamos al inicio de esta

tesis.

En este sentido, la busqueda de los origenes de lo sagrado nos ha llevado a
interpretar la orografia y los recursos hidricos como parte de un paisaje humaniead
sin presuponer una relacion causssecuencia, fueron determinantes en la valoracion
del cafidn de Santamera como un lugar sacro de la Edad del Hmsronportantes
hallazgos de este periodo han permitido establecer una clara relacid sinlmlismo
precristianoy su asimilacion esanta Emerenciandn proceso que tuvo lugdurante
la Antigliedad tardia, Ique,sin ser novedoso en otros territorios, se descubre como una
realidad en el valle del Saladba localizacién de un santuario proistidrico en los
alrededores de la ermita convieeste espacio cultual en un referente de primer orden
para estudiar las creencias mas antiguas, el proceso de cristianizacion, la resemantizacion
de las advocaciones y la evolucion de un paisaje religiosdg llegado hasta nosotros
anclado en el tiempo y en el espacio como un hito histérico, es decir, como un paisaje

religioso cerrado.

A ello se suman, las muestras de eremitismo, las insculturas historicas que reflejan
como se produjo la erradicacion deslespacios culturales paganos y los hallazgos de la
ermita deSanta Emerencian&n oratorio parcialmenti&abrad en la rocadonde primo
el contacto con la montafia sagrada de la Espina, permitiendaesjitiari los origenes
de esta edificacion en lanfigliedad tardiaUn hallazgo fundamentatjue permite
profundizar en el proceso de cristianizacion de la conyacoaplimentatos trabajos de
Vallejo Girvés y de Olea AlvareZ centrads principalmente en la configuracion de la
sede episcopal seguntiriel mismo modo, nuestros descubrimientos pueden servir para
reforzar investigaciones mas recients®bre la yuxtaposicion de algunas ermitas
medievales en antiguos espaciosadéto, por b general como continuidad de una
divinidad romanasiendolos mas destacadoSanta Mariade Medina en I&egontia

inferior y la ermita dé&anta Librada en el barranco devarerosa.

3 Margarita Vallejo Giv ® s , AiNot as s o®egoatiaeenl ®pboi csap AallakHalgea:d a 0 ,

Revista de Estudios de Guadalaj&@ (1993): 368375 Id.: "Reflexiones sobre el poblamiento visigodo

del valle del Henarésen IV Encuentrode Historiadores delValle delHenares (Alcala de Henares:

Institucion de Estudios Complutenses, 1994)789

4 Pedro Olea AlvareSigiienza entre las dos Castillas y Aragon. Historia social, politica y religiosa de las

tierras de su obispado hasta 13(smafia: Pedro Olea Alvarez, 2009).

Marcos Nieto Jim®nez y Daniel P®r e, Mo eAroq u d@Algaiga?
medieval en Guadalajara. Agua, paisaje y cultura matedalGuillermo Garci&ontreras y Lauro Olmo

Enciso. (Granada: Alhuli&018), 433442.
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Igualmente, debenos subrayarla importancia de los hallazgos erenmdsic
documentados en Santamegaecontribuirana definir un fenémenbien estudiadcen
la comarcgpor DazaPardd y BarbasNieto’ y, dentro de la provincia arriacengeor

Mufioz Jiméneg.

Por otra partecomo sefialamoda multiculturalidad de Santansertambién
permite cuestionar ideas preconcebidas en el discurso histérico de la cdsmarche
ellases suponer que la dualidad del poblamiento de algunas de las aldeas de la comarca
fue resultado de la segregacion cultural y religiosa de una parte de la poblacién tras la
conquista cristiana, es decir, de la diferenciacion en barrios separados de mydéjares
judios. Son los conocidos como despoblddts cual sin dejar de ser cierto en un
determinado periodo historico, no responde a la realidad de su evolucion higarica
este sentidoel estudio detallado de la religiosidad de las ermitdse Yasadvo@ciones
de estos caserios, de sus espacios de culto, permite descubrir tanto la pervivencia
mozarabe como la posterior cohabitacidén tras la conquista cristiana, lo que modifica
sustancialmente la interpretacion que se ha realizado de estos poblamiemthsalidiad
guepermitedistinguir en Santamera dos poblamientos, Sancta Mayre y Santachltera,
dos concepciones de loeligiosn, y un paisaje cultual que responde a la diferente
ubicacion de los simbolos en su percepcion cultural de lo sagrado

Porla impatancia de lo descubiert8antamera se ofrece como una posibilidad
paraprofundizar en el proceso de cristianizacion de la consmastrar elvinculo entre
la geografia religiosa lps antiguos espacios cultudfeel mismo modda valoracién

de loselementos mas populares de la religidn permite aproximanasscaracteristicas

SEnrigue Daza Pardo, AFor mas de ocupaci --X:Erur al en
despobl ado de Morengl os ( AlCaRAUANVA1-3d @006):a1821Ple.9 a s , Guad
fiLa edilicia rupestr e e reremitismonep latraasicidnede I antigeslddajaar a: h

Edad Meodeax Aquilarensis: Cuadernos de investigacion del Monasterio de Santa Maria [23Real
(2007):627; Id.: "Elementos para el estudio de la Arqueologia altomedieval en la Sierra Norte de
Guadadjara. Monacato, edilicia y poblamiento”, Monasteria et territoria. Elites, edilicia y territorio en

el Mediterrdneo medieval (siglosX1): Actas del lll Encuentro Internacional e Interdisciplinar sobre la
alta Edad Media en la Peninsula IbérigMadrid: Universidad Autonoma de Madrid, 2007), 349@8.

"TRicardo Luis Barbas Nieto, AEremiti smo altomedi eva
(J adr Bgairede a Asociacion de Amigos del Museo de Guadal&j§2914): 2740.
8 José Miguel Mu f o z Ji m®nez, AEremitismo rupestre 'y er emi

Gu a d a | @Qupdemas de Etnologia de Guadalaj@@31 (19981999: 439-455.

9 José Antonio Ranz Yubero, José Ramén Lépez de los Mozos, y Maria Jesiis Remartinez Maestro
Despoblados de la provincia de GuadalajdétuadalajaraAACHE, 2019).

10 Marco Garcia QuintelaA. César GonzaleGarcia, Yolanda Seoante i g a , fiDe hloss sol stic
castros a |l os santos cristi anos :Madrider Mitteilangen35- n d e | p
(2014): 443485 1d.: APai sajes duales en |l a Galicia tradicion
Revista de Dialectologia y TradicionesprilaresLXIX (2014): 29-52.
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unareligiosidadvivida que se fundamenéa la relacion establecida entre kagencias y
el paisajé!, suimbricaciéncon elterritorio enlos moments de inestabilidatf, y la
multiculturalidadde sus ritos y tradicioné%

2.4. La necesidad del estudio. Balance bibliografico

La revision bibliogréafica sobre Santamenaestrda falta de estudiogecientesy
lo limitado de las investigacione&n general, sortrabajosque abordan aspectos
concretos bien de la etimologia del nombre de Santaniéradel poblamiento
protohistoérico registrado poWaliente Malld®, Cuadrad® y BatallaCarchenilld’ tras
campafas de prospeccjdnbien, interpretacionemas amplias, como la ofreciger
GarciaContrera®®, donde selestacda importancia dl hisnberéber de Santamera en el
sistemade defensa andalusi. En este sentido, también son de resefiar los ttabajos
GarciaContreras y Gismea'® sobre el aprovechamiento de la sal en la comarca, en
especial las referencias histéricas aportadas por este Ultimo sobre las salinas del

Gormellén de Santamera

En cuanto a los estudios de su patrimonio artistioose ha realizado ningun

analisis sobre la ermita déanta Emerenciana, nampocosobre su simbolismo en

“"Pedro Javier Cruz S8nchez, fAPaisajes sagrados en el
de | os ejempl os de I&edrogréfiasdld @idogos (Trans)franterRas,Patrimeorios,

Territorios, Culturas (2015): 356.

2M.Buero S&nchez, AEstrategias de s umedaval. Recgperaciora en ®po
de recintos celti b®r i Adas dedas | Jerhadas tletJovendsaeh Investijgadéor i a) 0,
Argueoldgica. Dialogando con la cultura material: Madri®5 de septiembre de 2008, (JIA 2008)). 2,

(Madrid: Universidad Complutense de Madrid, 2008),-483.

13 Ricardo Izquierdo Benitd,os lugares de culto en Toledo en los siglos medievales. Iglesias, mezquitas,
sinagogas(Madrid: CSIC, 2018).

“J ARanz Yuber o, i Sant amer Religiosidad Populbar o Espadagactastdelp - ni mo 0
Simposium. 14X-1997. (San Lorenzo del Escorial: Instituto Escurialense de Investigaciones Histéricas y

Artisticas, 1997): 1063067.

153, Valiente Malla, El Cerro Padrastro de Santamera y la Protohistoria del Valle del Hgnanes

Celtizact n del Tajo Superior: Estudios de arqueologia (Memorias del Seminario de Historia Antigua Ill)

(Alcala de Henares: Universidad de Alcala, 1992)685

16 Miguel Angel Cuarado,Estudio Arqueoldgico de la cuenca del rio Salado afectada por el embalse de

El Atance. Localidades de Santamera y El Ataficabajo inédito, 1993.

17 C. Batalla Carchenilla'Datos de poblamiento en el curso medio del rio SalaelolV historiadoes del

Valle del Henares(Alcala de Henares: Institucion de Estudios Complutenses, 1994%5.39

18 Guillermo GarcialCont rer as Rui z, iLos e-@ndaluieroe nomsteqde Bol - gi c o
provincia de Guadalajara. Historiografia del S.XX/K | Arqueologia y Territorio Medieva23 (2016):

125181; Id.: Ceramica, territorio y explotacion de ¢l en el Valle del Salado (Guadalajara) en el periodo
andalusi.Trabajo de investigacion para la obtencién del DEA. Master Arqueologia y Territorio (Granada:
Universidad de Granada, 2012).

19 Tomas Gismera Velascéiistoria de las Salinas de Atienf&uaddajara: Tomas Gismera Velasco,

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

advocacion en relacién con el proceso de cristianizacion.

Con respeto a la iglesia parroquial de la Magdaldrey estudiogle diferente
tipo. Nieto Taberné, Alegre Carvajal, Embid Garlig SalgadoPantoja! analizan su
portada romanigd_6pez de loMozossu singular estela funeradéy LaynaSerrané®,
Marco Martinez?*, LozanoGama®, HerreraCasad® y RamosGome?Z’ la importancia

artistica de su retablo mayor, obra del Maestro de Santamera

20 Tomas Nieto Taberné, Esther Alegre Carvajal y Miguel Embid GaEtimgmanico en Guadalajara

(Madrid: Estudio Museo,1991), 299.

21 José Arturo Salgado Pantojegdo el romanico de Guadalajafdguilar de Campoo: Fundacién Santa

Maria la Real del Patrimonio Histérico, 2018),19.

2Jos® Ram-n L-pez de | o0os Mozos, WatdrHayaraeRevistaldea di scoi
Estudios de Guadalajara9 (1992): 453.

B2Francisco LagnastBéetpbpanBendkbomiento y BaArchimco en | a
EspafiolXV vol. 28 n°4(1944):162

24 Juan Antonio Marco MartineE]l retablo barroco en el antiguo Obispado de Siguef@aadalajara:

Diputacion Provincial de Guadalajara, 1997).

®Francisco Lozano Gamo, fL o dlueericarriglide febrarcede 20b4. 0s de S:
2%Ant oni o He rEl metabio deCSastaandra, en Tijlldos escritos de Herrera Casadaticulos

y comentarios sobre Guadalajaravw.herreracasado.com/2019/12/28#etlablcde-santameraentrillo/

27 Francisco Javier Ramos Goméman Soreda y la pintura del Renacimiento en SiguéBradalajara:

Diputacion de Guadalajara, 2004).. AiLa pi ntura del si gl o XMtalesen el ob
Seguntino4 9 (2003): 49.
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3. Hipotesis y objetivos

Toda investigacion parte de una suposicion sugerida por unos datos que permiten
iniciar unaargumentacion. 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 rio Salado, que sugiere la existencia de un paisaje sagrado anterior. Desde
esta perspéwa es posible determinar un paisaje religioso concreto para cada
interpretacién cultural del entorno, lo que nos determina nuestra linea principal de

estudio.

Por ello, la hipotesis de esta investigacion consiste en demostrar como ese paisaje
sagrado dSantamera es el resultado de una interpretacién numinosa inicial de su entorno,
dentro del cual, sus espacios cultuales son consecuencia de la diferente ubicacion de los
simbolos religiosos por parte de las comunidades que lo poblaron y que configuaaron un

religiosidad propia e identitaria del valle del Salado.

Cuestionarse esta premisa desde la cultura supone entender la religiosidad como
una manifestacion de la apertura de la persona a lo sagrado, a la trascendencia que une al
hombre y a su sociedad clanfuente de todo ser. En esta necesidad, la religion tiene la
capacidad de aunar el atributo espiritual y religioso del ser humano con la naturaleza
social que vincula a los individuos entre si formando una comunidad. A continuacion,
para dar respuestaesta 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 sacralizacion del entorno y su
asimilacion cristiana durante la Antigliedad, idgdgremos los elementos culturales y
los espacios que favorecieron la valoracion del entorno de Santamera, las pefias y el agua
de su cafion, como un espacio numinoso durante la Protohistoria. Hecho esto, nos
centraremos en analizar el proceso de cristiaiina la erradicacion de los espacios
cultuales paganos y la asimilacién del paisaje sagrado ancestral en una martir romana

durante la Antigliedad tardia.

A continuacion, alo largo de la investigacion realizada en torno al paisaje cristiano
moderno de Saatnera, 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 apropiacion de los simbolos religiosos del territorio en favor de un referente universal

y el inicio de una dualidad entre religion oficial y creencias locales.
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Finalmente, en la tercera parte, se concreta el paisaje religioso cerrado de la
evangelizacion tridentina en torno a una religion comuan. Para ello, trabajaremos sobre los
datos obtenids para demostrar de forma objetiva y cientifica si existe una relacion entre
el modelo diacronico propuesto para el paisaje sagrado de Santamera y la hagionimia, el
poblamiento y los espacios cultuales documentados en el valle del Salado. Esto nos
permitird comprobar si la reforma de Trento, a través de la resemantizacion de los
simbolos, conformé un paisaje religioso cerrado en torno a una religion comun distintiva

de esta cultura de la sal.

Para resolver esta hipotesis hemos determinado desarrollametodologia
mixta, que combina necesariamente técnicas de investigacién cuantitativa y cualitativa

gue seran detalladas a continuacion.
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4. Metodologia

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

respuestas de umavestigacior®.

La singularidad del objeto de estudio de las ciencias sociales supone para el
investigador construir el conocimientouteaforma diferenciada a las ciencias empiricas
Inevitablemente, el modelo dmndlisisde lashumanidadesoncedeal individuo la
libertad y reflexion propias del conjunto social al geeteneceomoparte activa dentro
del proceso histéricssiempre condicionagpor su heencia cultural. Esto supone que el
investigadoesta incluido, quiera o rgquiera en el objetdeanalisis con todo lo que ello

implica?®.

Esta realidad obliga al investigador a la vigilancia epistemoldgica de manera que
secuestiorna fondo los conceptos dados por obyiaereconozcan los obstaculos del
conocimiento socidl. En estesentidg abordamos el objeto de estudio curaptiolos
tres momentos que exige la investigacion empirleaeleccion deun tema,la
conformaién deuna bibliografiaespecificay la formulacién deun problema de interés
susceptible de estudio cientifid@efinido el objeto, lanvestigaciérsehacentraddanto
enla crexién deun marco teorico de referengaravalorarlos conceptoscomoen la
eleccion de undserramientas para el analidistos émentos han guiado nuestro trabajo
operativoy nos harpermitidocuestionatashipotesis y objetivoplanteadosPor ultimo,
el procesale investigacidomo se ha dado por finalizadwsta que skacompobadola
veracidad entréa hipétesis inicialy los resultado®btenidoslo que nos ha permitido
exponerconclusionesontrastadas gfrecerposibles vias de investigacion.

En este orden de ideagnsideramos oporturaajetivar la metodologi@mpleada
con atributos que signifiqguenuestro estudio dentro de los diferentes modelos de
investigacion soall. Hay que sefalaguela metodologiaaplicadaes sistematicporque
crea un modelo previgue permiteorganiza la informacion obtenidg/ analizarel
contextoy loselementos que lo conformaastaherramientale analisisdisefiada partir

dela formulacion de lahipotesisseha ido adaptando necesariamente a las circunstancias

28 Steven J. Taylor y RbertBogdan Introduccion a los métodos cualitativos de investiga¢Barcelona:
Paid6s,1996).

2 Lorena Alesinatal., Metodologia de la investigacion en ciencias sociales: apuntes para un curso inicial
(Montevideo: Udelar. CSE, 2011).

301d.: 9-10.
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de la investigacion, permitiéndonaglicar estrategias conocidas y relacionar de un modo
circular y reciproco hechos aparentemente aistadési mismo, el estudio de la
religiosidadha exigido elempleo de métodos mixto¥, donde sehan combinadda
perspectiva tedrica, epistemoldgica, y la practica de métodos cualitativos y cuantitativos
para dar profundidad al analisia nuestro entenderecur® fundamental cuando el
objeto de conocimiento es un mundo complejo resultado de una construcciorEsocial.
este sentidogl pensamiento holisticaporta al analisis de religiosola posibilidad de
realizar conexiones entre diversos fenomenos, absieses y obtener una vision global

de los diferentes elementos que constituyen lo religioso.

Respecto al tratamiento del espacio y el tiempo sagrado de Santanestadio
historico se ha iniciaddormulando unidades sincronicas unidades culturales gu
siendo precisas para reconstruir el pasado,lecal complementariaparavalorar la
gestacion, la continuidad y los cambios de un paisaje religimgo analisis debe ser
necesariamentetal y diacrénico Por ello, el estudio recoge evidencias quersaarcan
enun dilatado espacio temporal que abarca desde la Protohistoria hasta el sidghe XIX.
igual modo,la localizacion desantamera ylel valle del Saladosu marco geogréfico
aporta a esta investigacion las caracteristicamdeabajo microsocioldgicquevalora
la naturaleza de las interacciones de la accion humana cotidiana a partir de un universo

poblacional local.

En este sentidda investigacion también extnograficalLa convivenciacomo
parte de la comunidagbs ha permitidaproximanosa la visiondel mundoaldeanga

sus motivaciones § lascaracteristicade unas relaciones condicionadas por los lazos de

31El modelo supone estudiar la génesis y evolucion de los espacios religiosos de una aldea o comarca como
interpretacion cultxal que crea un paisaje cultual propio segun su vinculacion simbdélica con el territorio.
Esto ha supuesto crear un sistema de andlisis que relaciona los entornos naturales y los asentamientos mas
antiguos del territorio con la localizacién de las primenamsitas, las que manifiestan la asimilacién de
posibles paisajes sagradastravés del culto a los martires del primer cristianis@oncretados los
espacios, la arqueologia del paisaje y la exploracion del territorio han permitido comprobar cuantss de est
espacios neutros y singulares respondieron a una interpretacion numinosa del entorno. Después, el modelo
se centra en el asimilacion cristiana de los mismos, en la hagionimia mas antigua y en sus pervivencias,
para analizar el proceso de evangelizadiélrterritorio. Este devocion a los santos, como fondo del paisaje
cultual, nos ha permitido valorar las modificacioar®! poblamiento y en la religiosidad lordfoducidas

por las instituciones eclesiasticas tras la conquista cristiana de la colmsunaevas advocaciones y las
apropiaciones del simbolismo. Finalmente, el modelo se centra en documentar y analizar las
manifestaciones del paisaje cristiano moderno, la dualidad entre religion y religiosidad vivida, para mostrar

el proceso de homogenatén al que fueron sometidas las comunidades rurales a través de distintas
catequizaciones que acabaron conformando un paisaje cultual cerrado.

2Katheryn Pol e, iDisefo de metodolog2as mixtas.
metodologias cuditativas y cualitativas ,Renglones. Revista arbitrada en Ciencias Sociales y
Humanidade$0 (2009): 3742.
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parentesco y por el aislamienksta experiencibafacilitadola recogida denformacion

que ha servido en ocasiones peafidar el referentehistorico,pero sobre todmos ha
ayudalo a comprender lamportanciade las tradicionesn el mundo ruralEsta técnica

de investigaciorexige recaba la informacion aravés de lanteraccion social con los
actores investigados mediante entrevisiaformalesy abiertas asi comovalora
documentos personales que impiden el procedimiento estandarizado de la investigacion
cuantitativd®. Por ellg se puede decir que satatosflexibles y, al no trabajar con

muestragprobabilisticassujetosa los problemas de la generalizacion de los t@so$*.

A pesar de ellda informacion obtenidaed registro funerario de la parroquia de
Santameréha permitido expresain$ datosde la religiosidaden forma devariables
numéricas cuantificablés posibilitando la comparacion objetiva catras fuetes
parroquialesespecificar sus propiedades, asi como refutar alguna hipoétesis previamente

establecida.

Respecto a la aproximacion historioes decir,a la labor de describir e
interrelacionar los hechos del pasado para su valoracion dgsdseziteseharealizalo
determinadocémo ocurrieron los hechos desde el tratamiento de las fuentes primarias e
historiogréafica®’. Para ellgp se hamevisaddasprincipalespublicaciones académicas, las
revistas cientificas, los articulos y anald&otroshistoriadores, sociologog fildsofos,

contextualizado las fuentes seleccionadasgempreteniendo en cuenta corriente de

33 En primer lugar, hemos observado las diferentes manifestaciones del hecho religioso, las procesiones,
sus actores y acontecimientos, ademasuaieir datos sobre el lugar, las costumbres y, especialmente, sobre
las festividades. A partir de los datos obtenidos, hemos definido preguntas especificas y campos tematicos.
De esta manera, nos han surgido interrogantes concretas con base en el maieical e

34 Simoén Pedro Izcara Palaciddanual de investigacion cualitativéMéxico: ed Fontamara, 2014).

35 Alan Bryman,Social research metho@®xford: Oxford University Press, 2012).

36 La presentaciosistémicade la bibliografia yascitas a pie de pagirsigue el modelo estilo Chicagp
seleccionado entre afs herramientapor su vinculaciéon con los temas de historia, arte, literatura y
musicologiaVid.: Javier Torres Ripavlanual de Estilo Chicag®eusto(Bilbao: Universidad de Deusto,
2014).

Por otra partdas fuentesrchivisticasepresentarromonotasa pie de pagingueaportan las referencias

del documento para su localizacion dentro del mjgoplo generalel nombre de la instituciGabreviada

el lugar o seccioy el afo. El nombre de los diferentes archivos y su abreviatura se ingligamapio de

esta obraVid.: pagina 4.Del mismo modo, hemos de resefiar que las referencias a textos literarios,
religiosos o histdricoganen cursiva, diferenadasde las aportaciondsbliograficas quese exponeentre
colmilladas«..».

Respecta las referencias de las Sagra@asriturasposparece mas agidlituarla citajunto al textocomo

es habituaénlas obragle los principales autores cristianba.citacion comienza cogl nombre del libro
abreviadgsegun las tablas eclesiasticsesguido déos numeros €l capitulo yde losversiculos separados
respectivamentgor unacoma yun guion que indica la extension.dggmplo,(Gn 3, 25), hacereferencia

a una lectura debénesiscapitulo 3 versiculos 2 al 5. Laersion de IaBiblia que hemos consultado:es
V.V.AA., Sagrada Biblia ed. Eloino Nacar y Alberto Colunga (Madrid: BAC. Biblioteca de Autores
Cristianos, 1966).
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pensamiento o circunstancias que pudieron influir eralbsres.De este modo, sea
elaborao una primera historia locélasada etas fuentey en el devenihistoricoque
ha permitidoaporta a la investigaciémun marco cronolégico sobre el que fundamentar

la evolucion del fendémeno religioso

En cuantpa los trabajos para la catalogacion de los edificios cultuadesos
optado por establecer una periodizacion que iategraspecto cronologico con el
propiamente estilisticanas centraden la identificacion y clasificacion de los elementos
artisticos Por ello, hemogcorporadoa la valoracion del estil@as posibilidaes de la
lectura de los paramentdasta metodologiarqueoldgicgermite establecer umalacion
fundamentada entrl®s materiales déa obrg los sistemas constructivos los estilos
artisticos informaciénprecis al aportaruna secuencia cronolégipar aproximacion a

los espacios cultuales, y por analggido religioso.

Asimismo,el tratamiento de labra de art@aloradacomo fuente historicacomo
elemento religiosonos ha aportadona preciada informacidépara asociael hecho
religiosn d pensamiento y la mentalidad de la época. Pordgliotiro debnalisisartisticq
hemos concedido una especial importaadeaiconografia yala iconologia. Respecto a
la primeranosha guiado efha descripcion de las imagenesifarme a los temas que
priori se desdaanrepresentar, permitiendo su identificacion y clasificaeidmel tiempo
y en el espacid, mientras que la segundas haacercado au contenido, fundamental
para aproximarnos tanto a la mirada de los espectadores como a la vision del artista.
combinacion de ambos métodos ha sido decisiva para diferenciar aquellos elementos de
la obra de arte que contienen referencias sobre la mawtalil la época wbre sis

creencias religiosds

En el trabajo de campo, se ha realizado una prospeccién arqueidgica

entorno,identificandosdos espacios potencialmente sagrados tanto en el medio natural

37 JesUis Maria Gonzalez de zZarawétodo iconografica(Vitoria: Instituto de Estudios Iconogréficos
Ephialte 1990).

38 Erwin PanofskyEstudios sobre iconologidadrid: Alianza Universidad2001), 26.

39 En general, la metodologia arqueoldgicadamenta la datacién histériea establecer una secuencia
cronoldgica a partir d&a estratigrafia de un yacimientBsta metodlogia fue expuesta por Edward C.
Harris en su obr®&rinciples of archaeological stratigrapht979) Vid.: Edward C. HarrisPrincipios de
Estratigrafia ArqueolégicgdBarcelona: Editorial Critica, 19913in embargonuestro trabajo de campo no

ha requedo de la excavacién de los espacios, gileb analisis comparado con otros yacimientos,
principalmenteparalas estaciones con petroglifos donde no existen materiales arqueoldgicos. Respecto de
otros materiales encontrados en superfiétosse han datado igualmente por analogia con los estudios
arqueoldgicos resefiados o por los materiales de Santamera depositados en el Museo Arqueolégico de
Guadalajara.
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como en los poblamientos. De la misma mange ha recurrido a repertorios, inventarios

y colecciones fotogréficas de cara a completar la informacion sobre los mismos. En la
toma de datos se midieron los distintos espacios y se hizo un amplio repertorio
fotograficd®, realizandose levantamients los diferentes alzados, de la plagtde los
elementos mas significativos para su comparaciotesaiataciones absolutas o relativas
ofrecidos porla bibliografia. En este andlisis, el estado de ruina de alguna de las
edificaciones, la vegetaciériacolmatacion de las estructuras ha dificultado la aplicacion

rigurosa ddas mediciones

Del mismo modose debe sefalar qleemetodologia seguida para el estudio de
las pefias sagradasla propuesta por José Miguel Navdrren el Coloquio de Huesca
(2017), aceptada por los especialistas por su buena operatividad. Asimismo, se ha
recogido y descritpara su analisitoda la informacion posible sobre tradicioyeastos
que pudieran ayudaraoa explicar su funciéon. Para optimizar los resultados, se ha
cartografiado dentro de nuestras posibilidades los yacimientos, realizandose dibujos, por
ejemplo, de las insculturas mas destacadas, siempre sin alterar lo documentado. También
se ha realizadon estudiale la toponimiaa partir de los diversos mapas topograficos de
la comarcé, dada la similitud de comportamiento entre los elementos religiosos y los
linguisticos. El objetivo distinguir las posibles pefas sacestablecesu relacion con
losespacios cultuales dentrd dentexto histérico como un dato mas del sistema cultural.
En este sentido, se han aplicado los modgldas propuestas conceptuales de la
arqueologia del paisajpie valoran el entorrmmo construccion sociaiguiendo ests
principios objetivos se ha pdido distinguir un espacio neutry diferenciado de lo

profano dentro del territoride estudio

40El trabajo de campo ha exigido documetdatolos espaciosultuales comdos profangs, las evidencias
arqueoldgicas, los elementos religiosos y sus manifestaciones, asi como realizaradifugogicos y
bosquejos planimétricos cuando ha sido preciso. Todos ellos deben valorarse como trabajos originales e
imagenes propias salvo quergga mencion expresa de la fuente de donde se ha tomado la refé&sncia.
mismo se han elaborado tablas realizadas, unas veces a partir de materialeymrimgsosn relacion con
fuentes que se indican en cada elaboracion.

41 J. M. Navarro Lopez, 'iedras sagradas en el Altoaragon. Una propuesta de metodologia para su estudio
y clasificaciéni, en Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre de
2016 (Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 20173284

42 Se ha trabajado carartografia histérica y colas distintas hojas del Mapa Topogréafico Nacional de
Espafial:50.000 y1:25.000de Sigiienza y Atienzdel Centro Nacional de Informacién Geogréafica
También con los mapastTN 25 Paredes de Signza, MTN 2Riofrio del Llang MAT 25 Sienes y MAT

25 Baidesdel Centro Nacional de Informacion Geogréafitgualmente, hemos trabajado cehMapa
Geologico de Espafa E. 1:50.000 Sigiienza del Instituto Geoldgico y Minero de Espafia
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Respecto a las fuentes documentales, se ha practicado una revision de los
principales archivos, asi como de las principales referencias documentales de cada época.
Cabe destacar que Santamera es conocida entre los medievalistas que estudian el valle
del Sdado por ser uno de los emplazamientos que el rey Fernando | destruyé en el afio
1060en su incursiomacia las tierras del Henares, primera referencia histérica a Sancta
Mayre que documenta [@rénica Silensé®. En textos posteriores, la aldea aparece ya
como una aldea de repoblacién perteneciente a la Comunidad de Villa y Tierra de
Atienze*, significandose también en latiferentes donaciones reales al obispado

seguntino documentadas por Mingugilarnedd”, ya a principios de siglo XX .

Ademas de lasukentes medievales, la temética de nuestra investigabidya a
centrarse era documentaciory analisisdel registro parroquial de la iglesia de la
Magdalenagen concreto, elos diferentes libros e inventarios conservadosl é&rchivo
de la Dibcesis d&iguenzaEsta fuenteha sidofundamental para poder reconstruir la
religiosidad populay los sufragios por el alma en su vinculacion con el territ&rceste
sentido, los datodel registro funerariban permitido la elaboracion de tablas gstudio
estadistico del rituakn un modelo quea partir de distintas variableadmite la
comparacion con los resultados sobre la religiosidad de otros territdabsnismo
modo, sehan revisaddas diferentes relaciones y catastros de caracter nacional del

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

Respecto a la ermita de Santa Emerenciana, su pertenencia al concejo deberia
habernos aportado una amplia informacion local, sin embargo, el incendio de su archivo
en los afios seihta ha dejado escasas referencias, las mas significativas sobre la creacion

del cementerio municipal a finales del siglo XIX.

Por ultimo, es preciso sefialar que el fendbmeno de lo sagrado, y por ende de lo
religioso, supone para el historiador un difi@mpo de investigacién por su indole
esencialmente espiritual. Un tenah que el historiador se suele acercar desde el
conocimiento que aportan las fuentes historicas, la arqueologia y el arte, quedandose en

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

“Juan Catalina Garac¥a aL emed, osiildosApri meros siglos
ante la Real Academia de la Historia en la recepcién publica del sr. Juan Catalina Garcia en 27 de mayo de
1894/ y contestacién de Juan de Dios de la Rada (Madrid: El Progreso Edi8g#l,

44 Gonzalo Martinez Diez,as Comunidades de Villay Tierra de la Extremadura Castel{itaalrid: Ed.

Nacional, 1983).

45 Toribio Minguella y ArnedoHistoria de la Didcesis de Sigiienza y de sus obiddaslrid: Tip. De la

Revista de Archivos Bibliotecas y Museos, 1981 3).
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profunda, seguramente por escapdesaazon de tales practicas de su ambito de
investigacionEste hecho incontestableos hae ver queel historiador debampliarsu
método de trabajparaser capaz de abordar la religiosidad en toda su magnitud y

profundidad.

Paraello, nuesta investgacion ha intentadabordardesde diferentes Opticas
hecho religiosoUn enfoquepoliédricoquepermite interpretalias huellas materiales, los
espacios cultuales e imagerded hecho religioso como una manifestacion cultural, es
decir, aprovechando laintesis que puede ofrecer la transversalidad de las ciencias
sociales.En este sentidoha sido preciso elaborar un marco teérmmplio que
fundameng nuestro andliside lo sagradeonconceptogan dificiles de definir como lo
sagrado o con tantos n@s e interpretaciones como la religi&sto ha supuestouna
revision de las principales corrientes de interpretacion de lo religiesdetodas las
posibilidades del conocimiento, pues todo fendmeno es captable en la medida que aparece
en una dimensiorhistérica y, como tal, puede ser abordado desde las diferentes

disciplinas de lo humarid

También se harealizalo una revision de las distintos temas y valoraciones de la
cuestionada religiosidad popular en Espafa, garauna fundamentacion tedricebs®
lo religioso, profundizaen el paisaje sagragoen suestado de la cuestion, exponiendo
de un modo critico las distintas perspectivas historiograficas sobre nuestro objeto de
estudid’.

En este sentido, ddoctorado «Lenguaje y Cultura» ofrece al historiador un
amplio ambito de investigacién ques hapermiido encontrarespuestasientrode la
historia social de las mentalidades, la antropologia y la sociologia. Por ello, nuestro

estudio historico sobre taligiosidad de Santamera y del valle del Salado se ha realizado

““Antonio Bentu®, AEl ementos metodol - gi cfTeolgiggyar a wuna
Vida 18 (1977): 99112 Los estudis sobre lo religioso se centran en tres procesos explicativos: la
aseveracion historica, el mecanismo psicoldgico y la funcionalidad sociocultural suponiendo la
colaboracion entre otras de la historia, la sociologia y la antropologia, un amplio maroadeéeierencia

gue seguimos en nuestra argumentacion. Es de destacar, por ejemglaongganismo psicoldgico ayuda

al historiador a entender el proceso que lleva a determinados grupos humanos a asumir como propias ciertas
tradiciones religiosas, a #qjrar elementos religiosos de origenes diversos o a crear formas especiales de
religiosidad.Del mismo modo, la antropologia nos acerca al hecho religioso mostrando la funcién que
cumple la religiosidad en la cultura popular y en la sacralizacién desajepaxkistencial.

47 Emile Durkheim,Les regles de la méthode sociologidRaris: Alcan, 1919): 2(Xa sefialé Durkheim

que la primera regla metodolégica para comprender el fenémeno religioso era convertir la religiosidad en
el objeto de estudio.
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desde el concepto de «culturam modeladefinido por elbritanico Peter Burk& y el
norteamericaniichael Kammert®. Este modelmosha permitidcanaliza el espacio y
tiempo, en palabrage Clifford Geertzcomo «un modelo de significados transmitidos a
lo largo de la historia3. Esta vision de la cultura como «lenguaje de lo simbdlico» acerca
la microhistoria a la historia estructugalos hechos cotidianos a su interaccion con los
grandes acontecimientopermitiéndonogealizar el necesario trabajo descriptiva
mismo tiempo,nos haproporciondo un ambito paraaproximarnos da reflexion
antropoldgica sobre las razones culturales, econdmicas e ideoldgidanguevocalo

los camlos en el paisaje religiosé

Finalmente, hay que sefialar que esta investigacion se ha articulado en tres partes
con varios capitulos que muestran la distinta valoracion de lo sagrado en el paisaje

cultural.

La primera partegl paisaje cultural y lasacralizacion del entorn@omienzacon
la documentaciomlel espacio y el tiempde Santamera emidades sincrénicapara
definido el contextoen un segundo capitulmentificarlos elementos del entorno que
fueron valorados por las comunidades de Hatdhistoria como manifestaciéon de lo
sagradoEn este apartado se muestrandgigacios culturales ydananifestaanesde sus
ritos, los altares y las insculturas, para propalesde la interpretacion de las creencias
un primer paisaje religiosolguaimente el tercer capitulo documenta el proceso de
asimilacion de la antigua sacralidad en una martir cristiana del primer cristianismo. Se
estudida primera evangelizacion de las comunidades locaéprpceso de erradicacion
de los simbolos y de los gios cultuales por los eremitas, asi como la posterior
asimilacion del simbolismo religioso pagano 8anta Emerenciana, exponiéndose
distintas hipotesis sobre la cristianizacion de la comarca en relacion con el santoral mas

antiguo.

La segunda partéa construccion del paisaje cristiano modeyrmcumentan
dos apartaddsa apropiacion del simbolismo religioso locdhynstitucionalizacion de lo

“pPeter Burke, ifiObertur a: La Nueva HiFesmasdehacer su pasa
Historia (Madrid: Alianza Editorial, 2009), 37.

“Robert Darnton, Al nt el | e Past BéforedJs. Contempdorary HistoricalHi st or vy
Writing in the United Stategd. Michael Kammen (Londres: Cornell University Press, 1980),33%6

S0El historiador Giovanni Levi expone un interesante analisis de lalotegpretation of culturesle Geertz

en: Giovanni Levi , A MiFamasdeihacdr distaridadrid: AianzafEditbrialy Bur k e,
2009), 119143.
XMarshall Sahlins, AOther ti mes, AnmelcarAntrapsldgistms: The

LXXXV (1983): 517-544.
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sagrado en un referente univergadte procesocomienza analizands microcristianismo

como fondo delpaisaje la pervivencia mozaraben el contexto de la espiritualidad
occidental, asi como las estrategias para implantar un nuevo simbolismo religioso en
torno a la parroquia y la advocacion de Maria Magdalena. El quinto capitulo valora la
iglesia de la Mgdalena, analizando el simbolismo de sus manifestaciones religiosas
desde el estudio histérico artistico, pero también diferencidadde la iconologito

sagrado de lo religiosentre ellas, destacan variaspresentaciones seculares que
muestran la carepcion laica de la muerte y la multiculturalidad del territorio. En este
sentido, se dedica un apartado al simbolismo de la sacristia, excepcional por el caracter
de sus pinturas. Igualmente, se realiza un estudio de los retablos y piezas eucaristicas
como manifestacion del arte militante de la Contrarreforma en el contexto del obispado
segunting para finalizar el capitulacon las Ultimas muestras del arte devocianaite

sulpiciano, urejemplopoco valorad del arte internacional de la Iglesia catalic

Para concluir la investigaciola Gltima parteel paisaje religioso cerradadefine
las caracteristicas de la devocidn popular a través del registro parde&@ahtamera,
segunlos modelospropuestopor Vovelleen Franciapor Julia Baldé en Naviary por
Aida Portillo enlos protocolos testamentarios de la catedral seguntina. En este sentido,
aportamos una primera aproximacion al registro mas popular de la muerte, el ritual
funerario aldeano. Finalmente, el capitulo s&r@ermitidaelaciona la religiosidadie
Santamera con otros espacios cultuales del valle del Sdlaxoellg se verifica el
mocklo de investigacion propuesto en la metodologise pbtienen conclusionegjue
permitenla demostraciodela hipétesis inicialaportandain primer marco de referencia

para su comparacion coiros paisajes religiosos ya estudiados.
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5. Marco teérico: hacia una definicion de los conceptos de lo religioso desde

la interdisciplinariedad

Como hemos sefialado, la aproximacién al paisaje como manifestacion de lo
sagrado, ha exigido ampliar nuestro bagaje cultoaa términos y conceptos que nos
han permitidecsuperar el ambito de lo evidente, de lo tangimdeatratar el fenomende
lo religiosodesddos diferentes ambitos del saber humanistico. Por@limarco tedrico
propuestgrofundiza ero religiosoexponiendo y valorando las principales corrientes de

pensamientgue han sido determinantes para nuesirdormaciérde lo sagrado.

En concreto, geremos significar las aportacioneslaéeologia en nuestro caso
necesariapara entender el conocimiento que el ser humano tiene acerca de Dios, su
veneracion y otros aspectos religiosos especulatihambién, ha sido fundamental |
vision de la antropologiapues nos ha aproximado a lo religioso camenifestadn
socialque admite la comparaci@on otros pueblos y culturas (etnograff@r tltimo,
resaltar que nuestro acercamientdado mas intimo de lo religioso, la perspectiva
psicolégicanos haayudado a entender ledo irracionalde las creenciags comprender
lo que significa para el creyente el Dios vivo y las experiemziagnosagprovocadas

por la revelacion de lo divino.

5.1. Aproximacioninterdisciplinaral concepto de cultura

Definir la cultura, en un trabajo sobre religiosidad abierto a diferentes
perspectivas, supone aproximarse al concepto semiético de cultura propuesto por Clifford
Geertz. El autor, entendiendo que el hombre es un animal insert@reastide
significacion que él mismo ha tejido, define la cultura como un sistema de concepciones
simbdlicas por medio de las cuales la gente se comunica, perpetla y desarrolla sus
actitudes ante la vida, es decir, un sistema de simbolos, en virtud daléss elbhombre

da significacion a su propia existeriéia

Esta concepcidn permite interpretar su sistema simbadlico como formas que dicen

algo sobre algo, y lo dicen a alguiéagclaveesta en lograr acceder al mundo conceptual

52 Maria Garcia Amilburu,Clifford Geertz, La interpretacion de las cultWaduevaRevista de Politica,
Cultura y Arte (1998), https:www.nuevarevista.net/clifforgeertzla-interpretaciorde-las-culturas/
(Consultado el 27 denerode 2(®23).
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donde viven esos sujetoarp poder dialogar con ellos, porque las sociedades contienen
en si mismas sus propias interpretaciones; lo Unico que se necesita es aprender la manera

de tener acceso a ellas.

Este modo de entender la cultura llevavaorar la religiosidad como un
mecansmo que emplean los individuos para orientarse en un mundo, pues de otro modo
careceria 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 mas pequefios
nos permite extraer conclusiones para analizar las estructuras mas praofyuesen
altimo término, «los problemas, siendo existenciales, son universales; sus soluciones,

siendo humanas, son diverszs»

Por ello, cada sociedad tiene un modelo cultupabpio que conserva sus
caracteristicas a lo largo de las generaciohascontinuidaddd modelo devida
prexistentees consecuencia de aprendizaje asumido de forma tanto consciente como
inconsciente a través de un proceko enculturacion de las comunids, donde la
generacion presente obliga a la mas joven a adoptar los modos de pensar y de vida
tradicionales, premiando o castigando las conductas que se aparten de ella. No obstante,
la repeticion de pautas culturales entre generaciones sucesivasxactas y@ que no
son copiadas completamerttlas las normag cada generacion innova, agregando
nuevos patronegue suponen una evolucion égtss, a veces determinados por otros
factores que influyen en el transcurrir de la cultura, tales comedib social o natural

o las innovaciones tecnolégicas.

5.1.1.La valoracion de lo sagrado

Desde una perspectiva antropoldgica, se entiend@&meinb sagrado como lo
esencial de la religij) porque la estructura elemental de toda creencia es la oposicion
sagradeprofana Dicotomia que se puede observar tanto en las formas mas primitivas de
los sistemas totémicos como en las estructuras mas desarrolladas de la institucion
religiosa, pues todos tenemos una percepcion semantica de lo sagrado, seguramente,
como una manifestacion de una forma superior de la espiritualidad que nos impone un

respeto y lo diferencia de las cosas comunes.

53 GarciaAmilburu, 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 desdeidacia, siendo la antropologia el primer
campo del conocimiento que le concedid un estatuto privilegiado en el estudio de las
religiones*. Hasta ese momento, la fundamentacién de lo sagrado habia encontrado su
argumentacion en la razon teologica, priatipente de los Santos Padres, origen de una
linea de interpretacion que centraba la experiencia de lo sagrado en el cristianismo, en la
religion judeocristiana y en la lectura del Antiguo y Nuevo Testamento. En este sentido
la mayoria de los autores crasibs contemporaneos han seguido la linea propuesta por

Yves Congar.

Fue el positivismo filosofico de Comte, el que respaldo el estudio de lo sagrado
por medio del método cientifico, periodizando lo sagrado como el primer estado en las
sociedades humanass decir, como la primera forma de relacién del hombre con el
mundo y con sus semejantes. Un campo del conocimiento que habian iniciado Edward
Burnett TyloP® (18321917) y James George Frafef18541941). El primero, como
creador de la teoria del evologismo cultural, definié la religion como la creencia en
seres espirituales cuya esencia encontré en el animismo. El segundo desde la teoria
magica de la religion considerd gaemagia yla religion son fendmenos sucesivos en la

historia de la humanidad.

Sin duda, el graavanceen la busqueda de lo religioso fue cuando se descubrio
gue el lenguaje humano manifiesta lo sagrado como una realidad diferente a la realidad
natural, aunque para mostrar ttemendum la maiestaso el mysterium fascinansl
hombe recurra a su propia experiencia. Fue Rudolf Otto, quien en sDabideilige’
(1917)analiz6é todas las modalidades de la experiencia religiosa, logrando extraer su
contenido y sus caracteres especificos, centrandose en lo irracional, en el temor de lo
religioso ante lo fascinante; experiencias que designa nammosasl ser provocadas

por la potencia divina.

Otra gran aportacion a la concrecion de lo sagrado fue la obra de Durkheim (1858
1917)Las formas elementales de la vida religi§s&n estelasico se examind lo sagrado

desde la dimension sociocultural, dejando atras las connotaciones de uso y sus

54 Raul Dorrai;, Qué es lo sagrado? Los limites de lo sagdadmicos del Seminaria2 (2009):15-51.
55 Edward Burnett TylgrCultura primitiva(Madrid: Editorial Ayuso, 1977).

56 James George Frazém rama doradgMadrid: Fondo de Cultura Econdémica, 1991).

57 Rudolf Otto,Lo santo, lo racional y lirracional en la idea de Dio§Madrid: Alianza Editorial, 1996).
58 Emile Durkheim Las formas elementales de la vida religigstadrid: Alianza Editorial2014).
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componentes mas primarios para convertirlo en un sustantivo, en un concepto preciso que
denominé «estado teoldgico», visible en las formas de iaagadén mas primarias de la
sociedadDe este moddyurkheimdetermind quéo bésico y universal de toda formacion
religiosase encontraba enfarma de organizacion de las sociedatkesde las creencias
fundamentadporla necesidad de forjar la realdian base a dos dominios contrapuestos:

lo sagrado y lo profano. Aunque pronto esta teoria fue sometida a refutaciones, su valor
sobre los estudios posteriores ha determinado las diferentes maneras de entender la
religion, para algunos como distintas foske dominar la energia incomprensible de lo
sagrado (Caillois), para otros, en palabras de Hubert, valorando «la religion como la

administradora de lo sagrado».

En este sentido, la obta sagrado y lo profande Mircea Eliad€1956°°, se
puede considerar como un hito que determind la visién de lo religiosmalukgos
posteriores Su estudio fenomenoldgico de los hechetigiososno $lo amplid bs
valoracionesanteriores, sino que examind la historia de las religiatesxle otras
persgctivaspararealiza un analisiscomparativaque le permiticcuestionato sagrado
desde la totalidad. A raiz de su propuesta fue posible combinaaesola disciplinda
historia de las religiorse el enfoque humanisticoy la vision histérica con la
fenomenologia. De sus palabras se entiende que «nmhagho religioso puro», pues
cualquier manifestacion de religiosidad es ademas un hecho histérico, sociolégico,
cultural y psicologico, por nombraéle algunos de los contextos mas importantes que
seiala el autd®, que resultan fundamentales para nuestra interpretacion 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 demysterium tremenduite Otto, también entiele lo sagrado como lo esencial
de la religion. Sin embargo, la explicacion de Eliade encuentra su fundamentacion en la
propia perspectiva religiosa, pues la religion posee la morfologia y la autonomia
suficiente para definir de forma racional y cohereateVivencias religiosas tanto las

racionales como las irracionales.

Del mismo modo, el autor rumano postula un «Homo religiogtimordial para

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

59 Mircea EliadeLo sagrado y lo profanMadrid: Ediciones Guadarrann81).
0 Mircea Eliade La busqueda. Historia y sentido de las religiofMadrid, Editorial Kairos, 1999), 36.
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vida del hombre, l@bsolutamente distinto, aspectos que son revelados por un variado
namero dehierofanias bien como manifestaciones del podaafofaniag, bien como
manifestaciones de un dios personaliza€ofénig. Enesta revelacion, tiempo y espacio
sagrado son definidos como lo reabmolo opuesto a lo profano. Partiendo de esta
concepcion, la religion es para Eliadecekpus de técnicas y rituales destinados a
mantener el contacto con lo sagrado, de manera dgmtjficando ese contacto en los
diversos fendbmenos religiosos, se explican los mitos, los ritos o los espacios cultuales
como reproduccion de lo sagrado. Una perspectiva necesaria en nuestro caso para poder

valorar la gestacion de lo sagrado en un entoatoral.

Esta vision de lo sagradhallevadoal autor a criticar las teorias del reduccionismo
funcionalista de Freud, Marx y hasta del propio Durkheim, por su vision simplista y
racional sobre los origenes del hecho religioso. Por ello, propone sigpefiaion
pragmatica del mundo occidental y aproximarnos a lo sagrado desde la ciencia, pero
valorando el hecho religioso desde la sacralidad del hombre preindustrial donde la
revelacion de lo divino era entendida como potencia sagrada, es decir, ungogosie
lo real y lo irreal. De este modo, lo sagrado queda configurado por lo eterno, lo
sobrenatural y trascendente, lo real, mientras lo profano seria 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 o que no
lo es, el flujo cadtico y peligroso de las cosas, como una realidad contrapuesstée De
modo cualquier objeto puede adquirir esa doble dimensién por la que, sin dejar de ser el
objeto en cuestion, es al mismo tiempo una manifestacion de lo sagrado. Esa
manifestacion de la realidad sacra permite a Eliade explicar la historia de ianeslig
como una sucesion de realidades satviaspfaniagjue pueden formularse en términos
l6gicos ya que cada una manifiesta, da forma y valida una realidad. Nos hallariamos ante
unos arquetipos inmutables que se repetirian una y otcdrédistintas @ariencias. Una
argumentacion que, a pesar de las dificultades de orden practico, nos permite como a
Eliade encontrar la estructura capaz de revelar todas las modalidades de lo sadggado

hierofanias
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5.1.2.La religion como fendmeno de lo sagrado

Acercarnos a lo sagrado implica referirnos a la religion y al hecho religioso desde
diferentes puntos de vista. La religién, por su universalidad y evolucion a través de los
tiempos y culturas, es un concepto de muy dificil definicién. Se puede deciydaataa
definiciones como estudiosos del fendmeno religioso, aunque se pueden agrupar en tres
categorias: historicas, teologifinsoficas y antropoldgicagjue abordamos por ser el

marco necesario para nuestra argumentacion.

En su definicién, mas condgjal, la religion es entendida como «el conjunto de
creencias o dogmas acerca de la divinidad, de sentimientos de veneracion y temor hacia
ella, de normas morales para la conducta individual y social que marcara la vida y la
muerte de sus seguidores y ctugoumplimiento supondra un castigo o peniterftia»

Pero, ademas, la religiébn implica unos comportamientos culturales, éticos y sociales, a
través de los cuales un colectivo humano comparte una vision del mundo y de la
existencia, vinculandose con unaddée lo sagrado, lo trascendente, es decir, le da

sentido y valor a la experiencia de vivir. Por ello, la religién es uno de los pilares mas

importantes en el desarrollo cultural de una sociedad.

Comovalor fundamental, la religién es el esfuerzo humarrccpatactar con el
«mas alla». La experiencia religiosa proporciona al ser humano explicaciones globales e
interpretaciones acerca del mundo. Por, ksoreligiones tradicionaldgenen sl origen

enelintercambio de los vivos con sus antepasados y conrado espiritual que lo rodea.

A partir de esa necesiddds primeras interpretaciones religiosas se centraron en
los misterios de la naturaleza o religion animista, cuyo concepto engloba diversas
creencias que confieren movimiento, vida y alma propia a elementos de la naturaleza u a
objetos especiales, paraokywionar a distintas formas de controlar los fenOmenos
religiosos como la magia o el «totemismBsr ello, la experiencia fundamental de todas
las religiones es la trascendencia del mundo material al espiritual, donde el ¢reyente
través del sentimieatreligiosq establece las bases de su relacion con Dios. Un Dios
todopoderoso creador y controlador del mundo que ejerce su control sobre los fieles
atemorizandolos, pero cuyo culto les aporta biengstarproteccion y guia del poder

divino.

®.Real Academia Espafol a, i rhédsivwgiiraeesideserRaigdC3%@E3a d e mi
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La realidades que cada época o0 entorno sociocultural confiere un enfoque
conceptual diferente del término religion. Para la cultura occidental hay religiones
primitivas o politeistas y religiones monoteistas o del libro por haber recogido los dogmas
de fe y de la m@l en escriturad.a mayoria déas religionegustifican la existencia del
mundo y del hombre como parte de un pfam propdsitaque muestra la intervencion
de una fuerza superipmormalmente definiden las religiones monoteistasmo el

padre el consejero yel sustentador del orden

También, la religion se puede valorar como forea deentender el mundo, de
organizar la sociedad y mantener el orden de las comunidades a través de un modelo de
vidaqueproporcional hombre la ayudaara superar tasituaciones mas adversas)da
sentido a la vida y una explicaci@nla muerte. De ahi que fildsofos como Nietzsche
interpreairanla religion como el reflejo del miedo humano, miedo a la muerte y a sus
problemas. En este sentido, otras figuras his®doao Karl Marx no dudaron en definir
al conjunto de creencias como «el opio del pueblo» al considerar que las religiones

adormecian la razon de los ciudadanos, manipulando sus ideas ante las injusticias.

Otro aspecto importante en todas las religionek ggactica en comun de la
religion, lo que no excluye el rezo privado. En general, el culto conlleva ceremonias,
danzas y rituales que garantizan la solidaridad entre los creyentes, asi como sensacion de
pertenencia del individuo al grupo, convirtiéendase un nexo que da sentido a la
comunidad al ser una creencia que heredaran sus descendientes, expresion maxima 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 fenénoreligioso como objeto cientificmbliga a
analizarel concepto deeligion desdeel tratamiento que ofrecatos ramas del saber, la
filosofia de la religion y la fenomenologia de la religion. Deddsglo XIX, la filosofia
de la religionha centradosus explicaconesen las respuestaique da la religion a la
existencia humanan aspecto que valoraremos mas tarde potrarse en la existencia
de Dios, mientras la fenomenologiha focalizado susnterpret@iones en tratael

fendmeno religios ensu relacion coma historiadesde el aspecto experimental

Es preciso destacar gleefenomenologiaporta a nuestra investigaciémdaslas
posibilidades de valorda experiencia religiosageexaminar las cualidades que provoca
en quien la tiengnalizando 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 demas por virtud o a causa de eso sagrado, de la SfviAdkadas,
observa las pautas que determite fenomenologia de la religiomos va a permitir
analizar el fendmeno religioso local desde la historia comparada de las refitjienes
cuanto valora la experiencia religiosa partiendo de la realidad, con manifestaciones muy
diversas y rasgogue,no obstanteson comunes a otras culturaeciendo un marco
capazparasistematizar las diversas expresiones localdsscribir y comprender lo que

tienen en comun, sin entrar en valoraciones.

Desde esta perspectiva, cualquieudst racional de las religiones debe partir
desde la fenomenologia de la religtyrentendiéndose como un punto de partida en la
descripcion exacta y cuidadosa del fenomeno religioso, pues su metodologia se ha

constituido como un paso previecesario en la definiciate lo sagrado.

La obra filoséfica y teologica de F. Schleiermacher (1/&®4), iniciador de la
corriente hermenéutica en los estudios de las religicupsiso quda fenomenologia
orientara sus estudibscia la definicion de sagrader, hacia lehierologia(de ierosx
sagrado), en una busqueda de la dimension méas profunda de lo religioso. Desde entonces,
los distintos autores coinciden al definir lo religioso como algo santo, sagrado que se
caracterizaria por ser atrayemnt sobrecogedor al mismo tiempo, estanesjyinosoFue
el ya comentado Rudolf Otto, en su obr®as Heilige(1917), quien describié lo sagrado
como lonuminosg «la poderosidad de lo sagrado por su caracter irracional e inefable».
Una sacralidad que padiva por su capacidad de generar tremor o miedo desde lo
misterioso {remenduy que enriguece con la idea de podeajestas, de potencia de

lo sagrado al descubrir la nulidad del hombre ante lo divino. Ademas, Otto iricatlpor

2 Fundaci - n Xavier Zubiri, iLa fenomenol og? a d e
Zubiri, http:www.zubiri.net/moodledata/16/Me04.pdf
63 Encyclopaedi a Herder , iRel i gi-n, fenomenol o

Herder,https://encyclopaedia.herdereditorial.com/wiki/Religi%C3%B3n, fenomenolog%C3%ADa de |

a

64 Zubiri, La fenomenologia2.

85 El término fenomenologia fue creado por J. H. Lambert, aunque su difusién fue ohistadidor de

las religiones Chantepie de la Saussgqye,enLehrbuch der Religiongeschich®887) dividio la ciencia

de la religién, empleando la terminologia de &legen dos éareas de investigacién: esencia y
manifestacionesl.a labor de la fenomenologia seria preparar los datos histéricos de las concepciones
religiosas para poder encontrar la religiéon esencial presente en la diversidad de religiones, sin explicarlos
ni ser objeto de andlisis filosoficba obra deChantepiesirvié de referencia Kristensery aGerardus van

der Leeuw queen 1933 publicé Fenomenologia de la religionEsta obraincorpora el método
fenomenoldgico de Edmund Husserl para la comprensién del significado que encierran los hechos
religiosos.
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sagrado emysterium 6sea algo oculto, secreto, no publico, algo que al salirse de lo

cotidiano causa estupor, a la vez que es fascinante.

A partir de Otto, la fenomenologia de la religion se fue consolidando en el
contexto de las ciencias sobre las religiones por su relevpara las demas disciplinas
relativas al estudio de lo religioso. Desde esa estrategia, la fenomenologia de la religién
también fue practicada por historiadores y socidlogos de la religion como Joachim Wach
(Religionswissenschafl924), aportando a kxperiencia religiosa no sélo lo que tiene

de sentimiento, sino también la inteligencia y la volutitad

Sin embargo, la gran aportacion a la fenomenologia religiosa fue la busqueda de
una vision esencial de Hus$érlcentrada en la posibilidad de obtere elemento
esencial a todas las religionteas el andlisis de las experiencias religid8a®e este
modo, la fenomenologia de las religiones pudo determinar que la esencia de lo religioso
esta en lo sagrado. Entre los discipulos de Husserl, Maxegabrelsuibro 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 llamareéd amoriso lugar de lo
sacrd®, un polo objetivo jerarquico dondesldemas valores asociados se presentan como

meros simbolos de lo sagrado.

No deja de ser interesante que los continuadores de Otto nos remitan mas alla de
lo sagrado, ya sea hacia una «realidad ultima» (Wach) o «hacia un Dios» (van der
LeeuwY®. En este sentido, Geo Widengren defiende que la religion comienza consigo

misma, por tener una estructura propia que remite al &mbito de lo divino, motivo por el

66 Zubiri, La fenomenologizB.

57 Edmund HusserlThe Crisis of European Sciences and Transcendal Phenomenology: An introduction to
Phenomenological Philosopt{vanstonNorthwestern University Pres970) A partir de la vieja idea
filoséfica de la suspension del juicio (la idea efokh¢, la fenomentogia de Husserprescinde de
cualquier valoracion sobre la verdad o falsedad de los fendmenos religiosos, limitAndose a su descripcién,
lo que no excluye la posibilidad de explicaciones ulteriores que eviten el reduccionismo de algunos autores
de lo fenonenoldgico. De manergue, sin hacer una fenomenologia de lo sagrado, Husserl se centra
directamente en la cuestion de Dios entemdimimo una conciencia pura que, de algin modo, se inserta
entre la subjetividad y la teologia para conectarnos directanmniics.

68 Zubiri, La fenomenologizb.

59 Eusebi ColomerEl pensamiento aleman de Kant a Heidegdemo Ill (Barcelona: Biblioteca Herder,

1990).

O En base a estos referentes, la vision de Leeuw aporta a la fenomenologia de la r@lagibilidad de
interpretar las distintas maneras en que se aparece al hombre lo sagrado; lo que le permite centrar su
preocupacion en lo revelado. También, presta especial atencién a la dimensién de poder, entendido como
un aspecto difuso que no se agatdesagradpparacentrarse eios comouna realidad sorprendente y
poderosa. Una sacralidad que trasciende lo particulappdexabarcar la totalidad, lo que significa que

cada cultura tendria una referencia a un sentido Ultimo, algo asi como igiten.réor tanto, en toda

religion hay un elemento de revelacién: hay algolgwiene desde mas alla del limite.
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cual en todas las religiones hay una referencia a Dios. La fe en Dios, presente
originariamete en toda forma de religién, seria para Widengren la esencia del fendmeno

religioso.

Continuador de esta corriente, Eliade ofrece en sus dbedado de historia de
las religiones: morfologia y dialéctica de lo sagratle Historia de las creencias y da
ideas religiosa&, una interpretacion del fenémeno religioso clave para comprender la
historia de las religionedesde lo sagraddcl autor, a pesar de heredar muchas de las
consideraciones anteriores sobre el fendmeno, delimita lo religioso desdéneidh
primordial entre lo sagrado y lo profano, contradiciendo la idea del poder difiegso
segurDurkheim y van der Leeuwearacteiza alas religionesAsumiendo esta distincién
fundamental entre lo sagrado y lo profano, para Eliade lo sagraddosteaiscendente,
lo poderoso, lo repleto de ser; algo tremendo y fascinante como sefalaba Otto, pero
diferenciado de lo profano como la parte de la experiencia religiosa donde predomina lo

cadtico, lo que no tiene verdadero ser.

Ademas, Eliade aporta a leenomenologia un concepto fundamental, la
hierofania. Una manifestacion 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 usacesion dehierofanias«la dialéctica de las
hierofanias, es decir, como «una sucesion de apariciones de lo sagrado en muy diversas

formas».

Una experiencia de lo sagrado que, a través dadasfaniasse mantiene como
una constante en movimiento ateptar mediante la sucesién cambiante de simbolos
nuevos aspectos de lo profano. Ese cambio sucedera con cada nueva hierofania, cada una
relatada como un mito o historia auténticamente verdadera que, narrando algo sucedido
en un tiempo concreto, proporo® un modelo permanente para la conducta humana

presente.

Eliade al afirmar que lo sagrado y lo profano constituyen la categoria fundamental
de toda religién, también describe la experiencia irreductible por la cual el hombre se

orienta en el universo. EEntonces cuando el espacio deja de ser homogéneo y el tiempo

" Mircea Eliade Tratado de historia de las religiones: morfologia y dialéctica de lo sag(Edpafia:
Ediciones Cristiandad, S.L., 2009).
2 Mircea EliadeHistoria de las creencias y las ideas religiogBarcelona: 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 mundd?or ello, «el hombre vive lo histérico desde lo metahistérico y lo
sagrado como un principio anterior a la experiencia». Desde esta vision, analiza la historia
de las religiones con cierta neutralidad, aunque dando un papel preponderante al
cristianismo @ las sociedades tradicionales por su capacidad de integrar simbolos,
espacios y rituales de otrdserofaniasen su propia practica religiosa, que seria

justamente la encarnacion del dios del monoteismo en Cristo.

No podemos dejar de sefiadbsacerdote filésofo, Juan Martin de Dios Velasco
que en suntroduccion a la fenomenologia de la religidraporta un importante discurso
a las lineas fundamentales y los problemas de esta disciplina. Su visién distingue entre
sacralidad y misterio, dos aspectosdos en la concepcioén de Otto, pero que segun el
tedlogo diferencian lo sagrado de lo religioso, pues lo religioso encuentra su verdadera
naturaleza en lo misterioso, entendido como algo personal que acomparfa la actitud
religiosa. Si bien es cierto qeeincide con Otto al caracterizardnominosocomo algo
tremendo, misterioso y fascinante, enriquece su argumentacion al explicar como se hace
el traslado a un &mbito distinto, lo que llama «un salto demikzelsu interpretacion, los
ritos permitirian gplicar ese paso de lo profano a lo sagrado, un salto de nivelpe
una experiencia de iniciacipmlesignaria la penetracion de lo sagrado en la propia
existencia. Una diferenciacion tangible en la propétpra de la Iglesia que diferencia
entre losagrado, en cuanto relacionado con el sacramento de la Eucaristia y su ornato, y
lo religioso, por ejemplo en las manifestaciones artisticas de los retablos

Por altimo, no queremos concluir esta aproximacion a la fenomenologia de la
religion, sin planteael dilema existentelentro deesta disciplina entre lo religioso, la
historia yla estructura desde donde se debe fundanméntar tension entre estructura e
historia converge en gran parte de los problemas metodolégicos de la ciencia de las

religiones porque la busqueda de lo general, por un lado, y el estudio de los hechos

73 Juan de Dios Martin Velasctntroduccién a la fenomenologia de la religi@Madrid Trotta 2006):

117-159 Zubiri, La fenomenologid, 1. Sin embargo, cabe destacar que lo decisivo para Martin Velasco es

el misterio, entendido como una categoria distinta de lo sagrado. Un mistecimepeotencia determina

lo sagrady puede ser considerada como una realidad religimmaello, Velasco tabién reflexiona sobre

mas alla 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 susspectos menos convincentes

“Pedro Rodr2guez Pani-miost dirLiaa temseél nesestodiuct deh
Revista deCiencias de lageligiones227, n°0(1995):1-11.
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concretos, particulares por otro, han conducido ankasstigadores de la fenomenologia

a visiones ahistoricistas que han pasado por alto los condicionamientos histéricos de cada
religion. Ante esta critica a la vision de la fenomenologia, Eliade matizé su concepto de
arquetipo como un paradigma que permit@aa la esencia y la estructura con los
condicionamientos histéricos y sociales de cada religion. Siguiendo a Eliade, los autores
mas actuales como PetazZ8nentienden que la fenomenologia y la historia se
complementan mutuamente, porque la primera risigalesarrollarse sin las distintas
disciplinas historicas y, por otra, la segunda aporta a lo historico el sentido de lo religioso

que estas no pueden apré%ar

5.1.3.De lo sagrado a la existencia de Dios

Por otra parte, abordamos de una forma sgreécamplejo objeto de estudio que
ha supuesto definir la religién para los te6logos y estudiosos de la filosofia. En general,
las argumentaciones teoldgifitnsoficas presentan un enfoque de la religion
esencialista, definiendo lo religioso por su coite, es decir, como un sistema de
creencias y dogmas, aunque este tipo de definicion al no llegar a explicar conceptos como

lo sagrado, el misterio o lo absolutizjan la puerta abierta a otro tipo de explicaciones.

Por ello, la filosofia de la religidaborda la religion desde dos perspectivas que
se entrecruzan y oscilan entre ellashistoria de las religiones sudescripcién, y la
teologia natural o teodiceaabiendo expuesto o mas significativo de la fenomenologia
de las religiones parece oportusefialar, al menos, como la vision analitica de lo
religioso centra sus argumentos sobre la religion en los problemas derivados de la
existencia de Dios, su esencia y propiedades, etc. Desde ese ambito, la filosofia de la
religion deberia tratar a tod&ss religiones, pero la realidad es que suele restringirse a

una, dejando para la historia de las religiones las demas.

“Raf f ael e HPsertsapemo estructufeiiomenoldgica y desarrollo histéricg Metadologia

de la historia de las religioneed. Mircea Eliade y Joseph M. Kitagawa (Barcelona: Paidés, 2019%.93

6 Panizo,La tensidn estructurhistoria, 7, 11 y 12. En esa interrelaciGacesaria, el caracter simbdlico

de todo lo religioso obliga a definir una idea de estructura que permita poner de manifiesto los elementos
permanentes y generales, es decir, lo especificamente religioso de los datos de cualquier fenbmeno
religioso. En e#t sentido, destacan las aportaciones de Bleeker, de Martin Velasco, ya comentada, y de
Smith. Segun este Ultimo, cada religion contiene una o mas ensefianza acerca del ideal u objeto religioso
en cuanto verdad o norma sobre la vida humana en el mundaigsida estructura quéle puede ser
alcanzada a través de las manifestaciones historicas, bien con los datos indjVidealeesde sus
comunidades religiosas
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Entendiendo que el objeto de la filosofia de la religion son los fendmenos
religiosos, su consideracion nos lleva ad@encias yenconsecuenciaa la creencia en
un dios Unasconviccionegjue, a veces, tienen forma de mitologia y en ocasiones alcanza
a ser teologiaPor eso, si la mitologia esdapresion de la experiencia religiosa en forma
de relatos desligados de la razon, ldogia suele ser un intento de dar a la expresion de
la experiencia religiosa una cierta forma racional. En el caso del catolicismo, su teologia

ha tenido toda una historia, oscilando entre los excesos racionalistas y los irracionales.

En cuanto, al conceptde Dios, suele presentarse desde lo sagrado y lo profano
casi como una cuestion dialéctica, de tal manerssegén Maria Zambran® lo sagrado
seria la etapa previa a lo divino, diferenciandose porque lo sagrado se experimenta por
las visceras desdeamrazon, mientras lo divino lo abordariamos desde la conciencia por

su intelectualidad, desde la angustia que supone sufrir su trascendencia.

Pero el objeto de la filosofia de la religion no es solamente Dios en su experiencia
y esencia; también incluyas formas en que el hombre se relaciona con él a través del
mito, el rito, etc. La interpretacion nos revela un caracter simbdlico en el hecho religioso,
un espacio que permite la relacion 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 religién al seguir conservando las
funciones del simbolo obliga al tratamiento del mito, de los ritos o liturgias que expresan
de foma dramatica lo narrado en el mito, abordando también la moral religiosa extraida

del corpusdogmatico de la religion.

Esta percepcion de lo simbdlico desde lo religioso ha llevado a muchos autores de
la filosofia de la religibn a aproximar el conocimiet® la religion a la perspectiva
analdgica, entendida como una metodologia que permite aproximarnos al concepto de
Dios, tanto a su existencia como a su esencia. Por ello, desde la tradicion de San Agustin,
Tomas de Aquino, Kanthasta los dltimos tiemposa filosofia de la religion se ha
debatido entre dos corrientes, la fenomenoldgica y la analitica. De este modo, mientras la
primera via describe e interpreta el hecho religioso, la filosofia analitica intenta ver si hay
algo que se llama Dios, qué lengupodemos usar sobre El, cuéles son las pruebas de la

existencia de Diog qué atributos expresan su esencia.

T Maria ZambranoEl hombre y lo divingMéxico: Fondo de Cultura Econémic&973), 33.
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Frente a esta dualidad metodolégica, Henry Dufféeyamina los diversos
sistemas adoptados en el tratamiento del fendmeno religioso para propanétodo
definitivo: el método de discriminacion. Dicho modelo, se servira del método de
comprension de la fenomenologia y de la complementariedad de la ontologia y axiologia
en su busqueda de lo Absoluto; de manera que la religion seria la expregdnadi
cultural de este dinamismo a través de las mediaciones conceptuales e imaginativas

«categorias y esquemas» en las que se revela el Absoluto mismo.

Otras estrategias han llevado a la filosofia de la religion a buscar posturas
fundamentadas en el th§o entre cienciay religién. Para demostrar la existencia de Dios,
autores como Alfred North Whitehead (1926)lesde la filosofia y la teologia del
proceso, definen la religion en la historia (19@6no un sistema de verdades generales
que, si se abran sinceramente y se aferran con valor, transforman profundamente el
caracter. Desde esta vision, la religion es «el arte y la teoria de la vida interior del ser
humano», en tanto depende del ser humano mismo y de lo que hay de permanente en la
naturalezale las cosas. Esta teoria se opone a la nocion de religion como un hecho social

porque la religion es lo que hace el ser humano con su s8ledad

®"Mart2n Grassi, iFenomenol og?2 a vy, Ffanciscarmro:frevistadd e | a
las ciencias del espirits4 (2012):53-82.

®AlfredNort h Whi t ehead, L a Atheada Digitall: (2002E%9. Cobnael ehfoqeetd®la i a o ,
tedogia del progreso, la religion fue surgiendo en la historia humana «casi indistinguiblemente del resto de
intereses humanos, sucesivamente, primero como un ritual, luego en cuanto emaTiorfenémenos

que se vuelven mas intensos al practicarlos unedadt entera y, finalmente, intentando de explicar los
primeros, subrayando la importancia de una persona o cosa particular, real o imagjirad@eso o mito

que al destacar al héroe conviertsste en religiéro, si le da importancia a una cosa, en magsa hses

se caracterizan por las creencias desorganizadasel pardominio déo social, pudiendo ser una etapa

final que lleva a las comunidadesparmanece ante la falta de un estimulo extermem esa @encia
satisfecha sin desarrollar ninglin deseo de trascendencia

80En esta evolucidn, el racionalisde algunas sociedades condaias creencias y ritualeseorganizase
hastaconvertirse en el centro de una vida coherente, dando paso al Ultimo estdal evolucion de la

religién, la soledad. Desde esta posicidn, la religién racional ocupa un lugar peculiar entre la metafisica
mas abstracta y los principios que rigen el ambito de la experiencia, afirmando que sus conceptos derivados
de la experieria particulartienen validez universal. Por ello, durante los mil afios anteriores al cristianismo,

el racionalismo luché por transformar los modos mas primitivos de las formas religiosas anteriores en gestar
una sintesis que han heredado las grandesometigicontemporaneas. Asi la religion abdicé de sus aspectos
mas comunales para aproximarse a formas individualistas donde la unidad religiosa es el individuo, no la
comunidad.
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5.1.4.La religibn como sistema cultural. La vision de la antropologia.

En el ambiente evolucionista del siglo XIX,darwinismo sociafundamenté la
necesidad antropolégica de estudiar el origen, desarrollo y evolucion de los fenbmenos
religiosos en las distintas sociedades y grupos humanos desde la laicidad. Una corriente
que adematueimponiendola idea de que la religiésurgio para suplila ignorancia de
los seres humanos a lo largo de la histdfia.la actualidad, la antropologia moderna
adopta una completa continuidad entre el pensamiento magico y la relmigoe
implica valorar a la religiorcomo un producto cultural creado por la comunidad que la

practica.

Las primeras definiciones antropolégicas fundamentaron su reflexion en la obra
filoséfica de Comte y en su teoria del progreso de la sociedad. Un esquentiaysmci
que entiende laociedad como una sucesion de etapas que irian desde un estado teolégico
inicial, donde se desarrollarian las creenciasrgllgion, una intermedia o metafisica y,
una fase final, dominada por la ciencia o positiva. Influidos gdloevolucionismo
decimonodnico, los primeros estudios antropoldgicos sobre las practicas religiosas fueron
obras meramente especulativass trabajos de E. B. Tyldueronel principio de la
comprobacion cientifica con argumentaciones que interpretabbhadbes religiosos en
las sociedades modernas como pervivencias de un pasado dominado por el mito, y del
cual, las sociedades primitivas eran un claro expofferfe base a esta premisa, el
antropoélogo desarrollé su concepcion animista de la religiaditachodelodonde el ser
humano primitivg confuso por los diferentes estados de su existesoéandona su yo,

paraencontrar en lo numinoso algo asi como el alma, otro yo que lo aamara vida.

Fue Frazer, el autor dea rama dorada(1890), quien a artir de los estudios
precedentes elaboré una teoria desde la racionajigadarecide verificacion alguna.
En ella, Frazer exponeomo todos los evolucionistas de su époge las sociedades
pasan por una serie de etapas que van desdada a la eligion y, finalmentea la
ciencia.En este sentid@urkheim representa la quiebra de la vieja idea de que la religion
es una manifestaciGarcaica de la cultura, en oposicion a lo que habia sido una linea

dominante en la filosofia y en la sociologianfrasasprincipalmente el pensamiento de

81 Eloy Gomez Pellon, "Tema 1. La Antropologia Social y sus métogiitsoduccidn a la Antropologia
Social y Cultural (2010), https://ocw.unican.es/pluginfile.php/201/mod_resource/content/1/Temal
antropologia.pd{Consultado el 27 de enero de 2023)
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Comté?. Su continuadr, Durkheim consideré que el fenémeno religioso es universal,
por ello centr&us estudie endescubrirel significado y la utilidad de la religion para los
pueblos dentro deunascreenciagdeterminada por la oposicién entrd sagradoy lo
profano. Su gran aportacién es preguntarse por qué existe la religion y valorar ésta no
sblo como creencigsino comopracticas y actitudes que constituyen lo sagrado y, por

tanto, como un fendbmeno presente en todas las culturas.

Desde este planteamiento, Durkheim fue el primer pensador que entendio que las
creencias pueden estudiarse como otros aspectos de la cubtargpob medio de la
observacién y de la argumentacién, bien con la posterior elaboracion de tesis. Desde esta
via, la religibn podria ser analizada indirectamente desde las actitudes, los

comportamientos, los ritos que llegan a nosotros a través de fia®sen

Partiendo de la concepcion social de la religion de Durkheim, Max Weber explica
las creencias desde una dimension desconocida hasta entorice®ti€a protestante y
los origenes del capitalism¢ 1904 1905) estudia | as relig
comparativo, lo que le permite establecer analogias con otras religiones, entre ellas, las
orientalesy afirmar que las diferencias entre culturas se hallan en las instituciones. Desde
esta conclusion, la religién no seria mas que una expresion deuta gule la sociedad.
Por ello, a medida que se producen los cambios sociales, cambian tEslokaencias

y, en sus transformaciones, determinan variaciones epra&gciones en la religion.

Una postura intermedia entre el enfoque evolucionigéapostura social de lo
religioso es la obra de Lé@traus®’. Sus teorias introgeronel enfoque estructuralista
en el andlisis ddas ciencias socialeaportandda idea de que los fenbmenos sociales
pueden ser abordados como sistemas de signos olgsrdon una significacion que
corresponde a la forma en que cada sociedad se enfrenta a su entorno y a problematicas
similares.Esta concepcion de la religion como fenbmeno cultural, es un aspecto que
comparte con Max Weber y que, segun Henri Bergsonhaue mas que dejar al
descubierto las necesidades del ser hum&soentonces cuando el hombre toma

82 GomezPellon Introduccion a la antropologies.

8 Ahora bien, Durkheim estudia la religionntemporanea desde las creencias en las sociedades mas
primitivas, en concreto, desde el clan y el tétem del clan en los aborigenes australianos. Investigacion que

le | 1lev-: a interpretar |l as pr8cticas m$gagioneso rel i gi
complementarias de un mundo de creencias donde la magia como una etapa previa a la religiéon alimentaria

la identidad y la solidaridad del grupo, es decir, entendiendo lo religioso como una expresién de lo social.

84 as obras dondeévi-Strausslesarrolla la teoria estructuralista sGtaude LéviStraussl.as estructuras

elementales del parentes(t®49) Ib.: Antropologia estructural. Mito, sociedad, humanidafidgéxico:

Siglo veintiuno editores, 1997).
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conciencia de su mortalidad y como un medio de remediar su angustia recurre a fabulas

escatoldgicas desprovistas de racionalidad.

En otra linea devestigacion, los antropologos mas influenciados por el modelo
biolégico de Herbert Spencer abordaron el estudio de las sociedades como un sistema
complejo cuyas partes u érganos trabgjatas para promover la armonia social. Desde
estaperspectiva, se desarroltla teoria funcionalista de la religinuna interpretacion
que se fundamenta en el analisis macro sociologico de los fenbmenos sociales y
culturales y fija su campo de estudio en la accion, la estructura social y los aspectos
pragmaticos de la religién Las interpretaciones funcionalistas no se preguntan qué es
lo religiosq sino el para qué, es decir, cual es el objetivo del hecho religioso.

En esta linea, el funcionalismo estructuralista de Rad@iffevn incluye en su
marco tedrico conceptos descriptivos de la estructura social de los pueblos primitivos que
sirvieron para el analisis de las funciones de las creencias en el seno de las culturas. Desde
sus trabajosl.os islefios de Andamgi922) yLa organizacion social déas tribus
australianag1931) sobre el sistema totémico de los kariera, determina que la funcién 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 sogedagjemplo, sefialando que
las instituciones son la base de la permanencia €baitlinowski, que no estaba lejos
de esta percepcion, opina Elagia, ciencia y religior(1948), que las creencias tienen
sus propias finalidades. Por ello, de un modoraga tratdas diferencias entnmagia,
religion y ciencia como mecanismos sociales indispensables para satisfacer necesidades
concretas. Exonsecuencia, mientras la magia intenta solucionar algo directamente, con
la intervencion del especialista, losugtesreligiosos dejan la respuesta a la voluntad de
los dioses, por ello afirma que la religiéon y la magia son compatibles, superando el viejo

debate de que la religion trasciende a la magia.

Para finalizar esta recesion sobre las principales argumergaadel pensamiento
antropolégico, no quisiéramos dejar pasar una serie de criticas planteadas al estudio de
los hechos religiosos desde el esquema evolucionista. En general, las primeras teorias

estuvieron guiadas por la postura de superioridad del haotidental, su etnocentrismo

85 E| principio darwinista de que fancion crea el érgano hace preguntarse a los socilogos de la religion

si la finalidad no estara en el comienzo del proceso religioso, en la necesidad de dar una explicacién del
mundo, del mas all4d, como una respuesta cultural idénea ante esa inqusitad Pdr consiguiente, la
argumentacion funcionalista considera la teoria de la religion como una parte de la teoria social.

86 GomezPellon Introduccion a la antropologieb.
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y Su vision peyorativa de las culturas recién descubiertas. Una vision que ademas
interpretaba la religion desde la generalizacion y la comparacion de los rasgos del
cristianismo occidental con otros fendmenos espiritualerde sociedades, lo que llevo,

por ejemplo, al convencimiento de que la magia era una etapa previgigidam y una

larga fase en el camino precientifico de las sociedades.

Desde esta perspectiva, no se concibe una definicion de religiéon que na aicluy
cristianismg puescristianismo yOccidente son conceptos inseparables. Los principales
conceptos para el estudio de la fenomenologia de la religion: dghesia, secta,
religiosidad popular frente a religiosidad oficial, lider carismatico (mesiajjgréctica
simbdlica (ritos), ideologia religiosa (dogmas), proceden de una experiencia histérica
determinada, de una tradicidn cristiana y no son exportables a otras formas de religiosidad
o de espiritualidad. Para hacer una aproximacion neutra agselad primitiva o al
pensamiento oriental deben entenderse estos conceptos dentro del contexto de la cultura
social del grupo al que pertenecen. La generalizacion, en un tema tan complejo como este,
es el mayor enemigo de esa veracidad a la que debrarasualquier estudioso del

fendmeno religioso.

5.1.5.La religion como hecho social

La sociologia de la religion se ocupa del hecho religioso desde sus
manifestaciones externas, es decir, desde sus aspectos sociales. Hoy, después de los
trabajos de MaXVeber sobre la relacion existente entre la ética calvinista y el capitalismo,

nadie duda de que la religion este condicionada por la sociedad y vi€eversa

Por ello, los hechos religiosos son tratados desde la perspectiva sociolégica como
fenOmenos empoos 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 si mismo un hecho social, tiene una repercusion social, y que la sociedad, a su vez,

determina ehecho religioso%.

Desde este campo de andlisis, la sociologia de la religibn muestra diversos

posicionamientos. Estan los que consideran dgesde la razgda religion esta fuera de

%Prisciliano Cordero del Cast i |Bamataria.Révista Castéllangi - n vy
Manchega de Ciencias Socia$2001):239-257.
881d.: 240.
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toda posibilidad de analisis por consiguiente, lejode la investigacion sociolégica.
Mientras,unasegundaiheainterprettivaconsidera la religion como su objeto de estudio,
pues al no ser algo real, podria ser analizado como un producto social y, por tanto,
explicable medianteal ciencia socioecondmica. Esta postura es la representada por los
sociblogos mas destacados como Comte, Spencer, Tylor y Frazer, y valorada
posteriormentgpor autores como Marx y Freud. Finalmente, una tercera via alcanza una
postura intermedia, entendamquela accion socialal ser el campo de la sociologi®

puede excluir a la religidon, aunque en algunos casos lo significativo no sea empiricamente
visible®,

En la evolucion del pensamiento sociolégico, el positivismo de Comte resulta
fundamental par entender la postura adoptada por la sociologia. Deday sie los tres
estadosComte explica lo religioso como parte de un estado teoldégico donde el hombre
busca la esencia de las cosas, encontrando la respuesta «al para qué del absoluto», bien
en elpoliteismo, bien en un Dios todo creador. Una teoria que daba por supuesto que la
ciencia desplazaria a la religibn en su evolucién hacia el positivismo, aunque el propio
Comte consciente del papel de la religiacab6 proponiendo una religion naturalgpar

dar respuesta al momento histérico que le toco vivir.

Sin embargo, Durkheim, por su postura metodoldgica, renuncia a definir la
religion para preguntarse por el significado estructural y funcional que ésta tiene para la
sociedad. Partiendo de su visidnld sagrado y lo profano, considera que lo religioso se
diferencia de lo profano por la actitud humana ante ello, es decir, por los tables y
restricciones que permiten sacralizar las cosas y son significativas por el influjo que
ejercen en la sociedad. Deste modo, una definicion de religion adecuada a su
pensamiento seria aquella que fuera capaz de lograr abarcar lo universal del

comportamiento religioso en los mas diversos sistemas de cré@ncias

Aunque no tomo la religion como objeto de estudio, la trascendencia del
pensamiento de Karl Mai(aterialismo dialécticpsi que ejercié un granflujo sobre
la sociologia de la religiébn. Marx, en su interpretacion histoérica, parte del concepto de
religion desarrollado por autores como FeuerbaeheSencia del cristianismd 841),

entendiendo que la religion es un elemento mas de la superestructura que, en manos del

89 Cordero del Castilld,a religion y su lugar242.
901d.:244.

42



Introduccién

capital, sirve para alienar a los trabajadores, es decir, una especie de concienpia falsa
mistifica las relaciones de poder y explotaélofor consiguiente, la revision de Marx
desde el plano historico mostrapde lo consciente es simplemente ideologia o, lo que es
lo mismo, una creacion del hombrgie surge en unas circunstancias hichs

determinadas y, por ello, desaparecera cuando esa época llegue a su fin.

En esta linea, Nietzsche subraya que la conciencia de lo religioso no es otra cosa
gue un efecto patolégico, desenmascarando los falsos valores, mientras Freud encuentra
Su respiesta en la psicologia del inconsciente como regidor de los actos de la conciencia.
Con ello, «los filosofos de la sospecha», en expresion de Paul Ricaud (1965), reducen las
vivencias religiosas a infraestructuras bien sociohistoricas bien psiquicasrAgeto,

su forma de entender el mundo evidencia que el ser humano necesita de la religion.

En la postura socioldgica, pero contrario a Marx, Weber admite la posibilidad de
gue exista una esencia de la religion, aunque por otro lado encuentra &ida vela
forma de actuacién social. Una religién que se convierte en una fuerza legitimadora de la
existencia humana porque, por una parte, manifiesta lo empirico, y por otra, un mundo

invisible, siendo lo real lo captado por los ideales religiosos.

Los estudios mas recientes de la sociologia de la religion han abordado el tema
religioso desde la secularizaci@omo tal, un proceddosofico-histérico y cultural que,
teniendo sus raices en la reforma protestante, ha conducido a la sociedad a su diesconexi
de las creencias y a la emancipacion frente al poder de las instituciones eclesiasticas, o
gue Eliade entiende como la pérdida de lo sagrado y, que ha conducido a la llamada
sociedad modern®e entre los socidlogos mas representativos de esta nuspagiiza,
citamos a Luckmann, Berger y Tenbruck. Autores que consideran la secularizacion como
un proceso digkttico entre religion y sociedad, «apostando por la emancipacion de esta

ultima de la influencia y control por parte de la religiGn»

91 Cordero del Castilld,a religion y su lugar245.
921d., 255.
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5.16. Hacia una definicion de religiosidad popular. Breve balance historiografico

Estudiar la religiosidad en las sociedades europeas desvela la presencia casi
inevitable de dos dominios entrelazados entpergfquicamente: la religion oficial die
Iglesia de Roma, la referencial como norma y modelo, y la popular, diferente
sincrénicamente en los distintos espacios geograficos, y diferente diacronicamente en el
mismo espacio por la accidén del tiempo. Quizas por eso se deba hablar de religiones
populares Esta dualidad es una realidad a la que nos hemos enfrentado en nuestra
investigacion, por ello nos ha parecido oportuno hacer una breve reflexion sobre su
tratamiento en la bibliografia, asi como destacar los principales temas que han centrado

los estudbs de religiosidad popular en Espafia.

El tema de la religion popular en las sociedades tradicionales supone hablar en
muchos casos de una religiosidad oculta a los ojos del historiador por entenderse campo
de etndlogos y folkloristas. Una discusion quesidb ampliamente tratada por los
investigadores en Francia y en los paises anglosajones, pero que en Espafia no se hatenido

en cuenta hasta fechas recietites

Su denominacion, comprensible y universal, es sin embargo polémica, no tanto
por el primer vocalb 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 perspé&tthagrimera recogla vision
de los folkloristas, eenhdiendo «la religion popular como un concepto estatico resultado
de la pervivencia de ritos y gestos magicos del pasado pagano de los pueblos, influido
por la religiosidad cristiana». En una segunda postura, mas dinamica, el sociélogo Meslin
considera qui religioso se<hace popular cuando la espiritualidad del hombre cotidiano
humaniza a Dios para sentirlo mas cercano». Otros autores como Bakhtine hunden sus
raices en el marxismo para destacar de lo popular la inversién de valores y jerarquias,

centrandse en la dialéctica entre religion oficial y poptiar

% Jeslis Maria Usunarizar ay o a, iLos estudios sobre religiosidad
%l t i mos v ei Zainalk Cuaderoos defAmtsopologiatnografia 18 (1999): 1743. Hemos

utilizado este trabajo como guia para nueptesentacion dé& evolucion de la historiografia sobre la

religiosidad popular en Espafia.

“Mi chel Vovell e, i LldeologiaV meptalidadesg. Michell Vavelle (Bardona:

Ariel Historia, 1985), 128.31.

% UsunarizGarayoalos estudios sobre religiosidad populaf.
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En Espafia son varios los autores que desde distintos ambitos han intentado definir
la religiosidad popular. En este sentido, el Primer Encuentro sobre Religiosidad Popular
celebrado en Sevilid987 permitié abordar la problematica desde diferentes disciplinas,
elaborandose una oBfadonde por primera vez se trat6 el tema desde la
interdisciplinaridad’. Desde entonces diferentes congresos y autores han centrado sus

investigaciones en valorar laigibsidad popula¥.

Desde la teologia, Luis Maldon&8odefine la religiosidad popular como
«catolicismo popular» a la manera de Palffees decir, «<como la sintesis de un
cristianismo implantado en las poblaciones rurales de Europa tras integrarse en su
creencias tellricas y en su estilo de vida agrocultural». Otros, como Pedro'@aston
prefieren la perspectiva sociologica para hablar de una religiosidad entendida como
tradicional, diferenciada de la religiosidad devocional y de la oficial, por gartédidos

los comportamientos espirituales que forman parte de la cultura de un pueblo.

Antropologos como Christidf? evitan hablar de religiosidad popular porque lo
consideran una redundancia que asocia lo popular con lo rural en su oposicion a lo urbano,
cuando la realidad es que se da en ambos atBit®®r ello, prefiere hablar de

religiosidad local, ya que las costumbres religiosas, con sus semejanzas y diferencias,

% Carlos Alvarez Santald, Maria Jesus Buxé Rey y Salvador Rodriguez Beeeretigiosidad popular,
antropologia e historigBarcelonaAnthropos Editorial, 1989 Una obra que recoge en tres volimenes las
reflexiones mas importantes de ese congreso.

97 A partir de ese momento las reuniones cientificas se multiplicaron, sucediéndose diferentes congresos y
simposium entre los que destacanebsCongreso de Zaragoza en 1990; la Il Reunién Cientifica de la
Asociacion Espafiola de Historia Moderna celebrada en Murcia en 1992; el Simposio celebrado en El
Escorial en 1997 o el Il Congreso Nacional de Religiosidad Popular celebrado en 1998

98 Religiosdad popular en Espafiddctas del Simposium 1/ -1997 (Madrid, Estudios Superiores del
Escorial, 1997) (2 vols.). En estas actas se recoge el primer y Unico estudiSssdhrEmerenciana, la
advocacién que encarna la religiosidad popular de Santamera.

% La definicion de Luis Maldonadmse presentarire otrostrabajes, vid. i Di mensi ones y ti
rel i gi osi €endliunp. Reviatd iatarnacional de Teolo@@6 (1986): 918 1d.:A |l ncul t ur ac i
y rel i gi os Cothmuhiovp(IP87k 42843DId. ,La réligiosidad populdr, Lareligiosidad

popular, antropologia e historjaed. Carlos Alvarez Santald, Maria Jests Buxé Rey, Salvador Rodriguez
Becerra(BarcelonaAnthropos Editorial, 1989 30-43.

100 Robert PannetEl catolicismo popular(Madrid: Marova, 1976);Re n ® Ee ghristiariisme
populaired, les dossiers de I'histoirsous la direction de Bernard Plongeron et Robert Pannet,Réviée

des sciences religisess3, n3-4 (1979: 312313

101 vid.: Pedro Castén Boyeet al., iLa religiosidad tradicional e

soci ol - lgpiretigidl en Ardalucia (Aproximacion a la religiosidad populé8evilla: Editoriales
Andaluzas Unidas, 1985), 101.

102william A. Christian,Religiosidad local en la Espaia de FelipgMadrid, Nerea, 1991), 11.

103 as Ill Jornadas de Antropologia de la Religion (2004) organizadas por la Secddtrajgologia
Etnografia 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 religidn. A estas jornadas le sucedieron
los Congresos de Religiosid Popular que orgariiza Fundacion Machado en Sevilla (1986) y Andujar
(1997), en sintonia con el VIII Congreso Espafiol de Sociologia (Alicante, 2004).
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tienen en comun la vinculacion a un lugar concreto y a un origen hidtarica visiin
de este autor de la religiosidad popular como local ha modulado nuestra diferenciacion
entre religion y religiosidad en el trabajo de investigacion.

Siguiendo esta linea, los historiadores Andrés Gaffegdominguez Orti¥®se
alejan de la expresion religiosidad popular por entender que no incluye a las jerarquias
sociales. Es también el caso de Antonio Luis Cortés Pefia, el cual rompe con el dualismo
entre religiosidad popular y oficial al entender que excluye a las &lstira contraria
a la que ofrece Egid® para la Edad Moderna donde distingue dos espiritualidades que
se corresponderian culturalmente, bien con las creencias de las élites, bien con el sentir

de los campesinos.

En una linea mas de acorde con nuesteapretacion de la religiosidad popular,
la definicion de los antropdlogos Gurutze Arregi y Ander Manté¥laentro de la
perspectiva cultural, entienden que lo popular debe encuadrarse como manifestacion de
la cultura y por tanto, su campo seran las creencias Yy rituales resultado de la actividad

simbdlica de una comunidad donde el grupo ha definido lo sagrado.

Por otra partees preciso valorar lo que caracteriza la religiosidad popular y
descubriren qué aspectos serheentrado las principales investigaciartes general, las

ermitas y los santuarit§ son los aspectos de la religiosidad popular que mas atencion

104 UsunarizGarayoalos estudios sobre religiosidad popul4g.
105J0sé Andréssal | ego, APr8ctica Irerd ign olsa s mefisan®o dtaadmpaorp
SacraxLVI (1994): 331.

06 AntonioDom2 nguez Ortiz, fAlglesia insti Barcrimmzad, yemr el i
fiesta, la ceremonia, el riidGranada: Universidad de Granada Casa de Velazquez, 1990)
Te.fanes Egido, AMundo y es pi Revittaude Espidtaatida@8 n | a Esp

(1979): 243262.

Gurutze Arregi Religiosidhe populdra nDieeionarib @maticd de Antropologia

ed. Angel Aguirre BaztarB@arcelona: Boixareu, 1993), 532.

1091 as ermitas y santuarios son los espacios domgjer se conservan las creencias popularedonde

tienen lugar las romerias o las peregrinaciones anuales, por ser mas autbnomos que los templos controlados
por las institiciones eclesiasticas,. El santuario, por su definicion, es el templo en el que se venera la imagen
o reliquia de la divinidad, de la Virgen o de un santo de especial dewoeidngar donde tienen lugar

todo un sistema de rituales colectivos. Frente eoimarcal, la ermita es el otro polo de la religiosidad
popular que por su perfil magicesupersticioso, representa la sacralidad no institucionalizada ni
jerarquizada, lo que suscité la desconfianza de la autoridad eclesifisticaumerosos articulosug

recogen las singularidades de estos espacios cultuales en congiggassjumaunquejueremosesenar

las aportaconesal folklore de laRevista Folklorele la Fundacion Joaquin Dieantinuadoralela Revista

de Dialectologia yrradiciones Popularegirigida tantos afios por Caro Baroja. Sus recopilaciones permiten
descubrir como abundan los trabajos sobre algunas comarcas y regiones, entre ellas Galicia, Navarra y el
Pais Vasco, mientras otras carecen de la preciada informabtidsais creencias, mitos y supersticiones.
Ponemos como ejemplo de estos trahajios. Xosé Ramén Marifio Ferrbas romerias/peregrinaciones

y sus simbologMadrid: Edicions Xerais de Galicia, 1987),; 1I®sé Ignacio Homobondartinez fiSan

Urbano de Gzkue: ermita, romeria y otras expresiones de religiosidad poparCuadernos de
Etnologia y Etnografia de Navar&d (1989): 470.
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han recibido por considerarse el maximo exponente de lo popistms estudios se
suelen centrar éas fiestas,en lasromerias!® y enlas relaciones que se establecen con
los seres sobrenaturales a través de las rogativas, ofrendas y ‘&xvotnss trabajos

nos aproximaml mundo de los milagros, las apariciones y lo magi@yeces, lanundo

de la brujeia. También, varias lineas de investigacion tratan el asociacionismo de los
seglares con fines religiosos en los trabajos sobre las coffddiasrmandades y
congregaciones. Por otra parte, otros se centran en el sdAtarathos de ellos, obras

110 as rogativas, procesiones, romerias y fiestas para solicitar una gracia o cumplir con una promesa es
otra de las formamas habituales de religiosidad popular y, la que mejor manifiesta a través de su tipologia,

la mezcla de ritos entre lo popular y la religion institucional. En este tema, los trabajos de Luis Cortés Pefia
han permitido una cierta clasificacion de los fiégsaque evidencian la contaminacion de las creencias
populares en la Iglesia, aunque también es cierto que la ortodoxia tridentina intent6é adaptarlas a la ortodoxia
sin mucho éxito, buscandose la armonia por el bien de los subditos. Una reflexion quemaprec
especialmente en los registros parroquiales aldeanos del siglo XidlilAntonio LuisCorté ChavaPefia,

AEntre |l a religiosidad popular yMobaernHspanialtVuci onal
(1995), 1029.

111 En cuanto a los exvotos relacionados con estos espacios cultuales debemos destacar los diferentes
trabajos sobre la religiosidad andaluzaRimriguez BecerrdDentro de la obra d8alvador Rodriguez
Becerrayid.: Exvotos de Andaluci@d980),Guia de fiestas populares de Andaluglia8?2) Las fiestas de
Andalucia(1985) ySantuarios andalucg4.995).

112 F| estudio de las cofradias y hermandadeimerosas en la comarca del Salado, también debe servir

para analizar la religiosidad popular, en especial, por significar la introduccion de nuevos ritos y devociones

tras la Reforma tridentina. Sin duda es uno de los temas mas abordados, siendsasuasedescripciones

de las cofradias espafiolas, su organizacién y funciones, destacandose las comunicaciones recogidas en las
Jornadas sobre religiosidad populgt987 de Moreno Valero y Domingo Munuera Rico, los trabajos de

Conde para el area de Seggw de Rodriguez Gracia para las cofradias toledanas, aunque el trabajo mas
completo es el de Mantecon donde manifiesta su tesis sobre el control quelajeitgion oficial en la

religiosidad popular a través de las cofradidesmandades. Sobre la importancia de las cofradias en la
religiosidad de las di6cesis, no sé puede dejar de consultar el trabajo sobre Cuenca de Sar&idl.:Nalle.

Hilario Rodriguez de Graci&ofradias toledanagMadrid: Universidad Complutense, 1982ntonio

Linage Condel.as cofradias de Sepulved&egovia: Caja de Ahorros y Monte de Piedad, 198&jjuel

Val er o Realigiosidad popuiar en Cérdoba en el siglo XVIIl. Cofradias del Santo Rosaribae n
religiosidad popular, antropologia e histaried.Carlos Alvarez Santal6, Maria Jests Buxé Rey, Salvador
Rodriguez BecerréBarcelona: Anthropos Editorial, 1989185506;Ma n u e | Val elaescudlaor e n o, f
de Cristo. Su vida, organizacion y espiritualidad badoca L& meligiosidad popular, antrpologia e

historia, ed. Carlos Alvarez Santal6, Maria Jests Bux6 Rey, Salvador Rodriguez Bf@arcalona:

Anthropos Editorial, 1989 507528; Domingo Munuera Rigo Elftambio de protagonismo: de la
dependencia a la suprematia La religiosidad popular, antropologia e histori@d. Carlos Alvarez

Santald, Maria Jesus Buxo Rey, Salvador Rodriguez BéBamreelona: Anthropos Editorial, 198%97-

616 Tom8s Antoni o Mantec-n Movell 8n, AReranteelsigls mo bor b-
XVI1I. El control de | as cofr ad?2 Hispaniale(1990):i1119% a s . Una
1206 Sara T. Nalle,God in La ManchaReligious Reform and the People of Cuenca, 1B8&D

(Baltimore, London: The Johns Hopkins UniveydPress2008, 170.

113F] culto a los santos y las reliquias es donde mejor se manifiesta la premisa de que el catolicismo popular

se construyo sobre divinidades precristianas, aunque en su resemantizacion nunca fue una mera sustitucion,
sino unatransformacion creadora al tener los santos un origen histdvica. Luis Maldonado,
Introduccion a la religiosidad populatSantander: Sal Terra#985), 62 Donald Weinsteiry RudolphM.

Bell, Saints and Societfhe Two Worlds of Latin ChristendomQD81700(Chicago University of Chicago
Press1982).Entre las numerosas obras que tratan tanto la hagiografia como la importancia de las reliquias
destacamos el articulo de Marifio sobre el culto a los sartsstrabajos de Franco sobre la religiosidad

popular en la Edad Medi¥id.: Marifio Ferro,Las romerias/peregrinaciones6 y 359.Vid.: Alfonso

Franco Silva, fiLa religi osi d&edioy ldepmandades y&ofradiaa. Baj a E
Actas ddos VII Encuentros de Historia y Arqueologi@an FernandpAyuntamiento de San Fernando,

1992), 1321. Para la hagiografia barroca encontramos una de las mejores aportaciones en la obra de
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sobreadvocaciones locales que no superan el ambito comarcal, pero que ennmprecen

su diversidada religiosidad.

Menos frecuentes son las investigaciones sobre la litltgia participacion del
pueblo en las ceremonias o la confirmacion de los sacramemtoaspecto donde
escasean los estudios. También en este sentidophasituciones sinodalese estan
mostrando como una fuente de primer orden para estudiar la trasmision de las creencias,
en especial, para valorar a nivel local la introduccién derlosipios de la Iglesia de la
Contrarreforma o conocer el grado de intervencion del obispado en las obras artisticas de

las parroquias.

Sobre el ambito de las creencias, simbolos y rituales relacionados con la'fuerte

hemos de sefialar que es un &reandestigacion bien consolidado donde confluyen

Sanchez Lora, autor que muestra la vision de los humanistas geotestantes y de la Iglesia tridentina

sobre el culto a los santos. Seguramente, el estudio mas 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 articulos de
Vilagran sobre el culto a los santos en Catalufia, de Garcia Fernandez para Castilla, y por ser especialmente

Gtil para la Edad Moderna, la hagiografia histdrica de Simddigpania SacraVid.: José Luis Sanchez

Lora, Mujeres, conventos y formas de religizsl barroca, (Madrid: Fundaciéon Universitaria
Espafiola,1988), caps. VIl y I¥id.: José Luis Bouza AlvareReligiosidad contrarreformista y cultura

simbdlica del BarrocdMadrid: C.S.I.C. 1990), 13/id.Mar t 2 n Gel aberto Vilagran, f

y sociedad en la Catalufia del Antiguo Régimen (s.-XW | | | HisioriseSociall3 (1992), 32035.

Vid. M8 xi mo Garc2a Fern8ndez, AF-rmul as de sacraliza
det oda |l a comunidad cast el lingestigacidnesrHistoricas Eppda méderha guo R®
y contemporaned? (1992), 4370.Vid:J os® Si m-n D2az, AHagi ograf2zas in

espafol de HisgaBidSaaaXXXTI®D) 421480.

Deben valorarse igualmenteas jornadas transversales de estudio e innovacion sobre el culto a las
reliquias de la Universidad de Zaragoza (2019, 2020) donde se da buena muestra del auge que estan
tomando estos estudios entre los investigadores, enromwesto un referente para el estudio de santa
Emerenciana.. También en relacion con la cristianizacion son importantes las aportaciones de la Revista

del CSIC Hispania Sacray las propuestas de Revista de AntropologiadeAntigiiedad y Cristianismo

dela Universidad de Murciagspecializadas en monografias y contribuciones sobre la Antigiiedad Tardia.

114Para el estudio de la liturgia es fundamental el trabajo de Antonio MéistrteéAntonio Mestre Sanchis,
AiReligi-n y cultura en el s i Mistovia d& M Igledia eeBspa@A] ol 60, en
(Madrid: B.A.C., 1982): 586. Un ejemplo de este tipo de estudios son los trabajos de Belarmino sobre el

bautismoVid.: Afonso Bel armino, fAConcepci - -n y nRevistatdeent o. As
Dialectologia y Tradiciones populargs (1988): 920. También son interesantes los trabajos de: Maria
del Carmen Sim-n Pal mer, ALa mat e é\stlepibRdvistede Espafa:

Historia de la Medicina y de la CiencBv (1985): 257278;Maria del Carmen Ansén Calyd Soci ol og? a
del bauti smo @uademads desinvastigacionk Geodradia e Hist@igd977): 6990.

115 Sin duda los estudios dBtilippe Ariés, Historia de la muerte en Occidente. Desde la Edad Media

hasta nuestros d& (Espafia: El Acantilado 282005, y de Michel Vovelle, Piété baroque et
déchristianisation en Provence au XVllime sig®aris: Plon, 1973)ha mort et | 6Occi dent
nos jours,(Paris:Gallimard, 1983) han marcado las pautas de las investigaciones posteriores. A partir de
estas obras se cambié la metodologia, tomando cuerpo en los Congresos de Santiago de Gienpostela
1973y 1981, con numerosos trabajos sobre el tema desde las diferentes comunidades espafiolas. Este interés
por el estudio de la muertee el centro de varias reuniones que tuvieron lugar en Sdé#llaitual de la

muerte como sintesis y conductalarHistoria (1986) y en Zaragozd@Muerte, Religiosidad y Cultura

Popular, s. XIEXVIII 6 (1990).En este sentido, la obra mas completa sobre el temades=ernando

Martinez Gil,Muerte y Sociedad en las Espafia de los Austiiasis Doctoral (Madrid: Universidad
Complutense de Madrid, 1990)
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historiadores, antropdlogos e historiadores del arte. Por su importancia para nuestra
investigacion destacamos los trabajos Julia Baldo Alcoz s@wrélisas Post Mortem
simbolismo y devociones en torno a laerie y el mas alla en la Navarra bajomedieval

y los articulos sobre las creencias y simbologia de la muerte de Rosa@aliéia en

Galicia.

5.2.El simbolismo como aproximacion a lo sagrado

El simbolo es un signo que relaciona la identidad con lela€a normalmente
abstracta, en tanto que la evoca o la repres®&#lamismo modo, su etimologia, del
griegosymbolony del latinsymbolumgpfrece una dualidad que recoge su significaldo
asociar dos partes en un todo, seguramente destacando ese emg@icteal que
establece una correspondencia entre lo que se sugiere o se evoca y el concepto real.

Nadie puede dudar la importancia de los simbolos en la sociedad, ptaelio
sido analizads por los investigadores desde diferentes perspectivas, bien como una
representacion del lenguaje, bien como un codigo cuyo significado el receptor debe
interpretar. La antropologia, en sus primeros trabajos sobre lo simbdlico, establecié una
relacion secudaria entre el simbolo y su importancia dentro de la religion, la magia y el
mito. Estudios que tomaron un valor afladido cuando-S&auss o Geertz, autores ya
comentados por sus trabajos sobre la religién, aproximaron el simbolo a la concepcion

semiétia de la cultura, es decir, identificando la cultura como un sistema de sitfbolos

Del mismo modo, autores clasicos como Durkheim habian reconocido la
importancia del simbolo en la formacién de las sociedades, fundamentando diferentes
teorias de otros ampdlogos como MalinowskE&apiry, desdda antropologia sociatie
Nadel.

Una revision bibliograficaobre etema nos lo ofreca los trabajes de Garcia Fernande¥id.: Maximo

Garc2a Fern8ndez, AfActitudes ante | a muerte. Rel i gi
hi st or i bBigpanfafSacrala @990), 10731090 D e | mi smo autor: ATendenci as
recientes sobre religiosidad popular e historide | a muer t e yenBagos,|Carles(edg,nt al i dad
Historia a Debate. Il. Retorno del sujeto, Santiago: Historia a Delfa895), 143157, También en:

Fernando Mart2znez Gil, fAActitudes antHistoliasdSocmuer t e e |

16 (1993): 1932.
WEduardo Niv-n Bol 8n, An aa QHffordGeertzZRSirsbalasy métdfoeasen i nt er p
el an8l i si dlteddadedl @Méxica) 202114049.0
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El resultado ha sido una profunda reflexion que aporta al simbolo un caracter
multivoco por «revelar, conectar, denotar, indicar y expresar una cosa pot oRar
ello, cada sdedad, cultura o religion han sido asociados unos simbolos que nos ayudan
a la identificacion de los valores y creencias de una comunidad en un contexto historico

determinado.

Sin duda, para nuestra investigacion ha sido fundamental la valoracion del
simbdismo realizada por Mircea Eliade, por analizar el simbolismo desde el concepto de
hierofania, es decir, como una realidad sagrada que se le revela al hombre por medio de
imagenes. El autor explica como el hombre, desde la temporalidad de su existéacia, im
e interpreta unas imagenes universales por medio de simbolos. De tal modo que las
hierofaniasse convierten en simbolos y los simbolos en una prolongaciéon de la

manifestacion de lo sagrado.

Ademas Eliade atribuye al simbolo unas caracteristicas @emjue lo definen.
En primer lugar, entiende que la informacion que aporta el simbolo es casi imposible de
trasmitir por medio de palabras, pues la funcion de este «es la de revelar una realidad total
inaccesible a los deméas medios de conocimiento». Parpafte, los simbolos son
siempre polivalentes, ya que revelan muchos sentidos al mismo YHé&nipambién,
entiende que la racionalidad del hombre no tiene por qué excluir al simbolo al presentar
una estructura logica y coherente, aunque en su gestatgévengan otros factores no
racionales como la emocidn, la intuicién o lo inconsciente. De este modo, el simbolo se
manifiesta como un modo religioso de conocimiento que «encuentra en la historia de las
religiones sus arquetipos» al enfatizar la natueaedezial del hombre. Este hecho confiere

al simbolo un caracter 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
simbolos como estructura del pensamiamimioso que manifiesta edaracter de lo
sagrado La naturaleza comtal «nunca es exclusivamente natural, pues esta siempre
cargada de uwalor religioso» quenanifiesta lacreacion divinadel cosmos a través de
los multiples modos del ser. A partir de astarpretacionEliade justificala unién de la
«ontofania (manifestacion del ser) cémhierofania (la mediacion en que se experimenta

la sacralidad) yfinalmente conda teofania o revelacién de lo divino

117 Mario Trevi,Metaforas del simbol(Rubi: Anthropos (996).
118Eliade,Lo sagrado y lo profandl?.
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Entre los ejemplos expuestos por Eliadesimbolo toma cuerpo en multitud de
manifestaciones como montafias, arboles y fuentesajueoncebidos como origele
lo sagrado, aproximandose mediante los mitos y los ritos a la estructura racional y
emocional del mismo. El resultado es que el simimmloge en su estructura una multitud
de formas de significacion universal quexmiten suanalisisdesdeel lenguaje comuan. A
pesar de todo, la explicacion de Eliade no deja de ser un tanto vaga, pues no ahonda en
los diferentes niveles que abarca la cpea@ de lo simbdlico.

Exponemos ahota visidn del autor sobre tres elemeniog/ersalegjue han sido

decisivos en nuestraterpretaciordel proceso de sacralizacion del paisgge&Santamera

El primero de estos elementos es el cielo. Nuesti@aciondd santuario dea
Cima de la Espin& coman lugar cosmogoénict'® se basa en la interpretacidal cielo
como revelacion @ infinito, una trascendencia que lo diferencia de la nada que
represeta a hombre y su entorno, el «ganz andere» de Eligd®ubicacién ayuda al
hombre a tomar conciencide la altura infinita, de la eternidad del «altisimammo
morada de los diose¥ porque el cielo existe de una forma absoluta, un gran nimero de
dioses supremos de las religiones primitivas o de las religiones mas desarrolladas denotan
esta relacion entre kgpifania celeste y lo sagrado. Por ello, sin caer en el naturalismo,
este dios celeste es el creador del cosmos, también del cielo y por esseriztiama
«Creador», «Todopoderoso», «Sefior», «Padre»,Setgpresencia, su hierofanise
manifiesta a través de los fenbmenos meteoroldgicos: trueno, rayo, tempestad,, viento
pero ademdel cielo es un lugar donde accederan unos pocos priviegga medio de

ritos de ascension y donde se elewagun las religiones, las almas de los muertos.

Igualmente, la montafidela Espinase puede definir como un espacio simbdlico
0 punto deencuentro dekielo y la tierra, donde selescubrerotros aspetos de la
sacralidad de la naturaleza. Las piedras o pefias sacras, por ejemplo, revelan al hombre el
poder, la dureza y la permanencia. «La hierofania de la piedra es una ontofania por
excelencia: ante todo la piedra es, permanece siempre la misma,ma gasombra al

hombre por lo que tiene de irreducible y absoluto, revelando lo absoluto déf.Séma

119 L a ubicacion del santuario de la cima de la Espind muestra por sus caracteristicas conceptuales una
mayor complejidaenlas creencias que otros espacios cultuales doriigha el valor simbélico del agua.
120Eliade,Lo sagrado y lo profand,00.
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valoracion especialmente visible en el espacio cultual del Camino de la Espind y en el

contacto de la ermitde Santa Emerenciacan la montafia sagrada de la Espiné.

Del mismo modo, Eliade justifica la religiosidad hacia las aguas, pues existian
antes quda 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 red&c@walquiera que
sea el contexto religioso en que se encuentre, las aguas desintegran, anularatag f
lavan los pecados, son a la vez purificadoras y regeneradoras. La inicial valoracion del
agua como fuente de vida en los diferentes espacios cultuales del santuario de la Espina,
justifica la ubicacién déstos junto @&manaciones de agua y la mesia dansculturas
de serpientegje espiralese inclusode una sirena como simbolos de una regeneracién

que rige la vida, la muertelg resurreccion.

Por otra parte, la asimilacion cristiana del paisaje sagrado en una santa del primer
cristianismo Santa Emerenciana, vinculag@r sus poderes curativos con las aguas y por
su contacto con la pefia sacra con la montafia sagrada de |lg gspititen suponer que
la santa fue la heredera de los antiguos cultos a laMadee.Esta magen primordial
se encantra en todas las culturagjo formas y variables innumerabtEsno generadora
de vida El vientre de una Madre telurica givendamentda creencia de quies nifios
vienendel fondo de la Tierra, de las cavernas, de las grutas y también de los mases, de
fuentes, de los rié€. Por ello, los ritos de la Tienadre expresan ante todo las ideas
de fecundidad y de riqueza, pues la apariciéon de la vida es el misterio central del
mundd?® De ahi nace ese sentimiento de solidaridad mistica con la titatal@das

121E| agua como fuente de vida también tiene un valor germinativo, especialmente, en catastrofes como el
diluvio, donde se regenela humanidad. Una sacralidad cgerelaciona con la luna, en cuanto preparan

al hombre para una resurreccién simbolica de las almas. Por eso, desde antiguo la serpiente, la espiral, las
conchas y perlas se manifiestan como simbolos de una regeneracibgedaevida, pero determina la

muerte y resurreccioie ahi la importancia del simbolismo acuético del bautismo, enriquecido con nuevas
significaciones por los Padres de la Iglesia. Recordemos que el Espiritu Santo desciende efeketielo
momento de &cerse la invocacigrsantifica las aguas con su presencia, deparando la restauracién de la
vida eterna

122 Una realidad que encuentra en el alumbramigrstifica la costumbre de depositar el nifio sobre la

tierra para recibir sus energias benéficas y ermola proteccion de la Tierfdadre. En este acto, la mujer

se une misticamente con la tierra, porque ella descubri6 el poder alimenticio de las plantas y su prestigio
tiene como secuela el predominio social de la mujer y el modelo cosmico de laViggh@a de las diosas
mediterraneas.

123 a presencia de esta relacion con la tierra se observa en la tradicknbalede Mayq una festividad
practicamente perdida, pero que se ha podido documentar en todas las aldeas de la zona bajo su forma
cristiana.La imagen del arbol simboliza la vida, la juventud, la inmortalidad y la sabiduria, manifestando

la renovacion mistica del cosmaéd.: Eliade,Lo sagrado y lo profan®3. La historia de las religiones

conoce arboles de Vida que expresan todgue el hombre religioso considera real y sagrado. Algo que
reflejan todos los mitos de la busqueda de la inmortalidad o de la juventud a través de arboles de frutos de
oro o de follaje milagrosos, normalmente, defendido por monstruos y serpientesr&peudba iniciatica
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comunidadesgque fundamenta en cierto modo la religiosidad local, porque en «la
experiencia de la autoctonia: los hombres se sienten gentes del lugar, y con ello, parte de
una estructura cosmica que sobrepasa la solidaridad familiar y anéé&stral»

También sefala Eliadedmo la experiencia religiosa de la vida provoca en el
hombre un «alejamiento de lo divino» que le llasntirse solicitado por experiencias
MAas concretas, mas carnakek hierogamia entre el DigSielo y la TierraMadre Eda
relacionertre la DiosaMadrey su hijo paredroparece documentarse en la vinculacion
que se puede establecer eeirbéroe local mitificado en Sanséty la DiosaMadrede
la Espind, una evidencia de la complejidad que alcanzaron las creencias durante la Edad
del Hierro.En este sentido, el matrimonio humano fue interpretado como una imitacion

de la hierogamia cosmit&

Creencias y costumbres que se pueden reconodarceitura de las sociedades
rurales europeas, a pesar de que gran parte de su estructura tréssicdida desde la

Prehispria haya sido integrada por la Iglesia en «un cristianismo primordial» ahistorico.

Para finalizar nuestro marco teérise, debalestacague muchos dms trabajos
sobre el simbolismaristiano han tomadta forma de diccionariosiconograficosque
recogenel testigo, por citar@o algunos, de l&eyendadoradao dela Historia Sagrada
del padre Flore€n este sentiddian sido indamentalepara nuestra valoracion dasl
atributos de las obras analizadms trabajos de Maté’, Cirlot!?8, Chevaliet®,

que obliga al hombre a matar a la criatura si quiere gozar de la eterna juventud o de la omnipotencia.
relacion que permite pensar que en la primavera estaria el origen de los cultos de la vegetacién, cuando en
realidad, no es laparicion de la vegetacién lo que importa, sino la experiencia de renovacién del Mundo
124Eliade,Lo sagrado y lo profan@6. De igual modo, el hombre ante la muerte también desea encontrarse
con la TierraMadre y ser enterrado en el suelo natal.

125 E| sol, por el contrario, revela otro modo de existencia: no participa en el devenir; siempre en
movimiento, permanece inmutable. Por eso, klasofaniassolares traducen los valores religiosos de la
autonomia y la fuerza, de la soberania y la inteligenciass @iributos que tomaron forma en un gran
numero de mitologias heroicas de estructura solar como parece dese&rblér figura mitica de Sansoén.
Desde esta concepcidn, Eliade analiza la relaciosotiebn la muertey con el mas alld como fuente de

una energia que conduce a las almas a la ultratlfmdoate a esta postuien otraexposicionesve al dios

o0 al héroe que evade la muerte al resucitar cada mafana.

126 Eljade,Lo sagrado y lo profand®0.

127Emile Male, El arte religioso del siglo XIll en FranciéMadrid: Ediciones Encuentro, 2010).

128 Juan Eduardo CirloDiccionario de simbol¢Madrid: Siruela, 2008).

129 Jean ChevalieDiccionario de simboloéBarcelona: Editorial Herder, 1986)
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Beigbedel*®, de CharbonneaiLassay®?, Lurker®?, Fergusoi3, Monreal*y Cruz?® o

en su estética medieyde Umberto Ect®.

Del mismo modpla obra de Rafael Garcia Mahigues sido fundamental al
ayudarnos a establedamecesariaelacion entre la iconografia y la iconologentro de
la obra de arteomoparte de lanistoria cultural®’. Su metodologigpor ejemploanaliza
la creacion de arquetipos como posibilidad dagddori de la forma de la representacion
lo que justificaria la pervivencia digs simbolos en las imagenes artisticas a lo largo del
tiempo y del espacio y en la humanidad como inconsceatéetiva De este modo, se
supera el analisis puramente formal de la obra para aproximarse al signifiéstiede

relacion corsu contexto y tradicion cultural.

130 Olivier Beigbeder|éxico de los simbold#ladrid: Ediciones Encuentro, 1995).

1311 ouis CharbonneauassayEl bestiario de Cristo: el simbolismo animal en la Antigliedad y en la Edad
Media (Barcelona: Editorial SopaiPerennis, 1997).

132 ManfredLurker, Diccionario de imagenes y simbolos de la Bil§itdrdoba:Ediciones El Almendro,
1994).

133 Georges FergusoBignos y simbolos en el arte cristiafBuenos Aires: Emecé Editores, 1956).

134 uis Monrealy Tejada Iconografia del Cristianism¢Barcelona: El Acantilado, 2000).

135 José Policarpo Cruz Cabre2gmpendio de IconografigranadaEditorial Técnica Avicam, 2015).
136 Umberto EcoArte y belleza en la estética mediefBdrcelona: Lumen, 1999).

137 Rafael Garcia Mahiquek;onografia e iconologia, La Historia del Arte como historia cultuvall, |
(Madrid: Ediciones Encuentro, 2008].: Iconografia e iconologia. Cuestiones de métwad,|l (Madrid:
Ediciones Encuentro, 2009), 2289.
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6. Estado de la Cuestion. Los paisajes sagrados en Espafia. Un enfoque

historiografico

6.1.Introduccion

Se puede afirmar qué& sociedadespafiola mantuvo su religiosidad hasta
avanzados los afios seteriia este sentid@l tema de los paisajes sagrados se presenta
como una de las claves para la comprension de la religiogajaular ya quesugénesis
y asimilacion por el cristianismo ha llevado a la religion institucionalizada a relegar

histéricamente las creencias populares a lo residual y supersticioso del hecho religioso.

El estudio y valoracion de los paisajes sagrdwsiado lugar a una extensa
historiografia que evidencia la pluralidad de perspectivas y de metodologias empleadas
en su tratamiento. En este apartado realizamos un breve recorrido por la bibliografia
espafiola que se ha ocupadcedta cuestion, biedesdeel campo de la historia bien
desdeotras ciencias socialedines abarcando desde las primeras obras del siglo XIX
hasta nuestros dias. Un marco cronolégico que sirve para exponer las distintas visones y
enfoques del objeto destudio, generalmente, en funcién de la propia dinamica de la
investigacion historica, pero también de los diferentes contextos que esta atraviesa. Por
otro lado, aunque nuestra investigacion se centra en las publicaciones espafiolas, no
podemos por menogiq sefialar las principales aportaciones extranjeras, pues en muchos
casos fueron el origen de nuevas vias de investigacion o de enfoguespaemiido

establecer comparacionesn otrogpaises

El tipo de investigacidése puede definir comdocumentaporque se ha realizado
a partir de la recopilacion y revisiéon de los principales antecedentes bibliograficos sobre
el objeto de estudidales comdnvestigaciones académicas en libros, articuldgsis
doctoraks en los sistemas de divulgacion cientifitianalisis de estas fuentes ha seguido
el esquema de revision documental, clasificacion deinfarmacién andlisis,

interpretacién y valoracion critica de los distintos enfoques tedricos y metodoldgicos.

Con todg presentamos un estado de la cuestigs tras lalebidareflexionsobre
el marco tedricanteriormente expuestooncreta la indagacion en el paisaje sagrado de
SantameraEllo supone fundamentar nuestro analisislasrprincipales aportaciones de
los estudiosos del paisaje como manifestad®éiho 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 ambito, asi como proponerdeantias que daran lugar a nuevas

investigaciones.

En este sentiJono pretendemos hacer un ensayo bibliografico sobre las
publicaciones relativas a los paisajes sagrados, una empresa que seria inabarcable, aunque
si subrayaras principales aportacion@$ espacio sagrado, primero en su simbolismo
como manifestacion de la cultura y, posteriormente desde nuestro campo de estudio,
como imagen que se puede documentar en un marco histérico y arqueoldgico: las Pefias
Sacras. Desde ese ambito, intentamos apariar perspectiva novedosa respecto al
tratamiento que los historiadores hacen de los paisajes sagrados, porque una misma fuente

iconica puede transmitir diferentes discursos.

Analizar y evaluar esta bibliografia plantea el problema de la ordenacion
sisteméica de la misma, pues su estudio y valoracion se ha abordado desde la
arqueologia, la etnografia, la antropologimeluso, desde la historia de las religiones.

Ante esta pluralidad de perspectivas, nuestro analisis se posiciona centrdndose en las
prindpales corrientes sobre la interpretacion del paisaje desde los campos de la
antropologia y la arqueologia, asi cosmwlos diversos enfoques de un tema que ha
permanecido estancado durante muchos afios por las dificultades para precisar su
contexto cronolgico, al no ofrecer una interpretacion historazdtural mas objetiva que

las aproximaciones desde el folklore. El estado actual de la investigacion sobre el objeto

de estudio obliga a este tratamiento interdisciplinar.

Diferentes enfoques que han servidoa definir lo sagrado, explicar su gestacion
y relacion con el paisaje humanizado, o bien desde la religiosidad popular, tratar los

aspectos mas etnograficos del espacio, sus ermitas.

6.2.Antropologia de los paisajes sagrados

En el siglo XIX, los prineros trabajos antropoldgicos sobre lo sagrado estuvieron
marcados por el caracter etnocéntrico de los investigadores, inmersos en el evolucionismo
de la épocay por la dualidad entre religion oficial y religiosidad popularpesar de lo
expuestpsus aprtaciones se debemlorarcomoel primer campo del conocimiento que
le concedié un estatuto privilegiado en el estudio de las religidwsstrabajos de
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Frazet38y Tylor'3®

suponen una renovacion en la fundamentacion de lo sagrado respecto
a la tradicional razén teologica, origen de una linea de interpretacion centrada en el
monoteismo cristiano, perfilado en su visiébn contempordquea! ya comentado, Yves

Congar.

Desdeel evolucionismo cultural, lo sagrado es definido como una realidad
diferente a lo natural, encontrando en las formas de organizacion primarias de la sociedad
lo basico y universal que organiza las creencias en dos dominios contrapuestos: lo sagrado
y lo profano. Sin embargo, esta aproximacion, novedosa en su tiempo en cuanto
interpretacion de lo religioso, fue parcial y generalizadora porque intentaba explicar la
evolucion de los fendmenos desde la laicidad y desde el presentismo, lo que llevé a
muchas desus investigaciones al reduccionismo. Ademas, esta corriente analiza la
religion 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 sucesion de etapas donde lo sagrado
correspondria a un estado teoldgico 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 prehistoricos contemporaneos. A pesar de
ello, es cierto que iniciaron el camino para la comprobacién cientifica de trabajos

posteriores.

La obra de Durkheif®representa la quiebra de la vieja idea de que la religion es
una manifestacién arcaica de la cultura de Comte, para preguntarse porqué existe la
religion y cudl es su utilidad para los pueblos. Su gran aportaciureaso 8lo valora
las creencias, sino también las practicas y actitudes que constituyen lo sagrado. Desde
este planteamiento, entiende que el paisaje sagrado puede ser interpdetectanmente
desde los ritos que llegan a nosotros a traves de los sentidos, redundando en la concepcion

de lo religioso como una expresion social.

La ética protestante y los origenes del capitalisme Max Weber (1904
estudia las religiones desdeneétodo comparativo, o que permite establecer analogias

con otras religiones y concluir que los cambios sociales cambian las creencias, una

138 Frazer La rama doradasr.
139 Tylor, Cultura primitiva sr.
140 purkheim,Las formas elementales de &.
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aportacion de primer orden para poder explicar la evolucion de los espacios sagrados

dentro de la cultura desde concepto universal.

Una postura intermedia entre el evolucionismo y la postura social de lo religioso
es la contribucion de LéBtraus$*’. Sus teorias abordan los fenémenos sociales desde
el enfoque estructuralista, lo que permite desde el método lieglisvadir el
reduccionismo y buscar la estructura que constituye el espacio semantico de un orden
permanente en el paisaje, el imaginario popular del que el mito parte y se nutre en el
tiempo. Una interpretacion de los fendmenos socetkebase a losimbolos que abre
nuevas lineas de interpretacion al estudiar los fendmenos sociales como sistema de signos
o simbolos con una significacion que corresponde a la forma en que cada sociedad se

enfrenta a su entorno.

De esta manera, los estructuralistas doayeron a crear nuevas perspectivas en
la investigacion de los espacios sagrados, porque desdémnsion social, el
investigador puede acceder a los niveles mas profundos de las representaciones
simbdlicas, lo que determina que el paisaje religiosaiadasignificado por el modo en
que los elementos aparecen combinados entre si, no por su valor intrinseco, sino porque

representa a la mente que los crea.

En este sentido, los trabajos de Elt4élson fundamentales para el desarrollo el
esquema del fenéeno religioso al aportar el valor el analisis histoérico al estudio de las
creencias, analisis que realiza con cierta neutralidad, aunque dando un papel primordial
al cristianismo. Partiendo de la nocién diferenciada de lo sagrado y lo profano de los
investgadores anteriores desarrolla su hipétesis de trabajo sobre las creencias a partir de
un concepto fundamental, la hierofania, la manifestacion de lo sagrado que el hombre
puede modular al seleccionar algunas cosas de lo profano como ab&siga®ncep
le permite explicar la historia de las religiones como «una sucesion de apariciones de lo
sagrado en muy diversas formas». Esta idea constituye el punto de partida para reflexionar
desde el marco tedrico el ambito de los paisajes sagrados de nussipatgge permite
extrapolar un amplio recorrido histérico acerca de la religién, analizar las diferencias,

semejanzas y posturas en las diversas manifestaciones del hecho religioso.

1411 évi-StraussAntropologia estructuralsr.
142 Eliade, Tratado de historia de las religiongesr.
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Por otra parte, la revision reciente de las teorias de Eliade demispactivale
la espacialidad, especialmente d& $mitht* (1998), nos hacen ser criticos 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 creacidon mas
de segundo orden, es decir, comaesultado de la erudicion humana, y no de mundos

invisibles.

Las nuevas reflexiones antropoldgicas sobre los espacios sagrados se centran en
las relaciones de las comunidades en la ocupacion del espacio, tomando de los gedgrafos
su marco tedrico. Esta diplina ha abierto nuevos enfoques para quienes estudian la
religion mas all4 de lo oficialmente sagrado, analizdndose areas y elementos que faltaban
en investigaciones anteriores, que, desde los espacios cotidianos, pueden estar

implicados en la religid, dar sentido e incluso desafiar la vida religiosa.

De la uniéon de la antropologia y la geografia surge la obra -ffes Yiiuari*4
(1977,) autor que, desde «la perspectiva de la experiencia», estudia la necesaria
diferenciacion entre «espacio» y «lugar» oaomponentes del mundo simbdlico donde
vivimos. Su andlisis comparativo del espacio religioso europeo con otras religiones
muestra que lo cultural es ineludible. También es fundamental para definir la evolucién
de los paisajes, la aportaciéon de Chidegteinenthal, pioneros en el estudio de los
espacios sagrados americanos, al plantear la existencia de cuatro estrategias en la
produccion y reproduccion del espacio sagtéisistematizaciomaloradaen esta tesis,
y pormuchosinvestigadores posteriores.

Aunque sin duda, la difusion del concepto de territorio y lugar de Lefebvre (1991)
ha influido en lacreacion de una nueva perspectiva metodoldgica, la del espacio religioso
en el contexto de la globalizacion, valorada por Mst&#*® (2005), y cuestionada por
Knott 147 (2009), al reconceptualizar la localizacion y reconectar la religion con el campo

social y cultural, en concreto, a través del impacto de la particularidad local en la vida de

143 Jonathan Z. SmithiReligion, religionsReligious, en Critical terms for religious studiegd. Mark C.

Taylor (Chicago: University of Chicago Press, 1998):-264.

144Yi-Fu TuanSpace and place: the perspective of experi¢hiirneapolis:Minnesota University Press,

2001).

YpDavid Chidester y Edwar d Americah sacrednspac@ldomingtod: nt r oduct
IndianaUniversity Press, 1995).

YE|l i sabeth McAlister, 0GI obal Joarmltfdrthenscientificistutlyrok Re |l i gi
religién 44, n°3 (20(): 249255.
YWKim Knott, AFrom locality to |l ocation anndd, beanc k ag:z

Religion39, n°2 (2009): 154160.
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un area. También desde el marco texrison importantes las aportaciones de Lily
Kong'#® (2001) que han estimulado el debate respecto a la definicion de los paisajes
sagrados de los antropdloggpsle Ther Rios cuyos trabajosuestrancomo aquellos

territorios ricos en referentes tienen querab y negociar experiencias y significatfds

En la construccion del paisaje como espacio cultural, autores recientes como
Homobono Velasc8® (2007) aportan a través la fiesta y las apariciones de imagenes la
consideracion del espacio sagrado como ebdodonde quedan incorporados los
elementos de identidad de una cultura. También, desde este posicionamiento, Roberto
Fernande??, en una concepcion dinamica de la construccion del paisaje y con una
metodologia empirica, ahonda dedde construccion de lotugares de culto a las
imagenes sagrada$2017) en la intrincada relacion entre los protagonistas en la
construccion del espacio, hallando ks imagenes el punto de conexion que les
interrelaciona. Resulta especialmente atractiva su vision de la diecerie Iglesia
oficial y religiosidad popular, de lo local como comunidad que crea vinculos con el

territorio desde los significados culturales.

De la obra de Fernandez es de destamapesu concepto de lugar sagrado aporta
la experiencia generalizadacgnstante de la religiosidad popular al conocimiento sobre
determinados entornos, creando el término de «anclaje» para referirse a la conexion entre
los simbolos y los lugares como una forma de explicar, sin contradicciones aparentes, la
universalizacion de determinadasmagenes como advocaciones particulares. Su
importante contribucién a la construccion del paisaje sagrado de la comunidad de Madrid,
un modelo aeguiradolecade una mayor profundizacidén sobre la génesis de los paisajes
sagrados en su rei@n con el medio natural, porque debido al marco histérico propuesto,

parte de la ubicacion de los simbolos sagrados cristianos sin profundizar en los cambios

“Lily Kong, AMapping Ainewo0 geographi esProgfessinel i gi - n:
Human Geography5, n°2 (2001): 211233 Del mismo autarvid.: iGl obal Shi fts, Theor
Changing Geogr aprbgresssn Hanian Geadrapi@g nd6r{201,0): 755776.

149 Francisco Ther Riosi Ant r o mla Tesrigpfiaa Polis: Revista Latinoamericanaol.11, n°32

(2012): 493510.

150 José IgnacioHomobono VelascoEspacio y cuerpo. Simbolos metéfora, representaciones y

expresividad de las culturgMadrid: EditorialUniversitaria Ramén Areces, 200D e | mi smo autor : f
apropiaci-n de |l os s2mbol os sagrados. ReMstssdeori as vy
Antropologia Sociab (siglos X\:XVIII), (1996): 83115 Id:fiRomer 2a y fiestas de | a
Urallaga (Galdamés)yenlaArboladax al t aci - n de | as iKd@enAntrogoiogies | oc al

cultural 21 (2018):17-62.
151 Roberto Fernandez &wz, Iglesia universal e iglesias locales: un estudio antropoldgico de la
religiosidad popular de Colmenar Viejo y su comartasisDoctoral (Madrid: UNED, 1997).
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culturales del paganismo al espacio romano, asi como en su transferencia al cristianismo

durantela Antigiiedad tardia.

En este sentido, los trabajos de Bré¥Wraportan un enfoque tedrico a la
explicacion sobre el proceso de transformacion de los antiguos simbolos paganos en
referencias cristianas a través de los martires. Linea que en Espafallaesarro
Maldonadd®3 al investigar la «topografia cristiana» desde la edificaciones de culto en el
primer paisaje cristiano, estableciendo una relacion jerarquica entre las primeras basilicas
y las capillas rurales en torno a las reliquias de los martires.nitstelo sirve para
analizar el patrocinio de las élites privadas en la fundacion de capillas rurales y en el
intento de control del espacio sagrado por parte de la Iglesia. Aspectos que también
muestra Sotomay®¥ en sus observaciones sobredoscilios hispaneisigodos y que
en la universalizacion de lo sagrado, caractendasarelacionegntre lo dogmatico y la

religiosidad popular.

6.3.La interpretacion de la etnoarqueologia.

Los primeros trabajos estuvieron mediatizados por la cdestieh cristianismo
de valorar la religiosidad popular como supersticiones paganas que habia que erradicar,
negando su valor histérico al considerar las tradiciones hacia los paisajes sagrados el
resultado de costumbres ancestrales. Esta determinacidmehtado la investigacion
arqueoldgica hacia la busqueda de hallazgos que, desde la metodologia propia de esta
ciencia, documenten de un modo objetivo la relaciéon cultural con el paisaje sagrado,
aunque la interpretacién de los aspectos sociales y simbd@® dificil de imaginar

recurriendo Unicamente al registro arqueoldgico.

El interés por conocer mejor la parte material de estos paisajes esta obligando a
los historiadores a visualizar los mismos desde una perspectiva antropolégica, usando la
etnologiaja etnografia y la etnohistoria como herramientas para abordar un anaksis
critico y real. Por ello, las nuevas lineas de trabajo incorporan lo local a lo general, como

un elemento activo en la conformacion de lo religioso, lo que supone un grame &meanc

152Brown, El mundo de la Antigiiedad tardia. De Marco Aurelio a Mahdktadrid: Ed. Taurus, 2020).

153 Pedro Castillo Maldonadd®,0s martires hispanorromanos y su culto en la Hispania de la Antigiiedad
Tardia(GranadalUniversidad de Granada, 1999).

%4 Manuel SotomayoMuro, fiLas r el ac i-iglesiasralieglbsemdilias hisparnmaancs

y Vi s iAgtgiedad p CristianismgXI| (2004):525539.
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lasinvestigaciones. [l conllevadocumentar los espacios con una metodologia cientifica

y traspasar su ambito con el fin de aproximarse a su simbolismo, tanto desde el pasado
como desde gdresente, es decir, superando el folklorismo descriptivawtshos de los
estudios de la religiosidad populaloradoscomo localesDesde este posicionamiento,
mostramos las principales contribuciones bibliograficas que realizan un acercamiento
cientifico de la génesis des espacis sagrads peninsulagscomo nonumentos en la

reconstruccion historieoultural de los grupos sociales que lo habitaron.

En una constante del siglo XIX, el paisaje sagrado se reladesu@sus origenes
con el mundo celta yon la mitificacion de la naturaleza, por ello, las primeras
investigaciones vinieron de anticuarios y eruditos francgaesintentaron estudiar y
clasificar los componentes naturales de los monumentos historicos, especialmente de los
religiosos, entre ellos cabe destacar a CauttiqiB831) en la Normandia, comectura
de la arquitectura religiosa medieval de Francia, o a Reéif4tB83), en su valoracion
de la funcién religiosa del arte prehistorico, asi como Paul Séilj@e08) desde el

folklore de la Bretana.

Esta busqueda por conocer las raices de lodgmuibmbién fue la linea seguida
por los primeros investigadores del paisaje sagrado en Espafia. En un ambicioso proyecto,
Monumentos Arquitectonicos de Espafta8591881), se realizé una primera
clasificaciéon de los monumentos deinticuatroprovincias, algunos valorados como
manifestaciones paganas de las culturas historicas de Espafia. De entre estos estudios
destacamos el de Amador de los Rios sobre Guadstjauna obra en la corriente
historicista de la épocal igual que erEuropa, la busqueda del pasado histérico suscitd
el interés de los eruditos por las leyendas y tradiciones populares, tomando forma en
diferentes publicaciones come Semanario Pint@sco Espafiot® (18361857), una
revista de caracter costumbrista y divulgativo, que dio pdsidMuseo Universalde
caracter mas politico que la anterjpero que igualmente valoraba los hallazgos con una

vision monumental del pasado nacional. La olmaMonumentos célticake Manuel de

155 Arcisse de Caumon€ o ur s d 0 mamumierdaleprafe®Bse a Caen: histoire de I'art dans l'ouest

de la Francey. | (Caen T. Chalopin 1831).

%sal omon Reinach, fALes monuments de pierRawuebrute da
Archéologiquelll 21 (1893):329-367.

B7Paul ®bi IUeo tf,o Ik | o r LedPechidtoricuet ¢Rarts Guilmotqg 1908).

158 José Amador de los RidiRalacio Ducal del Infantado en GuadalajahMonumentos Arquitecténicos

de EspafigMadrid: Fontanet y Calcografia Nacional, 1877).

¥ Manuel de Assas, fhidtaricas denla Arquitectisa em rEsparia.cMonumentos

¢ ®| t Beamarar Pintoresco Espafif? (1857).
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Assas (1857) y las teorias infundadas sobre piedras y altares de sacrificios célticos del
marqués de Cerralbo, sirvenrpaompilar el cientifismo de la época, especialmente en
el caso de este ultimo, por ser Guadalajara uno de sus lugares de investigacion, 0 mas

bien una fuente para su coleccién personal

También, respecto a la creacion de publicaciones, hay que desiatarse
desarrollaron este tipo de iniciativas costumbristas entre los eruditos alcarrefios, una
muestra de ello es Revista Atienza llustrada: Artes y Letrdisndada por José Maria
Pascual, que a pesar de su corta edicion, de 1897 hasta 1899, comjebalkzas de la
villa con la intencién de poner en valor la historia del lugar a nivel nacional. Igualmente,
El Heraldo Seguntino, La ilustracion Diocesana Seguntina o La Alcarria llustdeda
Jadraque, editada hasta 1902, sirvieron para satisfacearékipor la historia y literatura
locales. En este sentido es de destacar el periddico mas longevo de la prensa de
Guadalajara, la revista semaRébres y Abejag1894, 19361958, 1990) creado con la
intencion literaria de «cantar cuanto noble y hermosella se encierra$’.

Respecto a los estudios centrados en el paisaje, Manuel Mat¢L888) fue uno
de los primeros en hacer un estudio local de los monumentos desde el entorno, valorando
la tradicién y la linglisticaEn esta corriente, hay que destala valoracion de Vicente
Paredes Guilléfi? de lo que llamé «las formas extraordinarias» del terreno granitico de
la comarca cacerefia como obra del hombre, pues suponen una primera interpretacion de
las pefias sagradas dentro de erplicacion mitologicaen este cas@omo «altares
druidicos de sacrificios». Trabajos que centraron sus investigaciones en el noroeste
peninsularal intentar documentar lo célticpermitiendo la mayor profundizacién de
Joaquin Rodriguez (1879), principalmente a través devldsncias escritas, e obra
la Vettonig y del posterior del planteamiento cientifico de@@galogos Monumentales
de Gomez Moreno sobre Salamanca, Zamora y Leon, entre 1901 y 1907 . Sus importantes
descubrimientos, facilmente criticables desde lostydados cronolégicos actuales,

dificultaron los trabajos posteriores al ser asumidos como definitivos.

160 Marcelino Villanuevay Depriti Cr - ni ca mo me nt § n eFores WAbgamfiorl i® 1,pr ogr a ma
2 de septiefore del894.

161 Manuel MurguiaEspafia. Sus monumentos y artes, su naturaleza e historia. GBlicizelona: Ed. de

Daniel Cortezo, 1888).

%2yicente Paredes Guill ®n, fARepobl aci -Bolettheeld a vill a
Real Academia de la Historiz4 (1899):300-301.
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En esta afinidad metodoldgica y tedrica, Leite de Vascort€&hisordo el tema
desde las tradiciones populares asociadas al culto a las piedras en Portugal, pero
aportando los hallazgos arqueoldgicos como criterio para destacar su antigliedad.

También,en una vision acertada, Sarméfitsugiere la sacralidad de fuentesteros.

El fascismo y el régimen franquista favorecieron la continuidad de los trabajos
interpretados desde las teorias panceltistas, aunque hay que destacar que se hizo una
importante labor de documentacion desde instituciones pubkcasavés del
departamento de Prehistoria y Etnologia de la Universidad ComplutedsieGentro
Superior de Investigaciones Cientificas3IC), con revistas y series monograficas como
el Archivo de Tradiciones Populared9251934) o laRevista de Dialectologia y
Tradidones Populares(1944) renovada recientemente con un nuevo espiritu
investigador. Por otra parte, la exclusion de la etnologia cultural de la antropologia en
fecha reciente ha relegado a este tipo de estudios a revistas no profesionales como la
Revista deFolklore de la Fundacion Joaquin Diaz o IBsadernos de Etnologide
Guadalajara publicados por su Diputacién, en muchas ocasiones, Unica fuente para

documentalastradiciones y creencias de la Espafia rural.

En esta corriente, el analisis de estas @ram obras muestra trabajos
descriptivos®® que carecen de interpretaciones historicas justificables desde la ciencia, lo
gue a la larga fue perjudicial para la investigacion de los paisajes sagrados, cayendo en el
olvido y el descredito hasta los trabagies Posac Moft® (1953) sobre las ruinas de la
ciudad céltica de Ulaca. Desde esta aportacion, Xesus Tabiopais) realiza una
primera clasificacion funcional de las pefias sagradas, que co8tintgs Oterl§® sobre
el culto a las aguas, los arboles ypaédras, aunque con una tipologia sustentada en el

imaginario popular y en los valores que se le asignan. Respecto a las fuentes y

163 Jose Leite de Vasconcelo&adicdes populares de Portugélisboa,Porta Imprensa NacionaCasa

da Mceda,1882), 8999. El capitulo VI esta dedicado al culto a las piedras.

Francisco Martins Sarment o, iMat eri «esReysar a a ar c
Guimaraesl, n°4 (1884):161189.

165Un ejemplo de este tipo de trabajos yidérés por lo céltico es la investigacion de Cabré en Atienza.
JuanCabr ®, f#fAExcavaciones arqueol -gicas en |l a necr-poli
Gu a d a | duynta Bugeriar de Excavaciones y Antigliedadesm. 105. (Madrid, 198.

Carl os Posac Mon, NdiGaddAogaealagichHispanichy(1953)p 634,

167 Xesls Taboada Chivit€) culto das pedras no noroeste peninsyierin: Concejo deverin, 1965),

12s.

168 Sergio Santos Otero, "Santa Marifia de Augastas, culto milenario. Un protagonista para una historia

de méas de dos mil afos, i} https://www.monografias.com/trabajpslif/aguassantasculto-
milenario/aguasantasculto-milenario.pdf (Consultado el 15 de noviembre de 20E2).la pagina 10 se

ofrece una clasificacion de las diferentes rocas documentadas.
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manantiales, se ha realizado una labor de catalogacion de las aguas como lugar asociado
al culto en Extremadut®®, fundamentda en la epigrafia y en los hallazgos monumentales

en su relacion con la via de la Plata. También, pero a nivel provincial, Benito del Rey y
Grande del Ritregistran los hallazgos de Zamora y Salamanca en varias monografias

y articulos, aunque con la mia linea descriptiva y poco justificada de su simbolismo.

Por otra parte, el estudio cientifico del megalitismo peninsular y la puesta en valor
de antiguos yacimientos como Ula€a(Avila) y Prado de Lacara en Méridahan
supuesto que se retome la prolkddica de los paisajes sagrados desde una vision
interdisciplinar que lo relaciona con el ambito de las creencias. Estos trabajos iniciales
ponen de manifiesto la complejidad de establecer una tipologia de las pefias sacras, asi
como la necesidad de contanaincorpusanalitico de las existentes, pero documentando
los ritos y mitos asociadt/S, necesarios pata interpretacion historica. Los trabajos de
Martin Almagro-Gorbea suponen la primera interpretacion de un espacio sagrado
documentado por un rito local desde la etnoarqueologia, la mitologia y la historia de las

religiones’.

En esta linea metodoldgica y sistematica sobre la sacralidad del paisaje, los
trabajos postenres’® se centran en las pefias sacras originarias Hespamnia Céltica
conla interesantéesis doctoratle Correia dos Santd& Esta obrafrece una vision de

conjunto de las principales manifestaciones del paisaje sagrado de Espafia y Portugal con

WRodrigo L-pez y Victoria Haba Quir- s, AfAguas med:i
Espacio Tiempo y Form&erie 1l, H* Antigug1992): 366368.
WiLuis Benito del Rey yNueRes mntuariosGupasiresd @rehibtéricos 8nrlidso |, fi

provi nci as de Z a mo rephyrug XL\Bla(1994nkl818h &d, Sarkuarios rupestres

prehistoricos en el centroeste de Espafi®@alamancalibreria Cervante2000).

I Martin AlImagreGorbeaMaria Marinélsidroy Jesus Alvarez SanchiGgltas yVettones Torre6n de

los Guzmanes, Iglesia de Santo Tomé el Viejo, Avila, septiaiitieenbre 2001EspafiaReal Academia

de la HistoriaDiputacion de Avilalnstitucion Gran Duque de Alp2004).

172 Martin AlmagreGor bea y Javier Jim®nez Cvila, #AUn altar r

Apuntes para | a creaci - BExtremaduma Arquedodgicd (2600)&23442.e o0l - gi c 00
Angell o Brelich, i Un c u latcentrale.r Saggm tstoria@ligioso suli vent e n
pell egrinaggio al |l a St8dieMaterialisulastoriaglelld relipfio?d-25€1954)ut or e 0,
36-59.

74Martin AlmagreGor bea, AEI 6Canto de | os Responslbh&8®, de Ul a
dlu. Revista de Ciencias de las Religiodds(2006): 538; Id.: Las fiPefas SacAnass de Ext
29-30 (20162017): 4150.
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europeia: ensai o deSertaPglaedhispgnici (2010)cIM7A72&di: il A aRxolba e

0 Mito. Crencgas e tradi¢Bes na cultura popular portuguesa. Corpus de mitos y lendas associadas a rochas

no territ-rio portugues. o0 Universidad de Zaragoza,
176 Maria Jodo Delgado Correidos SantosSantuarios rupestres de la Hispania indospea Tesis
Doctoral(ZaragozaUniversidad de Zaragoza, 2015).
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la intencion de identificar los patrones de ubicacion, de organizacion interna y de
orientacion astrondémica en la ocupacion del territorio. Su extrpoispermitecon
metodologia cientifica refusar algunos de los monumentos interpretados como espacios
cultuales protohistéricos, presentando para todos ellos un estudio comparativo y una

justificacion de su valoracion.

La actualidad de los paisajes sagradomotema de investigacion y la necesidad
de divulgar estos monumentos culturalea tomado cuerpo enferenteslineas de
trabajo, por lo general de caracter autononuoe pretendeacercar al gran publico rutas
sacras, donde predomirel interés por preservar tan rico legado. Destacamos el
Laboratorio de Paisajes Culturales SagraatesCastilla y Le6H”, coordinado por Cruz
Sanchez, autor, entre otros trabajos tomados como referencia en nuestro enfoque
metodoldgico, dé.os paisajes sagrados en el occidente salmahtinu tesis doctoral
sobre el andlisis y significado de la cruzlarcultura popular es todo un ejemplo de
investigacion diacrénid&’. Igualmente, desde la Universidad de Santiago, Marco
Quintela plantea, en sus ultimas investigaciones sobre algunos espacios sacros gallegos,
la realizacion de unorpusque introduzca la observacion astronémica en los procesos y
métodos de deteccion y adio de las piedras sagrafisEn Aragon, la catalogacion y
estudio por parte del Instituto de Estudios Aragoneses ha tomado forRiadeas
sagradas. Sacra Saxa. Creencias y ritos en pefias sagfadaa referencia a seguir en

otras zonas.

Fruto del avace en los estudios del paisaje sagrado y de la colaboracion entre las
distintas lineas de investigacién del Gabinete de Antigliedades de la Real Academia de la
Historiay el Instituto de Estudios Altoaragonese, se ha aboreletema desde la ciencia
endos congresoskSacra Saxa. Creencias Yy ritos en pefias sagréidassca, 2016) y
«Sacra Saxa ll. Las piedras sagradas de la Peninsula Ib&@ES), alcanzandose

177 Disponible erhttps:museeetnografico.com/sagrados.php

178 Cruz SancheRaisajes sagrado$1-52.

179 pedro Javier Cruz Sancheipdlisis y significado de la cruz en la cultupppular del occidente
salmantino.TesisDoctoral (Valladolid: Universidad de Valladolid, 2014).

M.V, Garc2a Quintela, fATopoastronom2a de | as piedr e
en Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre d€rafdsca:

Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2066112.

181 Disponible erwww.piedrassagradas.es

66


https://museo-etnografico.com/sagrados.php
http://www.piedras-sagradas.es/

Introduccién

importantesicuerdogn cuanto a la metodologf3 lainterpretacdn histéricadeéstos®s,

asi comodel descubrimiento de numerosas piedras saeragliversos territorios
peninsulare$* En general son trabajos que abordan desde la perspectiva
etnoarqueadlgica las diferentes manifestaciones de este tipo de monumentos, precisando
desde un tratarantoempirico la relacion entre el paisaje y el origen y significado cultural

de las tradiciones dentro de su contexto histérico y religioso. Entre las conclusiones, se
confirma el caracter prehistorico de estos monumentos, asi como su relacién con la
geshcion de una religion popular propia de posible origen animista, cuyos ritos y mitos
nos retrotraen a unas primeras interpretaciones racionales de caracter magico. Esta
actualizacion de las investigaciones ha dejado al descubierto, la existencia dentegorta
lagunas en algunos territorios peninsulares como: las pefias sacras de toda la region
cantabrica hasta el Pais Vasco, de Navarra, de las areas sedimentarias de Valladolid,
Palencia y Segoviae la zona oriental de la Meseta, desde Soria y Guadaafaranca

y Albaceteo mas al surdel Levante y Andalucia.

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 dé&adiciones como las romerias a las fuentes santas de San
Bartolomé, probablemente un pozo Airdn recuperado como ermita en el siglo XVII,
Nuestra Sefiora de la Sajudsobre el amortizado santuario de Nuestra Sefiora de Todos
los Santos. Todas ellas refeceas de la religiosidad popular sin valorar desde las nuevas
perspectivas de los espacios sagradlesmismo estan adn por investigar los paisajes de
las ermitas relacionadas con advocaciones del primer cristignissedas en entornos
naturales o junt@ yacimientos protohistéricos, premiando la creacién deoupus
provincial que ademas documente los ritos asociados, en riesgo de conservarse por la

despoblacion.

Juan Catalina Garcia 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 clasificaciéon y metodologia de &studiacra

Saxa. Creencias Yy ritos en pefas sagradasas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25

al 27 de noviembre de 201@luesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 20173410

BBEMarco Sim-n, fASacr a Saen&acra Baxad. @reenciasaydritos €n-pefiasr o man a 0
sagradas.Actas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre de 2016

(Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2AB#200.

4JRoma Reu| aB piedras sagr ad arsSacea Shxa. €reendias grdoe@ens encon
pefas sagradag\ctas del Coloquio Internacional celebrado en Huesca del 25 al 27 de noviembre de 2016

(Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 2@b5275.
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relacion con los monumentos mas destacados, en general, en consonancia con la erudicion
de la época. Obra que hoy continua con una nueva perspectiva, Antonio Herrera Casado.
Porotra parte, desde los trabajos sobre el folklore de la providlciiemos encontrado

dos referencias a espacios valorados como paisajes sagrados 0 como ritos asociados. La
primera aportacion es sobre la «<montafia sagrada» de la Sierra de Affo dReydese

conserva la tradicion cristiana que justificaria en una hierofania, una leyenda y ermita, el
caracternuminoso(montafia, fuente y cueva) y econémico (trashumancia) de un hito
ancestral (romeria, mojon de cantos o milladoiros, exvotos). La segundaetaduen
documentada fiesta de la Caballada de Ati¥fizn Pentecostés, romeria que recoge
diferentes tradiciones en un proceso de larga duracion sobre las alianzas prerromanas para
la explotacion y defensa comun del territéfiloTambién, hemogodido valorar el culto

a los arboles sagrados del territorio celtibérico desde el Roble de las Dos Ermitas de
Olmeda de Cobet® (Guadalajara), una aportacion cientifica sobre este tipo de
manifestaciones cultuales que aun pervive en el recuerdo dedbkgal Arbol de

Mayo'®®. En relacion con la sacralidad asociada a las aguas, Marco$®Nietoe una

primera exposicion de los hallazgos en relacion con los santuarios del Alto Henares,

documentando histéricamente las principales referencias en torteotanea.

En cuanto al estado de la cuestidn, la historiogréafica sobre las pefias sagradas de
CastillaLa Mancha se reduce a las pefias localizadas en T8lgda una aproximacion

descriptiva de los monumentos de la provincia de Ciudad®Redbnde se gone tanto

A, L. Fern8nz Cham-n, #fiLa ermita del Santo del Al t
( Guadal aljJarmada} de Etnadogia de Castilaa Mancha (Toledo: Servicio de Publicaciones de

la Junta de Comunidades de Castillaa Mancha, 1984): 28809; Antonio Herrera Casado, Angel Luis

Toledano y Luis Antonio Gonzalez Esplieg@, romeria del Alto RefGuadalajaraAACHE, 1990) Pedro

Vacas Moreno y Merche Vacas G- mez, i ICeagetnosdda s d e | Al
Etnologia de Guadalajar89 (2007):101-139.

ANt oni o Her Decalmaladaperatikozad iLos escritos de Herrera (
comentarios sobre Guadalajarditps:www.herreracasado.com/2009/05/29%¢dballadapor-atienzay

Tomas Gismera Velascha Caballada de AtienzgGuadalajaraAACHE, 2009)

187 Martin AlmagroGorbea fiLa etnolog2a como fuente B8AM estudio
arqueologiaL XXV (2009): 111

3. A. Arenas Esteban, AAncient tree cultso,jn centr
enContinuity and Innovation in Religion in the Ram@&/estVol. 1 (Portsmouth: Thomse8hore,2007):

89-199.

189 Como cronista he podido documentar la pervivenciadddebl de Mayohasta principios de la guerra

civil espafola en el Archivo Municipal de Riofrio del Llasdid.: Ri car do L. Bar bas Nieto,
los rollos, picotas y cruces dea mi n o . De 8rboles y bosques sagrados,
Cuadernogle Etnologia de Guadalajard7-48 (2015): 131141.

OMarcos Nieto Ji m®ne zAgyay Euloren e Alto IPeRareé334440r eno,

P¥lMartin AlmagreGorbeafi Pe fas sacr as en Toietupee @018):28R69. de Tol edoo
192 Martin AlmagreGorbea, Pedro MoyMal eno y Lorena Mar2n MufYoz, APefa
de | os Montes de TenSamadSaxad.LdS piedrassagraitbs dedarPaninsula Ihérica
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la asociacion con los ritos locales como su clasificacion segun las propuestas definidas en

el Congreso de Huesca de 2016.

A esta vision renovada de las dltimas investigaciones ha contribuido el enfoque
de la fenomenologia del paisaje propugstaChristopher Tilley ehenomenology of
Landscap&® (1994), introductordel andlisis sobre la experiencialigiosa como
fendmeno. Inicialmente estructuralista (posprocesualismo), sus trabajos han abierto el
espacio conceptual pawn nuevo tipode araieologia del paisajgue propicia «el
encuentro entre el arquedlogo y los lugares y monumen®sstudia¥®*, aunque ello
supongagcomo enLayton y Uckd®® (1999), una construccion materéple no refleja, ni
de lejos, la realidad social del pasa#isto obliga adiferenciarentre explicar, como
adaptacion al entorno naturabgmprenderun concepto que depende de los significados
especificos en un tiempo y lugar con unos actores que atribuyen su propio significado. En
esta linea interpretativa del pgesaa obra colectivéacred Landscape in Antiquity
(2020) ofrece laseferenciasnas recientes en la bibliografia sobre coémo cada generacion

interpreta los paisajes desde su experiencia.

A partir de estas puntualizaciones, se plantean algunas podiglesmtavas
tedricas e interpretativas de la arqueologia del paisaje. Siguiendo estos modelos tedricos,
antropologicos y los datos arqueoldgicoSriadd® define cuatro formas de
interrelacionar pensamiento, sociedad y espacio: pasiva, participativa,tidames
destructiva. Un ejemplo de esta perspectiva es el modelo de investigacién seguido por
Felipe Criado, Estévez y Parc&b(2021) en Campo Ladeiro en Pontevedra. En su
analisis procesan como se conforma un espacio simbdlico desde la Prehistonaa Hist
de la comarca hasta la construccibn acumulativa actual, observando diferentes

concepciones racionales del paisaje, «diferentemente interpretadas en cada momento».

Actas del Coloquio Internacional celebrado Bluesca en noviembre de 203 ®uesca: Instituto de

Estudios Altoaragoneses, 2022§7-293.

193 Christopher TilleyPhenomenology of Landscaaces, Paths and Monumeii@xford: Berg,1994)

Id.: The materiality of stondxplorations inlandscape phenomenolo{@xford: Berg, 2004)

¥4 Julian Thomas, i Ar c h ae ol endrchaedlogizdl Theolyaledayd.aand | andsc
Hodder (Cambridge: Polity Press, 2012), -1&5.

195 Robert Layton y Peted. Uc k o, il nt r odu c tlammstape @@ Encountering the t h e
Envi r on rikentcliaeologymnd Anthropology of Landscape: Shaping your Landschpeter J.

Ucko y Robert LaytorfLondres Nueva York: Routledge, 1999-20.

1% Ralph Haussler y Gian Franco Chigacred Landscape intiquity (Oxford: Oxbow Books, 2020).

¥Y'Fel ipe Criado Boado, fAL2mites y SPALZ(199I):P55.dades de |
198 César Parcero Oubifigelipe Criado Boado Manuel Santos Est®vez, fiDe | a A
Paisaje a | a Ar gqueol oThabaos decPrethistoad4, R°2 (199d)j 6489. Sagr ados 0,
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Esta vision, compartida, en cuanto se centra mas en el espacio que en el tiempo,
proponedeconstruirel paisaje, desprendiendo sus normas y relaciones, de manera que se
genere por sustraccion su significado. Con esta perspectiva de integrar el paisaje como
construccion humanizada en las interpretaciones arqueolégicas hemos de sefalar el
Primer Congreso de Arqueologia Medieval de Guadalajg?814), cuyos trabajos
pretenden hacer una aproximacion a la arqueologia del paisaje en torno al agua, su
aprovechamiento y cultura material. Una obra colectiva interesante en cuanto muestra las
carencias & sefialadas en la investigacion de la provincia. Entre sus trabajos sefialar un
primer andlisis tedrico del territorio medieval de la provincia en base a los hitos, cruces y

mojones sobre prospecciones toponint®as

Parece por tanto, en palabras de Criaflee los nuevos planteamientos de la
antropologia y de la arqueologia del paisaje intentan «recuperar la unidad entre la
naturaleza y el hombre, reconciliar el alma y el cuerpo, la mente y la ecologia, el
pensamiento y el mundo como una forma de alcanzanaterialismo acorde con los

desarrollos actuales de la cieritia

Este recorrido, por los principales estudios histéricos y metodoldgicos sobre los
espacios sagrados desde la antropologia y la arqueologia, ponen de manifiesto la
necesidad de un tratamiento interdisciplinar y sistematico del objeto de estudio.
Asimismo,lasnuevas perspectivas multiplican las formas de aproximarse a la religion
desde su dimension mas 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 obligacion de interpretar lo sagrtaddo ensu contextaomoen la

vision de sus gentes.

Vistas las necesidades y carencias, planteamos un trabagxpglasaen tierra
casi virgen, con un método de investigaciéon en desarrollo, y cuyas conclusiones no
puederremitir a ningun trabajo previo a nivel comarcal, asumiendo todas las dificultades
y los riesgos que naturalmente un analisis de este tipo conlleva. rAdpesio, con la
presente tesise pretendeontribuir a la investigacion sobre la religiosidad popd&r

valle del Salado desde el paisaje acumulativo y sacEad@ameragntendid como una

®pedro Ripoll Vivancos, AElI ang8lisis deshitesy territo
moj ones en dBArqudobgiaanediava én,Guadalajara. Agua, paisaje y cultura matedal

Guillermo GarciaContreras Ruiz y Lauro Olmo Enciso (Granaélénulia, 2018).416429.

200 CriadoBoadq Limites y posibilidade$.
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interpretacion posible di&a culturay del simbolismo aportdo por las comunidades

locales a su entorno.
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Parte I. El paisaje cultural de Santamera. La
sacralizacion del entorno y su asimilacion

cristiana







El paisaje es historico y de ahi que se convierta en escritura cifrada y texto jeroglifico. Cada
tierra es una sociedad: un mundo y una visién del mundo y del trasmundo. Cada historia es una
geografia y cada geografia una geometria de simbolos

Octavio PazEl laberinto de la soledad. Posd&ta

201 |magen de Sancta Mayre tomada por Federico de Botella y Hornos en torno Yiti8uaderno de
Campo de Guadalajara. Federico de Botella y Hornos. Archivo Federico de Botella. Archivo Histérico
Nacional. Diversos. TituleFamilias.3184, N.20.






I. La sacralizacién del entorno y la asimilacion cristiana

Parte I. El paisaje cultural de Santamera. La sacralizacion del

entorno y su asimilacion cristiana

Capitulo 1. Entorno y paisaje cultural de Santamera

Aproximarnosal paisaje como expresion cultural supone abordar el proceso
historico desde la experiencia del «homo religiosieskliade Por ello, siendo preciso
conocer las circunstancias politicas, socjalesecondmicas que determinaron el
poblamiento, no es menasiportante valorar si las creencias formaron parte de esa
relacion inseparable de la interpretacion del entorno como manifestacién de lo sagrado.
Para ello, es fundamental estudiar el espacio y el tiempo de Santamera desde la
espiritualidad local, es deciabordando los periodos histéricos como consecuencia de la
gestacion, la asimilacion o el traslado del simbolismo religioso del paisaje hacia nuevos

referentes que modificaron la cultura local hacia un modelo universal y foraneo.

Desde lo sagrado, el bag cultural de Santamera se configura como un paisaje
acumulativo, pero preciso para cada etapa histérica, donde es posible diferenciar entre un
espacio homogéneo, determinado por la génesis de un espacio cultual en un entorno
natural, y la concepcion miesial de un microcosmos del que deriva la conformacion de
lo mundano y lo divino. Asi se descubre una primera relacion entre el poblamiento y la
concrecion de lo sagrado que resulterminante para entender cOmo seé@esa
religiosidad local diferencda. En consecuencia, documentar la evolucion del hecho
religioso exi@ situar adecuadamente en el tiempo y en el espacio sus creencias, sus
espacios cultuales, entendiendo como sugiere Eliade, que cualquier manifestéion de
religiosidad es ademas un hechistorico, sociologico y cultural. Partiendo de esta
realidad, se descubre en el paisaje local la repeticién de un arquetipo inmutable que se
modela con distintas apariencias, la hierofania que sirvié de estructura capaz de revelar
las diferentes modalades de lo sagrado, y quamo un hito, continud das creencias

mas populares de la aldea.

Un espacio temporal que en Santamera se extiende desde la Protohistoria hasta el
siglo XVIIl, momento en que la universalizacion de lo religioso diluyo la memoria hacia
Santa Emerenciana, la sacralidad que habia definido las creencias en un tiempm@y espaci

concretos, configurando una conexion entre los simbolos ancestrales y el lugar.
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1.1. El paisaje de la sal

La aldea de Santamera forma parte del paisaje cdfdallas salinas de la Tierra
de Atienza. Una denominacion medieval que sirvié para reger@ conjunto de
explotaciones asociadas al rio Salado y al poblamiento de un valle que, adaptado a su
peculiar trazado en zgag, divide al mismo en varios tramos: el valle de Bochones, el
valle de Atienza, el valle de Valdelcubo, el valle de la Ribaalée el Saladevadillo, el
valle de El Atance y el valle de la Paramera de B&iggminto donde el rio se encuentra

con el Henares.

Un entorno naturatjue, en el aprovechamiento de la sal, bien como pastos
hal6filos, bien como una produccion doméstidatermind el poblamiento desde la
ProtohistoriaNo obstantepara su explotacion industrial, es decir, la extraccion de pozos
localizados medianteoriashabra que esperar a los romarjastificando la cercania de
los asentamientos y de las calzadéssantiguas salind¥. Sin embargoavanzando en
el tiempo, son muy pocas las referencias arabes escritas en tornd®, laegplramente
por la falta de control directo de su produccion por parte del Estattmo excluyé su
posterior aprovechamientoas laconquista cristianaen especial con las donaciones
reales, donde se destaca la transferencia de unas estructutss guen aumento hasta

los afios finales del siglo X¥.

La lectura del paisaje culturpkrmite observar comel elemento fisiogafico
determinantdue, sin duda, el rio Salado que atraviesa la comarca. Las tdarags
margenes se caracterizan ger zonasle transicion hacibos relievesméasabruptosde
lassierras y parameragie lo circundanconcentrando el poblamiento @mrto a una red
viaria dispuesta priori a lo largo de su trazadin este recorridad cafion de Santamera

y las zonas de vadeo des diferentesrios también fueron determinantes en la

202Un paisaje que se repite en las salinas de la comarca de Molina en torno al rio 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 alavesde Afiana, donde se ha podido documentar un aprovechamiento de la sal desde la
Prehistoria, asi como la explotacion sistematicalos romanosen el poblamiento de Salionca, paraje
conocido hoy en dia como las Ermitas. En torno al siglo VIII, asimismoe@gp&raron antiguos
poblamientos hasta que en 1114 se fundo la primera villa de la Comunidad Autbnoma Vasca.

203 Gismera Velascdiistoria de las salinas28.

24Nuria Mor re Molinero, fALa sal en el demasrroll o hi
salinas y la sal de interior en la historiaconomiamedio ambiente y sociedadl. 1, ed. Nuria Moreére

Molinero, (Madrid:Universidad Rey Juan Carl@kynson, 2007): 31.

205 A, Malpica Cuello, "La sal en Andalus. Poblamiento y explotacion de los recursos salineros ", en
Actas del | Seminario Internacional sobre o sal portug@jsorto: Instituto de Historia Moderna de la
Universidad de Oport&@005), 257277.

206 GismeraVelascq Historia de las salinas37.
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configuracion historica dgpoblamientg aunque en essentidola romanizaciérsupuso
el abandono de los anteriores asentamientos deferydawosordenacion del territorio en

base a factores productivosodelogue en parte heredaron las repoblaciones cristianas.

Por otra parte, en el paisaje cultural desadhes posible distinguir una serie de
unidades que permiten relacionar de un modo diacrénico y sincronico tanto la ubicacion,
el poblamiento histoérico, como la religiosidad de las comunidades que se askmti@ron
enel valle del Saladeomo enSantamea, aunque en ocasiones los tipos se solapen, «lo
cual incide mas en marcar la correlacion entre determinados modelos de organizacion

espacial®””:

Unidad 1: Primeros hallazgos arqueologicds poblaciones semindémadas
ganaderas que recorrian los valles dediarcay utilizaban las cuevas o los abrigos
rocososEn Santameraesobservan las primeras manifestaciones hacia la sacralidad del
cafon del Salado y de la montafia de la Espiagece que un fendmeno semejante debio
darse en algunos puntos de la catsedel rio.

Unidad 2: Primer poblamiento significativo con localizaciones donde prima la
defensa y la visualizacién del entordel valle del SaladoSon poblados en altura o
castros en relacion con asentamientos secundarios en las tierras humedas del vall
determinados por la explotacién del medio, el control de pasos y, segun nuestra hipétesis,
la sacralizacion de pefias y fuentes, observandose hitos territoriales, por lo general
tripartitos, que justifican tanto la toponimia, los ritos y tradiciones, clanposterior
presencia de cruces y ermitas. El final de este periodo supone el inicio del proceso de

ocupacion de las tierras mas bajas y de la roturacién de bosques y suelos mas fértiles.

Es posible que los vacios poblacionales de determinadas areakedelspondan
al reparto deterritorio y que la existencia de yacimientos secundarios en determinados
enclaves donde destaca un accidemtgraficosignificativo manifiestela presencia de
antiguosespacios sagradokspacios dondes admisible una relacion entirentera,
montafia y caminoomo elementos reconocibles de las mitologias celta e indoeuropea en
el transito al mas a®. En este sentiden Santameras admisiblauna interpretacion
simbdlica méas elaborada del entornea eosmogonia que relaciona a la divinidad con el

proceso de afirmacion del poder local, con distintas manifestaciones que tienen su centro

207 parcero Oubifia, Criado Boado y Santos Nagaarqueologia de los espacja2.
208|d.: 78.
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en el santuario de La Espina. Un paisaje sagradgogde determirar el reparto del
territorio y se convirti6 en unasefia de identidad de su relacion con el medio, con la

divinidad y con los ancestros.

Unidad 3: Tras la configuracion territorial rom&ifaes posible afirmar que
durante la Antigledatdrdiase produjccomo en otras comarcara recuperacion des
antiguos espacios de poblamiento protohistériam una ocupacion temporal bbes
espacios en alturaque fue asociado & cristianizacion ddos espacios cultuales
ancestrales en torno a advocaciones del primer cristianPamalelamente esdesarroth
el fendmeno erefticoen las zonas de relieves mas suaves dagantiguas terrazas del
rio y barrancos con fuentes y presencia significativaadelb. Un paisaje que muestra
como los martires y santos reemplazaron el paganmewomanoy la religiosidad

romanabajo nuevas formas de sacralidad, por ejengie] culto aSanta Emerenciana.

Unidad 4: Se mantiene el poblamiento en pequefias comesidadcampesinos
cristianos ercohabitaciorcon losnuevos sistemas defensivos en altuhéso asociados
a la dominacion musulman@e desarrollan alquerias y caserios islamicos y se documenta
un aprovechamiento de la sal y lde espacios agroirrigadokos antiguos referentes
sacros parecen mantenerse como un quibpio delas comunidades autéctonas. Se
comprueba la continuidad histérica de Sancta Mayre y del oratBanta Emerenciana.

Unidad 5: Tras ehfio 1085, se distingue una nueva configuraai@h entorno
determinada por el traslado de los simbolos religiosos del paisaje y la reordenacion de
estos en base a un modelo cultural foraneo. Dentro de esta unidad paisajistica se observan
dos fases: un primer momento de cohabitacién entre conquistaglaremunidades
locales, ya en estas fechas islamigadun segundo periodo de segregacion miso
la creacionde caseriogproximos, pero diferenciams en dos poblamientp® bien la
fundacion de aldeasxnovoen altitudes mediasprovechando el nivel freatico 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 segregacie las antiguas comunidades en un proceso desigual

de asimilaciéon social y religiosa. Asociado a este patron clyltetamodelo de

209 Contamoscon pocos datos para este periodo, aunque si seguimos las pautas habitnadeidetle
ocupacionromanq debemos suponer asentamientos en zonas bajas relacionadas con las vias de
comunicacion y el aprovechamiento éptimo del medio.
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explotacion se centré en el valle, con un sistema de campos abiertos sembrados de
cereales con presencia de la ganaderieontrol de las tierrasin cultivar como
demuestran los aprovechamientos comunales sdéilis y especialmentede los
ganado¥’. Se funda Santamera como aldea de repoblacion segregada del caserio de

Sancta Mayre.

Con este modelo cultural, el paisaje se transformd, perdié su antigua relacion con
el medio, reordenado por las instituciones eclesiasticas en base a simbolos universales
que exigieron una nwa configuracién de lo sagrado y lo profano, determinada por la
ubicacién de los templos dentro del caserio de repoblacion. Con ello, se inicidé un proceso
de larga duracion donde los antiguos referentes cultuales fueron progresivamente
amortizadosguestimmados en sus creencias locales por el desarrollo e imposicion de una
Iglesia universal. Urpoblamiento tradicional que reestructuré el paisaje cultural en
parroguias ygue,con algunas modificaciones en cuaattas divisiones provinciales
mantiene con bastante aproximacion la ordenacion eclesiastica y espiritual del antiguo

obispado seguntino (Fig?t}.

7
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Fig.1: Mapa del obispado d8iglienza (1781793) de Francisco Javier de Santiago Palomares.

2Antonio Malpica@e | | o, fALa ar g unedielab fotmaciodesotialep yaaigresesteneas en
| a Pen?2nsulAaquebldgi@ medewaben Guadalajara. Agua, paisaje y cultura materdl
Guillermo GarciaContreras Ruiz y Lauro Olmo Enciso (Granafnulia, 2018):25-41.

211magen tomada de la Biblioteca Digital Real Academia de la His@ismonible en:
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1.1.1. La ubicacion de Santamera. Del entorno natural al paisaje humanizado

Santamera es desde el siglo XIX una pequefia localidad perteneciente al municipio
de Riofrio del Llano (Guadalajaréfig.2)?*% En una primera aproximacion lo que mas
destaca de Santamera es su paisaje. La aldea de Santamera, ubicada en el valle del tramo
medio del rio Salado, presenta una geomorfologia propia de un paisaje de media montafia,
con muelas y paramerasodificadas pordllas transversales que dejan al descubierto la
accion erosiva de las aguas y conformemra estrecha llanura de inundacion donde
converge una compleja tectonica, resultado de una diversa constitucion litolégica que se

puede observar en su cafn

Fig.2: Arriba: Localizacion geogréfica de Santamera en Hspay en CastilldLa Mancha. Abajo: Localizacic
geografica del valle del Salado

https:bibliotecadigital.rah.es/es/catalogo_imagenes/grupo.do?path=1.0@8ic Domaine Mark 1.0

22 |magen tomada defiPlan de Gestion del Valle y Salinas del Salado, ES0000165 y ES0000489
(Guadalajary , 2 2.

213 Junta de Comunidades de Castilaa Mancha. APl an de Gesti-n del Va
ES0000165 y ES0000489 (G dal ajara) . o Go-lai dMancha, 2@0@ 22Cast il | a
https:www.castillalamancha.es/sites/default/files/documentos/paaiichaisos/doc_1 es0000165_es0000

489 firmado.pdf
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El Salado como afluente del Henares pertenece a la cuenca hidrogréafica del Tajo,
debiendo su nombre al caracter de sus aguas cargadas de cloruro de sodio, resultado de
atravesamateriales muy salinos, en un ecosistema de saladares caracteridico de
comarca. Por ello, tras dejar atrés los saladares del Gormelldn, el rio llega a Santamera
como un curso fluvial bien configurado con numerosos afluentes que permiten un caudal
estable, aunque con las irregularidades propias del clima contirtelntaldiscure por
el valle con una direccionortesur adaptao a la orografiaformando un meandro
propiciador del poblamientqg gn funcién del relieveggequefios rapidospozas antes de

dirigirse a El Atance, punto donde inicia su camino final hacia el Henares.

La hoz labrada por el rio Salado en los potentes estratos cretéuitasel
poblamientodd valle de Santamera una estrecha vegiondeescase&l suelo de uso
agricolalo que obliga das construccionesadaptarse a las pendientiEsunos relieves
calizos comunes a gran parte de la comarca. En su singularidad, el cafidn de Santamera
ha sido valorado como un conjunto geoldgico excepcional y, en lo paisajistico, como una
de las gargantas mas bellas de la Alc&rtial igual queen lacomarca del Salado,
tambiénsedistingltenotros elementos comunes a la cuenca fluvial como los sedimentos
tridsicos rojizos, caracteristicos del cauce del rio Salado o Gormelisya sefialados
relieves jurasicos y cretacicos, destacados en las denéss cerro€spina, Alto del
Cuerno y Padrastrde la aldeppunto de encuentro del Sistema Central y de la Cordillera

Ibérica.

Sin duda, una orografia agreste compensada por la riqueza en sales de su subsuelo,
reducto de un mar primigenio que en sulesidn desarroll6 un ecosistema caracteristico
de la comarcdos humedales y saladares. Espaciosvanea dirigirla economia de sus
primeros pobladores hacia el pastoreo y, con los sigltzsexplotaciérsistematica del
oro blanco mediante pozos yisal¥'®, una ddas sefias de identidad de la comalfsia
importantesalinidad desus tierragondiciono el habitat hacia zonas proximas a fuentes

y manantiales, especialmente en maevas fundaciones medieval&e reiteraasila

2%Manuel Segura Redondo y Jost Wi edmann, fiLa transg
AtenzaSi g¢enza (Guadal ajara, Cordillera | Guadenosa) vy el
de Geologia Ibérica (1982), 293309; José Antonio Agada Vi | | ar |, AEstudi o geol - gi

Sant amer a Co raladérhos de &eolodgiarbéiiGa19 ), 233266.

215| as salinas del Gormelléoifimaron parteel término municipal de Santamera hasta los amillaramientos
de los afios cuarenta dmsado siglo, siendo declaradas monumento histérico artistico por la Direccién
General de Patrimonio (Ley de 13 de mayo de 1933 y Decreto de julio de 1958). Archivo Municipal de
Santamera 280-1979. Las salinas fueron valoradas por Layna como una dedasantiguas de la
provincia de Guadalajara.
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presencia humana en aquellos espacios a rteettiea dondeel nivel freaticgpropiciaba
la presencia dehgua,aunque como veremos en nuestro cagb agua forme parte

consustancial del entorno.

Otro factor que determind el poblamiento y su historia fue la localizacion
geografica de la comarca entre las dos meskEtasin medio elevado, el valle del rio
Saladoal disporersecomoun eje perpendicular a paramosigrrasse convirtio en una
via de facil comunicaci® entre la Trasierra y los campos abiertos del corredor del
Henare$'’, destino final de sus singulares aguas. De este modo, una comarca pobre por
el alcanceeaconomico de sus tierras paso a ser valorada por las diferentes culturas que la
poblaroncomo un baluarte defensivo entre las tierras del Duero y el valle del Henares
En esta apreciaciorgl cafion de&Santameraesulta ser upasoestratégicdundamental

paraacceder a ambas mesetas.

1.1.2. Entender el paisaje. Encuentro entre naturaleza y cultura

Si destacada fue aubicacién como razén para su poblamietdabundancia de
fuentes de agua dulce en el espacio denominado de la Espina tuvo deterseinante
al dotar al entorno de un referente que significaba al paisaje del agua con un valor
simbdlico, justificando el primer asentamiento estable y la creacion del étimo «Sancta

Mayre», término con el que se conocera histéricamente la localizacion.

En principio, el referentnglisticofue asociado por los investigadores al culto a
Santa HEnerencian®?, justificando su relacion en ladvocacién de leermita que

216 Este camino corresponderia al denominado camino salinero por el curso medio y bajo del valle del
Saladopor Riba de Santiuste, Santamera y Huérmatds.M.Bat al | a Car cheni |l |l a, AEI
De Santamera a Hu®r me c eActasidellll Cahgraso limternad®bnaade @dmangriar a ) 0,
Hispanica T.1 (Madrid: Asociacién Técnica de Carreterd996): 395400. Recorrido que se presenta

como una kernativa a la ruta por el Alto Henares que $agltrazado romanbasta Siglienzaara después
continuarhacia el norte por Barbatona, Estriégana y Bujarrabdl: Juan Manuel Abascal Palazdfias

romanas de la provincia de Guadalajaf@&uadalajaraDiputacion Provincial de Guadalajara, 1982%:

37.

2"A,G- mez Sal, fdLa expresi-n del patrimonio. Origen
enJornadas Universidad y Sociedderritorio Henares. Cultura y naturalezaenunespacio mpar t i do o
(Alcala de Henares: Universidad de Alcala, 20249):

218 RanzYuberqg Santamera: un falsdl0631067.Segun el investigador, el topdnimo Santamera seria un

falso hagiotopénimo porque su etilngia no esta relacionada con esta raiz, sino con otra que por el
parentesco de sonidos llevé a confundir «San» con «Saltu» o bosque, aludiendo a un paraje seguramente
propicio a la advocacién y construccion de monasterios y capillas martiriales siaragra dicha a raiz

le acompafie 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 clasicos, lo que le lleva a rechazar la tesis de
Jiinger yMartinez expuesta en 1918 sobre la santidad del término.
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posteriormente se construyo junto al poblado celtibérico. Sin embage] analisidps
filblogos descartan la relacion entre el toponimo y la hagionimia, lo que p&mit
suponerpara el étimaun origen anterioal cristianismo posiblemente en referencia a
«saltus» (salto o catarata) y al antroponimo «nfétasomo agua limpia Su raiz
indoeuropegarece resumilos elementos de la naturaleza que distinguieron el lugar y
significaron el paisaje con un arquetipo inmutable, la hierofania, la sacralizaciéon que
revela la relacién de la comunidad con el territorio. En este sentdwpartiend la
propuesta de AlmagrGorbeaen Huesca, la geografia linguistingerpreta la dispersion

de los elementos culturalessociados a un hagiotopénimemtiguqg en este caso
indoeuropeocomo la manifesta@n de un arcaismade las creencias hacia gtipo de
pefia 0 un rito asociado a un sistema cukyguedeber&onfirmase con las evidencias

arqueoldgiasy religiosas?’.

Por ello, entendemos que Sancta MayBata Emerenciana corresponden a una
misma sacralizacion dehkisaje, a una misma tradicion local del culto al simbolismo de
las pefay del aguaasimilado por el cristianismen los santod.a pervivencia de esta
religiosidad, heredera de cultos ancestrales entre la poblacion autéctona, es lo que nos ha
permitido afinir el simbolismo de la méartir romana, pues su recuerdo fue valorado a lo
largo de los distintos periodos histéricos por la poblacion autéctona como un factor de

imbricacién con el territorio.

Una religiosidad antigua que podemos encontrar en lasestationes cristianas
mas popularesiel valle del Saladolas advocaciones a santos y martires del primer
cristianismo Un paisaje de pequefios templos, santuarios y ermitasconfirma la
existencia de una religiosidad progiadentitariade los asentarantos campesinos que

poblaron el valle del Salado deddeéAntigiiedadardia hasta la conquista cristiana.

Este culto al valor simbdlico del aguacal siendoenmascarado por una

religiosidadforaneaque universalizéla inicial relacion de sacralidad hacia el paisaje

29X ul i o Conc e PDicdionario eBmp®gice de topoiimia asturianBaxina cultural asturiana:
Lena/Tsenahttps://www.xuliocs.com/etinolojempl.htm

El toponimo o hagiotopénimo Santa Mera ha sido ampliamente estudiado, aunque sin llegar a una
conclusién definitiva. En Asturias existe otra aldea con este nombre, Santa Mera, que se interpreta en base

al prefijo «mera» como «partes junto al rio, o aguas limpiggh: Mi k e | Urkol a, AAl gunos
toponi mi a prARBH BaetnuabdeleCanirq Arqueoldgico Saguntidd (2010): 1766;
RosaMariaPedreraSanchg i E | hi dr - ni moEméritaeRevista oealingdistidd iy filadogia

clasica,vol.64 n%2 (1996):361-372. Aqui se puede encontrar un interesante estudio sobre los hidrénimos

y topénimosgue presentan la variante Mera.

220 AlImagro-GorbeaSacra Saxauna propuesta30-31.
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mediante la imposicién delto romano Este procesose inicid con las repoblaciones
cristianas poblamiento quea entenderseheredero de un territori@riginalmente
cristiano, introdujo nuevas advocatésdesde su posicion deodery convirtieron los
antiguos caserios en despoblagassus santos, en una muestra de la religiosidad popular
asociada a las ermitas, muchas veces con tradiciones de dificil justificacion por la

ortodoxia del momento.

1.1.3 Santamera: la dualidad del paisaje cultural y religioso

Santamera ofrece por su devenir historico la dualidad de dos espacios sagrados,
evidencia de una religiosidad diferenciada que se puede apreciar en sus dos nucleos
poblacionales: Sancitdayre y Sardmera.

El caserio de Sancta Mayre, heredero de un paisaje religioso ancestral, mantuvo
su poblamiento antiguo en torno a la ermita dedica&@mta Emerenciana desde el Bajo
Imperio hasta la actualidadn parte por su ubicacion estratégica, pero combsena,
también por el valor simbolico qum el transcurso historige le confirid a su paisaje
Lo vemos en primer lugan el culto de una iglesia asociada a una martir con propiedades
curativasconrelacion dasaguas y después cormpa advocacion popular, santidad que

fue de moriscos y conversos.

El origen de este caserio altomedieval debe relacionarse con la ubicacion del
pobladoprotohistéricode la Espinaasi comaen el valor religiosaonferido aalgunas
partes del cafdén delatdo durante la Edad del Hierro. Abandomada zona
aparentementéurante la romanizacion, el paisaje y su valor como espacio auxtivial
recuperese en algun momento del Bajo Impermomo unreferente imbricador dis

gentes conlderritorio.

Estecaseriopuede identificarse por sus caracteristaas el poblamiento citado
en las crénicas medievales como Sancta Mayre, espacio que mantuvo su ocupacion
durante el dominio musulman, en parte, lp@strecha relacion con leisnberéber de la

Elamotille???, defensa que se erigié en la cumbre de esta sierra dentro del sistema

221E| hisnde la Elamotilla o Casuto de los Moros es un yacimiento por investigar. Las escasas referencias
realizadaspor Valiente Malla sitGan al conjunto como una estructura defensiva de época califal. Jesus

Valiente Malla,Guia Arqueolégica en Guadalajarf@GuadalajaraAACHE, 1997), 66.

Las Relaciones topografica®cumentan 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 defesgalbacar
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defensivo de la Marca Media. La evolucion historica de este caserio estuvo siempre
asociada a la religiosidad de su ermita, primero comiglesia con continuidad
mozéarabey despuéstras la destruccion del caserio en el afio 1060, como un espacio

sagradasociado a la religiosidad de la poblacién autéctona

En este contexto, la conquista y posterior repoblacion cristiana por gentes del
norte conllevd, tras un periodo inicial denvvencia en Sancta Mayre, la separacion
poblacionalde las dos espiritualidadda ancestral quguedd segregada y la &anta
Mera, un caserio medieval en torno a un templo romanico con una simbologia que
marcaba el caracter dominante de los nuevos gdgpsderEl nuevo habitat modificd
su ubicacion con respecto al poblamiento anterior, situandose sobre un roquedo junto al
meandro que forma el Saladsu paso por entre los relievess una zona donde es posible

el vadeo del rio.

Este caseridebemos relacionarlo con las repoblaciones medievales que siguieron
a la conquista cristiana de la comarca tras la toma de Toledo. Su centro, como es
caracteristico de este periodo historico, es la iglesia de Santa Maria Magdalena, lo que
permitié la creaidn de un nuevo espacio simbdlico ajeno a la espiritualidad local. En
torno a ella, se dispuso un caserio irregyl@aama concéntrica que conformé los barrios
del Medio y de Arriba. Ambos barrios se disponen en el piedemonte contiguo a la estrecha
vega @qie deja el rio Salado, conformando un camino Real hacia el rio Henares que fue
transitado histéricamente por conquistadores y comerciantes, en rutas como la de la lana

o la de los acopios de sal de Imon.

permiten distinguir un mayor espacio de ocupacién, observandose 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 sirvié
decantera.
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1.2. La evolucion histérica del paisaje cultudg Santamera

El valle del rio Salado por sus caracteristicas geograficas ha sido lugar de
emplazamiento de muchas culturas que han conformadmgallar caracter de su

religiosidad popular.

1.2.1. Sancta Mayre

a) Los origenes del poblamiento. La sa@adion cultural del entorno

Las primeras ocupaciones se pueden datar en el periodo Calcolitico, con
poblaciones semindmadas ganaderas que recorrian los valles de la @niarsea de
pastos hal6filoy utilizaban las cuevas o los abrigos rocosos como viviefi@asmonio
de supresenciason los materiales arqueolégicos documentadaogl abrigo de Pefa
Corv&??de Santamera (unidad Del mismo tipces elasentamientdelas comunidades
de riberadescibierto por BatallaCarchenillgunto al Barranco del Hocigé. A partir de
estas referencigsarece factible establecer una primera vinculacién entre el poblamiento
y algunosenclaves del entorndel rio Saladcsignificadospor las insculturas como

posiblespuntos onfalicos

Durante el Bronce final, el nimero de asentamiedls zona se multiplico,
intensificandose la actividad ganadera, principalmenteaprina,dandolugar a una
culturacon caracteristicgsropias o faciesRiosalidode transicion a la Edad del Hierro.

Este periodpespecialmentsignificativo en el norte de Guadalajaréu$ sus poblados

o castroen zonas de elevada altitud, aunque también en zonas llanas qoueolaer

en Santamera y en El Atance,dtidad donde el cafion del Salado se abre al valle. El
resultado fue una cultura celtibérica con identigisapia, basada ezl aprovechamiento
agricola y ganadero del medio en consonancia con las culturas de la zona del Duero
(unidad 2).

De este periodo temos varios yacimientos muysignificativos: el Cerro
Padrastré?®, Muela Vieja y la EspingEl primero es un castro en altura que, junto con el

Ecce Homode Alcala de Henares y la Muela de Alarilla, pasa por ser uno de los

222 Jests Valienttal | a, AEIl abrigo de Pefa Corva, &Mad Sant amer

al -Hayara: Revista de estudios de Guadalajafa(1984): 28812.
223 Batalla CarchenillaDatos de poblamiento antigu89-45.
224 \/aliente Malla,El Cerro Padrastro de Saamera 45-66.
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principales pobladoseltibéricos del pueblo arévaco en la zona. Su desarrollo cultural fue
muy similar al de otros poblados del centro penins@amo sefialamos| Rigar parece

que volvié a ocuparse en época bajoimperial, con multiples fragmentsalsigillata
hispania tardia que permiten relacionar esta ocupamdrta creacion dl asentamiento
campesino de Sancta Maydentro delos cambios protofeudales del transito a la Alta
Edad Media

Ademas de los yacimientos sefialados, el estudio arqueolégico de Miguel Angel
Cuadrado Prietd® aporta otros asentamientos inéditos de la z8oa.los denominados
«Sierra I», con una cronologia del Bronce FinaBierra ll», que ehvestigador data en
la cultura de los Campos de Urnas. Destaca dicho autor, la relacion quexdstiviérere
los asentamientos y el aprovechamiento ganadero del medio (pastos halofilos).

Los estudios de TerdWanriquesobrela explotacionde la sal durante la Edad
del Hierroen el Sistema Ibériquarecen confirmagl empleo déécnicas de concentién
del cloruro sddico por evaporacion sada los saladares mas antiguos de la conthaica
Saladd?®, posiblemente también en las salinas del Gorme#ddmesar de no haberse
documentado restos teiquetaje Del mismo modo, otros trabajésorizan situando el
origen dela mayofa de las salinagle época histéricaen esteperiodd?’. Diferentes
hip6tesisque por otra partegdescaranla existencia de explotacionasteriores al siglo
V a.C, tanto porla baja @&nsidad de yacimientpsomo porla distanciade éstosa los
lugares de producapaunqueonfirman comola salse convirtiéen uno déos productos
de intercambiode estos puebloson los vettonesconfigurando una ruta que siglos
despuéslesarrollaroras salinas de la Tierra de Atienza.

A pesar de ello, la gran existencia miemerosopuntos donde la sal da ser
aprovechada y la ausencia de evidencias en los enterramientos que muestren un control
jerarquico de la sal, permiten suponer que las comunidiet@sronobtener grandes
cantidades de producto sin dificulia@guramenteomouncomplemento de la actividad

ganadera. Ademas, los estudios descartarsgyrieda establecena relacién entria

225 CyadradaPrietq Estudio Arqueoldgicos. r. Miguel Angel Cuadrado sefiala en su estudéito, la
existencia de un asentamiento de la Edad del Hierro con caracteristicas similares en la confluencia del
arroyo de la Hoz con el rio Salagwdximo a laposteriorubicaciéndel pueblo de El Atance.

226 Jonatan Teran Manriquiea explotacion de la sal ezl Sistema Ibérico Central durante el | milenio a.C
TesisDoctoral (Zaragoza: Universidad de Zaragoza, 2017): 277338% 565.

227p_ Juez Garcia Y. F.Torres MartinezLa economia de los pueblos de la Edad de Hierro en la Meseta
Oriental: wuna pActasgel lerismér Simposio de Arqueoltpgia de Buadalgj@mgiienza
Ayuntamiento de Sigienza0®?): 435442.
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ubicacién de los poblados protohistéricos y el recurso salino, lo que sugiere la primacia
de otros factores en la ordenacion del territorio, entre ellos, la interpretacion del entorno

desde las creencias.

Respecto da Espina es un yacimiento ubicadolaaentrada del cafion de
Santamera junto a los estratos donde posteriormente se construy6 l&%&rimta
extension del poblado debié ser mayor del asociado inicialmente al caserio, pues es
frecuente el hallazgo de restos ceramicos por el actual barribaje.Aa zona, por su
continuidad ocupacional, ha sido objeto de muchas modificaciones, las mas significativas
en el siglo XX. La argueologia sitla el origen del poblado en el Bronceikiligena,

abarcando hasta la facies Sotodosos, ya en la tranaldibarro.

Este asentamiento situado junto al rio aprovecho los estratos verticales de la sierra
de la Espina para construir su caserio, creando un modelo de vivienda en terraza sin
urbanismo, con un eje delimitador marcado por el rio en su paso pdidel &n un
principio, el poblado ha sido interpretado por Valiév#dla como un espacio secundario
en relacion con el tetdrio del cerro Padrastroon el que mantiengna afinidad cultural
confirmada arqueoldégicamente. Las razones de estos asentaramrt@dos a un castro
0 poblado principal se explican por la necesidad de controlar los pasos naturales, aunque
en otros casos, su creacion pudo ser consecuencia del aprovechamiento de los recursos

de una zona concreta, 0 quizas, una referencia eneslcagain santuario.

Por ello, si observamos el entorno de la Espina, primero como un medio neutro, y
después lo humanizamos en un paisaje cultural, podemos encontrar elementos que en
otras zonas de Espafia han sido valorados como espacios cultualeseateessig la
Edad del Hierro. Muchos de ellos, enclaves magicos, donde perdidos sus referentes, tan
solo podemos distinguirlos por la presencia del agua, entendida como fuente de vida vy,
por endecomo espacios potenciadores de la sacralidad, es decienébsngue llevaron
a sus primeros pobladores a valorarlos como espacios simbdélicos en relacién con sus

creencias. Unas creencias que se pued®eciar a un proceso de establecimiento de

228 Este yacimiento y el abrigo de Pefia Corvaydiatios por Valiente Malla, se encuentran en el camino
salinero que desde Imon recorria el valle hasta Baides. Aasieosamientose vieronrmuy afectados por

las obras de acondicionamiento del pantano de El Atance. Las ceramicas halladas van desaeféhBlon
Indigena a la romanizacion, escasamente documentada en un solero de terra sigillata. También, se
encontraron abundantes fragmentos de ceramica musulmana en todas sus variedades, hoy depositadas en
el Museo Provincial de Guadalajakm relacion ca el yacimiento de la Espin&l estudio arqueol6gico

que hizo Miguel Angel Cuadrado Prieto en julio de 1993 también descubrid los restos de una torre de dificil
adscripcién cronolégica junto a numerosos muros de mampadtesiaocupacion medieval
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jerarquias en el control del territorio, como parecen rapdistints elementos rituales

localizados en el santuario deEspina.

En la orografia singular de la Espina, el agua fluye en todas sus formas:
manantiale¥®, cascadag un rio, el Salado, dandose los elemewnasdebigon servir
de referentes para conformar un espacio sagrado, delimitador y,ndotice los
diferentes poblados de la zopadieranreunirse. La posicion central que muestra la
localizacion de la Espin& en relacion con otros pobladoszdmépermite intuir ademas
del referente religioso de la ermita, la creacion de un lugar cultual diferenciado de los
espacios de habitat, modelo organizativo que parece repetirse en otras partes del valle del
Salado (Tordelrabano, La Barboyl&/illacorza).

En general, esificil poder comprobar arqueolégicamente la sacralidad de los
espacios naturales, pues la mayoria fueron simples lugares de reunién de fieles donde
ofrecian ritos y oraciones colectivas o individuales a una divinidad que manifestaba su
presencia, smmumen en determinados puntos del pai$¥jePor ello, es fundamental
buscar los referentes de estos espacios ancestrales a través de la religiosidad posterior, en
especial, en la asimilacion cristiana de los simbolos en los santos y en las tradiciones mas
antiguas de la comarca. En nuestro caso, perdidas la mayotés deferenciaslel
folklore, los origenesél referente cristianse han buscado entoes restos arqueolégicos
asociados al espacio de la Espipdmera manifestaciéde las creencias que por su
ubicacién central respectodd poblamientg convirtieron el lugar en urmprevisible

santuario céltico.

b) La cristianizacion de la comarca. La asimilacién del paisaje cultual en torno a Santa

Emerenciana

Durantela época romanparece quel habitatdel valle del Salado giré en torno
a laciudad deSegontiaposiblemansiqy aotros nlacleos secundarigseorganizaonla
explotacion del territorio en torno a ladlae. En general, la romanizacién ha dejado
escasos testimonios eBantamera a excepcion de algun fragmento ceramico

documentado emos yacimientos ya sefialados, y de las construcciones de la villa

22%En el lugar que denominamos Sancta Mayre existe una cascada, un manantial explotado desde antiguo
denominado Sansén y una fuente, actualmente en estudio, que muestra importantes paralelismos con las
fuentes romanas.

230|zquierdo Benitolos lugares de cuiten Toledp12-14.
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bajoimperial de La Asomadift&, en el término municipal de Riofrio del Llano. Restos
que, sin duda, se deben relacionar con elmsestte explotacion romano del medio y del
control del ramal de la via ddxamaa Segontiaa través de Tiermeg\demas,en
Santamerase ha puesto recientemente en vielduente de la Fresnedardxima al rio y

al posterior caserio de Sancta May¥@$.3a, b y ¢, que por sus caracteristicas podria

adscribirse como obra romana getiodo bajoimperial

Fig.3: Arriba a la izquierda, fuente de la Fresneda
valoramos como de época romana por emplei
mismo sistema para la extraccion de agua qt
documentado en la ciudad romana de Numancia.
3b). Abajo, fuente romana de Huérmeces del (
realizada con la misma técnica (Fig. 3c).

BlEusebio I glesias Vecino, dALa r olbhaaCeliizacér del-Tajo e n
Superior: Estudios de arqueologia (Memorias del Seminario de Historia AntigugAlidala de Henares:
Universidad de Alcala, 1992): 14405.
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Por otra partda cristianizacion del valle del Saladebi6 gestarse el contexto
de desarticulacion dedastructuras romanas un procesoomun al resto de la Peninsula
(unidad 3) En generalla presencia del cristianismo en la Hispania romana se remonta al
siglo 1d.C, pero no se convirtié en un movimiento religioso importante hasta el siglo Ill.
Segunla leyenda, su evangelizacionfsadamenta ela presencia del apéstol Santiago

el Mayor y con el viajepoco probablede San Pablo

Incluso,aceptando la llegada del apdstol Pablo a la Peninsula Ibésoggenes
delcristianismo primitivo en Hispaa se harelacionaddienconel paso déos soldados
de laLegio VIl Gemina bien cano la consecuencidel contact@ntre lascomunidades
hispanas yas|Iglesias del norte défrica, procedencia que justifica las caracteristicas de
la liturgia hispara mas antigu®2 Fruto de la expansion del cristianismo por tierras
préximas, las persecuciones de finales del sigh. I8.y principios del IVd. C, dejaron
en la comarca del Henares sus primeros martires, los Santos Nifios de Alcala de Henares,

advocacion con gran difusion en el valle.

La instauracion del cristianismo como religién oficial Imperiocon Teodosid
(Edicto de Tesal6nic&80d. C) supusda persecucion de los antiguos cultos romanos y
el inicio de un proceso de evangelizacgire se desarrollé desde las zondsanasal
medio rural Esta cristianizacion seindamenté en la asimilacide los ritos ycultos
precristianosen martires locales, romanos y africanosery la amortizaciénde los
antiguos espacios cultuales por oratsrie iglesias, sobre todo, trss invasiones
barbaray la sustitucion de las instituciones romanas urbanas por los obispos, aunque en

su difusion por el medio rural proceso fue mas complejo y tardio.

La pérdida de referentestre las poblaciones rurales un periodo de cambios
tuvo queinfluir necesariamenten la recuperacion des antiguos espacios simbolicos
del entorngentendidos como urieerencia depasadaue les uniante la nueva realidad
politica y socialEn muchos casos, las antiguas creencias no habian relegadas o se habian

asimilado en deidades romanas.

Frente a la recuperacion de estepaciosleculto ancestralepor las poblaciones
menos romanizadas del medio rumébié ser enak villas y en las poblaciones mas

proximas a las calzadatonde elprimer cristianismo consiguio difundir su nueva

232 José Maria Blazquedartinez @A Posi bl e origen af r iAchivaBspadiokde cr i st i

Arqueologiad0n® 115116(1967):30-50.
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espiritualidad, seguramente admitiendo y mediando dagreéntiguos referentes al
paisaje, suposible divinidad romana y loswevos martire Esa adaptacion
necesariamente mediada entre ambas partes se muestra en la idiosincrasia de las
advocaciones cristianas mas antiguas del valle del Sdtsdmartires hispanos de las
primeraspersecucioneg en la localizaciorde su referente posteridas ermitas y sus
caserios, situadas muchas de ellas junttasa calzadas o proxas a antiguas

explotaciones agropecuarias romanas

En este contexto, la llegada ks visigodos a mediados del siglosupuso la
ocupacién d dos nucleode larga tradiciomomana,Complutumy Segontiay el inicio
de un proceso de germanizacifure se centré en el contrbdl territorioa través deu
obispado.Ademas, la situacion dembes ciudadesen laVia Gallicales permitio el
controlestratégico del valle del Henares y sus alrededQusel obispado de Sigienza
estuviera constituido en el siglo Vpparece sin duda una referencia fundamental para
entender la importancia de la zona para los monarcas gefifaaoeque es poco lo que
sabemos del poblamiento visigodo y altomedieval, pues la falta de excavaciones recientes
y de un estudio sistematico de las historicas, por ejemplo, las llevadas a cabo por el

marqués de Cerralbo, dificulta la contextualizacion.

Las invasiones y el proaesie ruralizacion bajoimperial debieron de modificar
sustancialmente el poblamiento, o quizas, como pensamos, no hayamos sido capaces de
ver su pervivencia entre los referentes cristianos posteriores, lo que justificaria el origen
de Santamera y de otrasquefias aldeas, a las que errbneamente, se relaciona en su
fundacion con las repoblaciones medievales. En este sentido, las nuevas investigaciones
estan descubriendo que la ruralizacién conllevé en muchos casos la repoblacién parcial

de algunos de los agtios castroprerromanos, comdillavieja en Siguenza.

Los estudios de BuerSanchezsobre la reocupacion de los recintos celtibéricos
del Jalén en época tardorromana y altomediéyalemuestrnaque los antiguos castros
actuaron como elementos organizadpbien con una funcién militar, bien con una
funcidon sacrgerarquica. 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 poblacianozarabe y al dominio musulman una nueva perspectiva.

23Vvallejo Girvés Reflexiones sobre el poblamienisigododel vallg 69-72; Id.: Notas sobre el obispado
de Segontia365-375.
234 Bueno SancheEstrategias de supervivencié85492.
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La temprana cristianizacion del valle del Salado se ha centrado, en general, en la
localizacion de fendmenos relacionados con el eremitidorenglos en Alcolea o
Merendilla y los Corralesen Tordetabano¥®, aunque no sabemos si estos espacios
(cuevas) adscritos por la cronologia a los siglosXNI ocuparon espacios ya
determinados como simbalicos por la religiosidad popular campesina, en algunos casos,
herederos de un paisaje ancestral haciadeakdad de las aguas (Monasterio de Santa

Coloma en Albendiego).

Sin duda, la existencia de numerosas cuevas tuvo que facilitar una practica
espiritual bien documentada en la comarca, sobre todo, en un momento en que lo pagano
y lo ortodoxo se confundiarRelacionada 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 ubicacién guarda una estrecha relacién con el valor simbdlico
del agua. También, la presenda distintas construcciones y laudas en el cafion
demuestran la importancia del fendmeno eremitico en la evangelizacién local,
seguramente como potenciadores de la nueva fe en la transicion entre los cultos paganos

y la conformacién del obispado seguntino.

En este sentido, la construccion de la ermita muestra la regularizacion del
fendmeno eremitico y como se establecieron las jerarquias en el proceso de conformacion
de una Iglesia local. Una asociaciéon que también se repite en Santa Coloma de
Albendiego, dnde el agua y el paraje tuvieron que ser determinantes en la aceptacion de
la nueva advocacion religiosastiana yen la continuidad del poblamiento mozardbe
receptores de la tradicion visigoda.

c) El transito entre la Antigliedad tardia y el peoi@dtomedieval

La secuencia arqueologica del poblado protohistérico de la Espina confirma que
el poblado fue abandonado tras la romanizacion de la comarca para ser reocupado a
finales del Bajo Imperiden el mismo sentido los restos hallados en el casti@atirastro

permiten afirmar quia antigua fortaleza fue reocupada a finales del siglb @. Segun

2%5Daza Pardol, a edilicia rupestre6-27.

236 a Iglesia reconoce dos virgenes en esta advocacion. La primera, recogida por Jacobo de la Voragine en
La leyenda doradasitla a la santa en tiempos de Aureliano en la ciudad de Sens, cerca de Paris, mientras
la segunda como tradicidn mozarabe suporgeradrtir victima de las persecuciones de Muhammad | en
Cérdoba.
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nuestra hipotesis, los campesinos de la zona debieron encontrar en el castro abandonado
el referente territorial y cultual que les imbricaba coteeitorio y que el cristianismo,

en pleno proceso de difusion, adaptsimilé en el cult@ una martir tardorromana.

El estudio de la hagionimia del primer cristianismo del Salado parece indicar
como las comunidades cristianas mas tardiasubicaron junto antiguos castros,
poblados protohistéricos o vias de comunicacidn, Hlo por razones politicas o
defensivas, sinpor la asimilacion de los antiguos espacios simbdlieo®l culto a los
santos posiblemente por no haberse perdido el referergtereairmarselas antiguas

creenciagras la descomposicion de la organizacién romana.

Una propuestgue si bien se justifican la «teoria de la proteccion alde&ia»
de los recursos propuesta por Dd&ardg GarciaContrera$®® y Malpica Cuelld?®,
incorpora la presencia de lo religiosomo un factor determinante en algunas de las
reocupacione<s cierto quéa presencia de élites localdsbid reordenar el territorio en
base a relaciones protofeudalseguramentalesde posiciones de poder en rasu
destacadas como Atienzdilla Vieja en Siglenza o el Padrastro en Santanpena
también que la mayoria de los pequefios asentamientos campasousdosse
emplazaron, reocupando antiguos caserios dondé psigun la experiencia de Sancta
Mayre,una relacion simbdlica con el paisdi® base a esta propuesa,posibleaportar
la importancia de lo religiosala teoria de la aomizacion de los habitatgustificando
las reocupaciones des espacios simbodlicos mas antiguasi comdos asentarentos
dispersos eparajes cargados de un alto contenido simbdlico, pero que no conservan el

primer referente cristiano

Estos grupos de poder también debieron ser fundamentales en la rapida conquista
musulmana de la zoffd, pactando con los elementosaldsberéberes una mas que

probable convivencia orientada a la explotacion de los recursos, tanto humanos como

237 Enrique Daza Parddécnicas y materiales de la construccién fortificada altomedieval en el centro de

la Peninsula ibéricaTesisDoctoral(Madrid: Universidad Politécnica de Madrid, 201532-233.

238 Guillermo GarciaContrerasRuiz, Ceramica, territorio y explotaciéon de la sal en el Valle del Salado
(Guadalajara) en época andaludirabajo de investigacion para la obtencion del DEA Master Arqueologia

y Territorio (GranadaUniversidad de Granada, s.f.),-86.

239 Antonio Malpica @ello y Guillermo GarcigContrerasRuizz, fiLos Asentami entos y ex|
sal en el wvalle del Sal ado y | daEgpafia Medid\weB2 @009);, enza en
295324,

20Epr i gue Ma n z abm ta frovitera enteya,de Toledla Madnid del siglo I1X alXI: Madrid,
octubrenoviembre 1990, Real Academia de Bellas Artes de San FernashdG@omunidad de Madrid,

Direccion General de Patrimonio Cultural (Madri@omunidad de Madrid, Direccidn General de

Patrimonio Cultural, 1990), 117.
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econdmicos, asi comen la aceptacion de una religiosidad diferenciada. El caracter
fronterizo de la comarca, el sistema tribal de los conquistadola existencia de una
estructura previa en gestacion debié permitir el desarrollo de un modelo socioecondmico
auténomo, favorecido por el clientelismo, la conversion de los hispanovisigodos al islam

y el desarrollo de formas protofeudales ajenas ditastrices del Estado.

En este ambito, la aldea campesina de Sancta Mayre supone un claro ejemplo de
como se debié gestar el proceso de transicion entre el periodo tardorromano, la
inseguridad visigoda y la islamizacién. La reocupacion del antiguo asenta
protohistérico debid fundamentarse en la recuperacion de una zona cultual visible o
determinada por la tradicién como sagrada, construyéndose un pequefio oratorio rupestre,

cabecera y fundamento del posterior templo.

La ubicacién de la ermita d8anta Emerenciana de Sancta Maye una
importante via de comunicacion tuvo que determinar necesariamente la religiosidad de la
comarca, favorecido por los grupos de poder locales eclesiasticos y civiles. Por ello, es
muy posibleque,como centro religiosoalla zona, su culto cristiano se mantuviera entre
la poblacion autéctona mozarabe durante la dominamifsulmana puesi estamo®n
lo cierto, elhisn beréber de la Elamotilla debi6 continuar con el clientelismo anterior,
favorecido porel componente tribal y escasamente islamizado de los nuevos sefiores,
perviviendo como un rasgo de la multiculturalidad que caracterizara a la comarca (unidad
4).

Nuestra investigaciones en el entorno de la iglkesiaita de Santa Emerenciana
permiten comprobar cobmo Sancta Mayre fue un espacio de habitat caracteristico de la
comarca fronteriza en el periodo altomedieval. El estudio arqueoldgico de los restos
constructivogiel edificio religioso, tras la limpieza de vegetacion del entorno, han dejado
al descubierto los restos de una estructura rupestre que debié formar parte de la iglesia
primitiva. La actual cabecera de la ermita y el que fue el alt&ade&a Emerenciana
responderian a la reutilizaciéle una estructura rupestre de planta cuadrangular o abside
de una primitiva iglesig al antiguo arco toral de entradamismo Es decir, debemos
suponer que estamos ante los restos del primer oratorio deditacdoaatiry ante el
templo del primer asentamiento altomedieval de la Espina adntigledad de la
advocacion, modelo constructivo que por sus caracteristicas podria relacionarse con el

eremitismo de la comarca del Salado.
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Ademas, las singularidades que estamos descubriendo en los diferentes aparejos
de la ermitay su relacidén con leerca perimetratiel caserig con la torre descubierta por
CuadraddPrietopermitensuponer qué continuidad del poblado altomedieval de Sancta
Mayre siguié los modelosde ocupacion propuestqpor DazaPardoy por otros
investigadores de la Marca Mediaste modelo de ocupacion bajo dominglamico
distingueen los caserios campesino® serie de elementos constructivos distintivos que
transformaron los habitats rurales de la comarca en asentamientos fortificados,
defenddoscon un recinto o cerca y utarre hecha con materiales de la Z6h&Estos
elementos no valorados hasta ahora en el caso de Sancta Mayre, junto con el factor
religioso, dotan a la aldea de unas caracterigpicgsasque seguramente influyeron en
la continuidad de su poblamiento date la etapa musulmana. Refuerza nuestra hipétesis,
el hecho de que la iglesia rupestreSdata Emerenciana quedase en el interior de este
espacio de habitat determinado por la cerca perimetral del poblado, muy probablemente

como lugar de culto mozaralsgdo lo tardio del registro arqueoldgico islamico.

el £ X NCE T Pk Jﬁ..n m ""_.V:'.:\:q -‘f"_'%f\r et ﬁ%‘\h T AT 2 P )
Fig.4: A la izquierda, detalle de I&brica en espina de pez del hisn de la Elamotilla, y a la derecha, f
detalle del muro meridional de la ermita de Santa Emerenciana.

Como un primer avance, el estudio de la fabrica de la igbesida permite
documentar en los paramentos de su nave un modelo constructivo realizado en tapia de
tierra y mamposteria encofrada@ue, segun la propuesta evolutiva sobre las
construcciones fortificadas altomedievales de DReralq situaria a este edificio en un
primer momento de la secuencia tecnolégica altomedieval de la comarca. La técnica
empleada realiza las construcciones en tierr@gzaritlo el sistema del encofrado, es decir,
construyendo los muros de doble hoja con mamposteria enctfffala. este tipo de

obra, los materiales son distribuidos en el nucleo del muro en tongadas distribuidas

241 Daza PardoTécnicas y materiales de la construcgi@g?.
242|d.: 229-230.
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manualmente entre las piedras que deterneheajon, sujetadas durante su fraguado por

un tapial demadergFigs.4 a y4 b). Este modelo doméstico ha sido documentado en las
construcciones y viviendas de la ultima etapa de la presencia visigoda peninsular,
propiciado por la autoconstruccion de fexjuefias comunidades campesinas, tanto en
edificios cultuales como en espacios de habitat, aunque también fue utlizadeeel

primer romanico.

La iglesiaermita de Santa Emerenciana presenta estas caracteristicas
constructivas, e incluso, permite obse por el deterioro de la hoja exterior del muro, la
colocacion de hiladas de piedra menudapms spicatunutilizadas para crear una
plataforma regular, antes de echar la capa del mortero y tierra, caracteristica de los muros
de doble hoja encofraddsas diferentes reformas y fabricas de la edificacion documentan

gue el oratorio rupestre se construyé en un momento anterior al siglo X.

En este sentido, la inclusion de la ermita en el recinto amurallado muestra la
convivencia y multiculturalidad de estaldeas. Las necesidades de amurallamiento de la
comunidad campesina de Sancta Mayre guardarian relacion con las incursiones cristianas
a una zona fronteriza en continua disputa, pero con un desarrollo econémico suficiente
como para satisfacer a las gueiones y permitir un comercio necesario, aungtle s
fuera para mantener el estatus de las élites locales o militares. De ahi que, con el
fortalecimiento del poder omeya durante el califato, se reforzaran las defensas al sur del

Duero y los sistemas deqgteccion de las comunidades campesinas.

Sin embargo, la consolidacién de las estructuras de poder desde Coérdoba debid
suponer la marginacién de la poblacion local cristiana que, o bien emigrd, o bien se
islamiz6 como sefialan las escasa fuentes documedi@lla época en relacion con los
mozarabes de Siglienza. Por ello, es posible que la iglesia fuera utilizada como mezquita
local o que perviviera como una veneraci@istianaentre los mismdé® pues en
principio nada parece indicar una amortizacion d#éict. De este modo, la advocacion

a la santa debid pervivir entre los mozarabes por lo menos hasta el siglo X, ya bajo un

243 Una interpretacion en esta linea se ha propuesto para el culto a los Cuerpos Santos del beaterio de S
Roman de Medinacelgeduciéndosele algunos de los textos religiosos, la posibilidad de que algunos
musulmanes por su origen beréber tuvieran una veneracion a las re\figiiddarcosNieto Jiménez,.os

cuerpos santos de Medinaceli, martiresSi#damanca y del Convento de san Roman: una reinterpretacion
(GuadalajaraAACHE, 2012), 4243.
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nuevo patrén cultural. La memoria histérica reflejada erRklaciones de Felipe?ft*
destacaml referente religioso 8anta Emerenciar@mo origen del poblamiento durante

el dominio musulman. Advocacidue,por su relacion con el proceso de cristianizacion

de la comarca, necesariamente, tuvo que mantener su culto entre la minoria local cristiana

durante la berberizacion deftantera(Fig.5)2%.
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Fig. 5: El caserio de Sancta Mayre fotografiado por el insigne naturalista y ge
Federico Botella desde la cuesta de Arrebatacapas en el camino a Riofrio de
En la cumbre de la Espin& se situd el hisn beréber que controlé el paso por 8
del Salado hacia el Henares.

En conclusién, la pervivencia del culto a la martir tardorromana durante un
proceso tan dilatado en el tiempo, obliga a suponer que el poblado de la Espind no se

abandong permanecéendo como una aldea mozarabe en convivencia con los nuevos

244 Vid.: Juan Catalina Garcia GaldRelaciones Topogréficas de Espafia. Relaciones de pueblos que
pertenecen hoy a la provincia de Guadalajara con notas y aumarabsvI, tomo XLVIII (Madrid: M.

Tello, 19031905), 231ss.

En la pregunta n°51 de IRglaciones topograficagspondieron losecinos de Santamer#los cinquenta

€ un capitulos dixen que en el dho pueblo de Santaméraimg hermita que se llama Santa Melenciana

que esantigua, y dicen que era hija de un rey moro, la qual daba alos pobres de comer g. nolo viese nadie
. Tambiénen las Respuestas Generales del Catastro de Engdijesida; -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 yvino

245|magen tomada de: Cuaderno de Campo de Guadalajara. Federico de Botella y Hornos. Archivo Federico
de Botella. Archivo Historico Nacional. Diversos. TituBamilias.3184, N.20.
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sefiores de la zona. De este modo, la aldea de campesinos se adapté a las nuevas
circunstancias politicas y culturales, islamizandose como otras muchas aldeas mozarabes

del Salado que también conservaron sus referentes religiosos a las antiguas advocaciones
cristianas. Sin duda, la falta de contingentes demogréficos de la lohatgrodoxia de

los nedfitos norteafricanos debid marcar la coexistencia de los primeros mamentos

d) Sancta Mayre. Una referencia viva entre los mozarabes

Durante la conquistamsulmana, las actuales provincias de Madrid y Guadalajara
se convirtieron en zona de paso de las expediciones de Tarig b. Ziyad y de Musa b. Nusayr
hacia los valles del Duero y del Ebro. En este proceso de consolidacion del territorio, las
ciudades se fuen sometiendo, por lo general, mediante la férmula de la capitulacion o
sulh El territorio episcopal de las di6cesis$egontiadebio acogerse a esta modalidad.
A partir delafio716, los territorios que habian capitulado comenzaron a ser tributarios del
emirato andalusi, lo que supuso que, segun lo pactadespetara la propiedad de la

tierra y demas bienes, asi como la libertad de practicar el culto cristiano en sus iglesias.

De este modo, las estructuras protofeudales del periodo visigodo se diluyeron,
propiciandose un sistema en las zquexiféricasde atAndalus que permitié el desarrollo
de élites locales muladies o beréberes, actuando como intermediarios en el cobro del
tributo personal que convirtié a la poblacion local en protegidos o dimmies. La relativa
independencia de los beréberes en esta zona periférica de la Marca fronteriza debio
devolver a la poblacion de estos asentamientos rurales a una situacion feuéddbzante
Proceso que fue acompafado del asentamiento de las élites beréberes en defensas

destacadas en los principales pasos estratégicos del Salado.

La creacion dehisnde la Elamotilla en la cima de la Espind, vinculado al poder
beréber dominante de la comarpermite establecer una relacion entre la defensa y el
poblado de Sancta Mayre, seguramente, mediante lazos dependencia econdmica. Segun
Chalmeta Gendrén la instalacion de los nuevos pobladores musulmanes se hizo
respetando a los antiguos habitantesrestéddo en espacios como el Saladionde la

densidad deoblamientadebiddeser baja, lo que les asegurariaxplotaciorinmediata

246 DazaPardq La edilicia rupestre42-43.
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de los recursos de la zona y el abastecimiento de las guarmtioBesgual modose

puede deducir laoexistencia entre mozarabes y musulmaoeks hallazgos de Morére
Molinero en el poblado musulman de Imén, donde se han documentado tumbas
excavalas en la roca que se repiten en el Castillejo de la Riba de S&fftidstiEnismo,

Daza Pardoapuesta por el mantenimiento de un amplio colectivo mozarabe que justifica

con la cronologia tardia de algunos de los espacasticosde la comarcd®.

La toponimia también contribuye a afirmar la pervivencia de la poblacion
mozarabe en Sanchkdayre. 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 ascendencimasmudi, que tempranamente se instal6 en la zona, gobernando desde su
feudo enMadinat Salimtodo el distrito hasta su destitucion por el califa AbdRahman
Il en el afio 920/92#°. Es significativo que el nombre por el que se conotesalde
Santamen, Elamotill>%, resulta ser un antroponimo 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 topénimos
arabeberéber confirman que la Sierra y la provincia de Guadalajara fueron zonas con

fuerte presencia beréBet

En el caso de los toponimos no son frecuentes gsLacufiaciones por mucho
gue cambietos referentedeunas manoa otras, por ello, algunos nombres como Sancta

Mayre son auténticos fésiles del pasado, representacturpmsvivo que no se modificd

247 pedro Chalmeta Gendrémvasion e islamizacion: la sumisién de Hispania y la formacion ede al
Andalus(Jaén: Universidad de Jaén, 2004),-208.

248 GarciaContreras RuizlLos estudios arqueoldgicos sobre/fadalus 125181. El autor hace una

revision crfica de la bibliografia escrita sobre el proceso de islamizacion del noreste de la provincia de
Guadalajara. Coincidimos en su valoracién del proceso de islamizacion y de convivencipodsad&n

mozérabe.

249 DazaPardq La edilicia rupestre 6-27.

XJuan Antoni o Chavarr 2 a-bewher gndastgponiini@ deoGagillatMancha, ar ab o
Gu a d a | Anpoael de &studios Arab&s (2007): 93116.

21 Rania Elsayed Mahmoudla presencia del arabismo en la antroponimia hisparioatemporanea
TesisDoctoral (Madrid: Universidad Complutense de Madrid, 2018). El antropénimo Elamotilla y otros
topénimos muestran la presencia de arabismos en la formacidon de los nombres peninsulares y su
pervivencia en zonas de fuerte presencia mudg@an muy interesantes las referencias aportadas por la
investigadora para el origen del antropénimo Elamotilla, vocablo que pervive entre la poblacién beréber

del sur de Marruecos.

®2Antonio Fern8ndez Ugal de, 1 So mseetamieatos belébanes énflai ¢ a c i
Marca Media de AC n d a |La slémizacion de la Extremadura romana: Cuadernos emeritetizes
(2001):156169.
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o reformulé mientras el término tuvo significaciérrgéos hablanté8® Igualmente, la
toponimia descubre connotaciones socioculturales muy precisas sobre las distintas fases
de poblamiento, en nuestro caso, una dualidad manifestada en la ambivaléasdode
denominacionesSancta Mayre» y «Santa Merperque el étimo es portador de los

elementos que estan activos en la lengua de referencia en el momento de strijacion

La dominacion musulmana se llevd a cabo mediante la ordenacion de los
territorios, pero en su denominacion hubo una tendencizoasarvacion de los nombres
preexistente’8®, sobre todo a principios del siglo VIII, imponiendo toponimos de raiz
arabe para los asentamientos de nueva fundacion como seria el caso de Elamotilla. Esta
diferenciacion justificaria la pervivencia del sigréfito de Sancta Mayre como un étimo
vivo entre sus pobladores, sobreviviendo en su memoria histérica hasta su apropiacion
por los nuevos sefiores cristianos. En general, el romance siguié vivo en la sociedad
andalusi hasta la toma de Toledo bajo el poddatah el afio 932. A partir de esta fecha,
las persecuciones contra los mozéarabes relegaron esta lengua al ambito familiar,
adoptando, poco a poco, rasgos hacia una progresiva islamizacion. Tras la conquista
cristiana de la comarca, hemos de suponer gos mEsmos mozarabes islamizados
transmitieron el topénimo como un referente vivo a los repobladores, de ahi la

continuidad dé&ancta Mayren Santa Mera.

La islamizaciordela aldea de Sancta Maydebio seguir el mismo proceso que
se ha documentada parir del registro argueoldgicgpara otros asentamientos de
Guadalajar&®. La primera etapa fue de explotacion de los recursos y toma de botines,
mientras que a partir del siglo X, el control efectivo del territorio se manifiesta en un
mayor numero de poblames en el valle y el desarrollo de una amplia red de defensas
organizadas desde el poder central omeya. La secuencia arqueologici(\g los
castros protohistoricos del Turmielo en Aragoncillo y de la Coronilla en Checa muestran

la reocupacion, yaomentada, asi como su continuidad durante los primeros momentos

Manuel Ariza Viguera, AToponomastik / Toponimia. a
enLexikon delRomanistischen Linguistik. Band VI/1 Aragonesisch / Navarresisch, Spanisch, Asturianisch

/ Leonesisched. Glnther Holtus, Michael Metzelin. y Christian Schmitt (Tubingen: Max Niemeyer Verlag,

1992), 477;]airo Javier Garcia Sanchédlas toponimico de $pafia (Madrid: Arco Libros, 2007).

4T, Buesa Oliver, fARecursos f -nicolstaseall Cormresaf ect i vi
Internacional de Historia de la Lengua EspafioldMadrid: Arco Libros,1998): 1613639.

255Elias Terés Sabagdmlaterides para el estudio de la toponimia hispanoarabe. Némina fl{Madrid:

CSIC, 1986) 41.

256 GarciaContreras RuizCeramica, territorio y explotacién de la s&l6-88.
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de la ocupacion musulmaia En Sancta Mayre ha dejado ceramicas con formas de
tradicion visigoda junto a otras de adscripcion andalusi, menores en proporcion, que

manifiestan la escasa islaacion e incluso, las influencias norteafricafrds

La segunda fase (IX) conllevé un proceso de reestructuracion de los modelos
de asentamiento. Se fundaron ciudades como Guadalajara, Zorita y se abandonaron
poblamientos anteriores como Recépolis. Eforzamiento del podeomeyay el
afianzamiento de la sociedad andalusi durante el califato permitieron la explotacion
racional de la tierra segin muestran los yacimientos de los Casares en Riba dé*3aelices
o la cueva Harzal en Olmedillas, pero tambiébid ser asi en los diferentes
asentamientos tipificados para la cuenca del Salado. La economia del pagkc® que
vivié una intensificacion productiva basada en un modelo rdixégricultura extensiva
de secano acompafiada de zonas de regagboiad auna incipiente actividad salinera
campesin®®. Los poblados de Sancta Mayre, Bujarrabal y los despoblados de Rienda,
Tordelrey, Sienes, Villacorza, Alquerias (Corrales en Valdelcubo) y los Castillos (Riba
de Santiuste) pervivieron como antiguos casertds o menos, islamizados en relacion
con la explotacion del medio y en connivencia con las defensas en altura de la Riba,
Elamotilla en Santamera, HuérmeoeBaideg®:. A partir del afianzamiento del proceso
de islamizacién es cuando dejamos de tezferencias de los mozéarabes y se multiplican
las poblaciones musulmanas por el valle del Salado (hasta 21 lugares sefialan Malpica y

GarciaContreras).

257 Elena Serrano Bertast al fiExcavaciones en Guadal ajar a: secuen
Taifa y presentaci-n de unArqeéologjauyltearitorioenedeydlin®® o numi s m
(2004): 79114.

258|_os restos materiales son muy numerosos en todo el perimetro que rodea a la ermita y al antiguo poblado.
Abundan las ceradmicas, tanto celtibéricas como medievales, apareciendo entre estas Ultimas piezas de
cocina realizadas a mano, o bien a torno lengggminando las pastas claras y las formas globulares. En

menor proporcién, también se encuentran cerdmicas bizcochadas con decoraciones de manganeso, algun
fragmento de cuerda seca y en mayor nimero vidriadas. Muestra de como los pequefios caseréss existent

al amparo de defensas, se fueron islamizando, pues son tardios los restos ceramicos que se encuentran en
estos poblados.

29E, GarciaSotoySFerrero Ros, fiExcavaciones en el despobl a
Saelices, Guadal aj ar a: c aActasad Rrimer 8impodicdd Arqueolb@dd@ y 200
Guadalajara(Siguenza: Ayuntamiento de Sigiienza, 2002);53@.

260 TeranManrique La explotacion de la $2272.

261 Daza PardoT écnicas y materiales de la construcgidd-50. Como sefiala Daza, las élites recurrieron

al poblamiento en altura y a la fortificaciébn en busca de proteccion. Las comunidades campesinas se
adaptaron a este sistema. La escasa islamizacion de los beréberes y su reducido nimero debieron permitir

la creacién de asentamientos rurales de poca entidad, especialmente en sitios de poblamiento anterior. Asi
especifica, que los ndcleos debian estar compuestos por escasas familias que formaban sus poblados en
torno a una torre, sin urbanismo. Esta estracge reproduce en el poblado de Sancta Mayre donde

Cuadrado describe una torre circular que debié de tener un fin econémico vinculado a la via de
comunicacion.

c
(
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e) Sancta Mayreomo defensa estratégica. El saqueo del rey Fernando |

Los trabajos de investigacion, g@amentados, han aportado una nueva perspectiva
en el estudio del poblamiento de la Marca Media. De este modo, el valle del Salado
empieza a documentarse ra@oscomo un espacio de frontera, que lo fue, sino también
como un espacio econémico de explotacénos recursos que justificaria las continuas
razias y saqueos de la zorlaa agricultura cerealistica, la ganaderia y las actividades
industriales debieron permitir un cierto desarrollo econémico con unos rendimientos

suficientes para resultatractivos a las poblaciones del norte.

El siglo X fue un periodo conflictivo en la frontera, con continuas algaradas de los
cristianos en busqueda de botin y posicién, lo que obligé a Ab al Rahman Il a reforzar
los castillos y defensas de la Marca Med@iaen ejemplo de ello, son las campafias de
Ordofio Il en el 920 o la «campafa de Muez», y la no menos famosa, «Campafia de la
Omnipotencia$®? La ocupacion de Gormaz en el afio 940 y el traslado de la capital de la
Marca a Medinaceli en el 946 permitid6 un damen las estrategias musulmanas que
dificultd los ataques de los cristianos del norte y beneficié a la zona del Salado, contando
con unos afios de relativa tranquilidad. Este dominio musulman de la frontera continué
con lagazias de Almanzor, aunque sogmdidos por ataques puntuales como el del conde
de Castilla, Garcia Fernandez, a la plaza de Deza, que quizas lograra tomar Atienza.

La posterior debilidad del califato y su fragmentacién en reinos de taifas
permitieron la reanudacién de las campafias de saqueo y castigo. En el afio 1060, el rey
castellano Fernando | consiguio llegar con sus tropas hasta el Henares, destruyendo las
torresy hisnde la Riba de Santiuste, Santamera y Huérmeces, algarada que supuso el
inicio de la recuperacion de Gormaz y Berlanga. En esa época, la zona del Salado estaba
bajo el dominio deley taifa de Zaragoza Mluqtadir (10461081), aprovechando el
ataquedel rey de Aragon y del conde de Barcelona a la fadfieca cobrar con la aceifa el
impago de los tributos anuales que este venia haciéndole al rey Fernando, aunque tras una

breve ocupacién, el valle pronto volvié a la taifa toledana

%2Ant oni o Herrera Casaf@pbpdafusa &artae Méadal-bdlayadee Gahdal aj
Revista de estudios de Guadalajdra (1985)9-26.

105



I. La sacralizacién del entorno y la asimilacion cristiana
La Historia Silersereflejé asi los hechos:

Luego que volvid el tiempo favorable del afio, el rey Fernando los invade con
ejercitadas milicias y, cobrado en breve el castillo de Gormaz, lleg6 a Vadorrey;
cuya ciudad una vez sometida a su mandato, animoso dirigiese a ¢l aed
Berlanga, que protegia los demas 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 dias el muro por
diversos sitiosprevinieron la fuga, dejando la turba de nifios y mujeres. Después
de cuyo triunfo, invadio la ciudad de Aguileray, conquistado también el castillo
de Santiuste, peleando tomé el refugio de Sancta Mayre. No menos, agrediendo
el castillo de Huermos lo dgay6 hasta el suelo. Derrib6 ademas todas las torres
vigias que descollaban sobre el monte Parrantagon, segun costumbre barbérica,
y los refugios construidos acé y alla por los campos del valle de Bordecorés,
para proteccion de los bueyes de labraffZa

Este documento supone la primera referencia al caserio de Sancta Mayre, étimo
que en fuentes posteriores mostrara los cambios politicos y culturales aceacidos
aldea El registro arqueoldgico, a través de los restos constructivos y las ceramicas
halladas para el periodo musulman, pernafgmar que, por lo meno§ancte Mayre
municipiumestuvo ocupado hasta el siglo XI, quizas hasta el afio 1060, lo que parece
confirmar el nivel de incendio del poblado yuxiaptqtras un nivel estérial yacimiento
protohistérico de la EspindJna denominacioén que no diferencia la aldeahii que
defendia el paso por el corredor del Salado, seguramente una prueba de la pervivencia del

étimo en la islamizacion del caserio.

A pesar de esta referencia, Sancta Mayre y su paisaje sagrado continuaron en su
ermita, su religiosidad popular y en el casertie ge desarroll6 en el llamado barrio de
Abajo?®* Por ello, tras un periodo inicial de convivencia, el poblamiento de Sancta Mayre

263 Francisco Santos CocHistoria Silense, edicion preparada por Francisco Santos Gblzmirid: Junta

para la Ampliacion de Estudios e Investigaciones Cientificas, Centro de Estudios Historicds78921

Santos Coco refiere otras expediciones de castigo como la de Orguiidds tierras de Palmaces el

afio 917 lacampafia contra Gormaz y Aguilera del afio 1060, donde el rey Fernando destruyo los castillos
de Riba de Santiuste «Santi lusti», ’&a Mayre municipium»En la versiorChronicon Mundide Lucas

de Tuy se refiere a los caserios como «Marie Munitionem» para Sancta Mayre y «Guermos» para
Huérmeces.

264 E| barrio de Abajo ha quedado registrado en la memoria local asociado a adjetivos despectivos. Con
respecto a la aldea de repoblacion de Santa Mera, el nuevo caserio se ubicé préximo, pero separado por un
espacio sin construcciones conocido desde sieopm® la Memoria. En su continuidad, el caserio de
Sancta Mayre mantuvo su antigua estructura en cuesta, sin planificacién, donde las referencias orales
recuerdan la casa de un santero, la existencia de un silo, hornos, y donde era frecuente la apasto®n de
Oseos. Todo el espacio fue muy alterado a finales de los afios setenta con el derribo de la parte mas antigua
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dio pas6 a Sancta Mera, perviviendo el ancestral asentamiento como un caserio
segregado, abigarrado y compacto en el camino hacia El Afigc®) 2%,

e
*;

Fig. 6: Relacion de la algarada del r

Fernando | por el valle del Salado y de
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1.2.2. Sancta Mera

a) La conquista cristiana. La pervivencia mudéjar y la fundaciéon de Santa Mera

La caida de la taifa de Toledo en el afio 1085 permitio a Alfonso VI llevar la
frontera cristiana casi hasta el Tajo, con la excepcion de Medinaceli queserda fpor
el rey castellano en el afio 1104. La permanencia de la zona bajo dominio musulman,
defendida por Juan Catalina Gaféfaha sido revisada por autores como Placido

Ballestero&’. Este autor sostiene que la comarca seguntina cayé también en poder

del caserio para la construccion de unas naves industRedesamenteel espacio de la ermita habia sufrio
importantes cambios a finalele 1881 cuando se reedificé la ermita, entonces de la Soledad, y se creé el
cementerio municipal.

265 Imagen disponible eastillo de la Riba disponible erhttps:www.castillodelariba.coftonquista
cristiana/

%Juan Catalina Garc2a L-pez, fALa Al chiscursoséeidaesn | os doc
ante la Real Academia de la Historia en la recepcion publica del sr. Juan Catalina Garciadem2ayo

de 1894/ y contestacion de Juan de Dios de la Risidalrid: EI Progreso editorial, 1894), 25.

267 Placido Ballesteros San JgséSobr e | a congqui st aEncelrlX entdnariodelade Guada
conquista de Guadalajaraed. Emilio Mitre Fernandez, RBtido Ballesteros San Joy Basilio Pavon
Maldonado(GuadalajaraAACHE, 1988): 7173; Plécido Ballesteros SajoséfiLa conqui sta y | os
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cristiano en el afio 1085 y que la fectradicionalmente aceptada del 1124 debe
entenderse como la data de la recuperacién del obispado seguntino por Bernardo de Agén

y el inicio del proceso repoblad@knexo l1).

A partir de la conquista de Toledo, elriterio se repobld con gentes del norte,
implantandose un modelo feudal de asentamientos que estructuro el territorio en concejos
y Comunidades de Villay Tierra. De este modo, el valle del Salado se fue poblando como
un territorio adscrito a una villa peipal, Atienza, con un conjunto de aldeas
dependientes=n cada nueva poblacién, la fundacion de un templo y la creacién de un
espacio sagrado, delimitador de la nueva realidad sociocultural, sirvio para vertebrar a la
comunidad en torno a una advocacdiferenciadora, que condujo segun la zona, a la
asimilacion de la poblacién locabsu segregacion (unidad 5). Ambos modelos debieron

permitir la explotacion temprana del territéffo

En general, la presencia mudéjar en el obispado segtfitieosido aportada por
los fueros de Medinaceli (1124)olina de Aragon (1154), o bien por las concesiones
reales a Siglenza y a su mitra. Privilegios que, en su dotacion de medios para la
manutencion y obras del templo mariano, incorporaron algunas nefesesobre el
territorio circundante, aproximandonos a la pervivencia de las aldeas musulmanas y a la
explotacion temprana de los recursos, justificadas tras la conquista, por la falta de
contingentes demograficos. Las donaciones concedidas a la igeSigigtnza por la
reina dofia Urraca del diezmo del portazgo, los quintos y alcabala&tienza 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 codtoriida medios

de la repoblacién del Valle del Henares (1A85%7). Una revision critica a la luz de las fuentes
document al es endX¥ Encuentra®®getistodadores del Valle del Henarg&uadalajara:
Institucion de Estudios Complutenses, 2018)47.

268|_a repoblaciones de Santamera con gentes del norte debid facilitar la asimilacién del topénimo, 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 primer@ documentos sobre la sal, generalmente donaciones, son posteriores a la conquista por Alfonso
Vly, por lo general, hacen referencia a un territorio bien conformado donde la explotacion de los recursos
era habitual. Nos referimos, entre otros documeattzsdonacion que hizo la reina Dofia Urraca al Obispo

de Sigiienza 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 Siglienza en el afio Yi®4Minguella y ArnedoHistaia de la

Diécesis de Siguenza.l. Doc. . .

269 EI mudejarismo en la diocesis de Osma y Siglienza ha sido explicado en base a la documentacion
ofrecida por las aljamas y morerias de Agreda, Molina de Aragén, Arcos de Jalén, Medinaceli y Sigiienza,
entendiédose por el nivel medio de sus comunidades y sus relaciones como una prolongacién del foco

aragonésVid. M.A.Lader o Quesada, ALos mud®j ar esActdsedelCasti |l | a
Simposio Internacional de Mudejarisniiladrid-Teruel: CSIC, Instituto de Estudios Turolenses, 1981),
349-390. Vid.: Enrique Cantera Mdere g r o , fiLas comuni dades mud®j ares d

Sig¢enza a f i neRevistaede GemgrafiaesHistordkd(@989): 43¥173.
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de produccion, y con ello, la permanencia de poblacion musulmana hasta la llegada de
repobladores en numero suficiente para plantearse la explotacién sistematica de los
campos, asi como para fundar aldeas segun una nueva configuracédritdebtbasado

en las parroquid¥.

Las razones de esta presencia, mas o menos forzada por el caracter fronterizo de
la comarca, deben buscarse en la politica iniciada por Alfonso VI tras la toma de la taifa
toledana, pues la necesidad y su visidagradora, permitieron garantizar y legalizar la
forma de vida de los musulmanes en las tierras recién conquistabado anterior, se
deduce que la repoblacion del Salado fue un proceso lento, tanto por la inestabilidad de
la zona como por la faltaedcontingentes repobladores, lo que justificd la ya sefialada
permanencia de una mano de obra sometida y discriminada socialmente. Hechos como la
presencia almoravide y la posterior derrota de Uclés no permitieron a los cristianos dar
estabilidad a la zonagcesitando de la toma de CuencaAdtonso VIl en el afio 1177

para poder repoblar los territorios con seguritfad

Prueba de ello es que el concepto mudéjar conlleva una diferenciacion en el
poblamiento que en principio no sirpara definir la situadn tras la conquista en las
zonas limitrofes de la taifa toledana. Las campafias en la frontera muestran como se
firmaron acuerdos con las comunidades religiosas para evitar la despoblacién de los
territorios, en especial, en zonas dificiles de asegti@mmo Sigiienza (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 debié limjteasi con seguridad, a una

élite militar de ocupacion para controlar el territéfioEn esa aceptacion de lo musulman

20Carlos &y 1| - n Guti ®rrez, f@AEstructura parroquial en el
Medievalismo: Boletin de la Sociedad Espafiola de Estudios Medi@(@e10): 173202

1Julia Sevilla MufYoz, #fAUna cons dacepedblaadon de Sdienzh a r econ
por un obi s\Wadal-Hagatai Rewasta al® Estudios de Guadalajat2 (1985): 4356, A.
Echevarr2za Arsuaga, iPaut asldesadaptdadi castdel | asnamb
Actas del IX Simposio Internacional de Mudejarigffieruel: Instituto de Estudios Turolenses, 2004): 47

60;ld:iLa mayor2a mud®j ar en Le-n y Castilla: -legislaci

XI | IEh la Espafia Medievad9 (2006): 730.

272 Quizés, este hecho nos permita explicar el vacio existente en las cronicas entre la conquista y la
repoblacion de la comarca de la Sierra, pues seguramente continué sometida a saqueos, por lo que el
poblamieto no se debié iniciar hasta bien entrado el reinado de la reina D2 Urraca, promotora de las
primeras donaciones reales. O tal vez, esta tardanzaentre su justificacion éa falta de contingentes
repobladores después del esfuerzo que debié de supaepoblacién de la Extremadura castellana.

273 EchevarrigArsuaga Pautas de adaptacion de los mudéjai@g 1

2141d.: 47.
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y en su posterior segregacion podemos establecer dos periodos diferenciados en relacion

con el mudejarismo del valle del Salatto

La primera etapa podriamos definirla como de autoafirmacion de la conquista,
mostrandose en el santoral local la yuxtaposicion de espacios sagrados y la asimilacion
de algunas aldeas musulmanas. Una coexistencia que no superara el siglo XIIl,
fechandose porltoma de los principales nucleos, el desarrollo de los primeros fueros
(Sigiienza en 1140 y Atienza en 1149) y la configuracion de las Comunidades de Villay

Tierra (unidad 5, fase inicial).

En contraste, los siglos Xl y Xlll, con sus iglesias y urbanjstiocumentan la
llegada desuficientes repobladores como para construir nuevos templos con habitats
diferenciados de los antiguos nucleos musulmaypuesmostrdan la preeminencia de los
cristianos viejos en el poblamiento (unidad 5). A pesar lliie algunos caserios
sobrevivieron segregadaiirantealgin tiempo, mientras otros fueron forzados a su
reagrupacion o a su abandono. Ademas, las dificultades del siglo XIV agravaron el clima
de intolerancia hacia la poblacién autoctona, y con ello, las convessipues los
caserios que no habian sido asimilados todavia desapareceran entre la predicacion de san
Vicente Ferrer en 1411412 y la Pragmatica de 1502.

En este proceso no hay un modelo Unico, pues cada despoblado presenta una
evolucion diferente re funcion de su ubicacion, de la importancia econdmica de su
poblacién y de lo arraigado de sus cultos en la comarca. Esta pluralidad de situaciones
encuentra su justificacion en las ordenanzdagiPartidasde Alfonso X, sobre todo con
la llegada de nuevos colonos a la zona, gentes del norte que venian atraidas por el modelo
repoblador de la tierra de frontera y por la nueva religiosidad potenciada desde el
obispado seguntino. Por eso, la parroquia como na@ad de vecinos fue el nucleo méas
empleado en la articulacion de la sociedad rural de la frontera, adquiriendo un simbolismo
unitario que los antiguos caserios no podian ofrélamiostrarse como unaervivencia

de la multiculturalidad de la comarca.

25C.Ji m®nez Bal buena, f@AAportaci-n al conocimiento de
del Sal ado. Sancta Mayre <como pActay del/ ¥\h Simpesiode | a
Internacional de Mudejarism@eruel: Instituto de Estudios Talenses, 2021kn prensa.

26Ri cardo Vidal Doval, #f@dAPredicaci - -n -ly4 lpReviskadasi - n: Vi

poética medieval4 (2010): 22843,
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El Cdodigo de las Partidage Alfonso X dedica todo el titulo X de Rrimera
Partidaa justificar con mas de veinte leyda,creacion de nuevas fundaciones cuando la

conflictividad de la poblacion autéctona lo requiriera:

-La segunda cosa es quando algummsan 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
mas seguro, ca por tal razén pueden fazer eglesia de mreaquel logar que

se mudaron e desamparar la otra. La tercera cosa es quando la eglesia esta 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 rio que quando aviniesse non pydiesen
alla, o por otra razén que los embargasse, ca por tal razon como esta pueden

otrosi fazer eglesia de nuefd’.

Esta legislacion permitia constriccionde nueve caserigjunto a la mayoria de
los antiguos poblamientols que supuso dfaslad delos antiguos referentes cultuales
a espacios religiosos sin ningun simbolismo para las comunidades locales, desde entonces
segregadas comoonsecuenciade un pasado y unos ritos alejados de la cultura
dominanteAldeas y caserios que, en su mayoria, penanielurante los primeros siglos
de la presencia cristiana, formando el sustrato sobre el que se realizd la posterior
colonizacion con gentes venidas del norte. A pesar de todo, la inicial recuperacion del
santoral local parece mostrar comunidades tolerdwaieis las costumbres y ritos de la
poblacion autéctona, aunque también forzados en su coexistencia en el desarrollo
econdémico de una zona dominada por la inseguridad y la falta de efectivos cristianos,

inmersos en estas fechas la repoblacion de la Eemadura CastellaRZ.

Como veremos, el estudio arqueoldgico de la fabrica romanica de la iglesia
parroquial y de su necrdpolis muestra que la fundacion de Santa Mera debio realizarse en
torno al siglo Xlll, aunque su nombre romanceado aparece citado como una aldea anterior
en & «privilegio del emperador Alfonso donde hace donacion 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 Imoén y facultad para vender la sal quese»hic
(Almazan. Era de MCLXXVII. (14 de septiembre del afio 1139).

277 |zquierdoBenito, Los lugares de culten Toledo 15.
278 Martinez Diezl.as Comunidades déilla y Tierra, 10-33.
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El texto dice asi:

-dono et concedo dominio deo et beate Marie Semper virgini dominoque
Bernardo Segontine sedis episcopo totam decimam partem émnium reddituum
qui regalis juris ad pressanese 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 ailoria. petro. Et in caracena. In berlanga.
Invado de rege. Et aguilera. In valanao£t in almazanno. In Deza. Et in fariza.

Et in molina et in sancta mera. Et in 6mnibus aldeis supradictarum villarum.
Deciman scilicet partem panis et vini et totiusportatiiortorum.De quintis et
molendinis. Et de 6mnibus calumniiis christianorwdgorum. Et maurorum et

de omicidiis de peccis sive fossaderis que per directum fuernt ig¢tare

Este documento, no valorado en relacion con la evolucion del poblamiento, aporta
una informacién fundamental para conocer los primeros momentos de ocupetigma
y suponer una necesaria convivencia inicial en Sancta Ki3yjastificada en la
explotacion temprana de los recuf8gsel control del paso por el cafion y la falta de
contingentes demograficos; déficit que se resolveria en la centuria sigoiefddlegada
de gentes del otro lado de los Pirineos. La abundancia de advocaciones con claro origen
provenzal sugiere que la repoblacion del valle del Salado respondié a una estrategia

repobladora disefiada por el obispado seguntino.

Confirma esta exptacion temprana de los recursos, el reparto del territorio que
supuso, en lo eclesiastico, la pertenencia de estas tierras al Obispado de Siglienzay, en su
division administrativa, al Arciprestazgo de Atienza. Numerosa documentacién muestra

la continuidadde las explotaciones anteriores, en especial, en el reparto de diezmos,

219 Minguellay Arnedq Historia de la Diécesisle Sigtienzar. I. Doc. P XVII.

280 | as 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 caracteristico glesias (artesonados, alfarjes, atauriques), molinos (de
acefia), 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 mirtcoiake das
sociedades aldeanas.

#Bl1C.Ji m®Onez Bal buena, AEIl mol i npTralieitnauwéafen udnolindant amer
de r epob AcasXll-Congreso latarnacional de Molinologia (molinos de ayer, patrimonio de hoy)
(Alcala de Henare Fundacion General de la Universidad de Alc2@21), 527542. Los archivos de la

catedral seguntina hgrermitido documentar la referencia mas antigua a un molino en la localidad, la del
testamento de Antén Gonzalez de 1478, Maestrescuela de la Catedral de Sigiienza. En este documento,
como dote de una rica capellania, se sefialan los beneficios obtenidegdeds y salinas del Gormellén

de Santamera, asi como la renta de 5000 maravedies de su molino. Esta anotacién y la cronologia aportada
por las infraestructuras del molino principal de la aldea permiten identificar al conjunto como una propiedad
dependiate del cabildo, pues fue habitual con la conquista que estos pasaran a ser propiedad eclesiastica
como refiere la donacién de Alfonso VII.
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primicias y pleitos que, en el beneficio de |&#%atuvieron las autoridades eclesiasticas

con los clérigos de las aldeas al verse estos ultimos perjudicados en efepartotra
parte,es significativo que en la «Estadistica de todas las iglesias y parroquias que habia
en la Didcesis de Siglienza en el afio 1353w figure el edificio cultual de Santamera,

lo que parecen mostrar las dificultades para pagar las rergagmstitas de una aldea en
proceso de repoblacion, yor tanto, con un edificio religioso sin acabar pues su

construccion dependia de su concejo.

Finalmente, el resultado de la pacificacion de la Trasierra fue que la comarca se
adscribié al modelo de reblacion que domind la zona del Duero y el Sistema Central;
sistema desconocido en el norte castellano por sus privilegios y que permitio la creacion
de mas de 42 Comunidades de Villa y Tierra en la Extrem@dugin duda, la
recuperacion demografica dagle Xll y el retroceso almoravide hicieron posible la
creacion de dos importantes comunidades: la Comunidad de Atienza, cuyo término llegé
hasta el Tajo, y la de Medinaceli, cuyos dominios se extendieron hasta la Sierra del
Ducado. Como relata Layr@erranolos limites de la Villay Tierra de Atienza no fueron
fijados por Alfonso VIl hasta diciembre de 1149, para ser posteriormente confirmados
por Alfonso VIII en el afio 1178°. De las aldeas que un dia fueron de la Comunidad y
Villa de Atienza han llegadbasta nosotros 131, la mayor parte en Guadalajara y cinco
en la provincia de Soria.

De este modo, el actual término municipal de RiofrioLtElo se vo repoblado
por pequefas aldeas como Riofrio, Cardefiosa y Santa Mera. lfagitea®n dentro de
este territorio de la Comunidad de Villa 'y Tierra de Atienza junto con los despoblados de

282 TeranManrique La explotacion de la sak74. Este proceso, documentado a partir de las referencias de

la donaci® en 1139 de las salinas de Imo6n y Bonilla, indica que la produccion se divide en una proporcion
de 9/1 entre los «hominis mei» del rey, probablemente explotadores directos que percibian una parte de los
beneficios, y «hominis episcopi», rompiendo con g que probable actividad local de los campesinos
dentro desu marco agricola

283 Minguellay Arnedq Historia de la Didcesisle SiglienzaTl. I. Doc. n® XLIV. «Donde se confirma la
donacién del emperador al Obispo de Sigiienza del Monasterio de San Sadvkdosalinas de la Tierra

de Atienza», y n° LXIX, haciendo referencia entre otras a los pozos del término de Santamera. Valga como
ejemplo el Doc. N°. LIX del T.II sobre «los cahices y diezmos entre Atienza y sus aldeas». T. Il. Doc. n®
LXXXVIl. Antonio Pareja SerradaDiplomatica Arriacense: Coleccién de algunos documentos,
publicados unos, inéditos otros, que pueden servir para planear o ilustrar una "historia de Guadalajara 'y
su provinciaN.XLI. (Guadalajara: A. Serrada, 192Y)d.: «Confirmacién por Alfonso VIl de la donacion

al Concejo de Atienza al obispo Cerebruno de la iglesia del Salvador con sus>$alli58s 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 Minguellay Arnedaq Historia de la Diocesisle Siglienzarl. Il. Apéndice n° Ill.

285 MartinezDiez, Las Comunidades de Villa y Tierrd).

286 Francisco Layna Serranbljstoria de la Villa de AtienzéGuadalajara: AACHE ediciones, 2004) -56

60.
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«Los Majanos», situado en el actual término de Cercadillo en la senda deid/alde
probablemente un poblado musulman; «Riofrio», despoblado en el término de Riofrio del
Llano y varias localizaciones mas en el término de Cercadillo, que por su proximidad
seflalamos: «Santa Catalina» en el barranco del mismo nombre; «Soto», enddl pago
mismo nombre y «la Torre de AlvBiiaz», en el pago de las Torres. También, hacemos
referencia al despoblado de «Solanillos» en el término de Imon, porque fueron constantes

las referencias del concejo de Santamera a esta aldea en la delimitacidéricénsu

b) De la Comunidad de Villa y Tierra de Atienza al sefiorio

El concepto de Comunidad debié permanecer muy vivo durante los siglos XII,
XllI'y XIV. Sin embargo, en ekiglo XV la Extremadura castellana, como entidad
administrativa desaparecio del gobierno central, pasando cada comunidad directamente
al poder real sin ninguna autoridad intermedia. Esta nueva circunstancia y la expansion
del poder sefiorial de los Trastdm#levaron a la creacion del Sefiorio de Jadraque en
1434, desgajandose 27 lugares poblados y 17 despoblados de su pertenencia a Atienza.

D2 Maria de Aragén, esposa de Juan

Mmmg" Il'y sefiora de Atienza, dot6 con dicho

4 seforio a su dama Maria de Castilla,

nieta & Pedro I, en su matrimonio
con Gomez Carrillo, primer sefior de
Jadraqu&’ (Anexo IIl).

En esta separacion,
Santamera perdié gran parte de sus

2 derechos fundacionales, asi como la

Fig. 7: Sefiorio de Sigiienza y situacion del sexm: Jjurisdiccion de Atienza en favor del

Henares en el siglo XV. ~ . .
g sefiorio de Jadraqueor juro de

heredadcon todos sus términos, rentas, pechos y derechos para si y sus sut¢ésares

partir deeste momento cambié en distintas ocasiones de sefior hasta terminar siendo una

287 aynaSerrangHistoria de la Villa,155 TerdnManriqueg La explotacion de la sah65.
28|d.: 155
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propiedad mas de los duques del Infantg. 7)?%°. Su estructura socialgcondémica

se mantuvo practicamente inalterable hasta mediados del siglo XX.

Igualmente, la debilidad de la monarquia Trastdmara llevé a la principal riqueza
econdmica de la comarca, las salinas, a sufrir un largo proceso de verificacion de su
propiedad, ygue parte de su gestion habia sido cedida a aristocratas y nobles como Pedro
de Almazan, alcalde de Atienza, arrendador durante cuatro afios (1447) de las salinas de
la comarca. Esta situacidbn cambio6 con los Reyes Catolicos, exigigndsy el control

de unos pozos la mayoria en manos de nobles.

Al cabo del proceso, la Corona habia recuperado varias salinas y certificado los
derechos de la sal de particulares. En 1477, las salinas del valle del rio Salado de Paredes,
Rienda, Gormell6n y mas de cien psezle Imonfueronvinculados a la Corona a través
de arriendos de la administracion a particulares que habian agbpaddo isabelind®.

Esta referencia es importante, pues justificaria la presencia de ricos hombres con
capellanias en el registro fuaéo de la iglesia parroquial, ayudandonos a entender mejor

la estructura social aldeana, asi como las importantes obras realizadafalaicda
gopticadel templo, pues como refieren Relaciones topograficaan su pregunta n° 40

no hay hidalgogAnexolll). El beneficio de la explotacion de los pozos de las salinas de

Atienza fue tal que los arrendamientmspararon de crecer en esos afos.

En el transito hacia la modernidad, su segundo sefior Alonso Carillo de Acuia
acordd con su tio Pedro GonzéalezMendoza, el afamado Cardenal Mendoza, el trueque
del sefiorio por la villa de Maqueda en 1469. Este sefiorio estuvo formado por dos sexmos:
el sexmo del Henares con 17 aldeas, entre ellas, Santamera, Riofrio, Huérmeces, la
Olmeda, El Atance y Santiusteel sexmo del Bornovd'. Posteriormente, en 1489, D.
Pedro Gonzalez de Mendoza cre0 el mayorazgo de Jadraque que heredd su hijo natural
D. Rodrigo Diaz de Vivar. Las aldeas que integraron dichgorazgo fueroel sexmo
del Henares con sus hAfdeasBujalaro,Jirueque, Cendejas de Padrastro, Cendejas de
Enmedio, Cendejas de la Torre, Negredo, Angén, Rebollosa, Cardefiosa, Riofrio,
Santamera, la Olmeda, El Atance, Santiuste, Huérmeces, Viana y Matillas y el sexmo del

Bornova, con veintisiete aldeas mas.

29Nj col §8s Cvila Seoane, fSefor2o0s y heredades de
Medinaceli y Molina de Arag@j En laEspafia Medieva29 (2006):94 53-95. Imagertomadadel autor

20 Teran Manriguel.a explotacion de la sa278.Vid.: nota 69.

21 Maria Begofia Riesco de IturNpbleza y sefiorio en la CastilZentro-Oriental en la Baja Edad Media

(Siglos XIV¥XV). TesisDoctoral(Madrid: Universidad Complutense de Madrid, 2Q024.
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En plena Guerra de Granada, la politica de los Reyes Catglicmdive a
conseguir una nobleza afinla nuevanonarquiaengrandecié emayorazgale Rodrigo
Diaz de Vivar y Mendoza con un titulo de nuevo cufio, el de marqués de Ceriete (1491).
Titulo heedado porsu hija D Mencigue, al moriisin descendencia, gaa su hermana
D2 Maria de Mendoza, casada con D. Diego Hurtado de Mendoza cuyD .hifogo

Lépez de Mendozdneredd el titulo de dugue del Infantado en 1566.

Las nuevas relaciones del poden el territorio también afectaron al paisaje de
la sal. La inaccion de Carlos | llevo a las salinas a una situacion altamente beneficiosa
para la Haciend®, pero gravosa para la poblacién de la zona por la especulacion de su
comercializacion. El regist de la pregunta n° 39 de Santamera, a las comentadas
Relacionegle 1580, sefialan el despoblamiento de la aldea debido ayaekitio lugar
despoblado prcausa dehaber tomado cantidad de sal fiada, € se fueron con sus mujeres
pr. causa de no poder pafia-. Entendemosjue la Real Cédula de 10 de agosto de 1564
de Felipe Il por la que se incorporaban todas las salinas a la Corona, tuvo entre otras
intenciones regularizar el precio y distribucién de la sal, lo que contribuyé por un lado al
cierre de muchis explotacioné®® pero mejoré la comercializacion y el acceso de los

grupos populares a un producto basico

Por otra parte, ya en el siglo XVIII, el concejo de Santamera siempre recordd su
antigua pertenencia al Comun de Atienza, expresando con el tétiaima y suelo de
Atienza sus origenes y derechos comunales, pervivencia de privilegios pd&atios

1752 Santamera seguia perteneciendo a los duques del Infantado como sefialan sus

292 TeranManrique La explotacion de la sag66.Tras un periodo de inactividad, refiere el investigador

que las salinas de Atienza fueron arrendadas por seis afos a su recaudador, Rodrigo dAddco&sr.

se sefiala la obligacion de pagar 15.000 maravedies a uno o dos capellanes para que se dijese misa en la
ermita de las salinas, aunque no existen mas referencias histéricas ni arqueol6gidasapitiee por lo

gue, de ser, pensamos que se rnefe a la ermita de Santa Emerenciana, cuya poblacion trabajo
tradicionalmente en las salinas del Gormellorchivo General de Simangdiv., leg. 46, f. 94).

293| as salinasle Gormellon fueron recuperadas en 1872, apareciendo como salinas de Cercadillo en 1919,
en 1949 y hasta su cierre a mediados del siglo XX.

2% a villa de Jadraque y los sexmos del Bornova y del Henares, incluida Santamera, presentaron ante la
Real Chanclieria de Valladolid (marzo de 1547) una demanda contra los duques de Calabria por las rentas
exigidas, asi compor el cobro de los derechos del pan, yuntas, gallinas, paja y lefia, etc. que tenian que
satisfacer como vasallos para el mantenimiento y ceasién de la fortaleza y castillo de Jadraque y
servicio de los duques. Después de un largo proceso, el 14 de agosto de 1551, se dictd sentencia en
Valladolid, declarando a los duques culpables de todas las quejas presentadas excepto de dos. Ordenandose
que «no se puedan exigir ninguno de los servicios que ahora se cobran». AHN, seccidn nobleza. Legajo
1710. N°4,
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habitantes en el Catastro de Enseffd&u poblacion habia crecido ligeramétfie
documentandose un incrementodieciséisa veintidésfamilias segun la pregunta n® 21

del citado catastro, lo que por otra parte no supuso ningun 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, &uswcon la incorporacion del fiel de hechos

como maestro de primeras lets

Respecto, a los avances de los siglos XKy solo han servido para mejorar las
bases de la economia tradicional de la comarca, para mecanizar sus campos, lo que ha
favorecdo el despoblamiento y la pérdida de su identifleid. 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 valoracion simbdlica del medio por las comunidades locales.

2% En las Respuestas Generales de Santamera para la Contribucion Unica del Catastro de Ensenada, los
vecinos sefialan qusu jurisdiccion perteneca la villa de Jadraque y que es del sefiorio de la sefiora
duquesa del Infantadptitulo que en 1752 ostentaba la Sra. Maria Teresa Francisca Alfonsa Hurtado de
Mendoza. Archivo Histérico de GuadalajaRespuestas Generales de Santamera para la Cordribuci

Unica del Catastro de Ensenada.

2% | a peticién del concejo a la Corona deurar nuevas tierras mas productivas en la Dehesas de Prado
sugiere la busqueda de una mayor productividad, justificada en el aumpotdatedon AHN. Consejo de

Castilla, Consejos 29.223. Exp.41. (17B473).«El concejo, justicia y vecinos del lugar de Santamera

sobre la facultad para romper y labrar cierta porcidn de tierra en las dehesas de Prado»

27C.Ji m®nez Bal buena, i laraesa (Quadalagra): b escuela tural § sus maestr&a n t
en | os siglos XI X y XX a trav®s Attasdexévslorfadeedet es hi st
Castilla-La Mancha sobre investigacion en archivos: Mujeres, espacios y tigi@paslalajaraArchivo

Historico Provincial de Guadalajara, Junta de Comunidades de ChatMancha, Universidad de Alcala,
Ministerio de Cultura, Instituto de la Mujer, Ayuntamiento de Guadalgj@gutacion de Guadalajara
2019).747-773.
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Fig. 8: Santamera en los afios sesenta. Se aprecia la configuracion del caserio de rep
en torno a la iglesia. Imagen cedida por la familia Mufioz Monge.
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Capitulo 2. Sancta Mayrea kacralizacion del entorno

La primera condicion del paisaje es su capacidad de decir casi todo sin una sola palabra

Konrad Lorenz

2.1. La deconstruccion del paisaje cultural como aproximacion a los

espacios religiosos

Como sefialamos en nueshigotesis, & presencia de una ermita en un entorno
natural no presupone a priori la existencia de un paisaje sagrado, aunque lo sugiere. En
general, la mayoria de los paisajes religiosos se explican por la relacionpeaiiaoa
establecida por la Ighta entre el templo parroquial y la ermita o ermitas, algunas de las
cuales, ademas, se pueden interpretar como una apropiacion local del simbolismo
religioso universal por parte de las comunidades ante apariciones o milagros.
Histéricamente, son ermitasajomedievales o modernadedicadas a advocaciones
taumatuargicas, marianas o cristologiagise suelen manifestar el voto o promesa de la

poblacién ante algun favor requerido.

En el caso de Santamera, la ubicacion de la ermita de la Soledad en un paraje
distinguido por la orografia y la abundancia de fuentes permite suponer que su
construccion fue consecuencia de la aplicaciéon de unos parametros diferentes. En la
blusqueda de esa causalidad es necesario destacar la recuperaciéon de la memoria local de
Santa Enerenciana, la martir 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 histéricosestra el caracter multicultural de la
advocacion, sus rasgos mozarabes y moriscos Yy, sobre todo, la antigiedad del culto a la

martir.

A estos matices, se suma la relaciéon entre el lugar elegido para situar el oratorio,
construido junto a un asentamiento protohistorico recuperado en la dddadyiardia y
los origenes de una advocacion foranea en un periodo de evangelizacion de las
comunidades paganas mediante el culto a los santos. En este sentido, la eleccién de la
santa no parece casual puss principio, su culto no fue introducido en BSpa hasta el
siglo X1V 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 caduhdSancta Mayre
con la nueva realidad religiosa, pero también distinguir esta devocidon con respecto al

santoral de los primeros momentos de cristianizacion del periodo tardorromano.

En general, el proceso de evangelizacion de la comarca coincide esgrasgbs
con el proceso de cristianizacion de otras zonas Berlmsula, donde los campesinos
escogieron su fuente de inspiracion dentro de la enorme y plural tradicion de santos que
ofrecia el cristianismo triunfarf&. En este sentido, el culto a [msmeros martires debi
suponer para las comunidades locales un ejemplo a seguir por «su desapego a la vida
presente y siempre con el anhelo de la futura resurreégidRer ello, es de suponer que
el cristianismo se difundiria desde las sesfiscopales urbanas al medio rural, leyendo
el paisaje pagano y facilitando la comprension de las tradiciones locales mediante
advocaciones que respetaran las estructuras preexistentes en las comunidades

campesinas, aunque acomodandolas a las formassalgilominantes.

A pesar de ello, el estudio del santoral mas antiguo muestra que, junto a la
cristianizacion de la zona mas romanizada, se desarrolld6 una evangelizacion mas
profunda en las zonas donde todavia pervivian las antiguas creencias hacralezaatu
En ese proceso, recientes descubrimientos en el paisaje sagrado del cafién del Salado
evidencian como la presencia de eremitas fue fundamental en la difusion del cristianismo,
asi como en la amortizacion de espacios cultuales paganos mediantg taudes que

ayudaron a asimilar el simbolismo ancestral en los santos.

Por otra parte, el estudio de los paisajes sagrados no siempre permite relacionar la
advocacion cristiana con la deidad pagana o con las antiguas creencias locales de un
espacio religpso, y menos, salvo reutilizacion, lograr identificar los espacios cultuales
desde el registro arqueoldgico. En Santamera, la deconstruccion el paisaje desde la
espiritualidad cristiana ha permitido valorar el medio natural a través de las connotaciones
de la santa con el entorno, su relacion con las aguas y con laguzéde La Espina,
manifestada en la necesidad de construir la ermita en contacto con la pefia. Referencia
gue ha sido fundamental para localizar los espacios cultuales anteriores y aprogim

a sus creencias desde la huella mas visible de sus ritos, los altares y las insculturas.

2% Garcia Quintela, Gonzalezarciay SeoaneVeiga, De los solsticios en los cast;e61.

2M.Vill egas Rodr2guez, fLa devoci-n aElcutsalssant os
santos: devocidryida, arte y cofradias. Simposium (16. 2008. Earenzo de El Escorial(San Lorenzo

de El Escorial: Ediciones Escurialenses: Real Centro Universitario Esietanie Cristina, 2008):-22.
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En este sentido, los hallazgos arqueologicos del cafidn de Santamera permite
comprobar como el paisaje cultual, aunque cambiante en su forma, mantiene los
elements prerracionales de entender el mundo y la naturaleza de las culturas que lo
poblaron, es decir, la estructura deltms sacrao espacios publicos que se constituyeron
como un punto de encuentro y de convergencia entrelely latierra, de la comudiad
con los diose®n una plasmacion fisica del pacto reciproco entre los hombres y las
divinidades$®. Término que plantea problemas de definicion, pues se suele utilizar de
forma superficial y equivoca en relacion con los templograknos, los fanuitt o el
santuario, luganumicoreconocido por la sociedad al que se acude a realizar los ritos
propios de smumen lociDentro de estas referencias, existen espacios sagrados al aire o
loca sacra liberague mas alla de sus caracteristicas fisicas y formales, nos aproximan a

cultos naturales originados en tradiciones animistas ancestrales

Es entonces cuando la ubicacion de la ermita y los atributos de la santa resultan
fundamentales paraproximarnos, amo en otros santuarios al aire libre, a la
manifestacion de lo sagrado, a la hierofania o primera interpretacion del entorno natural
como un luganuminosoA establecer una dualidad entre el espacio ritual (lo sagrado) y
el habitacional (lo profano) comesencia del paisaje cultural. lgualmente, se comprueba
como la religiosidad del lugar fue mas alla de lo local, comportandose como un centro
ritual en una relacion centeriferia con respecto a las comunidades que lo liffan
hecho que sera determinartnto en la pervivencia de la ermita como en el posterior

poblamiento de la comarca.

Enla Tabla | se presenfa propuesta de interpretacion del paisaje cultural y
religioso de Santamera, elaborada a partir del analisis de los hallazgos arqueaébicos,
estudio historiceartistico y de la evolucion diacronica del santoral en relacién con los
espacios cultuales. Un paisaje sagrado, con multiples espacios cultuales, que indican la
complejidad desus origenes ancestrales, la multiculturalidad de sgsyrlibasimilacion

de sus creencias en una santa del primer cristianismo, cuya religiosidad se convirtié en

300 Castillo Pascuall.as propiedades de los dioséd3 C armen Aranegui Gasc -, Al b®r
Revista de gtudios ibéricod (1994): 115138 J o s ® Cngel Ocharan | barra, fASant
en la Bastetania Oriental. Aproximacion alos posildeasacral i bera de | a @rgenés- n de Mu

y Raices 4. Sociedad de Estuditistoriograficos(2013 b): 1419.

301 Castillo Pascual, Las propiedades de los dios@2. A partir de los textos clasicos, la investigadora
definefanum comaun lugar sagrado que puede hallarse en un bosque, una fuente, una caverna, altares,
hornacinas oapillas.

302 parcero Oubifia, Criado Boado y Santos Nagaarqueologia de los espacjd#7-516.
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advocaciones foraneas y universales.

EL PAISAJE CULTUAL DE SANTAMERA

ENTORNO

POBLAMIENTO

Sistema paisajistico asociado a
montafia alpina que caracteriza,
comarca de la Sierra d
Guadalajara. Singularida

geoldgica del tramo Santamer
Huérmeces del Cerro.

Cafion del Salado, importani
paso hacia el Henaressultado
de la accion de las aguas del |
Salado sobre unos materiales
diversa constitucion litolégica.

Saladares en el fondo del valle
donde se origina un habitat
singular de pastos haldfilos.

Salinas del Gormellén

CALCOLITICO PENA COR/A

BRONCE FINAL

BRONCE FINAL (Protocogotas, Facies Cogotas | ESPINA

transicion al Hierro (facies Sotodosos). Fragmer

romanos y abundante cerdmica islamica.

BRONCE FINAL

CAMPOS DE URNAS SIERRA |
SIERRAII

BRONCE FINAL (Facies Cogotas I)

EDAD DEL HIERROI-II

CASTRO DEL PADRASTRO

HIEROFANIA

-

PAISAJE SAGRADO

SANCTA MAYRE

INTERPRETACION CULTURAL DE LAS PENAS Y LAS FUENTES DE AGUA COMO MANIFESTACICGDE LO SAGRADO

SANTUARIO PENA SACRA DE LA ESPINA

MANANTIAL

\ 4

FUENTE SANSON
POSIBLE ALTAR

ESCALERASIMBOLICA

ESPACIO CULTUAL
LAS ABUQUERAS

POSIBLES DOLMENES
CAZOLETAS
ALTAR

INSCULTURAS

CULTOS CTONICOS

FARALLON Y CIMA DE LA
ESPINA

GAMMASY BOTHROS
CONJUNTO ARQUITEQTONICO
DE ORIENTACION
ASTRONOMICA

CON ALTARES, CAZOLETAS E
INSCULTURAS

ESCALERASIMBOLICA

POSIBLE TEMPLO

CAMINO DE LA ESPINA
PENA FALICA
POSIBLE ALTAR
INSCULTURAS
CAMA PETREA

¥

RITO DE LA INCUBATIO

HIEROGAMIA

DIOSA DE LA AGUAS Y LA NATURALEZA Y EL HEROE FUNDADOR DE LA COMUNIDAD

Aparente vacio poblacional durantedaanizacion

FUENTE ROMANADE LA FRESNEDA
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REOCUPACION DEL ASENTAMIENTO DE LA ESPINA Y DEL PADRASTRO DURANTE LA ANTIGUEDAD TARDIA

¥

SANCTA MAYRE

EREMITORIO DEL CANON DEL SALADO

EREMTORIO DE LA CUEVA DE LA TOBILLA (EL HOCINO)

\

LAUDAS
CRUCES YSIMBOLOS CRISTIANOS

CRUCES DE CRISTIANIZACION EN LOS ESPACIOS CULTUALES PAGANOS

\ 4

ASIMILACION CRISTIANA DEL PAISAJE SAGRADO DE LA ESPINA

\ 4

SANTA EMERENCIANA
IGLESIA Y ESPACIO ERENTICO S.VII

SANSON

\ 4

COMUNIDAD MOZARABE DE SANTA MAYRE
HISNBEREBER DE LA «<ELAMOTILLA»
TORRE VIGIA DE LA MAGDALENA

MOLINO DE ACENA

RAZIA DEL REY FERNANDO DE CASTILLA EN EL ANO 160

CONQUISTA DE LA MARCA MEDIA POR ALFONSO VI
COMUNIDAD DE VILLA Y TIERRA DE ATIENZA

CONVIVENCIA/REPOBLACION

DUALIDAD DEL PAISAJE CULTURAL Y RELIGIOSO

Apropiacion del paisaje simbolico ancestral

ALDEA DE REPOBLACION SANCTA MAYRE

SANTAMERA
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¥

Legitimacion de los simbolos sagrados Paisaje sagrado modelado con otros parametros
IGLESIA ROMANICA DE LA MAGDALENA S.XIII ERMITA DE SANTA EMERENCIANA S.XIII
PINTURAS DE LA PORTADA CASERIO DE MUDEJARES Y MORISCOS
TORRECAMPANARIO TEJAR
ESCALERA S.XIII
JACENA POLICROMADA DEL CORO ’

CAMPOSANTO MEDIEVAL
ESTELAS
SALINAS DE LA TIERRA DE ATIENZA

MOLINO DEL CABILDO DE SIGUENZA

FABRICA GOPTICAE LA MAGDALENA SXV -XVI ERMITA DEL CONCEJO
ARMADURA DE PAR Y NUDILLO Y PULPITO MUDEJAR RETABLO DE SANTA EMERENCIANA
LUCILLO FUNERARIO DEL S.XV OBRA DEL DORADOR FRANCISCO CASTILLO h.1621
RETABLO MAYOR DELhMg%STRO DE SANTAMERA CORTINA DE ALTAR DE LOBERA Y REJA h.1635
1

MOLINO DE AZUD Y CAZ DEL CONCEJO

BATAN Y MOLINO DE LA PENA DE LOS ABANTOS
h.1580

RESEMANTIZACION DEL PAISAJE RELIGIOSO LOCAL EN ADVOCAG@NESUNIVERSALES

RETABLOS DOCTRINALES: DE SAN ROQUE O DEL DULCE NOMBRE DE JESUS Y DE LA VIRGEN DEL ROSARIO
CRUZ DE SAN MATEO

SIMBOLISMO DE LA SACRISTIA. S.XVI

PAISAJE SAGRADO COMPACTO

Unidad cultural cerrada que ofrece todas las posibilidades de un simbaigiuso fosilizado

DEZMERIA. OBRA DE ANTONIO SANCHA MENOR 1754 ‘

RETABLO DE CRISTO CRUCIFICADO S.XVIlI

RETABLO BARROCO DE SANTA QUITERIA S.XVIII ERMITA DE LA SOLEDAD. XVill

RETABLO DE LA VIRGEN DEL ROSARIO S.XVII IMAGEN POPULAR DE LA SOLEDAD

RETABLO DE SANTA EMERENCIANA h.1752 PASO PROCESIONAL POPULAR h.1716

ESCULTURAS DE ESTILO SAN SULPICBE LA ‘
MAGDALENA

REEDIFICACION S.XIX

Tablal. Propuesta de interpretacién del paisaje cultual de Santankdednoracion propia.
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2.2. La identificacion del paisaje sagrado en el territorio

La arqueologia del paisaje ha determinado los elementos que en su confluencia
permiten la localizacién e identificacidbn de espacios sagrados antiguos en el sistema
cultural de una comunidad.

Por ello, siguiendo la metodologia de Parc@riado3%3 los espaciosagrados
deben caracterizars@or «la existencia de un accidente geografico significativo», en
nuestro ejemplo, creemos que la espectacular orografia de la montafia de LacBspina
sus estratos verticalesinuosas formas y la presencia significativa del agua tanto en la
fuente Sans6n como en las cascadas del cafion del Salado, tuvieron que ser determinantes

en la significacion religiosa del espa¢fags9, 10 y 1).

Hecesdel Rio Salado

-
£ o

Sancta Mayre

La Memoria 2

e I g

30C

Fig. 9: Vista aérea del cafion de Santamera y ubicacion de £
Mayre a la entrada de este. El caserio queda separado de la
medieval de Santa Mera por un espacio conocido caneimoria

303 parcero Oubifia, Criado Boado y Santos Nagaarqueologia de los espacijdgl 2-515.
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Fig. 10: Disposicidn vertical de los estratos en la entrada al cafié
primer término, la Espind, la montafia cuya sacralidad q
reforzada con la presencia de la ermita de Santa Emerenciana.

-_ La Espina

Fig. 11: Disposicion de los relieves en el cafion del Salado. En el centro de la irha
Espind cuya orografia parece que fue determinante en la interpretacion simbdl
entorno. A la derecha, la cumbre conocida como el Alto del Cuerno (1074m.) y, er
término, la Pefia de los Abantos, ave con profundo simbolismo en el mundo funeraric
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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 términasiunicipales». El cafion permanece en el tiempo como un espacio
centroperiferia que determina los limites territoriales etdr®Imeda de Jadraque y El
Atance, ambas poblaciones con asentamientos significativos durante la Edad del Hierro.
Ademas, sigue el investigador, debe ser un espacio «sin lugares de habitacidon ni espacios
de labrio, ser en cambio zona de bosque», aproveehtmonstatado histéricamente
que se mantiene hasta la actualidad. Por otra parte, se confirma que la distribucion de las
aldeas anteriormente citadas y de otras mas lejanas tiene una distribucion radial con

respecto al espacio propuefigsl12, 13y 14.

Fig. 12: Detalle del mapa topografico donde se observan los limitescipafés (Hoja 464 de
Riofrio 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 ob

continuidad de las demarcaciones entre aldeas y el trayecto del camino salinero por el c
Santamera. (Fuente: Instituto Geografic&stadistico).
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Cercadillo '
La Olmeda

El Atance

=

oogle Earth: i .

Fig. 14: Situacion central del cafidn y disposicién radial de las aldeas medi
circundantes: Huérmeces, Santiuste, El Atance, Riofrio, Cercadillo, Imén, La
y Cirueches.

Otra de las condiciones para determinar la sacralidad de un espacio es «que exista
un vacio de yacimientos arqueolégicos de naturaleza habitaci@sabecir,que la
disposicion de los poblamientos antiguos hegpetado tradicionalmente la zona. En
nuestro caso esta documentada la ocupacion durante el Calcolitico (Pefia Corva y el
Hocino) por la presencia de pueblos semindmadas ganaderos, aunque fue emlé Edad
Hierro cuando todos los yacimientos manifiestan un respeto al espacio propuesto, excepto

si cabe, el poblado de la Espina junto a la ermita.

El caserio aterrazado es calificado por Valieki@la como un asentamiento
secundario en relacién con el apechamiento del medio y de control del g&&do que
no excluye por su ubicacion la singularidad del espacio propuesto y una relacion mas que
econdmica con el castro de Cerro Padrastro y de Muela Vieja, culturalmente asociados al

anterior. Sin duda, laonvaloracion del paisaje y de la presencia de la ermita llevo, a

304v/aliente Malla,El Cerro Padrastro de Santamer45-66.
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nuestro juicio, a una interpretacion incompleta de la relacion entre el asentamiento y el
castro, por otra parte, uno de los principales poblados celtibéricos del pueblo arévaco en
la zona. @ros espacios habitacionales anteriores, Sierra | y Il, esta vez del Bronce Final,
también respetaron este vacio poblacional.

En este espacio es importante valorar la propia roca debajo de la cual se erige la
ermita, cuya presencia sacralizaria la pefiasaciacion a la divinidad, quizas por ello,
la construccion se adapta en forma tanto al accidente destacado del relieve como al rio
que histéricamente ha inundado la edificacion, lo que obligb al menos a dos
reedificaciones y a varias reparaciones de bud@& Es posible que una excavacion
sisteméatica de la zona absidial en contacto con la roca aclare la insistencia constructiva
en esa zona, aunque muchos de estos lugares de reunion precristianos no dejaron
estructuras materiales permanentes, o bien des@pron, o se transformaron cuando se

produjo la resemantizacion del espacio sagrado durante el cristi#tismo

También es significativo que existan disputas «por la apropiacion del espacio por
alguna de las unidades locales involucradas». La aldea mtanfaa ha discutido
histéricamente con la Olmeda de Jadraque por los limites del municipio en la zona que
converge en la Espina, existiendo diferentes documentos del siglo XIX que cuestionan o
reafirman los derechos establecitfas

lgualmente, es impomiée que«el caracter especial del sitio haya quedado
reflejado en la toponimia; e incluso que recoja términos prerromanos significativos».
Hemos sefalado el caracter 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,
Sanson, una denominacion del héroe hebreo Gieimshén«semejante al sol», «fuerte»
o «hijo del pavor») que hemos podido registrar como antigua segun recoge el Catastro de

Ensenada para referirse al sitio, nombre que conserva en la actualidad.

Con respecto a los orotoponimos de los relieves del Salado son referencias
metafdricas a las cacteristicas fisicas o hacia la fauna del lugar como Alto del Cuerno y

Pefa de los Abantos. En este sentido, los rituales célticos suponian que algunas de las

305 Garcia Quintela, Gonzalezarcia y Seoan¥eiga, De los solsticios en los castros66.

306 Entre estas incidencias cabe destacar la disputa por las salinas del Gormellon 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 afios ot@amel pasado siglo. También, han existido disputas

sobre los derechos de la zona de la Espina 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 poseian
o lassugerian, un ejemplo es el buitre del que destacaron su capacidad liminal y su

volatlidad, ademas de su pap

como psicopompo, de ahi que fuer
los encargados de descarnar
trasladar el cuerpo de los guerrer
caidos en combate al mas #la
Ademas, es significativo que en «
llano de la Pefa de los Abant, ..
existan unos circulos deggiras de
dificil explicacién que podriangs
corresponderse con la practica
exponer los cuerpos de o

combatientes muertos sobre circul &
de piedrasdescarnati (Fig.15). A
dicha préctica serefirieron tanto

i ’ n g S ST 4
] ) Fig. 15: Circulos de piedras de la cima de la Pefia de
340-343) como Eliano (ElianoDe Abantos. En el espacio se documentan varias acumula
08 de piedras que vienen a coincidir con las carrascas
Nat.An, 10, 22)*%8

& I,

Silio Italico (Silio Italico, Pun, 3,

Por ultimo, la presencia de la ermita, la romeria hasta el lugar y la tradicién de los
caminantes de ver a la martir antes de emprender viaje, permiten suponer una religiosidad
mas que local que seentuaria por el continuo trasiego de gentes por esta ancestral ruta
hacia el Henares.

2.3. La hierofania. La interpretacion del entorno del cafién del Salado como

manifestacion de lo sagrado

Como hemos sefialado para comprender la sacralizacion del paisaje de Santamera
es preciso valorar dos elementos fundamentales del entorno. Sin duda, en una primera
vision lo que mas destaca de Santamera es su orografia. El cafién de Santamera, ubicado

307 Joaquin GémePantoja FernandeRalguero yEduardo Siachez MorenoProtohistoria y Antigiiedad
de la Peninsula Ibérica Il: La Iberia prerromana y la romaniddddrid: Ed. Silex, 2008), 254.

308 GAmezPantoja y Sanchez MorenBrotohistoria y Antigiiedad262. Referencias clasicas tomadas del
autor donde se experel texto completo.
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en elvalle del tramo medio del rio Salado, presenta una geomorfologia propia de la Sierra
Norte de Guadalajara, con muelas y parameras modificadas por fallas transversales que
dejan al descubierto la accion erosiva de las aguas y conforman una estrechddlanura
inundacién donde converge una compleja tectonica, resultado de una diversa constitucion
litoldgica, que se puede observar tanto en su hoz como en las sierras de La Espina y de

los Abantos.

El otro elemento clave es la abundancia de fuentes de aguaeduttespacio
denominado La Espina. Un recurso que tuvo que ser determinante en la valoracion
simbdlica del espacio, justificando la presencia de los primeros lugares de culto junto a
los cursos de agua, asi como en la creacion del étimo «Sancta Mayniso ton el que
se conocera histéricamente la localizacion de la entrada del cafion, donde posteriormente

se erigio la ermita dedicadé&Banta Emerenciana.

Para el hombre primitivo, en palabras de Alma@urbea, lodoca sacra libera
0 santuarios en laaturalezaeran lugares donde se manifestabawmen loci pleno de
vida y poder sobrenatural. Elementos de la naturaleza cuyo espiritu, en una visién
animista, fueron objeto de devocion, de ritos que revelan el caracter divino y sacro del
paisaje. En estentorno no es de extrafiar la importancia concedida a la montafia como
ambito privilegiado en el que se produce la comunicacion entre la comunidad y los dioses,
por eso distintos sistemas religiosos ubicaron en lo mas alto a sus divinidades, valga como
ejenplo, el caso de Zeus en el mundo griegielms templos cristianos como morada del

Altisimo®%9,

Por esta razon, los origenes de la sacralidad hacia el paisaje en Santamera tienen
su centro en la montafia de la Espind, un espacio natural propuesto camacsalacus
sacradonde la estructura sagrada es la propia pefa sacra, asi como un tiempo historico,
principalmente el marco cultural del castro del cerro Padrastro. Desde antiguo, este paraje
ha concentrado distintas evidencias que manifiestan la prasee lo sagrado

(hierofania) yen su forma mas concreta, de una deidadmen(teofania).

309 F. Marco Simén y S. Alfaye Villa, "El santuario de Pefialba de Villastar (Teruel) y la romanizacién
religiosa en la Hispania indoeuropea”,Saturnia Tellus: definizioni dello spazio consacrato in ambiente
etrusco, italicofenicio-punico, iberico e celtico: atti del convegno internazionale svoltosi a Roma dal 10
al 12 novembre 2004Roma: Consiglio Nazionale delle Ricerche, 2008), 507.
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Fig. 16: Imagen de la ermita de Santa Emerenciana donde se aprecia la intencionalida
construccion, es decir, la vinculacion entre la santa y la mansarada de la Espina a través
contacto de la cabecera con la roca.
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En este sentido, la pefia sacra donde se ubica la ernfsat@eEmerenciana debe
valorarse como una peifi@meno visualizacion material de la divinidad del lugar y del

territorio en unavidencia de su identidad cultu?a? (Fig. 16).

Por ello, siguiendta clasificacion e interpretacion de Almagémrbed??, la pefia
se podria considerar sémao materializacion visible de umumendivino®'?, el numen
loci o divinidad del lugar que tras la cristianizacion es asimilado en una santa o en la
Virgen, en nuestr caso, una martir cuyas propiedades salutiferas y benefactoras
justificarian la importante presencia de las aguas en el santuario. Ademas, el caracter de
la santa confirma que eumencristianizado tuvo originalmente un caracter femenino,
heredando lasacacteristicas de las diosamdres de Oriente como manifestacion de
vida, fecundidad y muerte, en unos cultos que se difundieron por Europa con la
agricultue®®. Figura mitica bien conocida que responde a la Didadre originaria del
Neolitica®*4.

Fig. 17: a) Pefia sacra que determina la ubicaciéon de la ermita de Santa Emerenciana en La
Fig.17b. A la derecha, Noss&i®hora da Lapa, Portugal. El contacto de la cabecera de la constrt
con la roca debe valorarse como una forma de asimilacionwmende la divinidad pagana en la mar

310para su documentacion seguimos la metodologia propuestequorggkso de Pefias Sacras de Huesca

y la clasificacidn tipolégica de Almagi@orbea. Aunque la funcion ritual y mitica que deben acompafiar a

la forma solo se ha podido identificar por su sithiag estructura, asi como parcialmente por las tradiciones
asociadas a ellas, escasas por haberse perdido casi todos los referentes entre la poblacion da la aldea.
fichartipo presentada en el Coloquio de Hue2046 por José Miguel Navarro ha sido de€dp por su

buena operatividad como modelo aconsejado para documentar las pefias sacras @ologlio
Internacional sobre las Piedras Sagradas Hue®€# 9.

311 AlImagro-Gorbea Sacra Saxa: una propuesta de clasificacion y metodaolbgia

312 SeguinAlmagro-Gorbea las creencias y ritos animistas proceden de los primeros ritos y mitos del
hombre. En este sentido, las creenciasiinicasque se deducen de las peBasrasreflejan un estadio

inicial de racionalizacién, segin un proceso teérico en @ll@gnuminaserian la primera «explicacion
racional de hechos o fuerzas observadas en la naturaleza que el hombre todavia no era capaz de entender
de otro modo, por lo que como una primera explicacién del mundo se recurrié a una visién sobrenatural o
magca».

313 Christian Religiosidad local37.

314 Almagro-Gorbea y Alonso Romer@efias Sacras de Galicié ss.
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Redundanesta idea, el hechide que la ermita se construyera en contacto con la
pefa, lo que permite establecer paralelismos con otras ermitas donde se ha podido
determinar lacontinuidad del rito en la religiosidad cristiana como en Senhora da Lapa
de Quintela Peneddig.17ay fig.17b)*!°, Nossa Senhora da Numao o la ermita de San
Benito de Cova do Lobo en Galicia, todos origenes de oratorios y lugares de peregrinacion
con continuidad histérica. En Guadalajara también se documentan ermitas e iglesias en
relacion con la sacralidad dasl pefiasiuminicas.entre ellas la Virgen de la Pefia en
Brihuega (Guadalajara) o el mas cercano santuario de Conquezuela, (Rorik el
binomio cueva y ermita conducen al agua como protagonista de un espacio dedicado a
una divinidad femenina, posiblenterrelacionada con la fertiliddthmbién muestras de
la asimilacion cristiana son la vinculacion entre la cueva y la ermita de Santa Coloma de
Albendiego, la relacion altarueva del Alto Rey o de la ermita de Santa Maria del Puente

con el paraje del Espanejo en Miedes de Atienza.

e VIR

Fig. 18 a. Oquedad en los estratos de la Espina con un pocillo rectangular y un antem
significan el lugar. Fig.18b. A la derecha, hueco sacralizado por la tradicion sobre el
edifico el santuario de Conquezuela

Ademas, al contacto de la ermita con la pefia se unen otras posibles evidencias
cultuales que permiten suponer que en el pasado existiera algun tipo de covacho o pileta
donde posiblemente emanara agua. En este sentido, sedochéitintas oquedades en la
roca u hornacinas, preservadas con pequefios antemuros y pocetas de dificil justificacion,

315Imagen tomada délmagro-Gorbea Sacra Saxa: una propuesta de clasificacion y metodold§ia
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gue podrian relacionarse clms elementos rituales encontrados en la cima de la Espina,
aungue es cierto que el nivel del suelo tieds de un metro de sedimentos en la cabecera
de la primitiva ermita, impidiendo conocer realmente las caracteristicas de la zona de
contacto. A pesar de ello, las semejanzas entre estos pocillos y la péetas del

santuario de Conquezuela son evide(fagp.18a v fig.18h>°.

Por otra parte, es légico suponer que la asimilacion cristiana del paisaje sagrado
incorporase otro elemento habitual en la religiosidad precristiana, la fuente de agua
sanadora eque jamas se segauna asociacion ancestral hacia los cultos relacionados
con la vida que surge de la profundidad de la tierra. En este sentido, la fuente Sanson
parece guardar una estrecha relacion comelenque simboliza la sant&n esa linea,
recordamos las palabras de Eliade sobre la identidad de las divinidades sitncdlea
y su relacion con los sistemas religiosos que les fueron superpuestos en el devenir
historico«A la multivalencia religiosa del agua corresponde en la historia un gran niamero
de cultos y ritos asociados en torno a fuentes, arroyos y¥ioSsltos que valoran el
agua como elemento cosmogonico, pero que también deben entenderse en relacion con
las epifanias locales donde se transformaron y adaptaron a las singularidades culturales

de cada comunidad.

Sin duda, la union de la pefia sacra con lateupermite una asociacion entre la
montafia, como lugar donde reside y se manifiesta la {Maske y su hijgparedro, un
héroe mitico que pervivié cristianizado en la referencia a Sansén, posiblemente en una
hierogamia que vincularia a la diosa y al furatade la comunidad asimilado en una
deidad solar y guerref®. Por ello, con la prudencia a la que obliga el no haberse
conservado el mito local, fundamentamos nuestra interpretacion en las tradiciones
recogidas en Galicjwomo la de la Virxe da Eiritde Anos’®®, de la Reina Lupd’, la
diosa Mari del Pais Vasco o mas lejanas, como el mito celta de Mac Gréinne conservado

en Irlanda

36 Javier Coell o, iEl santuario de h@mjavigru e z u e | a
coello.blogspot.com/2020/08/shntuariede-conquezuelssoria.html

317 Eliade, Tratado de Historiade las religiones241.

318 Martin Almagro-Gorbeay FernandcAlonsoRomerq Pefias Sacras de Galic{Betanzos: Fundacion L.
Monteagudo, 2022)151. Igualmente, la misma relacién se ha establecido para el cayppitum

celtibérico de Tiermes en Soria.

319 AlImagro-Gorbeay AlonsoRomerq Pefias Sacras de Galicia49.

820 Martin AlmagroGorbeai EI mi t o celta del h®roe fundador en |
PaleohispéanicaRevistasobrelenguasy culturasde la Hispaniaantigual3 (2013): 59513
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Como hemos sefialado, el despoblamiento de Santamera y la amortizacion del
culto a Santa Emerencianadl® nos ha permitido documentar parcialmente las
celebraciones religiosas mas recientes. De esta tradicion, se recuerda eCdipude

Christi, momento a que se

R

Lo S

producia en el encuentro entre la
Virgen de la Soledad y el Niffd

o0 la procesion d&anta Quiteria a
la ermita motivo de las fiestas
locales(Fig.19). A pesar de la falta
de referentes recientes, es preciso
recordar la vinculacign ya
comentadagle Santa Emerenciana
con la hija de un rey moro y la
costumbre popular de aludir a los
espiritus de los antepasados o
numen loccon historias asociadas

a una fgura femenina de caracter

Fig. 19. Romeria de la aldea de Santamera a la ermit mitico, que puede ser una mora,
Santa Emerenciandmagen cedida por Natividad Pérez.  una vieja o una hilandera, segun la

zona de Espad® Una
interpretacién del imaginario popular que Menéndez y Pelayo comprendié al relacionar
a los morosmoras con los espiritus de los muertoseatraled®®. El hecho de que la
poblacion local vinculara sus origenes con los de una princesa mora permite relacionar
su figura con la divinidad protectora y patrona de la poblacién, con el espiritu del territorio
de origen ancestral del que se considerdiicamente sus descendientes, es decir, el

precedente del santo patrono con la cristianizd¢ion

Mas completas a nivel documental son las referencias de la aldea cercana de

Riofrio del Llano donde la tradicién registra como a una pastora se aparetigela dé

321 Enunaentrevista a los mayores del pueblo, Natividad Pérez de 82 afios, nos describe la romeria del dia
del Corpusdonde el Nifio de la Bola, como se conoce popularmente a la imagen de la iglesia de la
Magdalena, se encontraba con su madre. Este encuentro dabaralnnicio de las fiestas locales y la
llegada de gentes de las aldeas cercanas. En relacion con esta fiesta también se celdbbapalel «
Mayo», recogido en los escritos del Ayuntamiento de Riofrio del Llano.

822 Almagro-Gorbeay AlonsoRomerq Pefias Sacras de Galigias.

323 Marcelino Menéndez y PelayHistoria de los Heterodoxos Espaiio(&adrid. Ed. Nabu Press, 2011).

324 Almagro-Gorbeay AlonsoRomerq Pefias Sacras de Galicié5.
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la Pefia o la Antigua a una pastora en la «Montafia Sagrada», dando lugar a una romeria
que segun recoge Mong®, llevaba a los aldeanos a subir a la pefia cada 8 de septiembre
en la repeticion de un ritual anterior a la conquista cristiana. Enasstela Virgen como
asimilacion cristiana de la Diosa Madre se identifica claramente con la pefia, que era su
morada y su simbolo, recordando a diversas diosae como la diosa Matar de Frigia,

la diosa tracia Bendis o algunas diosas griegas considerdtiosadviontafias», como

las de Samotracia y Lemniés Asi mismo, esta relacién se puede descubrir en la
vinculacion entre la Reina Lupa y el Monte Pindo y la Virgen da Eirita con la Pena da

B Eirita.

Igualmente, el traslado de la
Virgen y de su ermita al pueblo en366
vino propiciada pord aparicién en el
interior de una vieja encina de una cruz
destacada por la presencia de unos
angeles, sefiales cristianas que aun en
estas fechas reflejan la visibn magica
de

naturaleza en la mentalidad popular

ancestral los elementos de la
(Fig.20). Las nstituciones eclesiasticas
del de

referencias en las creencias populares

conscientes poder estas

Fig. 20. fiCrumd que aparecip segin latradicion. regularizaron su devocion con la
dentrode una encina en la aldea de Riofrio del LI
Su presencia justificd el desplazamiento de los sim

ancestrales del territorio hacia un espacio asocia

creacion de la Cofradia de Nuestra

la iglesia parroquial. La creacion de una cofra
permitid establecer una nueva vinctildn centro -
periferia entre los espacios religiosdsnagen cedid
por el Ayuntamiento de Riofrio del Llano. En
actualidad, lasupuestacruz, ha desaparecido, aung
se conservé durante siglos en el interior de la ermi
la Virgen de la TorreEn niestra opinion se trataria
realidad de un hueso fosil de un animal de gran tan
como otros identificados el cercano yacimientc
Huérmeces del Cerro

Sefora la Virgen de la Torre y con la
bula pontificia de 1636 donde se sefialan
los beneficios concedidos a sus cofrades.
El traslado de los simbolos sagrados del
territorio a un espacio as préximo al

control de la religibn oficial o su

325 Eusebio Monge MolinerdRiofrio del Llano y Nuestra SefioraVdrgen de la Torr€SiguienzaGréficas
Carpintero S.L.1994),27-29 y 70 ss. En la obra se documendeg era tradicién en las aldeas del

municipio que «el dia 30 de abril los jovenes echaran el ojo al arbol mas alto del lugar que habia en el

Plantio y lo colocasen esa noche junto a la Fuente Magica, decorando con frutos sus extremos».
326 Almagro-Gorbeay AlonsoRomerq Pefias Sacras de Galicia49 ss.
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resemantizacion es un fendmeno que se observa en la mayor parte de las aldeas del

Salado.

2.4. Las evidencias arqueoldgicas. Los espacios rituales asociados al santuario

de La Espina

El desarrollo socioeconémico de las comunidades mesetefias 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 nattfal&maeste proceso, los
elementos desbiertos en el cafién del Salado determinan como la religion pudo ser un
factor de cohesion e identidad de estos grupos dentro de la conocidaHispania
Céltica pues el espacio neutro y singular delimitado por los lugares, previsiblemente de
culto, podran haber funcionaddien como lugar intercambio del grupo gentilicio, bien

dentro de unas estructuras politicas o asociativas mas atfplias

En este sentidda exploracién del sector noroeste de la Espina ha permitido
documentar varios espacios cultsadgie, a falta de una comprobacion arqueoldgica mas
exhaustiva, confirman la existencia de un santuario al aire libeen@ntorcomo lugar
de encuentro entre los dioses y las comunidades que lo poblaron durante la Edad del
Hierro. El santuario, como tdiegnesu centro en la montafia de la Espipdximo al
escarpe rocoso del Alto del Cuetfig1074m.) y ahisnislamico del Casuto de los Moros
o Elamotilla, con el que aparentemente mantuvo una relacion marginal y de respeto hacia

unas estructuras todawissibles.

Asi mismo, se han documentado otros espacios cultuales en el patag de
Abuqueras y en el camino de la Espina, con elementos rituales e insculturas
protohistéricas e historicas que sugieren la misma sacralidad hacia el entorno del cafion,
aurgue con diferencias significativas quer su probable vinculacion con el fenbmeno

megalitico denotan cultos mas antiguos a la fertilidad, y en su caracter cténico, a

327 Sanchez MorendProtohistoria y Antiglieda®57.

328 F. J. Fernandez NietdiLa federacion celtibérica de Santerén, pueblos, lenguas y escrituras en la
Hispania prerromarngenActas del VII Coloquio sobre Lenguas y Culturas Paleohispan{@asagoza:
Ediciones Universidad de Salamant@97), 183202.

329 a palabra cuerno, en latfornuy en griegdkeras es un término de raiz indoeuropea gue en el mundo
clasico simbolizé la fertilidad masculina y la virilidad. En su representacién fueron frecuentemente
identificados con los satiros. Cuando el cristianismo condené este celstigmatizéen los demonigs
aunque su caracter pervivid en las piedras conocidas como «pefias de los cornudos».
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creencias y ritos funerarios ancestrales. También, la fuente Sanson presenta edelencias
haber sido un espacio ritual, aunque la antropizacion del lugar como manantial del pueblo
dificulta nuestra valoracion. En conjunto, el santuario de la Espina se podria interpretar
como un todo, con distintasanifestaciones y espacios cultuales, quéacen mas que
reforzar la interpretacion cultural del entorno como un lugar sagrado donde se manifiesta

la divinidad en sus multiples formas.

Como sefialamosg] santuario al aire libre es el lugar de culto por excelencia entre
las comunidades de la Hispa indoeuroped’ Un espacio que las fuentes clasicas
recogen con diferentes nombrdsieron, fanum, templum, delubrumque Varrén
diferenciaba por la diversidad de manifestaciones asociadadis esuperis altaria,
terrestribus aras, inferis focos adfiati®’, justificando la diversidad de modelos
documentados en la EspiriZel mismo modoespecifica que loaltaria indicarian ritos
dedicados a las divinidades celestes, mientras que para las terrestres seardegba
para las infernales lofci o fuegos a ras de tierrdodo ellocomo parte de ritos
relacionados con sacrificios cruentosde sangre, dondéras degollar al animal se
procedia a libar su sangre erbethros a asarlo ya consumirlo en un banquete ritual
entre los que hacian el samwiib y los dioses. Una tradicion ancestral que justifica sus
origenes en el mito de Prometeo, el primer hombre o héroe fundador que institucionalizé

el sacrificic®2

Estadiversidad de espacios cultuales y de elementos ritsalesrresponde con

una ampk secuencia cronoldgica, posiblemente como herencia de la llamada religion
megaliticd®, aunque en general, las pefias sacras se suelan fechar sin demasiada
precision en la Edad del Bronce, alcanzando su mayor complejidad cultual entre la Il
Edad del Hiem y la romanizacion. Por ello, a falta de una excavacién sistematica, nuestra
valoracion se ha fundamentado en los humerosos paralelismos tipolégicos encontrados
entre el santuario de la Espina y otros santuarios peninsulares bien documentados,
comparandoos hallazgos con los espacios cultuales de las provincias de Avila y

Salamanca, de Extremadura, estudiadosAloragro-Gorbeay JiménezAvila®3 de

330 Marco Simoén y Alfaye VillaEl santuario de Pefalbde Villastar 507.

331 AlImagro-Gorbeay Alonso RomeroPefias Sacras de Galici®0. Vid.: referenciaa Varron (l. 1. 5,96).
3321d.:101

3Mar 2a Aguado Mol i na QrdenhBéaniversor La kamada religionankegalitica ¢ sul
uso ideolégico por las comunidades de los milenio$lld.C. a través del analisis de sus monumentos
f uner GUPAWLAMSA,(2008):721.

334 AlImagro-Gorbea y Jiménez Avilan altar rupestre en el prado detara, 423-442.

140



I. La sacralizacién del entorno y la asimilacion cristiana

Zamora descritos por Benito del Rey y Grande del Bf{opero principalmente con el
espacio sagrado de Rdifia de Villastar en Teru€Py en la incorporacion de los grabados
a la interpretacion de las creencias locales, corolts sacradel valle del Ebré”,
Levanté®y en el Sureste, con los conjuntos de Monte Arabi en AllEeFey.21)34C.

.

Fig. 21. Mapa de los santuarios rupestres documentados en el interior peninsular realizado @«
Cerrada. 1. Canto del Mortero (Bonilla de la Sierra, Avila)P2adillo de los Mijares (Hoyocasero, Avil
3. Pefia de Malqueospese (Mironcillo, Avila); 4. Pefia de Ulaca (VillavicBstsancho, Avila); 5. |
Farola (Huete, Cuenca); 6. Pefién del Moral (Villarejo de Medina, Anguita, Guadalajara); 7.
Castrején (San Lorero de El Escorial, Madrid); 8. Santa Cruz (Conquezuela, Soria); 9. Pefia de
(Argafiin, Ariza, Zamora); 10. La Pefia Buracada (Muelas del Pan, Zamora); 11. El Castillon, Ri
de Alba (Zamora); 12. Pefia sacra de Nufiomoral (Las Hurdes, Caceres); 43ré® Tronos (El Cant
Buendia, Cuenca); 14. El Charcazo (Raso de Candeleda, Avila); 15. Canto de la Escalera (En
Torcon, Navahermosa, Toledo); 16. Pefia sacra de Jete (Burgos); 17. Cuyacabras (Burgos); 18. E
(Mérida, Badajoz); 19. Montele Valcorchero (Plasencia, Céaceres); 20. Piedra Escrita (Cenici¢
Toledo); 21. Las Calderonas (Trujillo, Caceres); 22. Pefia Gorda (La Pefia, Salamanca); 23.
Sefiora del Castillo (Perefia de la Ribera, Salamanca); 24. La Atalaya (El Tejado deS®#g@nanca);
25. Pefa sacra del Alto Rey (Guadalajara).

335 Benito del Rey y Grande del BriNuevos santuarios rupestres prehistoricb$3131.

336 Marco Simén y Alfaye VillaEl santuario de Pefialba de Villast&07.

337 M. A. Beguiristain Gurpide y C. Jusué Simonene, "Hallazgpeteoglifos en Navarra", eActas XVII
Congreso Nacional de Arqueologifogrofio: Congresos Arqueoldgicos Nacionales, 1975533

%8 Norbert Mesado Oliver y Josep L. Viciano
V a | e n cArchivo dePraistoria Levanting1994):187-276.

Agr amun

S%Emi |l i ano Hern8ndez Carri-n y Joagqu2n Lomba Maurand

del Sur e st Anal&saa Prehistarib ywArqueologia de la Universidad de Mu2i§2006):9-

32.

0Be|l ®n Cerrada Tribaldos, fAPefa sacra ¢cLos Ce
en Guad&&AUAPIH20E5D 35880.Imagen tomada de la autora, paglid2.
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I. La sacralizacién del entorno y la asimilacion cristiana

En cuanto a referencias mas proximas contamos con los santuarios del valle de los
Milagros en Villarejo de Meada en Anguita (Guadalajara), ubicado junto al arroyo
Valdebuitré*, y el ya comentado de Santa Cruz de Conquezuela (Soria), santuario
valorado por su control sobre el territorio, la explotacién de la sal y su ubicacién central
en relacion con las comunidies de la Il Edad del Hierro de la zéffaTambién, dentro
de diversidad tipolégica de espacios cultuales de la Espina y como ejemplo de
cristianizacion de un espacio pagano, deben destacarse las semejanzas con la hornacina
de la pefia sacra «Los Cerrillogm la cercana localidad de Palmaces de Jadraque
(Guadalajar&),

Por otra parte, el santuario de la Espina ofrece importantes muestras de como se
produjo el proceso de asimilacion de los espacios cultuales paganos al cristianismo. La
presencia de laudas, cruces y otros simbolos cristianos, junto a los espacios naturales
valorados como cultuales, se ha convertido en una evidencia que reafirma la sacralidad
del santuario, de su pervivenciales creencias locales, pero sobre tedoun recurso
qgue ha permitido discriminar los elementos naturales de los realizados ochponse
por el hombre en sus ritgsor ejemplo, ema justificacion de cazoletas, piletas naturales

e insculturas.

Ya Teodosio Il, al promulgar €odex Theodosinusn el 429. C.(Cod. Theod.
X, 23.), recomendd cristianizar con cruces estos monumentos paganos, reprobandose a
los veneradores lapiduran diferentes concilios, entre otres,las asambleas de Braga
(561d. C) y deToledo (633, 681, 693 y 7GR C)***. Por ello, ante la imposibilad de
combatir adecuadamente estos cultos en el medio rural, paggsedebid resolverse
la asimilacion cristiana de los simbolos, bien sacralizando con cruces los santuarios y
pefas, bien construyendo una ermita. Se tiene testimonio de las crpgestan posan
Martin de Tours (31:8397d. C) en la Galia y d&an Patricio (408160d. C) en Irlanda
durante su evangelizacion, igual que posteriormenteSardSanson, el abad de Dol, al
grabar ursignum crucisen una pefa de la Bretafa para alejamuatenque habitaba en

ella, es decir, al demonio en su identificacion criséitna

341 DelgadoCorreia Santuarios rupestreg15-255 .

342|d.: 401-411.

343 Carada TribaldosPefia sacra «Los Cerrillos:359-380.

344 Almagro-Gorbeay Alonso RomerpPefias Sacras de Galigia54.
3451d.: 457.
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En este sentido, en la Peninsula Ibérica son escasos los santuarios rupestres donde
se han podido documentar los simbolos que ayudaron a cristianizar los espacios de culto
pagano¥®. En Santamera, ndls se registran estas cruces, sino que ademas se puede
relacionar con el fendbmeno eremitico y con la construccion del oratorio a la martir
romana. En el estudio del proceso de evangelizacion de la comarca hemos localizado en
el cafion y en el Camino de la Espina 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 arboles del lugar fueran asimiladésenEmeneciana.

A pesar de ello, pareague,en el culto a la santa y a sus previsibles reliquias, fueron
determinantes otros factores como el deseo de las instituciones eclesiasticas por limitar el
eremitismo, y de las élites locales civiles o religiosas, swgdda Antigledad tardia,

por controlar tan importante paso hacia el Henares, una asociacion entre ermita y poder

que se ha podido comprobar en otros encfites

2.4.1. Los espacios rituales del santuario de la Esfna

La interpretacion de los posiblespacios cultuales de la Espina permite observar
como la presencia del agua y las pefias fueron determinantes en la valoracién simbdlica
del paisaje como santuario. Aunque, el estudio pormenorizado de cada zona cultual
parece indicar que cada conjunto tuww funcién concreta, quizas, como una parte de
un todo conformado por distintos elementos o0 como una pervivencia de creencias
ancestrales determinantes en la posterior elaboracion de la cosmogonia local. Sin duda,
en nuestra valoracion de lo sagrado li@ $undamental 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 relacion con los espacios y elementos rituales.

346 Estos yacimientos son: Las Cuatro Hermanas (Malpartida, Caceres); La Zafrilla (Malpartida, Caceres);
Pico de San Gregorio (Santa Cruz de la Sierra, Caceres); Santa Cruz (Conquezuela, Soria); Los Cerrillos,
(Palmaces de Jadraque, Guadalajara); Trevej@(wigl, Caceres); y Las Cogotas (Cardefiosa, Avila).
347Ramoén Alonso Barenaka articulacion eclesiastica del valle medio del Ebro y su area de influencia
(I1-V1) . TesisDoctoral(La Rioja: Universidad de La Rioja, 2015),-130,y 158.

348Para ladenominacion de los distintos yacimientos se ha utilizado la toponimia menor que se conserva
en la aldea de Santamera, siempre mas préxima al simbolismoGaaaldono se ha conservadbemos
empleadcel toponimo mas cercano a la localizacién de losssitipestressiguiendopara ello el Mapa
Topogréfico Nacionatle Riofrio del Llanpescaldl:25.000.
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a) El Camino de la Espina v l&buqueras

Camino de la Espif® y las Abuquera8® son dos espacios cultuales cuya
ubicacion, elementos rituales y abundancia de insculturas parecen indicar que estamos
ante las manifestaciones de un santuario primigenio, interprptadablementeomo
un punto de caracter onfalico de unién entre las tres zonas del casetostierra e
infierno®™L. En ambos conjuntos lo mas significativo es la localizacion del espacio cultual
junto a saltos de agua y rocas destacamesounaprobablepefia falica. Ademas, en el
caso de las Abuqueras, el espacio ritual se puede relacionar con la presencia de
construcciones que semejan dolmenes, lo que supondria una aproximaésbos cd
contexto cultural del megalitismda dataciébnhipotética deesta evidenciaen ese
periodo permitiriaexplicar la abundancia de simboledacionados con el culto a la
fertilidad y a la fecundidad humana, especialmente, de los serpentiformes cuya
vinculacion con los délmenes y menhires ha quedado suficientementatadasn los
monumentogastellanomanchegael dolmen y estela de Navalcan, de Azutdleyos
menhires de Velada y Guadalperal, todos junto al Tajo.

En este sentido, los estudiosRleeno Ramirey Balbin Berhrmann sobre el arte
megalitico del Suroestpeninsular indican que la asociacién entre los monumentos
funerarios e insculturas no es un fenémeno exclusivo de la zona noroccidentaftispana
valorado tradicionalmente como el foco inicial, distinguiéndose una serie de temas
iconograficos comunes ados los espacios megaliticos. De ello, se deduce que el arte
asociado al megalitismo no sigue una evolucién lineal, siendo posible suponer que la
repeticion de esta temética en una ubicacion concreta, en Camino de la Espina y las
Abuqueras, correspondaalenguaje funerario concebido con el monumento, y por tanto
con sus mismas fechas, aungistas sean tardias respecto al periodo de apogeo del
megalitismo peninsular. A esta postura poligeftdtautores como Delibes aportan la
necesidad de un elementendografico externo que permita explicar los origenes del

amOnoAdei tadES
606311

)l a localizaci-n del yacimientaUdébocC
I 2U4606311 0. Al titu

350 |_a ubicacion del espacio cultual de las Abuqueras 41076261 N
351 MirceaEliade,Imagenes y simbol¢Madrid: Ed. Taurus, 1974), 226.
2Primitiva Bueno Ram2rez y Rodrigo de Balb2n Behrr
Pen2nsula | b®rica. aGr up3aguntend0 (1097): EBb86le megal 2ti co i b
353 En el estudio histdrico sobre los origenes del megalitismo se han idefeligtintas teorias. La mas
antigugpresuponen Unico foco comun en Oriente (teoria orientalista). Freggtaala teoria occidentalista

de Bosch Gimpera sia el origen del fenémeno megalitico en la zona lusa desde donde se difundiria al

continente eropeo. Actualmente, los nuevos métodos de datacién han demostrado que el megalitismo
occidental surgié en varios focos independientes en Europa con al menos 1000 afios de antelacion al
megalitismo oriental (teoria poligenista). Otros autores como Renfiggaman que en situaciones similares

de vida se desarrollaron soluciones funerarias y cultuales muy semejantes.
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megalitismo manchego, muy probablemenfmartir degentes llegadas del oeste hacia el

cuarto milenio a.C.

En general, los dolmenes y menhires de Cadtdldancha se concentran en dos
puntos geogficos. Una primera zona en torno a la parte occidental de la provincia de
Toledo, con los ejemplos anteriormente sefialados, y otro foco aparentemente aislado, en
la comarca de Alcolea del Pinar en Guadalajara. Respecto a este ultimo, debemos destacar
el dolmen y menhires del Portillo de las Cortes en Aguilar de Angfjiel dolmen de
Tella o Losa de la Campa en Pozancos, el menhir de Mazarete (Mazarete), o lo
monumentos ortostaticos de SiglergZatos hallazgos recientemente revisados, por un
lado permita vincular los monumensode la provinci@on el megalitismo de la Meseta
norte (Soria, la Rioja alavesa) y por otro con el foco toleda@mpre relacionados con
las importantes vias de paso de la Meseta al Elagpwarecerdel Henares al Tajo por el

Salado.

En relacién con los mismos, debe valorarse que los monumentos megaliticos de
las comunidades neoliticas y calcoliticas son vestigios que nos hablan directamente de las
creencias y de la cosmovision de las comunidades que los erigieron. Un tlabajo
interpretacion de lo simbdlico arriesgado desde la arqueologia prehistérica, pero
necesario pues reflejan tanto la realidad social como su ideologia. Si bien las primeras
interpretaciones (Renfrew y Chapman) vincularon los monumentos megaliticos con la
jerarquizacién social y la delimitacion del territorio, pronto se hicieron necesarias otro
tipo de propuestas mas amplias, bien en relacion con el paisaje (Tilley, Barret y Thomas),
bien con las religiones (Cauvin). Estas ultimas han permitido estabtecexiacion entre
el megalitismo y el proceso de personificacion de una deidad femeninardidsay su

dualidad vidamuert&®®.

Ademas, a partir del estudio de los enterramientos megaliticos se ha podido
deducir que los individuos establecian un vinceovida (clan) que se mantendria
después de la muerte. A pesar de gue no contamos con un area cementerial de la época,
parece que la muerte se entenderia como un transito, un proceso con varias fases

ritualizadas que permitirian al muerto transformar sstemxcia y reubicarse socialmente

%pPrimitiva Bueno Ram2rez, Rosa Mar2a Barroso Ber me
releidos. El dolmen del Portillo de las Cortes, Gaal a Baletiradel Museo Arqueoldgico Naciorgd

(2016). 928; Primitiva Bueno Ramirezal.,iHal | azgos de arte megal 2tico en
Portillo de | as CorWaeta-Hayakag Revidtaade Estudios denGuadalajasl) o ,

(1994): 916.

355 AguadoMolina, Del orden social y dedrden 10.
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en el mundo de los antepasados. Un culto que probablemente se desarrollaria junto a los
dolmenes, en nuestro caso aparentemente expoliados, y que podria haberse dirigido tanto
a las personas enterradas alli como a un aséglp fundador. Por tanto, es posible
suponer gue existiera una creencia en un mas alli al que se accediera a través de puntos
concretos en el paisaje, concebidos como puertasgarta®S, siempre en unos mitos

comunes que relacionarian el origenrdehdo, dealguna manegacon una montafia, con

la Espina.

e 7 \ Sy 3
B ik i

Fig. 22. Relacion entre los elementos naturales y el ritual en la configuracién del espacio cul
Camino de la Espin&. Borimer término, restos de una canterae ha supuesto la desaparicion de p
del santuario.

En este sentido, los espacios cultuales de la Espina muestran tanto la relacion entre
los seres humanos y la montafia, como fuente de vida y casaldgdes fundadores de
la comunidad, como con el agua (rio Salado, cascadas, torrentes y fuente de Sansoén), en
un simbolismo de la tierra excavada que pudo ser determinante, por ejemplo, en la
eleccion de paraje deas Abuqueras. Elementos presentes endissntos espacios
cultuales del santuario de la Espina que trasluceewsiacion del modelo cosmolégico
local, iniciadosprobablemente con los cultos vinculados a la tierra y la fertilidad, para
enriguecerse con elementos celestes conforme el modelo social evolucikoabbo,

356 AguadoMolina, Del orden social y dedrden 11-12.
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autores como Sen#dartinez interpretan estas manifestacionesmo expresiones
masculinas (la pefa falica) en una muestra del poder que empieza a ejercerse sobre las

personaqFig.22).

Por otra parte, la complejidad de los programas iconogréaficos localizados,
principalmente en las Abuqueras y en el Camino de la Espina, permiten suponer la
existencia de unos especialistas religiosos comvesddel simbolismo de los signos
esquematicos, de formulas magicas y de unos rituales cada vez mas complejos que

alcanzarian su culmen en la Edad del Hierro.

Con respecto a la ubicacion del
yacimiento del Camino de la Espina, la
eleccion del espacio en ainzona abrupta
parece determinada por la presencia de una
importante cascada y de varias piedras
caballeras, entre las que destaca una forma
turriforme caracteristica de los paisajes
calizos, de forma alargada y ligeramente
curvadd®’, que desde su posiciéoentral
modela elentorno como si fuerain idolo

pétreo(Fig.23). Proxima, y también elevada,

destaca una zona nivelada por la accion

Fig. 23. Posible pefia sacra del spacio cul antrépica que se puede identificar por las

del Camino de la Espina. Obsérvese su fc . .
flica y la antropizacion de la  roc insculturas y elementos rituales como un

especialmente visible en los lados. Ademé espacio cultual mas complejo, quizs un
espacio circundante ha sido adecuado col '

vaciado inten@nado para resaltar e momento posterior, pero vinculado a las
propiedades del simbolo. . )
pefias y a la presencia del agua.

La identificacion de la roca como un posible menhir se basa en que son pefias
alargadas«menm, piedra;«hir» larga) hincadas verticalmente, en ocasiones ligeramente

trabajadas, que suelen valorarse como la forma mas sencilla y universal de monumento

357 Hemos consultado la forma singular de esta roca con un gedlogo y con varios geodgrafos, siendo
comparable con las llamadas chimeneas de hadas frecuentes en las zonas aridas, aunque por otra parte
sefialan que este tipo de estructura no suelen estar gisldelass de mostrar segun los expertos evidentes
sefiales de antropizacion. Sea como fuere estas formas caprichosas suelen estar asociadas a leyendas
milenarias que recogen su sacralidad, aunque en nuestro caso no conservemos ninguna referencia.
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megaliticd®®. Por ello, entendemos que en el espacio propuesto, la pefia sacra y otras
rocas proximapodrian ser interpretadas como elementos de culto y de agregacion social,
aunque en la pervivencia de su veneracion se hayan destacado sus propiedades
sobrenaturales y su relacion con la fertilidad vinculada a su forma falica, visible todavia
en la tradiadn de los ritos hacia los «penedos» gall&tjoA este simbolismo se le uniria

el caracter onfalico de las lanchas cenitales, ya sefialado, lo que permite asociarlo a los

elementos rituales e insculturas que indicarian, ademas, un caracter funerario y ctonico.

Fig. 24. Proxima a la pefia falica se han localizado distintas insculturalsayesentre Is que
destaca esta roca cenital con posibles signos epigraficos, zigaagsymarcas

En este sentido, se debe destacar la localizacion de diferentes alfarmes,
excavados en rocas cenitales de direc@éte (Fig. 24), casisiempre asociados a
insculturas de serpentiformes, que se suceden desde las pefas sacras y la cascada hasta la
zona sobreelevada donde parece se desarroll6 un ritual mas complejo. La tosca talla de
estos altares permite suponer el empleo de herramienagpmmitivas. Tamkén es
significativo que tanto el espacio como los elementos rituales de esta zona cultual fueron
cristianizados por una lauda ubicada junto a la cascada, asi como con diferentes cruces
latinas sobre las insculturas en una evidenciadmtigua sacralidad de este conjunto
(Figs.25, 26y 29).

358 Almagro-Gorbea Martinetal., Berrocales sagrados déxtremadura Origenes de la religiéon popular

de la Hispania céltic§Badajoz: Fondo de Educacién y Promocion de Caja Rural de Extremadura, 2021).
129.

359 AlImagro-Gorbeay AlonsoRomerq Pefias sacras de Galigi229.
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Altares

Fig. 25: Proxima a la inscripcién anterio
se han localizado distintas rocas cenitale
direccidn este con serpentiformes bifidc
trifidos cristianzados por una gran cr
latina. En la parte superior, ejemplo de ¢
tipo de altares informes con canalizacior

Fig. 26. Dibujo de los serpentiformes ¢
recorren la lancha cenital de la imagen anter
En el centro cruz deristianizacion.
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Por otra parte, préximo a las referencias anteriores, se sita un recinto en dos
alturas(Fig.27) al que se accederia por unas escaleras de orienta@séte(Fig.29a y
fig.28b), con tres peldafios de tosca labra que a los ladestran unas insculturas de
serpentiformes, trifida a la izquierda y bifida a la dereeb@ultima cristianizadgor
una cruz latingFig.28). En @ espacio se distinguen igualmente pequefios altares, aunque
en el conjunto destaca una roca, parcialmeunlbéerta por el terreno, de donde emergen
dos insculturas de serpentiformes de gran calidad por su traza enalideén se ha
documentado en este espacio, lo que parece un gran ortostato, parcialmente enterrado,
con signos posiblemente epigraficose quudieran corresponder a un tipo de altar, pues
su seccion de tronco de piramide muestra un vaciado intencionado en embudo que termina

en una superficie cuadrangular practicada sobre laFog&0a y fig.30h.

Fuera de este espacio, las manifestaciones esquematicas de serpentiformes,
triangulos, cuadrados y otras insculturas de dificil interpretacion como una sirena, se
suceden hasta alcanzar la cideala Espina, conformando una via 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 castroadeto Padrastro. De nuevo, el espacio cultual fue

sacralizado con una segunda lauda eremitica.

Inscripciéne insculturas de;

serpentiforme

¢ Escalera
- B

8

Roca con insculturas d¢

serpentiformes

X

Fig. 27: Posible espacio cultual del Camino de la Espina. El hecho de que el conjunto
un suelo arqueoldgico permitira determinar las caracteristicasonologia de los elemen
rituales e insculturas asociadas.
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s. W ! Gk X o 1274 5" £ % G
YR 0% W L e e w et A B T RS )
Fig.28: a. Escalea de acceso al espacio cultual del Camino de la Espina donde se observa
desnivel respecto al entorno. Figt2 A la derecha, detalle de los tres escalones donde se apr

tosquedad de su labra.

Fig.29: Santuario del Camino de
Espina. Detalle del serpentiforme bif
del lado derecho de la escalera con «
de cristianizacion.
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