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A Coruia): «Covifas» y circulos
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Sumario
Anélisis etnoarqueoldgico de una Diosa-Madre grabada en una roca de Carnota (A Corufia. Espafa),
asi como varias hipdtesis propuestas sobre el origen de los circulos concéntricos y las «covifias». El
autor sugiere que estos grabados de la Edad del Bronce son simbolos de un culto a los muertos.
Abstract
The following article provides an ethno-archaeological analysis of a petroglyph depicting a Mother
Goddess in Carnota (Corunna. Spain), as well as various hypotheses on the origins of concentric
circles and cup marks at the site. The author suggests that these Bronze Age carvings are symbols
associated with ancestor worship.

n este trabajo estudio uno de los numerosos petroglifos que descubri6 José Cernadas

Sande en las cercanias de Lira (Carnota, A Corufia), y que posteriormente publico

en su libro «Gravados rupestres nos montes de Carnotax»; una obra importante que
muestra no solamente los petroglifos hallados, sino también una serie de datos técnicos de
canteria, hasta ahora no mencionados en ninguna de las numerosas publicaciones sobre
grabados rupestres. El petroglifo se encuentra en el llamado «Outeiro do Filladuiro», cuyas
coordenadas UTM, sefialadas en la obra de Cernadas Sande, son: x: 492,190 y: 738,770 (Fig.
1). Ese «outeiro» es una elevacion rocosa situada en el extremo sur de los montes que
bordean toda la playa de Carnota, Desde el «Outeiro» se ve también el lugar donde esté el
castro de Mallou (Maceiras. Carnota), a un kilémetro aproximadamente, sobre una pequefia
colina cerca de la playa. En ese castro probablemente vivieron los autores que realizaron el
petroglifo del Filladuiro, aunque esto esta ain por confirmar puesto que todavia no se ha
terminado la excavacion arqueoldgica que se inici6 hace ya varios meses.

En el lado occidental del «Outeiro do Filladuiro» sobre una roca plana a ras del suelo, se
encuentra un sorprendente petroglifo que nos trae a la memoria la imagen de una mujer con
un nifio en brazos, aunque disefiada de tal modo que mas bien parece obra de un autor del
siglo XX que de un artista de hace miles de afios. Sin embargo, el aspecto de los surcos del
petroglifo, asi como los demas grabados rupestres localizados en rocas muy proximas (Fig.
2), descartaban totalmente esta posibilidad. Fue trazado, como sefiala su descubridor, por
medio de la union de varios rebaixes cuadrangulares de arestas redondeadas, algins
bordeados con trazos concéntricos coa mesma forma do rebaixe. Os seus tamafios varian
entre 0s 19 x 16 cm do mayor e o0s 4 x 4 do mais pequefio, cunha profundidade de entre 0°5
e 1 cm. Completan esta combinacion varios trazos reticulados e lifias curvas (Cernadas
Sande, J. 2007, 131). El paso del tiempo en Galicia no ha afectado mucho a los grabados
rupestres de Carnota debido a la dureza de las rocas graniticas, y a pesar de que la mayoria
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tiene mas de tres mil afios de antigliedad, se pueden distinguir casi todos sus trazos
originales, sobre todo con la luz rasante del sol poniente.

Después de observarlo con detenimiento y de compararlo con el dibujo de Cernadas
Sande publicado en su libro, tengo la impresion de que nos encontramos ante un disefio
totalmente insélito en el corpus de los petroglifos atlanticos europeos, pues parece
representar la figura de una mujer con un hijo en brazos. Soy consciente de que demostrar
esta posibilidad no es posible, ya que carecemos de testimonios escritos de la Edad del
Bronce sobre los grabados de esa época. Sin embargo, el planteamiento de una hip6tesis
puede suscitar el interés de otros investigadores y animarlos a rechazar la mia, a mejorarla
0 a proponer otras nuevas que ojala aclaren algin dia el misterio de éste y de la mayoria de
los grabados rupestres que se encuentran en los montes de Carnota, en uno de los paisajes,
ademas, mas hermosos de Galicia.

Con dicho propésito investigador, consegui un dia del verano de 2007 que me
acompafaran a ver ese petroglifo el arquedlogo Luis Monteagudo Garcia y el director del
Museo das Marifias Alfredo Erias, ademas de otros amigos y profesores entre los que se
encontraba el doctor Miguel Pérez Dieste, experto dibujante, al que debo el disefio de la
Figura 3, realizado in situ gracias a la luz rasante del sol poniente, que resaltaba con gran
claridad rasgos no sefializados en el disefio de Cernadas Sande, y también gracias a la
experiencia, reconocida internacionalmente, del arquedlogo Monteagudo Garcia, que realizd
varios eruditos comentarios sobre el petroglifo. (Fig 4).

La mayoria de los petroglifos gallegos suelen estar situados en las laderas de los
montes, y a veces cercanos a lugares de paso o antiguos caminos (Vazquez Rozas, R. 1993,
72) o muy cerca de algin manantial o regato, como sucede también con los grabados
rupestres britanicos (Beckensall, S. 2006, 195). Todas estas caracteristicas geograficas las
tiene el petroglifo que estudiamos pues por sus cercanias pasaba también una calzada que
iba desde Muros a Carnota, y desde su «outeiro» cercano a la cima del monte en el que se
encuentra, se divisa casi todo el valle de Carnota. Lo que sugiere la posibilidad de que sus
autores tuvieran necesidad de disponer de un amplio horizonte de visién con alguna finalidad
concreta, que podria estar relacionada con el castro de Mallou. Resulta evidente que la
localizacion geografica en un lugar prominente al pie de un «outeiro», se eligio para que el
pueblo, o los encargados de realizar algan rito o ceremonia magica, estuvieran en un lugar
elevado con el fin de conseguir que una divinidad celeste o de la montafa les fuera propicia.

El estudio de los petroglifos realizados en épocas remotas, suele ser bastante
desalentador porque no existe sobre ellos ningln testimonio escrito de fechas tan antiguas.
Ni siquiera en los textos que los autores griegos y romanos escribieron sobre la Gallaecia de
sus tiempos, se menciona su existencia; circunstancia que reduce también nuestra capacidad
de andlisis, y conlleva el riesgo de que partamos de ideas preconcebidas debido a los
conocimientos culturales en los que nos movemos; como es el hecho de que interpretemos
el disefio de este petroglifo como la figura de una mujer con su hijo. De ahi que pensemos
que pudiera ser la representacién de una Diosa Madre. Una diosa con esta caracteristica
debe tener un hijo, como sabemos por las diferentes imagenes de esa divinidad que se
encontraron en diversos yacimientos arqueoldgicos de la Edad del Bronce e incluso
anteriores. En Babilonia, por ejemplo, se rindio6 culto a una Diosa Madre que se representaba
con un nifio en brazos, igual que sucedi6 en Egipto con la diosa Isis y su hijo Osiris. A Isis
se la consideraba la madre de toda la naturaleza, duefia y sefiora de los elementos, a quien
la gente veneraba bajo diferentes formas, nombres y variados ritos (Apuleyo, Metam. XI,
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Fig. 1.- El petroglifo del
Outeiro do Filladuiro. Fotos
de Alfredo Erias.

5). Pero lo que sabemos sobre la imagen que se tenia en Galicia de la Diosa Madre en la Edad
del Bronce es practicamente nada; como tampoco de los ritos relacionados con su culto. Lo
poco que conocemos lo deducimos de sus supuestas representaciones esquematicas en
diferentes grabados rupestres o en idolos de piedra con rasgos femeninos. Aspecto que
nos conduce a suponer que existia ya en esa época la creencia en una divinidad femenina,
en una mujer majestuosa con poderes propios de su feminidad: receptaculo de la vida, seno
fecundo del ser humano'y, por extension también, de la fecundidad de la Tierra. Los hombres
que le rendian culto lo hacian por medio de ritos mégicos con el fin de conectarse con ella,
de conjurar sus poderes para satisfacer las necesidades individuales o colectivas del pueblo
que laveneraba. Ella erael vinculo entre la vida del ser humano en la Tierray las fuerzas de
la naturaleza que le afectaban no sélo a él, sino también a su entorno y a todos los seres que
vivian en el mismo espacio geografico. Su imagen femenina es dificil de comprender porque
es una diosa, y como tal, resulta enigmdtica, hermética, indefinible y, al mismo tiempo,
hechizante y atractiva como una vision onirica. Asi es el petroglifo de Filladuiro, la figura de
una divinidad que oculta su verdadero aspecto con trazos geométricos que perfilan un cuerpo
y unrostro redondo, sin rasgos faciales claramente definidos porque los dioses son misteriosos.
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Si ese petroglifo es realmente la representacion grafica de una diosa, es necesario
aportar algin testimonio arqueoldgico, histdrico y etnografico que corrobore nuestra
hipotesis. Pero en Galicia no se ha encontrado ninguna imagen ni figura de fecha tan remota
que se pueda considerar como la representacion de una diosa con su hijo. Los Unicos
testimonios de grabados rupestres de divinidades son tan ambiguos e imprecisos que sélo
podemos admitirlos como probables representaciones de figuras humanas, a las que, ademas,
atribuimos el calificativo de «divinidades» Unicamente por su excepcionalidad y rareza.
Algo parecido sucede con los testimonios historicos porque no se conoce ningun texto en
el que se mencione la existencia de una iconolatria dedicada a una Diosa Madre, ni tampoco
un culto a la fertilidad. Para encontrarlos tenemos que avanzar muchos siglos en el tiempo,
hasta la época de Estrabén (s. | a. de C.) o deducirlo de las representaciones de las llamadas
«matres» y «matronae» , es decir, figuras de mujeres portando cestos con frutos, un nifio
en brazos u otros elementos alusivos a la fecundidad, pero ya de época romana. Sin embargo,
en la mitologia céltica de Irlanda si se ve claramente la existencia de una Diosa Madre, la
diosa Danu, asi como su implicacion en la tutela del territorio y en el matrimonio del soberano
con la diosa de la tierra. Segun Blazquez, del que tomo estas notas, era una variante del
antiguo complejo mitico-ritual del Préximo Oriente, que implicaba el matrimonio sagrado
entre el Dios del Cielo (o de la tormenta o del Sol) y la Diosa Tierra, personificados por
el soberano y una «hierddula». Este «hieros gamos» aseguraba durante un periodo
determinado la fecundidad del pais y la forma del reinado (Blazquez, J. M. 1983, 298).
También en los relatos sobre la diosa Macha irlandesa, que con frecuencia se presenta bajo
el aspecto de una vieja repulsiva, pervive la antigua creencia en la existencia de una Diosa
Madre entre los celtas. Cuando el hombre ante el que se aparece accede a darle un beso o
a casarse con ella, se transforma en una joven hermosa que se casa con él y le confiere la
soberania. Estas diosas celtas, con sus maltiples funciones relacionadas con la fecundidad,
la riqueza, la guerra y la muerte, se encuentran también entre los germanos; lo que nos
remite a un viejo origen indoeuropeo con el que se mezclaron influjos mediterraneos
(Blazquez, J. M. 1983, 299). En las descripciones de las diosas célticas que se conservan en
la antigua literatura irlandesa se ve claramente la pervivencia de los atributos de las Diosas
Madres (Alberro, M. 2000). En Sardifieiro, cerca de Finisterre, aparecié un ara romana
dedicada a la Madre de los Dioses; testimonio evidente de que también en esa zona tan
cercana a Carnota habia un culto a una divinidad femenina relacionada con la fecundidad.

Para intentar descubrir en la Galicia de la Edad del Bronce la existencia del concepto de
madre como imagen femenina de una divinidad superior, a la que hacer responsable de la
fecundidad humana, podemos seguir el camino de investigacion que nos ofrece la etnografia.
Todos los seres humanos llevamos en nuestra mente el recuerdo infantil de la madre nutricia
y protectora a la que debemos no sélo nuestra existencia, sino todos los cuidados que nos
prodigd hasta que fuimos capaces de valernos por nosotros mismos. Estas experiencias
vitales dejaron en el hombre primitivo la imagen de un mundo que funcionaba gracias a la
intima relacion entre dos realidades femeninas contrapuestas pero complementarias: primero,
las necesidades vitales del ser humano no podian ser satisfechas sin la existencia de una
madre y, en segundo lugar, tampoco el hombre adulto podia resolver por si solo las dificultades
que se le planteaban cuando las fuerzas de la naturaleza le negaban el sol o lluvia que
necesitaba para sus cultivos y ganados. El descubrimiento de la inferioridad del ser humano
en ese mundo tan hostil en el que vivia, le hizo imaginar que existian seres superiores con
caracteristicas humanas como la suyas, pero con poder para controlar aspectos de la
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fondo, en el valle, el castro de Mallou. Foto de Alfredo Erias.

naturaleza que a él le estaban vedados. Para conseguir su ayuda podia comportarse como
un nifio hace con su madre, es decir, por medio de suplicas y de oraciones, e incluso
propiciandolos con ofrendas y manifestaciones de diversos tipos. Nacieron asi infinidad
de mitos con los que el hombre intent6 explicar el origen de los fenémenos naturales y las
causas de los acontecimientos vitales: como las enfermedades y la muerte para los que no
tenia otra explicacion que su atribucion al designio de los dioses; benéficos unos, y malignos
otros, dependiendo estas clasificaciones de su comportamiento con el ser humano. Y una
de esas divinidades cuya existencia imagind el hombre primitivo, tenia que ser necesariamente
femenina: una mujer con caracteristicas bioldgicas y psicoldgicas humanas, pero dotada de
poder para influir no sdlo en la vida de las personas, sino también en la de todos los deméas
seres de la naturaleza. En la etapa méas primitiva de estos conceptos en la imaginacion del
hombre, la representacion gréafica de la Diosa era muy esquematica; se prestaba méas atencion
al simbolo de su condicion femenina que a su imagen de mujer; y asi se explica la existencia
de grabados y pinturas rupestres en los que el triangulo sexual es la primera muestra gréfica
que nos queda del deseo humano de perpetuacion de la vida, de la necesidad de tener
descendencia en un mundo en el que la mortalidad infantil, y también la de los adultos, era
muy elevada. Al mismo tiempo que la Diosa era responsable de la vida en general, lo era
también de la muerte porque en la mentalidad primitiva la duracion de la vida dependia de su
voluntad, de ahi que con la desaparicion del ser humano del mundo terrenal se imaginara su
traslado a otra dimension: la Diosa se lo llevaba al Mas Alla. Si la Diosa de la vida era
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responsable de los nacimientos, de la fecundidad de la naturaleza en general, también lo era
del destino de la vida. De ahi la dualidad de atributos que poseen las Diosas-Madres como
diosas de la vida y de la muerte. Estos conceptos sobre las diosas de la naturaleza se
encuentran en muchas culturas. Artemidoro cuenta que cerca de Britannia habia unaisla en
la que los celtas veneraban a Demeter y a Core como se hacia en Samotracia (Mar Egeo)
(Estrabdn, 4.4.6). Demeter era una diosa muy antigua protectora de las cosechas. Su hija
Core, también llamada Persefone, fue raptada por Hades y se pasaba parte del afio en el
Infierno. Retornaba a la superficie de la Tierra con la primavera; de ahi que esas diosas recibieran
cultos para favorecer la fertilidad y el renacer de la naturaleza (Freeman, Ph. 2006, 147).

El hombre de la Prehistoria vivia en una estructura espacial constituida por el mundo
celeste, el mundo terrenal en el que habitaba, y el mundo subterraneo o interior de la Tierra
en el que imaginaba que también vivian determinados seres. De la Tierra veia surgir los
frutos con los que se alimentaban los seres vivos. De ella brotaban las aguas de los rios y
de las fuentes que regaban los cultivos de los campos. A las Diosas Madres se les rendian
cultos dedicados a favorecer la fertilidad, la abundanciay la salud; y es importante sefialar
el hecho de que fueran adoradas en lugares relacionados con las fuentes y los manantiales
(Olivares Pedrefio, J. C. 2002, 255). Y cuando el agua faltaba y la naturaleza sufria las
consecuencias de la sequia, se recurria a la Diosa Madre o al dios del Cielo con suplicas y
ritos para que la Tierra no dejara de ser fecunda. En dos espacios de esta cosmovisién se
localizaban los paraisos o lugares miticos a los que iban los muertos: en el espacio celeste
donde estaban los astros y en el mundo subterraneo en el que también veian penetran
todas las noches a los astros y surgir al dia siguiente. De esta manera se reconocian dos
direcciones muy significativas: la que estaba por encima de sus cabezas y la que estaba
bajo sus pies. Y al descubrir que el Sol y la Luna tenian sus ortos y sus ocasos en
determinados puntos del horizonte, el hombre primitivo fue capaz de confeccionar un
calendario, resaltando principalmente los equinoccios y los solsticios, que tanto influirian
posteriormente para fijar las fechas de sus ritos e incluso la orientacién de sus
enterramientos.

La idea de que el Cielo y la Tierra son los dioses principales del Universo, asi como su
relacion conyugal, nacié precisamente de la observacion que hizo el hombre al descubrir
que lalluviay la luz que proceden del Cielo fertilizan la Tierray, como consecuencia, ésta se
cubre de vegetacion y da sus frutos; de ahi que estos conceptos hayan sido la fuente de
inspiracion en la aparicién de los mitos de muchas culturas sobre los principales dioses del
Universo (Ramos, M. G. 1928, 40). Hesiodo (s. VIII a. de C.) describe en su «Teogonia» a la
Tierra como una deidad generadora existente desde el inicio de los tiempos (Nodar
Fernandez, V. R. 2002, 336). En las antiguas culturas pastoriles europeas ha existido la
creencia en un «dios del cielo, del cual quedan vestigios en el folklore y en la lengua vasca
(Caro Baroja, J. 1980, 15). En vasco tanto el Sol como la Luna son femeninos; en algunas
creencias populares se le llama «abuela Sol»y se dice que al ponerse se va con su madre.
Segun Baroja, esto es un dato de gran interés pues de acuerdo con el viejo modo de pensar,
el Sol sale del seno de la Tierray al desaparecer vuelve a ella otra vez. La madre del Sol es,
en consecuencia, la Tierra (Caro Baroja, J. 1980, 40). Igualmente en el folklore vasco se dice
que la Tierraes lamadre de la Luna (Barandiaran, J. M.1972 (2), |, 388), que en vasco se llama
«llargi»que significa luz de los muertos, por eso en las creencias vascas se dice que la luz
de la Luna alumbra a las almas de los difuntos (Ortiz-Osés, A. 2007, 28, 53). En la mitologia
vasca el Cielo es también el que fecunda a la Madre Tierra con sus lluvias benéficas o bien
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remueve y renueva con sus rayos, pedriscos
y tormentas (Ortiz-Osés, A. 2007, 28). El
matrimonio césmico entre el Cieloy la Tierra
s un mito cosmogonico de amplia difusién
(Eliade, M. 1999, 199), como lo es tambiénel
matrimonio entre el Sol y la Luna, creencia
gue alin se mantenia en Galicia a principios
del siglo XIX (Howes, H. W. 1929, 54), y
mencionada también el en el siglo X111 por
Alfonso el Sabio en su «Setenario» (Ley
XXV) cuando dice: ...y por ende algunos
de los gentiles llamaron a la luna mujer
del sol. Y cuando era llena, decian que
estaba prefiada.

En diversos testimonios de la cultura
tradicional de los paises europeos se
observa el antiguo concepto indoeuropeo
del agua que surge de la tierra como la
manifestacion femenina de una Diosa
Madre, asi como la creencia de que el agua
celeste es producto de una divinidad
masculina del Cielo: Japiter en la tradicion
clasica o Yahve en las antiguas creencias
de Israel, es decir, un dios del Cielo y de las
tormentas, un dios creador todopoderoso,
cuyo «semen» revitalizador es la lluvia que {
viene del cielo (Eliade, M. 1974, 122, 124). F
Enelsiglo XIX enalgunas aldeas de Galicia
todavia le rendian culto a ese Dios del Cielo
que, aunque cristianizado, le seguian
dejando ofrendas de pan en los alfeizares
de las ventanas cuando la tormenta
amenazaba con destruir las cosechas (Howes, H. W. 1929, IV, 387). En esas antiguas creencias
el agua del Cielo es el elemento activo y la Tierra el pasivo. La idea debi6 de surgir simplemente
de la observacién de los fendmenos atmosféricos, determinantes de los comportamientos
bioldgicos de la vegetacion y de los animales (Espiritu Santo, M. 1988, 16). En la columna
Aureliana, obra del afio 176, que se conserva en la Piazza Colonna de Roma, se representa
al dios del Cielo, un Japiter alado con aspecto de anciano majestuoso de largas barbas, del
cual desciende la lluvia (Perea Yébenes, S. 2002. Alonso Romero, F. 2006, 65). En el siglo IV
d. C. enel Noroeste de Hispania se creia que la lluvia era el resultado del encuentro amoroso
de dos espiritus divinos. Esta creencia aparece en el «Conmonitorio» de Orosio a Agustin
al hablar de los errores que se le atribuian a Prisciliano (Saenz de Argandofia, 1990, 333.
Alonso Romero F. 2006, 64). Los antiguos habitantes que vivian en la aldea de Fieiro, en el
monte Pindo (Carnota, A Corufia) creian que Dios habia mandado el Diluvio a la Tierra
porque ésta era infecunda, y al enviar esas lluvias torrenciales pronuncio la siguiente
contundente sentencia:

"
A

Fig. 3.- El petroglifo del Outeiro do Filladuiro.
Dibujo de Miguel Pérez Dieste.
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iDate Terra!
Y todo cuanto daras,
todo comeras (Alonso Romero, F. 1983, 253).

La cristianizacion de esa antigua divinidad celeste responsable de la lluvia, se observa
también en el rito de fertilidad que realizaban los jévenes del pueblo de Barrado, en las
Hurdes, que vertian sobre la tierra el agua que recogian en la noche de San Juan bajo la
creencia de que fecundaba la tierra y producia efectos benéficos sobre las personas (Flores
del Manzano, F. 1998, 61). Creencia que tiene un equivalente en el rito que realizaban los
campesinos de Corgarff, en Escocia, de derramar leche el primer dia de abril sobre dos
lugares determinados de los campos con el fin de que los habitantes del mundo de ultratumba
no le hicieran dafio ni al ganado ni a los establos (Davidson, T. D. 1955, 22). Para obtener de
los antepasados algln beneficio, como el hallar alguna res perdida, los campesinos de
Motrico (Pais Vasco) encendian velas o depositaban comestibles en los alfeizares de las
ventanas (Barandiaran), J. M. 1980, 41). También en el mundo romano se ofrecian alimentos
a los seres del otro mundo para aplacar el hambre. Sobre todo liquidos, porque se creia que
los muertos tenian mucha sed. Para saciarla se les libaba, derramando sobre un orificio
practicado previamente sobre la tierra, sangre de las victimas inmoladas, leche, miel — o
el «melikraton», que es la mezcla de ambas -y sobre todo vino, que es el sucedaneo de la
sangre en muchas ocasiones (Baena del Alcazar, L. 2002, 227-228).

En el siglo X1X en la isla de Seil, en Escocia, las campesinas mas jovenes subian cada
primavera hasta lo alto de una colina para derramar leche sobre una gran cazoleta destinada
a los seres del otro mundo. Si no lo hacian asi, corrian el riesgo de que en el otofio
disminuyeran la leche y los alimentos (Morris, R. W. B. 1979, 20). A principios del siglo
XVIII en las islas Hébridas los islefios derramaban un poco de leche de vaca sobre
determinadas piedras para propiciar a un ser imaginario que llamaban Browny (Martin, M.
1716, 110). Enel siglo VI d. C. Gregorio de Tours cuenta que los campesinos de las cercanias
de Dijon (Francia) solian verter vino y sidra en las depresiones rocosas que, segun la
creencia popular, eran las marcas que habian dejado los pies de San Benigno de Dijon al ser
martirizado con plomo fundido que sus verdugos derramaron sobre ellos. Dichas bebidas
eran después utilizadas para enjugar los ojos de los devotos que padecian alguna enfermedad
(Gregory of Tours, 1988, 1, 50). En Corbillon (A Merca, Ourense) hay una piedra con cazoletas,
[lamada «a peneda da Nosa Sefiora», a ella acuden los devotos para celebrar ritos de
curacion y de fecundidad con el agua de dichas cazoletas. Y sobre la roca dejan ropas de
nifos, prendas de mujer y también monedas. (Pereira Poza, A. 2001, 36). En Niederbronn, en
Vosgos (Francia) las mujeres que deseaban tener hijos iban por la noche hasta las rocas en
las que habia cazoletas y después de salpicar las rocas con agua dejaban una ofrenda en
una de las cazoletas. En Ldétschental, en el Canton suizo de Valais, a las cazoletas las
Ilamaban Papatollen, que quiere decir «hueco de comida». Hasta el siglo XX tenian la
costumbre de hacer una mezcla con agua y harina e introducirla en las cazoletas como
ofrenda a los espiritus de la naturaleza y a los muertos. En la zona alpina de Basodino
(Canton Ticino) dejaban ofrendas en las cazoletas para que el espiritu de la montafia fuera
benévolo (Streit, J. 1984, 49). En el monte Castelo, del municipio de Viveiro (Lugo) hay una
capilla adosada a una gran roca granitica dedicada a San Martin. Sobre esa roca hay varias
cazoletas en las que se conserva el agua de la lluvia. El dia de la romeria, que antiguamente
se celebraba el lunes de Pascua de Pentecostés, acudian los romeros para mojarse los
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oidos, ojos y cabeza con el agua de esas
cazoletas debido a las propiedades
curativas que le atribuian (Novo
Guizén, J. M.y Martinez Arias, L. 1987).
También en algunas localidades de La
Creusey en Finistéere (Francia) la gente
solia beber el agua depositada en
determinadas cazoletas naturales de las
rocas a las que les atribuian
propiedades curativas. Y en épocas de
sequia se dejaban ofrendas para que
lloviera; con ese mismo fin, vertian agua
bendita y la revolvian con un palo al
mismo tiempo que pronunciaban unas

oraciones (Sébillot, P. 1902, 100, 103) Fig. 4.- El arquedlogo Luis Monteagudo Garcia
T ' ' ' sefialando los rasgos Ilamativos del petroglifo en

Este rito hidrico era mu;_/ antiguo p_ues compafiia de Miguel Pérez Dieste y Alfredo Erias
yaen el «Malleus Maleficarum», libro Martinez, en primer plano.

del siglo XV contra la brujeria, se acusa

a las brujas alemanas de producir lluvias y granizadas echando agua en un agujero y
revolviéndola (11, 338, 512). Creo que en el dicho tradicional «bailarle el agua a uno», que tiene
el significado de «adular a alguien con fines interesados, con diligencia y agasajo» (lribarren,
J. M. 1994, 89), quedd constancia de esta vieja practica propiciatoria.

En Glenlyon (Escocia) los campesinos decian que San Adamnan habia conseguido
terminar con el avance de una plaga que estaba afectando a la poblacion, con el simple
hecho de hacer una cazoleta en una roca para capturar en ella a ese mal y evitar asi que
siguiera causando dafio (Mackenzie, J. B. 1899, 334).

El agua del Cielo al caer en la Tierra no sélo la hace fecunda, sino que es causa de que
de su interior surjan los manantiales y las fuentes, de ahi su advocacion a las ninfas y otras
divinidades acuéticas femeninas y el culto a las fuentes, que pervive en nuestros dias en su
gran mayoria bajo la advocacion de una Virgen (Alonso Romero, 2006). Fruto de esos
antiguos cultos es también toda una serie de personajes imaginarios, de «<mouras» galaicas,
de «xanas» asturianas y de otros seres femeninos del folklore europeo relacionado con las
fuentes, cuyas caracteristicas son una herencia comdn de antiguas divinidades europeas
femeninas que suelen estar en los acuiferos a la espera del ser humano que las desencante,
como diosas célticas de la soberania deseosas de matrimonio.

En la parte central del petroglifo de «Filladuiro» hay un receptaculo enmarcado por una
serie de lineas que lo rodean de forma laberintica, parece representar el seno materno
envolviendo y protegiendo al producto de la concepcidn magica o milagrosa que se espera
obtener de la Madre con las ofrendas propiciatorias que se han depositado sobre ese seno,
en esa matriz nutricia fecundada por el dios del Cielo que hace que de la Madre Tierra
broten las aguas subterraneas que alimentan las fuentes y los rios. Ese centro laberintico
representado simbolicamente sobre la roca, sobre un producto de la Madre-Tierra, no lo
eligieron aleatoriamente, sino siendo conscientes de que laroca es hija también de la Tierra.
De ahi que su superficie pétrea sea utilizada para propiciarla, uniendo asi en esa comunion
de magia simpatica, de relacion de semejantes, a la Madre con su hija: laroca, que también
surge de las profundidades de la Tierra como el agua que brota de las minas subterraneas.
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A la concepcién de este planteamiento, de esta
interpretacion, nos conducen las creencias populares
gallegas sobre las piedras. Incluso a las imagenes de
santos de piedra se les atribuia antiguamente en Galicia
mas poder milagroso que a las de madera (Howes, H.
W. 1929, 55). Pero también los pastores de la montafia
asturiana creian en el poder milagroso de determinadas
«piedras santas» a las que invocaban para que desviaran
las tormentas y los rayos no hicieran dafio a sus ganados
(Concepcion Suérez, J. 2002, 70). Hace ya casi treinta
afios, cuando comenzamos a recoger el folklore del monte
Pindo (Carnota. Corufia), se creia todavia en las aldeas
cercanas que las piedras crecian y aumentaban de tamarfio
de un afio para otro, y a los enfermos desahuciados se
los llevaban a la cima rocosa de dicho monte con la
esperanza de que su contacto con el duro suelo les
devolviera la salud. A su cumbre solian subir también los
casados estériles e infecundos con el fin de tener sucesion,
como nos cuenta el Padre Sarmiento cuando pasé por
sus cercanias en el afio 1745 (Sarmiento, Fr. Martin, 1975,
82. Alonso Romero, F. 1983). En el condado de Suffolk
(Inglaterra) todavia en el siglo XIX los campesinos creian

Fig. 5.- Petroglifo de Pedra redonda

. L . . en el monte Churumel (Carballedo.
que las piedras poseian vida propia, que crecian con el Pontevedra).

paso del tiempo y que incluso tenian una reproduccién

natural (Bord, J. and C. 1976, 155). En Portugal también se recurria a determinadas piedras en
busca de sus poderes fertilizantes y porque se creia también que ayudaban a dar a luz. La
siguiente cantiga popular de Guimaraes asi nos lo recuerda:

\enho a esta penha

para que fillos tenha.

Ou rapaz ou rapariga

que me saia da barriga. (Taboada Chivite, 1980, 162).

En Extremadura, cuyo folklore tiene grandes semejanzas con el gallego, los matrimonios
infecundos de Casar de Céceres acudian a yacer sobre la «Lancha de Valdejuan, una piedra
plana de grandes dimensiones. Acto seguido la mujer hacia oscilar un pefiasco que habia
en el centro de la lancha. Eso era suficiente para que la hembra alcanzara la fecundidad
(Dominguez Moreno, J. M, 1984, 137).

En el folklore de Irlanda, Bretafia y Galicia encontramos diversos testimonios sobre los
poderes fertilizantes atribuidos a determinadas piedras, e incluso de practicas matrimoniales
tendentes a conseguir descendencia realizadas sobre enterramientos o en las Ilamadas
«camas de santos» (Rees, A. and Rees, B. 1976. Bord, J. and C. 1982. Alonso Romero, F.
2004). En el Cabo Finisterre, hasta hace muy pocos afios, se seguian celebrando encuentros
amorosos sobre el sarcdfago de la capilla de San Guillermo; tradicion popular que ya habia
mencionado el Padre Sarmiento en 1745.

Los ritos que hasta hace poco efectuaban las parejas estériles sobre las duras rocas de
la Madre-Tierra, no son faciles de comprender si no averiguamos sus origenes. Las rocas
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sobre las que se acostaban los matrimonios

suelen encontrarse en lo alto de los montes, como

la famosa «cama» que existe en el «Croagh @
Patrick», la montafa sagrada de Irlanda, hasta .
donde subian las parejas con el fin de pasar una i
noche en ella (Bord, J. and C, 1982, 38). Ladura ,“ o

piedra, la roca granitica que es la parte esencial
de esas préacticas de fertilidad debe estar en lo
alto de una montafia, cerca del Cielo, del éter
nutricio del que se espera la lluvia fertilizante.
San Jer6nimo, en una de sus cartas acusé a
Prisciliano y a sus seguidores de realizar ritos de
fecundidad con mujeres mientras cantaban los
siguientes versos de Virgilio:

Fig. 6.- Idoliforme femenino del

Entonces Eter, padre omnipotente, ! p
entre lluvias fecundas baja al seno petroglifo portugues de Bouga do Colado
(Parada-Lindoso). (Baptista,

de la alegre consorte y, con abrazo inmenso, A. M. 1981).
inmenso é€l, crecer hace todo germen (Virg.
Georg.2. 325 ss. San Jerdnimo, 1963), 739).

El hecho de que se pensara que los seres humanos nacian de la Tierra es una creencia
universal. En cada pais europeo existen creencias tradicionales sobre las fuentes o los
pefiascos que «traen» a los nifios: son los Kinderbrunner, Kinderteiche, Bubenquellen
(Dieterich, 1905, 19y ss. 126 y ss. Eliade, M. 1999, 190-191). En Suiza a las rocas que tenian
«covifias» se las conocia con el nombre de «rocas de los bebés» porque se decia que los
recién nacidos procedian de dichas rocas. Cerca de Schlos Rothburg, en el canton de Vaud,
se destruyd a principios del siglo XX una de esas caracteristicas rocas (Astley, D. 1911, 97).
Son muchas las creencias que describen los embarazos que consiguen las madres al ponerse
en contacto con determinadas rocas, en espera de que el alma de un nifio que se alberga en
la piedra y que hasta entonces vivia una especie de existencia embrionaria en el seno de
su verdadera Madre-Tierra, se encarne en el seno de la mujer que espera concebir. Deucalion
tiraba los «huesos de su madre» por encima de los hombros para repoblar el mundo. Estos
«huesos» eran piedras y al sembrar piedras Deucalion estaba engendrando la humanidad
(Eliade, M. 1999, 191). Que en el interior de las rocas habitaban seres nos lo recuerda
también el folklore de Cantabria, pues se creia que antes de la llegada del fin del mundo se
produciran una serie de sefiales premonitorias, entre ellas, que saldran quejidos angustiosos
de las pefias, los arbolesy las cuevas. (Llano, M. 1968, 11, 567).

En el norte de Albania se hacian, igual que en Galicia, «amilladoiros» 0 montones de
piedras que se formaban generalmente al borde de los caminos. Por cada fallecido se
depositaba una piedra pues se decia que en ella podia descansar el alma (Elsie, R. 2001,
113). En el Pirineo espafiol los caminantes que pasaban por el lugar donde habia ocurrido
alguna muerte, cogian una piedra, la besaban y la dejaban en el lugar del suceso. Segun las
creencias primitivas, en cada piedra habia un espiritu y al amontonar piedras encima de una
sepultura se calmaban las ansias de los difuntos que buscaban compafiia de nuevos muertos;
asi la piedra ofrecida por los viandantes servia a la vez de plegaria y de sacrificio. Los
bretones franceses efectuaban la misma costumbre (Violant i Simorra 1989, 498-499). En
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algunas romerias gallegas era costumbre que la mujer que deseara casarse 0 quedarse
embarazada, tirara una piedra al tejado de la capilla donde se celebraba la romeria. Creencia
que es una cristianizacién de la practica que se realizaba en las llamadas «Piedras de las
Animas», sobre las que se lanzaban piedras con fines oraculares y de fertilidad relacionados
con el mundo de los muertos, cuya proteccion se buscaba, evitandose con esa ofrenda que
hicieran dafio a los humanos que andaban por lugares agrestes y apartados de los poblados;
como en el llamado «Canto de los Responsos» de Ulaca (Avila), asi como también en los
«amilladoiros». Rito de claro origen céltico, segiin demuestra Almagro en un documentado
estudio sobre el origen y pervivencia de esta practica en el mundo céltico, de la cual se
conocen todavia diversos testimonios en diferentes lugares de la antigua Celtiberia (Almagro-
Gorbea, M. 2006), como en la «Pefia de las Animas», en Carbellino (Sayago, Zamora), en
donde todo caminante que no deseara tener un mal encuentro con las animas debia rezar un
padrenuestro por las animas y echar una piedra encima de esa Pefia (Panero, J. A. 2005, 135).
En ese mismo lugar de Carbellino también se realizaban antiguamente ritos de fertilidad
relacionados con las piedras hincadas e incluso en determinados cruceros de los caminos
(Carnero Felipe, R. M.1991, 11, 144).

En el pueblo de Trascastro, en Ledn, al lado de una fuente y en el Camino Real, hay una
piedra llamada «Pefia de la Fortuna» porque el caminante al pasar suele tirarle una piedra, y
si se queda en lo alto se supone que el viaje sera feliz. Y en la Redonda (Salamanca) esta la
«Pefia del Perddn» donde se realiza un rito semejante creyendo que asi se perdona un
pecado (Moran Bardon, C. 1990, 296). En el camino a la ermita de las Majadas Viejas (La
Alberca, Salamanca) los caminantes solian tirar una piedra en un «amilladoiro» al tiempo
que rezaban una oracién por los difuntos de la familia (Dominguez Moreno, J. M. 1991,148).
Antiguamente se llevaba también a los nifios a la «Pefia del Perdén» y se les propinaba a
manera de rito iniciatico un coscorrén contra la pefia para que adquirieran conocimiento
(Benito del Rey et al. 1992, 92). Interesante tradicion que, sin duda, tiene que ver con la
creencia en el espiritu que se supone habita en el interior de la roca, y que nos trae a la
memoria el rito que todavia se efectla en el «Santo dos Croques» de la catedral de Santiago
de Compostela, en donde los devotos se golpean la frente contra la imagen pétrea del sabio
Maestro Mateo con el fin de adquirir su inteligencia. En Trie (Oise. Francia) a los nifios recién
nacidos los depositaban sobre la losa superior de un dolmen para que adquirieran fortaleza y
buena salud (Sébillot, P. 1902, 87). Lo que nos permite ver como en todas estas practicas
pervivia la antigua relacién entre el mundo de los vivos y el de los muertos, heredera de la
dualidad de atributos que tenian las divinidades de vida y muerte.

Se decia que en interior de la iglesia de San Miguel de Aralar, en el Pais Vasco, habia una
losa sobre la que se solian colocar las mujeres para oir misa porque creian que dicha piedra
les conferia la facultad para tener hijos (Satrastegui, J. M. 1977, X, 332). En diferentes
pueblos a lo largo de la cordillera de los Vosgos, que se extiende desde Belfort (Francia)
alcanzando la Baviera renana, se creia en el siglo XIX que los nifios nacian con las almas de
sus antepasados. Pero esta creencia no se limitaba a esa regién, sino que en Suiza 'y en
Alemania se suponia que las almas de los antepasados se ocultaban en las piedras horadadas
en espera de su reencarnacion (Gélis, J. 1991, 39).

Antiguamente se creia en Bretafia y también en otras regiones de Francia, que en el
interior de las rocas con formas extrafias vivian seres sobrenaturales. El contacto con
dichas rocas conferia determinados poderes beneficiosos, la mayoria de las veces
relacionados con la fecundidad. Las jévenes se dejaban resbhalar sobre las llamadas «rocas
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Fig. 7.- Estatua- Fig. 8.- Una de las tres figuras Fig. 9.- Estatua-menhir de
menhir descubierta  rectangulares o idolo-cilindro del Laniscar (Finistere.
en los alrededores  petroglifo Pedra das Ferraduras, en Bretafia).

de Evora (Portugal).  Fentans (Cotobade. Pontevedra).

para deslizarse», llamadas en Galicia «pedras escorregadoiras», a las que atribuian la facultad
de garantizarles el matrimonio en el plazo mé&ximo de un afio. Amodo de ofrenda, dejaban
después sobre esas rocas una cinta o una prenda de ropa. Una practica semejante se
realizaba sobre el enorme menhir de Locmariaker, en Morbihan, que se encuentra en el suelo
partido en cuatro trozos. Sébillot recogi6 a finales del siglo X1X varios ejemplos de la
practica tradicional del contacto con las rocas o con los monumentos megaliticos para
tener descendencia. En Carnac la joven que deseaba tener novio se desnudaba y frotaba su
ombligo contra un menhir. Lo mismo se hacia en el menhir de Plouarzel, en Finistere, aunque
en este caso el rito lo efectuaban igualmente la mujer y el marido. Afinales del siglo XVI11 las
mujeres de Locronan (Finistére), que no tenian hijos, se frotaban contra unas rocas en las
que habia dos surcos que atribuian al paso del carro de San Ronan (Sébillot, P. 1902, 78 y
ss.). Enel castro de Cabafias (NE de Pontedeume, A Corufia) hay un marco-menhir en el que
hasta mediados del siglo pasado las mujeres estériles rozaban su vientre para tener hijos
(Monteagudo, L. 1985, 107, 2003,36), igual que en el miliario, lleno de cruces y de «covifias»,
que se encuentra en Santiaguifio das Antas (Mos. Pontevedra) al que las mujeres le atribuian
propiedades fertilizantes. Y en la capilla de San Paio de Vilacoba (Betanzos) habia un ara
romana dedicada a Jupiter, (conservada ahora en el Ayuntamiento de Cesuras, A Corufia),
a la que se acercaban las mujeres para efectuar ritos curativos y también de fertilidad femenina
(Erias Martinez, A. 1984. Pereira Menaut, 1991, 171). Todas estas creencias y practicas
relacionadas con las piedras y las almas se mantuvieron en la mayoria de los paises del area
atlantica europea hasta el siglo XX, y es posible que algunas todavia pervivan.
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Fig. 10.- Idolo placa femenino Fig. 11.- idolo de Fig. 12.- Idolo de piedra
de A Carballeira (Ponte Cambrocino (Caceres). procedente de Paredes de Abajo
Caldelas. Pontevedra). (Castro de Rey. Paradela. Lugo).

LAREPRESENTACION DE LADIOSAEN LAICONOGRAFIAPREHISTORICA

Para saber qué aspecto debia tener esa divinidad femenina, esa Diosa majestuosa,
podemos recurrir a las imagenes que realizaron otras culturas europeas ya desde el Paleolitico.
Los factores psicolégicos que motivaron su aparicion en diferentes pueblos fueron
probablemente los mismos, ya que la idea de la madre como fuente y sustento de la vida es
comun en la mentalidad de todos los seres humanos; asi como también la existencia de un
padre fecundador, de un dios supremo del Cielo. Pero en Galicia los grabados rupestres de
figuras humanas al igual que los antropomorfos, que suelen ser de mayor tamafio, son muy
escasos (Costas Goberna, F. J. et al. 1993, 126), y hay que recurrir a la imaginacion para ver
en ellos rasgos humanos, como sucede con el petroglifo de «Pedra redonda» en el monte
Churumel (Carballedo, Pontevedra). (Fig.5). Mas facil de interpretar resulta el idoliforme
femenino grabado en el centro del gran petroglifo de Bouca do Colado (Parada-Lindoso. N.
de Portugal) (Fig. 6) en torno al cual se encuentran varios circulos concéntricos y «covifias»
semejantes a los que se ven en otros petroglifos del area atlantica europea. Dicho idolo
muestra de forma muy esquematica dos pechos marcados con un circulo y una «covifia»,
y un tridngulo sexual; lo cual, en opinion de su investigador, sugiere la pervivencia en la
Edad del Bronce de un culto neolitico a la Diosa-Madre. En la aldea de Ermida, a s6lo dos
kilémetros de este petroglifo, se encontré una estatua-menhir, probablemente femenina
debido a los dos pechos que muestra. Una de las hip6tesis apuntadas sobre el significado
de este tipo de estatuas-menhir, sugiere la posibilidad de que fueran representagdes de
deusas ligadas a cultos de fecundidade ou agricolas (Baptista, A. 1985, 40; 1981). Las
estatuas-menhires de finales del Neolitico descubiertas en los alrededores de Evora
(Portugal), muestran pechos femeninos y la luna bajo el rostro; lo que permite suponer que
se trata de divinidades relacionadas con la Lunay, por lo tanto, con la idea de renovacion
y crecimiento. De ahi su vinculacién tanto con la fertilidad humana como con la tierra
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e
Fig. 13.- idolo de Hernan Fig. 14.- idolo de la estela Fig. 15.- idolo de la Edad del
Pérez VI (Céceres). antropomorfa de la Granja de Bronce descubierto en
Tonifiuelo (Jerez de los Robledillo de Gata (Caceres).
Caballeros. Badajoz). (Sevillano, C. 1974, Fig.1).

(VarelaGomes, M. 1997, 275-278) (Fig.7). En el petroglifo denominado «Pedra das Ferraduras»
(Fentans. Cotobade, Pontevedra) hay tres figuras rectangulares con dos semicirculos en la
parte superior que parecen la estilizacion de una estatua-menhir con el simbolo lunar (Fig.
8). Algunos arquetlogos ven en estas figuras una relacion con ritos funerarios (De la Pefia
Santos, A. et al. 2005, 106). Sin embargo, ese supuesto simbolo lunar parece mas bien un
collar en las estatuas-menhir y en las estelas antropomorfas francesas (Fig. 9). Ese collar
aparece también en la placa femenina de A Carballeira (Ponte Caldelas, Pontevedra) (Fig.10),
que tiene paralelos con el mundo megalitico del Alentejo y con el sur de Francia, y que se
suma a las Pefia T0, Tabuyo, etc. Estas evidencias nos permiten afirmar la presencia de
representaciones antropomorfas de estilo alentejano en el Norte Peninsular, confirmando
una interaccion constante entre el megalitismo del Norte y del Sur, desde los momentos
mas antiguos de estas figuraciones, en la primera parte del IV milenio a. C., hasta las mas
recientes, Il milenio a. C. (Bueno Ramirez, P. et al. 2003, 59). Las estelas femeninas de
finales de la Edad del Bronce muestran peinados muy elaborados ademas de collares, lo
que podria interpretarse como un deseo de mostrar un rango elevado. Estas estelas se han
encontrado en Salamanca, Caceres, Badajoz y Ciudad Real (Gibson, C. 2000, 85). (Fig.11).
También en Galicia se han encontrado petroglifos con representaciones de figuras
cuadrangulares como el idolo de piedra procedente de Paredes de Abajo (Castro de Rey,
Paradela, Lugo) (Fig.12), parecido al idolo de Hernan Pérez \/1 (Caceres) (Fig. 13) que también
Ileva un collar. Algunos autores piensan que podrian ser figuras esquematicas de guerreros
por el hecho de que en algunas se grabaron pufiales, como en Pefia T0, en la de Sejos Il en
Cantabria o en la de Tabuyo del Monte (Ledn) con una alabarda y un pufial a ambos lados
respectivamente de la figura cuadrangular (Fabregas Valcarce, et al. 2007, 40). Lo que permite
situar esta pieza dentro de una etapa temprana del Bronce Antiguo (Bueno Ramirez, P. 1983,
155). Sin embargo, Gémez-Tabanera ve en la figura asturiana de Pefia TG una posible
representacion de una divinidad celeste, como faz oculada o como firmamento, meta de un
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simbdlico receptaculo final del difunto o del iniciado, segln -
determinadas creencias sobre las cuales solamente se pueden hacer F.
suposiciones (Gémez- Tabanera, 1983), como también la de suponer I.J [
que estos idolos y los idolos placa, muestran un simbolismo il || }
astronémico representado en su decoracién geomeétrica, que servia P | \
para llevar un cémputo de las lunaciones (Rebullida Conesa, A. f k /)
2000, 123). Pefia T tiene paralelos con el idolo-estela de Granja de = (’ |
Tonifiuelo (Jerez de los Caballeros, Badajoz) (Fig.14), (_ S
probablemente del Calcolitico (Bueno Ramirez, P. etal. 1997) y con | [
el idolo del Bronce Final de Robledillo de Gata (Caceres) (Sevillano | -
San José, M2, C. 1974, 149). (Fig.15). Las estatuas-menhires | ’
bretonas del Neolitico Final muestran también rasgos femeninos | i
muy esquematicos (Le Roux, C.T. 1998). (Fig. 16). No hay duda de
que a finales del Neolitico existio un culto en el occidente de Europa | |
a una figura que se representaba con rasgos femeninos, que para | [
algunos es un testimonio de la existencia de una antigua Diosa- & )
Madre, pero lo cierto es que sus atributos como tal diosa no se
pueden precisar con seguridad (Shee Twohig, E. 1998, 179).

Los antropomorfos incompletos pueden representar
divinidades o espiritus no totalmente materializados (Varela
Gomes, M. 2001, 85), como parecen ser las imagenes de dos
idoliformes que se ven en el petroglifo del Monte da Laje, en Valenca (Viana do Castelo.
Portugal) que, segun algunos autores, traen a la memoria los disefios de las estelas
antropomorficas y las estatuas-menhires que relacionan el Norte de la Peninsula Ibérica
con el Sur de Francia, pasando por el Norte de Italiay la Romaniay llegando hasta las orillas
del Mar Negro (Lopes da SilvaE. J. etal. 1986, 156).(Fig.17). Los idoliformes del Monte da
Laje se parecen bastante a los del petroglifo de Redondelos (Matama. Vigo); lo cual no es
de extrafiar dada su proximidad geogréafica (Hidalgo Cufiarro, J. M. 2006). Mas incompleto
y esquematico es el idolo de Noceda (Ledn); antropomorfico femenino en una de sus dos
caras, y en la otra, que también es una pura abstraccién, muestra un rasgo masculino
debido al trazo recto vertical que sobresale en la parte inferior, insinuando un falo.
Probablemente pertenece al segundo milenio a. C. (Almagro, M. 1971.(Fig.18).

La imagen de un objeto real no se dibuja siempre reflejando fielmente la realidad, como
si fuera una fotografia, y mucho menos cuando, como en el disefio de Filladuiro, se muestra
la representacion abstracta de un ser que consideramos que es una mujer, o una divinidad
femenina, grabada sobre la superficie plana con trazos que nos parecen enigmaticos pero
que, sin duda, poseian un significado concreto con los que se pretendié mostrar la vision
de un ser al que se le rendia un determinado culto con ofrendas o sacrificios. De ahi esos
receptaculos o figuras rectangulares con los que se compuso toda la imagen de esa supuesta
mujer, y que parecen adecuados para dejar en ellos variados tipos de ofrendas. Para nuestra
mentalidad actual este petroglifo encierra un lenguaje secreto que se escapa a nuestra
capacidad de analisis, pero precisamente es ese significado desconocido, esa aparente
figura de mujer, la que emite un insinuante atractivo que nos atrae como la hechizante
vision de una «moura» galaica: -¢Qué soy?, parece decirnos, y su silenciosa pregunta
suscita ineludiblemente la necesidad de responderle. Pero, ;,como hacerlo? Lo primero que
nos sorprende es el nombre mismo de «Filladuiro»; ;qué significa esta palabra? Cuando se

Fig. 16.- Estatua menhir
de Catel (Isla de
Guernesey).
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designa una cosa con una palabra se
muestra en nuestra mente el objeto
mencionado. Cada cual lo representa
segun la vision previa que de él haya
tenido, y en este caso ese es el nombre
que lleva el «outeiro»; los «outeiros»,
segun los estudios realizados por el
arque6logo Monteagudo, eran los
monticulos en los que los antiguos
galaicos solian realizar sus ritos, de ahi
otro testimonio més a favor de la
posibilidad de que en dicho petroglifo
se realizara alguna ceremonia magica o
religiosa determinada. La investigacion
etimoldgica nos puede dar una pista T
sobre dicha ceremonia y, como g

consecuencia, disponer de un punto ; vl

de partida mas sélido sobre el que  Fig. 17.- Idoliformes del petroglifo portugués del
fundamentar ~ una  hipotesis Monte da Laje, en Valenca (Viana do Castelo). (Lopes
interpretativa. El profesor Juan José da Silva, E. J. y Leite da Cunha, A. M. C. 1986, 153).
Moralejo, en amable informacion

personal, me coment6 que no ve otro punto de partida para averiguar su significado que la
palabra *Filiatorium; teniendo en cuenta que hay un verbo *Filiare>Fillar, es decir, «botar
renovos as plantas», Por lo tanto, el profesor Moralejo opina que Filladuiro podria ser un
fitotopénimo alusivo a la vegetacion abundante, maleza, fraga... En consecuencia, y esto
es ya sugerencia mia, podria tener relacién con los ritos que en ese «outeiro» se realizaran
con el fin de propiciar el retorno de la naturaleza cada primavera, o quiza con el otro
significado que también tiene la palabra «fillar» en el «Diccionario enciclopédico gallego-
castellano»: «fillar» = «prohijar, recibir o adoptar como un hijo al que no tiene padres»
(Rodriguez Gonzélez, 1960, v. Fillar).

LAFIGURADE LADIOSAENEL FOLKLORE

En el folklore gallego se conserva la figura de la «moura», es decir, un hada o mujer
sobrenatural, (sin nada que ver con las musulmanas), que en las leyendas relacionadas con
los monumentos megaliticos se la describe desplazandose por el aire llevando en su cabeza
piedras para construir un dolmen, mientras que al mismo tiempo va hilando y dando de
mamar a un nifio que lleva en brazos (Alonso Romero,
F. 1998) o, incluso, llevando comida para todos (Risco,
V. 1979, 319). Cuando le apetece, deja caer las piedras
que transporta, que al llegar al suelo adoptan la
estructura de un dolmen, de un menhir, o simplemente
resaltan en el paisaje por su enorme tamafio o forma
llamativa. Entre las varias descripciones que se conocen
de esa mujer en los paises del area atlantica europea,
citaré - por su proximidad geografica al petroglifo de Fig. 18.- El idolo de Noceda
Filladuiro- laque menciona que el dolmen de Parxubeira ~ (Leon). (Almagro, M. 1971).
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(San Fins de Eirén, Mazaricos) lo construy6 una «moura» que llevaba las piedras mientras
iba hilando con la rueca y dando de mamar a su hijo (Llinares Garcia, M. 2000, 104). Esa
«moura» es una mujer extraordinaria a la que la imaginacion popular atribuy6 cualidades
sobrehumanas, dotandola de una fuerza capaz de realizar varias tareas al mismo tiempo. En
algunas leyendas aparece transformada en una vieja, aunque hace las mismas tareas que la
«moura» joven, o incluso cristianizada como una Virgen. Varios aspectos de la personalidad
de esta «moura» son propios de una divinidad de la naturaleza. Ademas de su actividad
como hilandera, amamanta nifios o lleva comida. Y todo eso lo realiza al mismo tiempo que
transporta grandes piedras con las que transforma el paisaje (Alonso Romero, F. 2008). Su
imagen ha pervivido en el folklore a lo largo de diferentes épocas histéricas hasta muy
recientemente, no sélo en Galicia, sino en el norte de Espafa, en Francia y en las Islas
Britanicas. En esta «<moura» se ve la pervivencia de una Diosa-Madre pre-indoeuropea,
con caracteristicas muy parecidas a las de la figura de la diosa madre Mari de la mitologia
vasca; asi como también en las numerosas esculturas en las que aparecen mujeres sentadas
con frutos de la tierra o nifios en sus rodillas. Son las Matres, a las que se les rindi6 culto en
la Europa céltica, incluida evidentemente Gallaecia, en donde aparecen tanto en la epigrafia
como en esculturas, con nombre muy significativos como Matres Galaicas, Matres
Brigaecas, etc. (Garcia Fernandez-Abalat, B. 1993, 54). Hay que tener en cuenta que la
diosa Madre galaica del periodo céltico procede de una diosa muy antigua con multiples
aspectos o categorias divinas (Pefia Grafia, A. 1994, 46). A estas deae nutrices se las
representa también amamantando a uno o dos nifios, y se las considera protectoras del
hogar; de ahi que aparecieran en diversas figurillas de arcilla en viviendas, tumbas y templos
de la Galia, de Renania, € incluso en Londres, principalmente de los siglos I y 11 d. de C.
(Green, M. 1995, 113). (Fig.19). Es evidente, como nos recuerda Perea Yébenes, que los
dioses indigenas prerromanos de la Peninsula Ibérica carecen de una mitologia escrita
propia (2001, 269). Pero no por ello se perdié su culto, que en algunos casos se introdujo
en el cristianismo, o incluso pervivié en el folklore. En Galicia es facil observar en las
celebraciones religiosas de las fiestas a la Virgen en el mes de septiembre, la pervivencia de
antiguos cultos a una diosa de los frutos de origen indoeuropeo, que después los romanos
continuaron venerando bajo el nombre de Cibeles, cuya fiesta se celebraba precisamente a
principios de ese mes. Por ello es muy probable que el culto a una antigua divinidad
maternal facilitara el hecho de que también en la comarca de Finisterre se rindiera culto ala
Madre de los Dioses, puesto que en el pueblo de Sardifieiro (Finisterre) aparecio6 hace afios
un ara votiva dedicada precisamente a esa diosa, es decir, a Cibeles, la cual junto con otras
encontradas también en el conv. Bracaraugustanus, atestiguan en esa zona la existencia
del culto que se rendia a esta diosa de la naturaleza (Pereira Menaut, 1991, 185). Lo mismo
sucedid en la Galia en donde el culto a las diosas madres prerromanas se asimilé a Cibeles,
igual que el que se rendia en la ciudad de Autun (Galia) a la diosa Berecintia, cuya imagen
en el siglo 111 d. de C. todavia se llevaba en procesion por los campos para garantizar la
prosperidad de los cultivos (Martinez Maza, C. 2002, 185-188). Desde sus origenes en el
primer milenio antes de Cristo, el culto a Cibeles como Gran Madre o simplemente Madre y
protectora de la vida, se extendid por el imperio romano llegando hasta el Atlantico (Roller,
L. E. 1999, 1, 6). Otra divinidad que también influyo en la conservacion del culto a la Madre,
fue la diosa Isis, la gran diosa Madre de Egipto que aparece mencionada en los Textos de
las Piramides de la VV y VI dinastias (2465- 2150 a. C.). La contemplacién de Isis como Diosa
Madre se mantuvo durante mucho tiempo y se infiltr6 en el mundo grecorromano (Hassan, F.
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A. 1998, 98). Una de sus imagenes preferidas era la
que la representaba amamantando a su hijo Horus
(Alvar, J. 2001, 49), que posteriormente influyo en el
cristianismo, dando lugar a imagenes de la Virgen
ofreciendo el pecho a un bebé: como la «Maria
Lactans» del siglo 111 que se pinté en un fresco de las
catacumbas de Santa Priscila, en Roma. (Warner, M.
1991, 256), asi como también en las imagenes de la
Virgen de la Leche y de la Natividad (Murray, M. A.
1934,93).

HIPOTESIS SOBRE EL SIGNIFICADO DE LAS
COVINAS.

Si realmente existe alguna posibilidad de
desentrafiar el significado de las covifias, es en el
folklore europeo en donde podrian hallarse
vestigios de su significado original que nos
permitan plantear hipétesis con algin fundamento.
La practica de grabar covifias se efectuaba en
Francia ya en el Paleolitico, y en el Neolitico la
encontramos en toda la franja atlantica en contextos
funerarios, difundiéndose ampliamente por Europa
en la Edad del Bronce (Coimbra, F. 2004, 58).

La sorprendente conservacion de determinadas
creencias tradicionales entre el campesinado
gallego hasta no hace ain muchos afios, asi como
sus paralelos con creencias y tradiciones de otros
paises del area atlantica europea, nos permite pensar
en la antigua existencia de una serie de relaciones
atlanticas, fruto de las cuales fueron no sélo ese
patrimonio de la cultura espiritual, sino también
algunos testimonios arqueoldgicos, como el hecho de que determinados disefios de
petroglifos galaicos se encuentren igualmente en zonas tan remotas como Irlanda o Escocia
(Bradley, R. etal. 1994, 377): por ejemplo, las llamadas cazoletas o covifias, Unica palabra
gallega admitida ya en el vocabulario arqueolégico internacional, y también la infinidad de
circulos concéntricos, aislados o en grupos, sobre cuyo significado se han propuesto todo
tipo de hipdtesis. Sin embargo, contintan siendo uno de los misterios mas dificiles de
desentrafiar, aunque en la malla de ese tejido internacional de petroglifos atlanticos esta el
origen de algunas creencias religiosas y de mitos sobre los que se fundamentd nuestra
cultura actual. También podemaos suponer que no hubo relacion directa entre comunidades
tan distantes y que sus semejanzas se deben a que los chamanes utilizaron sustancias
psicotrdpicas para realizar esos petroglifos, hipétesis que sostienen algunos investigadores;
pero que, por otra parte, no invalidaria el primer presupuesto difusionista debido a la
existencia de testimonios arqueolégicos sobre las relaciones atlanticas (Vazquez Varela, J.
M. 1993, 90. Alonso Romero, F. 1976).

— SR

Fig. 19.- Una Dea Nutricia (s. 1 d. C.)
encontrada en Londres. Probablemente
procede de la Galia o de la Renania.
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Los circulos concéntricos, las espirales, las covifias o cazoletas no fueron grabadas en
las rocas por motivos ornamentales, sino obedeciendo a determinadas creencias cuyo
significado esta implicito en esos grabados rupestres, verdaderos ideogramas que pueden
tener multitud de significados, pero que lo mas probable es que todos ellos tengan que ver
con la necesidad humana de hacer frente a algln riesgo o peligro relacionado con las
fuerzas de la naturaleza. Y precisamente por ello relacionados también con el mundo del
Mas Alla. En algunas estelas funerarias galaico-romanas aparece la Luna con un circulo
encima que podria ser el Sol, en cuyo centro hay un pequefio orificio o covifia, que podria
interpretarse como la representacién simbdlica del alma que penetra en el Sol tras su paso
primero por la Luna. Recordemos que los estoicos creian que el alma tenia forma circular,
igual que los astros. El origen remoto de esta escatologia astral parece ser que tuvo lugar en
Mesopotamia (Cumont, F. 1959, 156; 1966, 69; 1987, 111), que transmitid al mundo occidental
la creencia en la naturaleza aérea de las almas, doctrina que los filésofos pitagdricos
desarrollaron con su visién de la ascension de las almas hacia el reino de los astros (Bloch,
R. 1977, 111, 266). Crisipo (siglo Il1 a. C.) y los estoicos creian que las almas tenian forma
esférica o circular, igual que los cuerpos celestes (Crisipo, stoic. Vet. Frag. 11, 815. Cumont,
F. 1959, 98). Todavia en el folklore vasco pervivia en el siglo pasado la vieja relacion de la
Lunacon las almas de los difuntos. A la Luna se la llama en vascuence llargi (de Il «muerto»
y Argi «luz»), porque se dice que la Luna alumbra las almas de los muertos. Pero la creencia
vasca, semejante a la cacerefia (Dominguez Moreno, J. M. 1989, 184), que mas relacion
guarda con los mitos astrales es la que considera que el morirse durante el cuarto creciente
es sefial de buen augurio para la vida ulterior del alma (Barandiaran, J. M. 1972 (3), I, 103,
434). Unade las creencias mas antiguas sobre el viaje astral de las almas, situaba el paraiso
en la Luna, que las recibia durante su periodo de crecimiento. Los maniqueos decian que
cuando la Luna estaba en creciente, su circunferencia se iba llenando de almas, mientras
que al menguar las iba transfiriendo al Sol. Esta creencia, era una sintesis de viejos conceptos
astrales que se habian extendido por Occidente; de ahi que los pitagoéricos opinaran que el
paraiso estaba en el Sol y la Luna; y fueron también el origen de la representacion del
creciente lunar, a veces en solitario o conjuntamente con el Sol, que aparece en las lapidas
funerarias de los territorios celtas, circunstancia que indujo a Cumont a pensar que los
druidas pudieron también haber difundido entre sus ensefianzas la que relacionaba a la
Luna con el Otro Mundo (Cumont, F. 1959, 93-94), mezclandose asi creencias astrales
procedentes del mundo clasico, con creencias autéctonas (Cumont, F. 1966, 177 vy ss.).
Recordemos que Julio Cesar en su obra De Bello Gallico (V1, 13-18) dice que los druidas
ensefiaban y comentaban muchas cosas sobre las estrellas y sus movimientos; y que los
germanos, seguin Tacito, daban gran importancia a los novilunios y plenilunios, y también,
al igual que los celtas, median el paso del tiempo por noches y no por dias (Germania, XI,
2). Los celtas galos, segun Valerio Maximo (ll, 6, 10), tenian las mismas creencias que
Pitagoras. Testimonio que también recoge Diodoro de Sicilia (V, 28) pues dice que los celtas
mantenian la creencia de Pitagoras sobre la inmortalidad de las almas. Creencia que difundian
los druidas al ensefiar, segun Estrab6n (Geografia, 1V, 4, 4), que las almas eran indestructibles
al igual que el Universo. Como consecuencia del viaje astral de las almas y de su inmortalidad
en los astros, quedaron numerosos testimonios en el folklore europeo; como la costumbre de
pedir un deseo cuando se ve una estrella fugaz, pues se considera que es un alma que entra en
el paraiso, o las creencias relacionadas con la Via Lactea. Gran parte de ese folklore europeo
sobre el mundo astral, que se sustenta sobre un substrato comun indoeuropeo, incremento su
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arraigo en la mentalidad popular al unirse a las creencias religiosas que habia difundido el
imperio romano, y que el cristianismo nunca consiguié borrar del todo (Alonso Romero, 2005).

En el petroglifo del outeiro do Filladuiro no hay cazoletas ni circulos concéntricos
como en los deméas numerosos petroglifos de la comarco de Carnota, mencionados en la
obra José Cernadas Sande (op. cit.); sin embargo, a unos cincuenta metros por encima de
dicho petroglifo, se encuentran otros con varios circulos, cazoletas y covifias. En los
circulos concéntricos lo mas Ilamativo es la covifia central rodeada por uno, dos, tres 0 mas
circulos concéntricos, y a veces con un surco o varios que parten de ese centro y que
atraviesan en linea recta todos los circulos, saliendo al exterior, o penetrando desde el
exterior hacia el centro, puesto que las dos interpretaciones son posibles. El centro es una
covifia, un hueco realizado sobre la roca, un agujero u hoyo redondo, cuya vision resalta al
estar rodeada de circulos, como si se quisiera protegerla o como si de esa covifia emanara
algo que progresa y se expande en circulos sobre la roca que, en algunos casos, se unen a
otros formando asi una marafia de circulos concéntricos que se tocan o entrechocan y que
incluso llegan a unir sus surcos, que no sabemos si son de entrada o de salida, pero que
sefialan una ruta, un camino que mana del centro o muere en él. Pero, ¢ qué es lo que representa
ese centro?, ;qué finalidad tiene la covifia?. Lo mas probable es que haya tenido diferentes
significados a lo largo de su historia hasta casi nuestros dias. Sabemos que la covifia es una
marca que aparece en muchas culturas de diferentes paises europeos e incluso en otros
continentes. En el Tibet los peregrinos hacian covifias como sefiales de paso (Morris, R. W. B.
1979, 25). Rivett-Carnac sefial6 hace ya muchos afios la posibilidad de que estos petroglifos
europeos fueran caracteres de una escritura hemisférica, que también se utilizaba en la India,
pues alli se encuentran petroglifos semejantes, aunque no aclaré su significado (Rivett-Carnac,
J.H. 1902, 437). ¢ Pero cudl es su significado en el mundo atlantico europeo?

Cuando trazamos una cruz cristiana sobre unaroca, o hacemos movidos por una creencia
y con una finalidad: que puede ser la busqueda de proteccién — como objetivo primordial —
pero también el deseo de dejar el testimonio de que alli estuvo un cristiano que cumplié un
voto, una promesa o un peregrinaje. A principios del siglo XIX los habitantes del valle de
I1za, en el Pais Vasco, cuando pasaban junto a la pefia de Oskia tomaban en sus manos un
guijarroy trazaban con él una cruz en la pefia para conjurar a las brujas que abundaban
en aquel lugar (Barandiaran, J. M. 1972, 75). En los alrededores de Pinheiro Novo (Vinhaes.
Portugal) hay una roca a la que solian ir las parejas de enamorados, y como testimonio de
su amor cada uno trazaba una cruz creyendo que asi su compromiso quedaba asegurado
para siempre (Taboada Chivite, 1980, 164). Varios de los surcos que se ven en los muros o
columnas de los antiguos templos egipcios, fueron trazados en el siglo XIX por mujeres
gue deseaban tener hijos. Para conseguirlo se arrodillaban y grababan con un cuchillo o
una piedra un surco de unas diez pulgadas de longitud y una de anchura (Leland, G. C. 1897,
86). Igualmente, los que trazaban covifias lo hacian movidos por una conviccion, es decir,
unaidea religiosa 0 magica, que les llevaba a buscar un fin: a conseguir algo o a protegerse
contra algo. De manera que la covifia en este sentido pudo tener la misma finalidad que la
cruz cristiana. Pero asi como conocemos bien el significado que tiene la cruz cristiana,
sabemos lo que representa, en el caso de la covifia nos encontramos con multitud de
posibilidades, la mayoria fundamentadas en hip6tesis muy logicas pero, lamentablemente,
imposibles de demostrar con certeza absoluta. La covifia con circulos y surcos indica que
hay algo en su interior, algo que quiere brotar de la roca o llegar a su interior.
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Evidentemente las covifias que tienen una cierta profundidad, que son susceptibles de
contener liquidos u ofrendas, es 1dgico suponer que servirian para introducir algo en ellas,
como vimos anteriormente. Probablemente el testimonio mas antiguo que tenemos en Galicia
sobre la practica de ritos oferentes se lo debemos a Prisciliano que fue acusado de consagrar
las primicias de los frutos con encantamientos magicos y conjuros al Sol y a la Luna (Tract.
I. 28). Tanto en las Islas Britanicas (Price, L. 1959, 167, 171) como en Galicia y en Bretafia, al
agua de la lluvia que se depositaba en determinadas cavidades rocosas se le atribuian
propiedades curativas principalmente relacionadas con la esterilidad y la salud. Taboada
Chivite se ocupd en uno de sus trabajos en recoger el folklore gallego relacionado con las
cazoletas o pias megaliticas y con las propiedades curativas del agua que se recogia en su
interior (Taboada Chivite, 1980, 171). En un magnifico trabajo sobre estos temas realizado
por Barandela, 1., Castro, L., Lorenzo, J. M. y Otero, R., (2005, 61), se mencionan los motivos
principales por los que se utilizaban estas cazoletas: A) Para tener buenas cosechas
(Monteagudo, L. 1996, 88). B) Para bendecir los campos con el agua de esos receptaculos
(Garcia Quintela, 2004, 57). C) Por las propiedades curativas y profilacticas de sus aguas
(Taboada Chivite, 1980, 171). Dominguez Moreno apunta la posibilidad de que el agua
recogida en las cazoletas, que también se encuentran en la provincia de Caceres, sirviera
para que las almas se lavaran y purificaran antes de entrar en el Otro Mundo, cuya entrada
se ubicaba en un pozo que habia en la ermita de Nuestra Sefiora de los Hitos (Alcantara),
junto a la que también se acumulaban guijarros en los que se suponia que habia un alma, y
que dejaban alli los devotos para que pudieran entrar en el Otro Mundo. Basa esta hipétesis
en la creencia que existia todavia a principios del siglo XX en Navas del Madrofio (Alcantara,
Caéceres) de que el alma, al separarse del cuerpo buscaba agua para purificarse (Dominguez
Moreno,1991). No descarto que ésta fuera una de las finalidades de las covifias puesto que
también en los asientos y rocas cercanas de los atrios de algunas iglesias gallegas del siglo
XVIII hay también covifias y pequefias cazoletas, como, por ejemplo, en la capilla de la
Virgen del Carmen (siglo XVI11) en Muros (A Corufia), una Virgen dedicada precisamente a
la proteccién de las &nimas.

La covifia central del circulo concéntrico es la clave del significado de este tipo de
petroglifos, contiene el misterio del transito entre el mundo real humano y el mundo del
Mas Alla. Algunos autores piensan que viene a ser como la representacién del ombligo
humano por el que penetra la vida que le da la madre; de ahi también el hecho de que
muchas covifias tengan un surco que representa el cordén umbilical. Por ejemplo, en Hawai
la covifia esta relacionada precisamente con el ombligo (Callahan, K. L. 2000).

La covifia es como una invocacion a un ser superior y al rodearla de circulos se resalta
su significado pero también se la protege. Y esto nos lleva a compararlos con el significado
que tiene el circulo en los testimonios etnogréaficos. En la «Eira do monte do Moucho», que
esta en el pueblo de El Pindo, a pocos kilémetros del petroglifo de Filladuiro, se solia realizar
un sorprendente rito para curar el «el mal de aire» dentro de un circulo que se trazaba sobre
la piedra con una teja virgen. El circulo es protector, defiende del peligro exterior a lo que
esta dentro de él, como el circulo que se debe trazar en el suelo para introducirse en su
interior y evitar asi ser llevado por la Santa Compafia en su procesion funebre de ultratumba.
Dentro del circulo no hay peligro, es como un recinto sagrado; un espacio en el que no
puede penetrar la muerte, ni el mal. El circulo es apotropaico, impide que los espiritus de los
muertos se lleven a los vivos. La Santa Compafia sale del seno materno de la Tierra, sale del
espacio subterraneo en donde esta su paraiso del Mas Alla. Sus componentes son hijos de
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la Tierra, pero pueden retornar al mundo de los vivos para llevarse en su grupo fantasmal a
cualquier ser humano con el que se encuentren en su ruta. Sus paralelos son la Sluagh
escocesa 0 la irlandesa, que s6lo se diferencian de la Compafia en los matices que el cristianismo
consiguid introducir en ese viejo mito céltico del viaje del alma al Paraiso, a la Tierra del Mas
All4, aesas islas de la Eterna Juventud ocultas entre las nieblas del Océano Atlantico, alla por
donde se pone el sol todos los dias sobre el mar de los territorios célticos.

Golpear una roca para hacer una covifia es propiciar al seno de la Diosa Madre, penetrar
en el mundo de ultratumba donde estan los espiritus, pero también es un mundo de
regeneracion porque de las entrafias de la Diosa vuelve a salir la vida terrena en un ciclo
continuo de vida y muerte. En Bohuslan (Suecia) algunas covifias parecen representar
claramente el sexo femenino; y también en Finnmark, en el norte de Noruega. Lo mismo
ocurre con algunos antropomorfos de Valcamdnica (Coimbra, 2004, 59). De ahi que también
se piense que el circulo con covifia y un surco podria ser la representacion del Utero
materno. Algunos autores han comparado las covifias y sus circulos con el «yoni» hindd.
El «yoni» es un simbolo también del Sol y de la fertilidad, de manera que al trazar una covifia
con un taladro (representacién falica del «lingam») se estaba realizando no s6lo un acto
simbdlico sexual de fertilidad, sino también facilitando al muerto su vuelta a la vida (Kaliff,
A. 2007, 185). De ser cierta esta hipétesis, nos encontrariamos ante una practica de origen
indoeuropeo conservada en la India (Dames, M. 1992, 43). Y en ella podria hallarse también
el origen de un rito de magia que se realizaba adn en el siglo pasado en Escociay en Irlanda
con las llamadas «piedras de maldecir». En algunas rocas y también en las bases de algunos
cruceros, como en el del cementerio de Kilchoman, en la isla de Islay (archipiélago de las
Hébridas), habia cazoletas con un canto rodado en su interior que hacia girar, en el sentido
contrario al del movimiento del Sol, la persona que deseaba maldecir a alguien. Cuando la
peticién era positiva, -casi siempre relacionada con la salud o el deseo de tener descendencia-
, e hacia girar la piedra dentro de la cazoleta pero en el sentido del movimiento del Sol, es
decir, de izquierda a derecha; con lo que la implicacion de la simbologia solar en este rito es
claramente evidente. En Kilchoman se decia en el siglo XIX que esas cazoletas del crucero
las habian hecho las madres embarazadas deseosas de tener descendencia masculina
(Somerville, J. E. 1898, 140). En la capilla de San Ronan, en laisla de Rona (Hébridas), habia
en el siglo XVII1 un altar con diez cazoletas en cada una de las cuales habia un canto rodado
alos que las islefias atribuian la virtud de facilitar los partos (Martin, M. 1716, 21).

Con esos surcos que salen de la covifia parece que se quiere representar ese camino de
ida y vuelta al centro de la Tierra, ese eterno retorno del que no es ajeno tampoco la Luna
con sus fases, sus circulos periédicos, de ahi sus vinculos con la mujer y con las diosas de
diversas culturas europeas. La Luna también sale del seno de la Tierra, de su madre, y va
creciendo periddicamente hasta que el cabo de 28 dias muere todos los meses, para luego
volver a aparecer. No en vano fue utilizada para la confeccion del calendario, y hoy todavia
sigue cumpliendo alguna funcidn en el calendario tradicional agricola y pastoril. Pero lo
mas significativo en este analisis es su renacer ciclico, su muerte y resurreccion periodicas;
de ahi que fuera también el destino de las almas, y que su fase de Luna llena estuviera
simbdlicamente representada en la covifia, precisamente su fase plena cuando estaba llena
de almas antes de enviarlas a una nueva vida, segln las antiguas creencias astrales
mencionadas en este trabajo.

De manera que trazar una covifia era no solamente buscar la ayuda de la Madre Tierra,
sino también depositar en ella una esperanza de vida, de fertilidad y de proteccién de los
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espiritus que se albergaban en su seno. Con el trazado de la covifia los espiritus se volvian
propicios, inclinados a hacer el bien; de ahi que con el paso del tiempo, todavia en el siglo
XIX, se siguieran trazando covifias o0 pequefias cazoletas en las bases de los cruceros de
las encrucijadas en las que se depositaba el agua de la lluvia, tan necesaria para los muertos
que tienen sed, y también granos de cereal al igual que todavia se continta haciendo en los
altares de animas de Galicia. Pero alli donde no habia un crucero, en lugar de trazar una
covifia se depositaba una piedra en el «amilladoiro» o se tiraba sobre las Ilamadas «Piedras
de las Animas» o «Cantos de los Responsos»para que las almas agradecidas no nos hicieran
dafio. Manteniéndose asi desde el Neolitico, cuando se trazaban covifias en el interior de los
doélmenes, un culto ancestral de ultratumba que llegé hasta casi nuestros dias.

Sin embargo, no es ésta hipotesis que sugiero la Gnica que se puede considerar como la
mas aproximada al verdadero significado de las covifias; sobre ellas y los circulos se
conocen mas de cien interpretaciones; lo que nos permite suponer que alguna pueda estar
enlo cierto o, al menos, se aproxime a la realidad (Morris, R. W. B. 1979, 15). Citaré las que
considero también mas probables:

12.- Si tenemos en cuenta que entre el afio 7000 a. de C., - fecha en la que las Islas
Britanicas se separaron del Continente Europeo - , y la Edad del Bronce hubo grandes
cambios climaticos, podemos pensar que una persistente sequia condiciond la realizacion
de determinados ritos magicos con el fin de conseguir que lloviera. Parece ser que a partir
del afio 3000 el clima en Galicia era frio y seco y que no fue sino hasta el afio 1000 a. de C.
cuando volvio a hacer calor y empezaron grandes precipitaciones (Monteagudo, L. 1985,
32,n.7). Larepercusion de las fluctuaciones climaticas en la vida tradicional campesina se
observa también en la frecuente referencia que se hace en los relatos medievales de las
vidas de los santos celtas sobre la necesidad de lluvia, asi como en los milagros que dichos
santos realizaban para que lloviera o brotaran nuevas fuentes; lo cual constituye un testimonio
que nos permite intuir las duras condiciones climaticas de los siglos V 'y VI en las Islas
Britanicas y en Bretafia (Pounds, N. J. G. 1943, 263). Como consecuencia de los cambios
climaticos, se supone que se trazarian circulos concéntricos, aislados o en contacto, que
vendrian a representar las gotas de la lluvia que al caer sobre la superficie del agua estancada,
producen una serie de ondas que se van expandiendo y juntdndose unas con otras. Y asi
se pensaria que con este rito de magia simpaética se atraia la lluvia. La repeticion de estos
circulos mostraria también el grado de intensidad con el que se queria expresar
simbdlicamente la necesidad de lluvia. En el siglo XV11 se creia en Inglaterra que el circulo
nebuloso que en algunas noches se ve alrededor de la luna era un prondstico de lluvia.
Cuando el circulo era grande y estaba a cierta distancia de la luna, significaba que tardaria en
llover, mientras que si estaba muy cerca la lluvia erainminente (Brand, J. 1877, 659). En Andalucia
se dice que el halo lunar es un anuncio de lluvia igual que en Galicia y en Extremadura (Casas
Gaspar, E. 1950, 15). En Galicia se conoce sobre este tema la siguiente cantiga:

Esta noite vai chover

que leva circo a lua;

queira Dios non chovan paus

nas costelas de algunha. (Lorenzo Fernandez, X. 1973, 77).

La alusién a los palos se refiere muy probablemente a la realizacion de un rito de
estimulacion de la fertilidad, semejante al que efectuaban antiguamente los pescadores de

Anuario Brigantino 2007, n° 30

44



ANALISIS ETNOGRAFICO Y ARQUEOLOGICO DE UNA DIOSA MADRE...

la isla de Ons, que apaleaban sus embarcaciones cuando pescaban poco, e incluso a sus
mujeres cuando el parto resultaba dificil (Das Casas, A. 1934, 11, 172).

En Escocia, al igual que en otros paises, la observacion del comportamiento de la Luna
servia para hacer prondésticos sobre el tiempo atmosférico y sobre diversos temas (Brand,
J. 1877, 660). Antiguamente los pastores que cuidaban los rebafios de ovejas y de cabras
del monte Aloia (Tui. Pontevedra) solian subir a una de sus cumbres la noche de Afio Viejo
para «olla-las temporas», es decir, observar las estrellas, la Luna y la direccién del viento
con el fin de hacer prondésticos sobre las cosechas y los pastos (Romero Rodriguez, A.
2002, 61). Estas tradiciones nocturnas es probable que vinieran de los tiempos de los celtas
o de los germanos, que también tenian en cuenta las fases lunares.

Hay quien opina que los circulos concéntricos representan nubes que traen lluvia, al
igual que en la antigua China en la que con el signo formado por circulos concéntricos
representaban una nube (Golan, A. 1991, 20). En Galicia, ya desde el siglo X V1, se conservaron
testimonios escritos sobre la realizacion de rogativas publicas en las que se pedia la
intervencion divina para obtener el tiempo atmosférico mas conveniente para el ganado y
los cultivos (Sobrado Correa, H. 1999, 890). Aunque estas rogativas venian de muy atras
pues ya en el afio 912 las menciona el obispo Sisnando | cuando habla de los «clamores»
que se realizaban en el Pico Sacro, cerca de Santiago de Compostela (Ferro Couselo, J. 1952,
63). Estas «procesiones o clamores» fueron condenadas en el Sinodo de Braga de 1477;
aunqgue en realidad lo que se hizo fue cristianizar creencias paganas que conservaba el
pueblo desde tiempos inmemorables, pues en Grecia se efectuaban rogativas a Zeus, el
dios del Cielo, para que lloviera; al mismo tiempo que se pedia también a la diosa Deméter,
personificacion de la Tierra, para tener una buena cosecha de cereales: de ahi que existiera
una fuerte relacion entre el dios masculino que enviaba la lluvia y la diosa Madre (Davidson,
H. E. 1998, 54, 89). Petronio, a principios del siglo I d. C., cuenta que antiguamente las
mujeres iban con los pies descalzos, desgrefiada la cabellera, velada la frente y pura el
alma, a implorar a Jupiter a la cima de los collados para que lloviera, y enseguida caia
el agua a torrentes...(«El Satiricén», XLIV. Robert, R. Trad.). Pervivencias de esos ritos
son también las creencias populares sobre la existencia de nubeiros, tronantes, tempestarios
y otros seres fantasticos a los que se atribuia el control de los elementos todavia en nuestra
juventud (Alonso Romero, 2005). La mayor parte de las malas cosechas viene provocada
por el exceso de lluvia o por la falta de ésta; por eso se efectuaban numerosas rogativas pro
serenitate y también pro pluvia. (Fernandez Cortizo, C. 2005, 259). Cuenta el Cardenal Del
Hoyo que en el siglo XVII en Finisterre, cuando habia sequia, la gente iba en procesion
hasta un pefiasco que estaba en la orilla del mar y sobre él se decia misa; se afirmaba que
después siempre llovia (Del Hoyo, 1607). Entre las practicas tradicionales que conocian los
hechiceros de la Galicia ucraniana, en el sur de Polonia, para evitar las granizadas, destaca
la que realizaba el «hradiwnyk» u hombre del granizo el dia de Nochebuena. Durante todo
el dia ni comia ni bebia, tampoco podia hablar con nadie, ni escupir. Al llegar la noche se
desnudaba completamente y de esa guisa se trasladaba al campo. Alli trazaba varios circulos
en el suelo con una vara, mientras pronunciaba una serie de férmulas con las que pretendia
atraer al granizo hacia él. Como evidentemente el granizo no aparecia, el «hradiwnyk» lo
recriminaba diciéndole que puesto que no se habia presentado, deberia mantener ese
comportamiento a lo largo de todo el afio. (Koenig, S. 1937, 76). En el Bierzo (Le6n) aln se
conjuraban las tormentas a finales del siglo XX haciendo un circulo en el suelo en el que se
metia el conjurador para rezar una serie de oraciones. En otras ocasiones, como en el pueblo
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de Rodilana (El Bierzo), el parroco para alejar la tormenta se subia a un cerro y alli se
quedaba un rato tocando una esquila hasta que el nublado se alejaba. En Cuenca de
Campos (Valladolid) hay un cerro que lleva el significativo nombre de «EI Conjuradero»,
desde el que se divisa casi toda la Tierra de Campos, donde se hacian rogativas para alejar
la tormenta (Alonso Ponga, J. L. 1999, 91, 98). Estos, y otros ritos parecidos, se siguieron
haciendo durante muchos afios, a pesar de que ya en el Sinodo de 1403, celebrado en
Braga, se habia condenado expresamente a los magos que hacian circulos para conocer el
futuro (Synodicon Hispanum, I1).

28.- Con los circulos concéntricos se representaba el Cielo. Los surcos que los atraviesan
son el camino de entrada y salida. Por lo tanto, era igualmente una representacion del
mundo de los muertos que se localizaba en el Cielo. De ahi también la forma circular de
muchos enterramientos megaliticos con un corredor de entrada con el que se pretenderia
simbolizar la entrada al Méas Alla (Golan, A. 1991, 182). Los circulos concéntricos que
aparecen en los petroglifos son significadores de los cielos planetarios, representacion
que permanece invariable hasta tiempos recientes, y particularmente en astrologia
durante toda la Edad Media heredada de época prehistorica (Santos, D. 1986, 46). En una
tablilla del siglo XVII a. de C. encontrada en Nippur, cerca de Babilonia, se muestra un
sistema del mundo formado por ocho esferas concéntricas, la primera de las cuales es la de
la Luna (Torroja Menéndez, J. M2, 1980, 14). El calendario babil6nico era lunar, y el mes
comenzaba con la primera observacion de la Luna nueva; el empleo de este calendario les
servia para hacer calculos astronémicos y para regular las necesidades de la vida cotidiana
(Hoskin, M. 1994, 56). Alfonso el Sabio, refiriéndose a los antiguos, también dice que en el
octavo cielo estaban los signos del zodiaco («Setenario». Ley XXXIII). EI nimero de
circunferencias que tienen los circulos es variable, pero a medida que se van perfeccionando
los conocimientos de cosmologia aumento el nimero de cielos planetarios, llegando en
Eudoxio de Cnido (siglo 1V a. de C.) a trazarse hasta 27 esferas concéntricas con la Tierra.
Por ello se considera que son mas antiguos los de menor nimero (Santos, D. 1986, 47). Para
este autor, los circulos concéntricos con radios saliendo del centro indican que los cielos
de los planetas han de estar en determinada posicién relativa de modo que el alma
pueda pasar por sus «puertas» (posiciones en Conjuncién o aspecto) para liberarse de
la materia y acceder al paraiso, é igualmente en sentido contrario para encarnarse en la
materia, doctrina de las esferas que ya vemos en Platon. Ello muestra ya una teoria
espiritual metempsiquica complicada, por lo que dichas figuras indican una época mas
tardia, y los simbolos poseen una carga protectora religiosa mayor que la de los circulos
concéntricos sin radios. Opina también este autor que el hecho de que se encuentren estos
circulos en el interior de algunos déImenes corrobora esta doctrina espiritual celeste en
el hombre antiguo, lo mismo que se representan en las camaras interiores de las piramides
egipcias las vicisitudes del alma tras la muerte (Santos, D. 1986, 47, 48). Por consiguiente,
al trazar sobre las rocas circulos concéntricos se representaba el mundo del Mas Alla con
fines propiciatorios o de proteccion vinculados con el mundo de los antepasados.

3%.- Los circulos representan la imagen de una divinidad. Los nifios pequefios suelen
escoger los circulos para representar la cabeza a partir de la cual se desarrolla la figura
humana pero, en sus origenes, el circulo representa la figura entera (Arnheim, R. 2001, 182).
El circulo es uno de los simbolos religiosos mas antiguos, por lo que su representacion
grafica se reinterpret6 de diversas maneras a través de las épocas: como disco solar, rueda,
esferaignea, etc. (Azcuy, E. A. 1976, 22). En el arte rupestre de Escandinavia el circulo o los
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circulos concéntricos se interpretan como simbolos solares; hipotesis muy aceptada entre
los especialistas, sobre todo por su semejanza con la imagen del Sol representada en el
Ilamado «Carro del Sol», de la Edad del Bronce, que se encontré en Trundholm Mose, en
Odsherred (Sjaelland). Sobre ese carro se transporta un disco solar, de varios circulos
concéntricos, y un caballo que parece que va tirando del Sol. La escena es la representacion
del viaje mitico del Sol por el cielo arrastrado por un caballo; imagen que también aparece en
los petroglifos (Kaul, F. 1998, 195). El simbolismo solar de los circulos concéntricos se ve
igualmente en las construcciones circulares de las piedras halladas en los timulos
escandinavos del Bronce antiguo (Kristiansen, K. y Larsson, T. B. 2005, 273). Segtn Robert
Graves, los herreros en la antigua Grecia se tatuaban con circulos concéntricos en la frente,
en honor del Sol, la fuente de energia del fuego de sus hornos; y los tracios todavia se
continuaron tatuando hasta la época clasica (Graves, R. 1969, 32). Debido a su forma
circular el Sol fue considerado en muchas culturas como el Ojo del Cielo 0 como un circulo
con radios, de ahi que en muchas imagenes de divinidades solares galas se representen
con una rueda en lamano (O"Rahilly, T. 1976, 58, 303-304, 520). A esto hay que afiadir el
hecho de que a los anillos y a los amuletos con forma circular se les atribuyeran antiguamente
propiedades curativas por su relacion con el Sol (O”Rahilly, T. 1976, 304). En Escocia se
consideraba al circulo como un elemento protector, principalmente contra las brujas. En
Strathspey los campesinos hacian un aro con ramas de serbal y obligaban a sus rebafios de
ovejas a pasar a través de él. Igualmente, cuando ordefiaban a las vacas colocaban siempre
un anillo cercano a las ubres para evitar que a las vacas les afectaran los hechizos de las
brujas. Incluso muchas familias escocesas guardaban en sus casas cinturones que estuvieran
benditos para favorecer los partos y mitigar los dolores (McPherson, J. M. 1929, 225, 252).

42~ Los circulos concéntricos son representaciones de escudos apotropaicos, que
representaban la imagen del Sol para reforzar magicamente la proteccién. Esto explicaria
también el hecho de que en algunos casos se grabaran espadas, pufiales o alabardas en
algunos petroglifos.

5%.- En el Laxe das Rodas (Muros, A Corufia), uno de los petroglifos gallegos de la Edad
del Bronce mas impresionantes y complejos, se grabaron varias covifias que, al parecer, se
utilizaban como simbolos lunares para marcar el paso del tiempo. Cada covifia equivalia a
una lunacién (Alonso Romero, F. 1983(2); lo que, por otra parte, no invalida el hecho de que
con ese simbolo se representara también a la Luna, entendida como divinidad celeste de
ultratumba a la que iban y de la que salian las almas. De ahi que trazar su imagen sobre la
roca fuera dejar constancia de una plegaria, un rito de proteccion o simplemente un testimonio;
igual que si se trazara una cruz cristiana. Para algunos autores, el hecho de que ciertos
agrupamientos de covifias parezcan representar constelaciones o conjuntos de estrellas,
ha dado pie para pensar que el hombre primitivo representaba sobre las rocas estos conjuntos
de astros con algun fin magico o religioso, como sucede en Dalby, en Dinamarca, en donde
algunos conjuntos de covifias parecen constelaciones claramente reconocibles (Coimbra,
F. 2004, 59). En el afio 2002 se descubri6 en Nebra (Sajonia-Anhalt) un disco metalico que se
fecha en el afio 1600 a. de C. en el que se representa el Sol y la Luna, y con circulos las
estrellas y la constelacion de las Pléyades. Hasta la fecha es el documento mas antiguo de
una cosmologia en la temprana Europa (Von Stuckrad, K. 2005, 50). Los que vivimos en
las ciudades no podemos contemplar el firmamento con la misma luminosidad y esplendor
con que lo veian nuestros antepasados. Las luces eléctricas y la contaminacion atmosférica
han creado un velo tras el que se oculta la inmensa multitud de astros que brillan por la
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noche en la béveda del cielo. Sin embargo, hace cientos de afios, esta situacion era muy
diferente y los seres humanos, sobre todo los que vivian en grandes espacios abiertos con
horizontes despejados, podian contemplar sin impedimento alguno la inmensidad del espacio
que tenian sobre sus cabezas. Sin duda alguna, se sintieron atraidos por el fascinante
desplazamiento de las estrellas en el transcurso de la noche y por sus curiosos agrupamientos,
que la imaginacién popular imaginé que representaban imagenes determinadas, creando
asi el Zodiaco que a lo largo del afio gira en torno a la estrella Polar, Unica que parece estar
fijay que en la latitud en la que se encuentra Galicia se muestra ligeramente inclinada, en
lugar de estar en el cenit como ocurre en el Polo. Con el Zodiaco y las érbitas de los astros
surgieron infinidad de mitos y de creencias relacionadas con el mundo de las almas. Sintoma
evidente de una rapida concepcién era para la mujer de Nava de Sotrobal el divisar un
cometa (Dominguez Moreno, J. M. 2004, 290). En Albania se creia que cada persona poseia
su propia estrella en el Cielo. La vision de una estrella fugaz avisaba de la muerte de un ser
humano (Elsie, R. 2001, 94). Cicerén comenta en dos de sus obras que la estrella de Jlpiter
o la de Venus, cuando coincidian con la Luna, eran propicias para la concepcion de los
nifios, mientras que la de Saturno o la de Marte eran adversas (Sobre la adivinacion, I, 39,
85. Escobar, A. 1999). También se pensaba que la Luna iluminada por el Sol procura los
embarazos y los partos, asi como las mejores condiciones para la crianza (Sobre la
naturaleza de los dioses, 11, 46, 119. Escobar, A. 1999). En el 1l Concilio de Braga celebrado
el afio 572, se prohibi6 a los cristianos guiarse por el curso de la Luna o las estrellas para
realizar determinados trabajos o celebraciones, por considerar que eran creencias paganas
(Vives, J. 1963, 27). Y en el siglo XVI11 el Padre Feijoo critica a los que todavia creenen la
Astrologia y trazan las imagenes de las constelaciones estampadas en piedras (Fr. B. G.
Feijoo, 1777, 111, 26). Paraabreviar, opino que lo mas probable es que la covifia haya tenido
diferentes significados a lo largo de su historia en los paises del area atlantica europea,
conservandose Unicamente su forma circular trazada sobre las piedras como signo unificador,
pero con distintos significados y empleos aunque sin perder nunca sus vinculos originales
con el mundo del Mas Alla. Algo semejante debid de suceder con los circulos concéntricos,
con los que en sus origenes se representaba al Sol, también relacionado con el mundo de
los muertos, segun las antiguas creencias astrales que ya vimos. Por eso en la estela
funeraria galaico-romana de Vilacova (Troitosende. A Bafia), el rostro del difunto aparece
en el centro de varios circulos concéntricos; sin duda el Sol, porque también en esa estela
aparece un simbolo aspado, semejante al de la famosa estela romana de Mazarelos (Rodeiro,
A Corufa), con el que no solamente se representaban las cuatro estaciones del afio solar,
sino también los puntos solsticiales de la salida y la puesta del Sol en invierno y en verano,
marcados por los extremos de las aspas: los de la parte superior se corresponden con la
salida y puesta del Sol en el solsticio de verano; mientras que los dos inferiores sefialan la
saliday la puesta del Sol en el solsticio de invierno. Era pues el aspa una forma esquematizada
basada en la posicién celeste del Sol con respecto al plano terrestre en esas fechas tan
significativas; sin nada que ver con la supuesta figura humana que algunos autores han
querido ver en ella (Alonso Romero, F. 2005, 173). (Fig. 21).

EL PODOMORFO DE FILLADUIRO

Al lado de la figura del petroglifo de Filladuiro hay grabado un enorme pie calzado que,
sin duda, tendria alguna relacion con dicha figura; posiblemente sobre él se pondria el pie
humano en algun rito de magia simpatica para obtener la fertilidad (Fig.20). En los petroglifos
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europeos es frecuente la representacion del pie humano; a
veces un solo pie, 0 ambos o incluso varios. Algunos se
representan descalzos, otros parecen sandalias o algin
calzado parecido. Muchos tienen un tamafio normal y otros
muy grande. Es posible que tuvieran relacion con algun rito
del ser humano en un proceso de transformacion mental
para penetrar en otra dimension (Aldhouse-Green, M. & S.
2005, 97). Son varias también las hipotesis interpretativas |
que se han publicado sobre su significado. La mayoria |
sugiere que es un testimonio de la presencia de un ser |
superior; de ahi la pervivencia en el folklore europeo de |
leyendas y creencias sobre las huellas de los pies del algin |
santo o Virgen, con las que el fervor popular interpreta estos
petroglifos; a veces incluso las meras grietas o erosiones
naturales de las rocas son utilizadas por la fe de los creyentes
para explicar el paso de una divinidad cristiana. Tal es el
caso de la huella del pie de Jesucristo que se conserva
junto a las famosas «Piedras Santas» del Cabo Finisterre
(Alonso Romero, F. 2005, 17). También en Cornualles y en
Gales hay huellas de pies atribuidas al pie de Jesucristo (Bord J. 2004, 41). Por el Puerto de
Plasencia estan grabadas en una roca los pasos de la Sagrada Familia, que dicen que por alli
pas6 cuando huia a Egipto (Dominguez Moreno, J. M. 1991). La misma explicacién tradicional
se atribuye a los podomorfos de Tras-os-Montes en Portugal (Coimbra, F. 2004, 51) e
igualmente a algunos de la provincia de Caceres (Dominguez Moreno, J. M. 1991,148). Esta
creencia es muy probable que sea el resultado de un antiguo vinculo cultural con algin
mito pagano en el que dichas huellas se atribuian a un ser superior: a un dios 0 a una diosa.
En la Grecia clasica y en el mundo romano también existian huellas de pies atribuidas a
Hércules y a otros personajes mitologicos; e igualmente en Egipto atribuidas a la diosa Isis
principalmente (Takacs, S. A. 2007, 357 y ss.). Las mujeres que no tenian hijos solian visitar
el santuario de San Remachus, junto a la fuente de Groesheeck, en Spa (Bélgica) y bebian
durante nueve dias un vaso e agua. Después colocaban un pie sobre la huella pétrea del
Santo que estaba junto a la fuente, creyendo que asi se estimulaba la fertilidad y quedaban
prefiadas. Ritos semejantes se realizaban también en Francia, Irlanda, Austria y Alemania.
En todos esos paises existia la creencia de que las huellas de pies dejadas en la roca por un
ser superior favorecia la fertilidad (Bord, J. 2004, 3-4). Los podomorfos también se han
interpretado como marcas o sefiales de paso rumbo a un destino indeterminado, que algunos
interpretan como un viaje al Mas All4, en el que probablemente estarian implicados
determinados ritos o practicas chamanicas. En las Islas Canarias el astrofisico Belmonte ha
podido demostrar la relacion de los podomorfos con una intencionada orientacion en la
montafia sagrada de Tindaya de la isla de Fuerteventura. En las cotas altas de esta montafia
se localizan varios podomorfos orientados hacia el oeste-sudoeste del horizonte. En ese
sector se produce la puesta del Sol en el solsticio de invierno, la visién de los crecientes
lunares invernales y la estrella de Venus como Lucero vespertino cuando, segun el
campesinado, se comporta como estrella portadora de lluvias, por lo que creemos
enfrentarnos a un caso excepcional y paradigmatico de arqueoastronomia y
argueotopografia combinadas (Belmonte, J. A. 1999, 256-257). En Escocia e Irlanda se

Fig. 20.- El posible podomorfo
del Outeiro do Filladuiro.
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utilizaban los podomorfos para proclamar el nombramiento de un rey
o jefe de clan. Las huellas de pies grabadas en determinadas rocas
eran consideradas como las huellas del rey antepasado, de manera
que su sucesor debia poner sus pies sobre ellas, reconociendo asi
que «seguiria sus pasos» y gobernaria a su pueblo siguiendo la
tradicion ancestral (Bord, J. 2004, 33). Como bien sefialé Marco Garcia
Quintela en un interesante y bien documentado estudio sobre los
podomorfos de Galicia, no es posible una interpretacion homogénea
de todos ellos puesto que cada uno dependia de la cultura de sus
autores, establecidos en zonas geograficas diferentes y en distintas
épocas. Este mismo autor sugiere también la posibilidad de que en la
antigua Galicia existieran ritos de investidura como los que se
realizaban en las Islas Britanicas durante la época céltica sobre los
grabados de huellas de pies, de ahi que algunos pertenezcan a la
Edad del Hierro. No descarta la posibilidad de que otros podomorfos
pudieran haber tenido un significado falico (2006, 95, 116, 132) e
incluso relacionados con la fecundidad (2002, 103). En Portugal los
podomorfos se concentran principalmente al norte del rio Tajo
(Coimbra, F. 2004, 60), y algunos los interpretan como testimonios de
peregrinacion o de algin mito de viaje (Varela Gomes, M. 2001 82). Es
interesante resaltar que algunos de los grabados del Tajo muestran
claramente sus semejanzas con los de Galicia, Bretafia e Irlanda (Beltran
Martinez, A. 1993, 20), circunstancia que para algunos se debe al hecho
de que fueron efectuados bajo el efecto de técnicas chamanicas  Fig, 21.- Estela
(Baptista, M. A. 1981(2)). galaico-romana de

En resumen, y teniendo en cuenta lo que hemos visto sobre la Vilacova (Troitosende.
figura del petroglifo de Filladuiro, podemos imaginar que la funcion AACBanfz.

. . .. orufia).

de su podomorfo, grabado al lado de una figura de mujer con su hijo,
estaria relacionada con los ritos tendentes a favorecer la fertilidad de las personas.

Después del esfuerzo de haber llegado hasta aqui analizando el petroglifo del outeiro
do Filladuiro, soy consciente de que sé6lo he realizado una interpretacion hipotética de
unafigura enigmatica y tnica en el llamado arte esquematico gallego. Sabemos que muchos
de sus disefios de «covifias» y de circulos se encuentran también en otros paises, lo que
nos permite suponer que con ellos expresaban sus temores, sus deseos y sus mitos, en un
mundo primitivo en el que la subsistencia de la vida humana y de sus ganados dependia de
las fuerzas de la naturaleza producidas por los cambios ciclicos del afio solar. Sus ruegos
iban dirigidos a los espiritus de los antepasados y a las divinidades que habitaban en la
Tierray en los astros. Descubrir ese mundo de antafio en el que tantas personas se pasaron
muchos dias de sus vidas grabando petroglifos, es tarea no sélo del arquetlogo, sino
también del historiador, del antrop6logo y de los especialistas en otras disciplinas capaces
de utilizar sus conocimientos para penetrar en otras dimensiones y ampliar asi el campo de
laarqueologia (Kristiansen, K. y Larsson, T. B. 2005, 413).
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Vista general con el petroglifo del Outeiro do Filladuiro en Mallou
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