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NIGER FLUVIUS: AGUAS OSCURAS Y DIOSES INFERNALES. EL CASO DE ENDOVELICO
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RESUMEN

El agua posee un importante valor simbdlico en numerosos complejos religiosos, pero cuando cuenta, ademas, con una colo-
racion oscura, constituye un nexo privilegiado con el ambito subterraneo. El presente articulo incide en la relacion entre santua-
rios dedicados a divinidades infernales y los «rios negros», al tiempo que analiza el caso concreto de Endovellicus y su centro de

culto de San Miguel de Mota (Portugal).
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ABSTRACT

The water has a important symbolic value in numerous religious complexes, but when it has, in addition, a dark coloration, it
constitutes a special link with the underground world. The present article affects in the relation among sanctuaries dedicated to
infernal divinities and «black rivers», and, at the same time, analyzes Endovellicus’ specific case and his center of worship of Sdo

Miguel da Mota (Portugal).
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Cosi sen vanno su per I'onda bruna
(Dante, Divina Comedia, Infierno, 3. 118)

En un trabajo anterior reflexiondbamos sobre la forma
hidronimica Luxia, una de las que utiliza Plinio (Nat. 3.7)
para referirse a uno de los rios cercanos a Huelva, el Odiel
o el Tinto. Defendiamos en aquella ocasion que las aguas
tefidas de estos rios onubenses aconsejaban abandonar la
teoria que consideraba el hidrénimo derivado de una raiz
indoeuropea cercana al sentido de «claro» o «luminoso».
Hicimos también hincapié en la relacidon que parece existir
entre estas aguas oscuras y la importancia que el culto a
divinidades infernales adquirié en la zona drenada por los
cursos que las portaban.?

! antonio.ledo@uv.es / ORCID iD: http://orcid.org/0000-0003-3123-526X
2 Ledo Caballero 2013-14.

El objetivo de las lineas que ahora presentamos es el de
incidir en otro de los casos en los que se cumple esta misma
relacién entre un rio de aguas oscuras y un centro de culto
a una divinidad infernal, concretamente el documentado en
lo que fue el santuario portugués de Sao Miguel da Mota
(Terena, Alandroal) y dedicado en época antigua al dios
Endovellicus.?

Para ello, y a pesar de que han sido muchos los estudio-
sos de las religiones que han tratado sobre esta cuestion,* es
necesario comenzar apuntando unas breves notas sobre la
importancia simbdlica que el agua ha tenido en todas aque-
llas culturas que podemos denominar «de discurso mitico»,
comenzando por la funcion que Mircea Eliade definid

3 Sobre el caracter infernal de Endovellicus, entre otros, Vasconcelos
1905a: 84; Lambrino 1951: 120-137; Blazquez 1983; Ribeiro 2005.

4 Sirva como ejemplo Eliade 1954: 185-206; véase también
Rudhardt 1971 y Baartmans 1990.
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como «fons et origo y matriz de todas las posibilidades de
existencia».®

Las aguas primordiales aparecen en relatos cosmogo-
nicos de pueblos euroasiaticos, africanos y americanos,®
pero en las sociedades fundamentadas en la gestion de
recursos hidricos, estas aguas primigenias conforman el
Unico elemento de una etapa cadtica de la que emerge
una tierra en la que el hombre puede aparecer y prospe-
rar.” Es bien conocido que uno de los rasgos comunes a las
cosmogonias egipcias y mesopotamicas es la masa liquida
original, una idea que, como tantas otras en estas culturas,
se nutre de elementos cuyas raices hunden en el periodo
neolitico.?

Ademas de esta funcion primordial, el agua, y mas
concretamente el agua pura o viva, se erige en la sustancia
magica por excelencia; en el ambito sumerio, las aguas pri-
migenias, tenidas como el elemento magico mas poderoso,
eran conocidas como «aguas de Eridu», ciudad que, dedi-
cada a Enki/Ea, dios tutelar de las aguas y de la magia, fue
considerada por la Lista Real Sumeria como la primera sede
de la realeza.’ Este valor magico del agua explica su caracter
purificador y salutifero, aspecto expresado ya en diversos
pasajes del primer ashtaka del Rig Veda,*® asi como su capa-
cidad para conferir la vida eterna, lo que se traduce a nivel
cultual en el simbolismo de la inmersién: una «regresién a
lo preformal», una disolucién de las formas que es seguida
por un renacer a un nuevo estado.’? Podemos encontrar
ejemplos de inmersion ritual en numerosos complejos reli-
giosos antiguos,*® y por lo que se refiere al bautismo cris-
tiano, es pertinente recordar la consideracidn por parte
de algunos padres de la Iglesia de la sacralidad per se del
elemento acuatico: Tertuliano sefialaba que el agua «fue
la primera sede del Espiritu divino, que la prefirié a todos
los demds elementos» (Bapt. 3.2: dehinc dignationem quod
divini spiritus sedes, gratior scilicet ceteris tunc elementis),
afadiendo que fue también el agua «la primera que produjo
lo que tiene vida, para que no nos extrafidramos cuando, un
dia, engendrara la vida en el bautismo» (ibidem, 3.4: primus
liquor quod viveret edidit, ne mirum sit in baptismo si aquae
animare noverunt).

La sacralidad inherente al agua vy, con ella, la simbolo-
gia que adquiere en diversos contextos religiosos, tiene
su correlato en la gran cantidad de cultos atestiguados en
torno a fuentes, rios, lagos y otros acuiferos, al tiempo que
explicaria el comentario de Servio (nullus enim fons non
sacer) al verso de la Eneida en el que se describe el lugar
al que el rey Latino se dirigia para consultar a su padre, el
dios Fauno: «resuena el eco de la fuente sagrada y exhala
de su umbria hedor mefitico» (7.84: fonte sonat saeuamque
exhalat opaca mephitim).

Pero a pesar de Servio, han sido varios los autores que en
los ultimos afios han alzado su voz en contra de una vision

«

Eliade 1954: 185.
Gaster 1973: 9 s.; Marco Simén 1988: 48.
Diez de Velasco 1998a: 98 s.; Chevalier (dir.) 1999: 52-54.
Lévéque 1997: 116 s.
Gaster 1973: 10, n. 23.
10 Hemos consultado la edicion digital de la version de Griffith 1896.
1 Cf. Jn 4, 13-14. Sobre estas cuestiones, Eliade 1954: 189 s;
Rudhardt 1986: 356; Chevalier (dir.) 1999: 55 s.
12 Eliade 1954: 185 s.
13 Rahner 2003: 94.
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del culto a las aguas que podriamos tildar de excesiva. La
constatacion inequivoca de ciertos santuarios vinculados al
elemento acuatico, asi como el afan abusivo por interpretar
las modernas formas cultuales vinculadas al agua como una
mera continuidad desde las épocas mas remotas, han con-
tribuido a fomentar la idea de que toda fuente, rio, arroyo o
lago era sistematica e inevitablemente objeto de veneracion
en la Antigliedad.

Desde el romanticismo, con su peculiar aproximacién a
los fendmenos naturales y su tendencia a exagerar tanto su
aspecto sagrado como su traduccidon en practicas religiosas
populares, el culto a las aguas fue visto como una auténtica
sefia de identidad nacional. De hecho, algin estudioso del
mundo gdlico llegd a afirmar que la veneracion de la que eran
objeto fuentes, lagos y rios era, junto a la dedicada a las pie-
dras, al sol y al fuego, la que mejor respondia al instinto reli-
gioso de este pueblo, y podia calificarse de «culte national par
excellence».!* Esta vision fue recogida por figuras de la talla
de Camille Jullian®® o Albert Grenier,*® y perdura en esencia
en nuestros dias a juzgar por afirmaciones del tipo «all water
had an aura of mystery and possessed a certain sanctity».?’

Como sefaldbamos anteriormente, algunos estudiosos
modernos, reacios a aceptar este «naturalisme religieux et
ses avatars romantiques», rechazan la consideracion del
agua como un elemento venerado en si mismo o en cual-
quier circunstancia, y supeditan la sacralidad de un acuifero
a la creencia de que era propiedad de una divinidad que
residia en el lugar o en sus inmediaciones.!® Se trata de un
tipo de lo que Eliade llamé «epifanias locales», definidas en
este caso como manifestaciones de la presencia sagrada en
un acuifero concreto; en numerosas ocasiones, la fuerza de
la devocion popular en torno a estas epifanias acuaticas se
tradujo en formas de culto extraordinariamente resistentes
a los cambios en la superestructura religiosa, lo que culmind
en su aceptacion por el cristianismo.*®

Por tanto, parece necesario sustituir la idea de la siste-
matica sacralidad de rios, fuentes y otros acuiferos por la
consideracion de que Unicamente algunos de ellos serian
susceptibles de poseer la fuerza de lo sagrado en virtud
de una presencia numinica que, ademas, dotaria al lugar
alguna caracteristica especial, confiriéndole lo que Eliade
denominé «el prestigio de lo insélito y lo extraordinario».?
En la misma linea, Emil Durkheim relaciond también las

4 Bertrand 1897: 191.

151920, 1: 135 s.; VI: 53-58.

16 1960: 401y 479.

7 Green 1992a: 197.

18 Scheid 2008: 624. Las mismas reservas sobre ese supuesto carac-
ter nacional del culto galico a las fuentes las encontramos también en
J. L. Brunaux, para quien existen pocos indicios arqueoldgicos que per-
mitan defender esta relacion y aboga por considerar como mas posi-
ble una revitalizacién durante la época galo-romana, preguntandose si
«peut-étre était-il un refuge pour des pratiques cultuelles antérieures
a la conquéte et qui trouvaient ici leur seule chance de survie?» (1986:
45). Sobre la tendencia a considerar este culto a las aguas como un
rasgo especial de la religiosidad céltica también se pronuncié de forma
elocuente R. Hutton: «The veneration of natural springs of water for their
sacred and medicinal value is so much a feature of Ireland, Cornwall,
Wales, Scotland and western England that its association with the Celts
seems natural. Similar cults, however, found over most of the ancient
Mediterranean world and of Europa» (1991: 166 s.).

¥ Eliade 1954: 195 s.

2 |bidem: 31.
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intervenciones milagrosas de los dioses con espectaculos
bellos, extrafios o terribles, que poseian invariablemente la
capacidad de provocar un sentimiento de sorpresa o mara-
villa, lo que en griego se expresaba con el término Yaduata
y en latin con las formas mirabilia o miracula.?

No faltan en la literatura antigua referencias a la excep-
cionalidad de algunos acuiferos y su consideracion como
manifestacién de un poder sobrenatural. Entre los muchos
ejemplos posibles, encontramos uno especialmente ilus-
trativo en las lineas con las que Tacito comentaba la guerra
surgida entre hermunduros y catos por el control de un rio
de aguas salinas, explicando que «aparte su pasién por diri-
mirlo todo con las armas, tenian la creencia religiosa de que
aquellos lugares estaban especialmente préximos al cielo
y de que las oraciones de los mortales no eran oidas por
los dioses desde parte alguna tan de cerca como desde alli»
(Ann., 13.57.1: super libidinem cuncta armis agendi reli-
gione insita, eos maxime locos propinquare caelo precesque
mortalium a deis nusquam propius audiri). Y por no conti-
nuar con una lista que se nos antoja larga, afiadiremos tan
s6lo un elocuente pasaje de Séneca: «Veneramos las fuen-
tes de los grandes rios: los altares marcan el lugar donde un
rio subterraneo surge de repente con generosidad. Se honra
un culto a las fuentes de aguas termales. El color oscuro, la
insondable profundidad de sus aguas le confiere a ciertos
lagos un caracter sagrado» (Ep. 41.3: Magnorum fluminum
capita veneramur; subita ex abdito vasti amnis eruptio aras
habet; coluntur aquarum fontes, et stagna quaedam vel
opacitas vel inmensa altitudo sacravit).

Ademas de los casos enumerados por Séneca, entre los
acuiferos dignos de veneracién cabria incluir también las
fuentes de aguas anormalmente frias, las que fluian a una
temperatura constante, los rios intermitentes® y las aguas
sulfurosas, a las que, sin duda, cabria aplicar la expresidn
numen inest o su equivalente griego, ti theopretés, lugares
especiales por «I'immédiateté avec laquelle se sent la pré-
sence divine».”

Pero de la misma manera que se hace necesario advertir
de los abusos a los que puede conducir cierta vision natu-
ralista de las religiones antiguas, también parece justo reco-
nocer laimportancia de las expresiones cultuales vinculadas
de una forma u otra a las aguas en los distintos contextos
culturales que definimos genéricamente como «célticos», y
a los que podemos aplicar sin ningiin género de duda las
consideraciones apuntadas anteriormente sobre la sacra-
lidad conferida a las manifestaciones excepcionales de la
naturaleza.?* Un buen numero de especialistas han venido
a incidir sobre este punto® y no parece necesario que nos
extendamos aqui sobre la cuestidon, aunque es conveniente
recordar que la importancia cultual del agua es uno de los
aspectos donde puede observarse la coherencia de las cos-
mogonias célticas, de las que tan poco sabemos, con las
de otros pueblos indoeuropeos;* en este sentido, cobran
especial significacién las conocidas como «Columnas de

21 1987:50.

22 Grenier 1960: 951; Scheid 2008: 633; Bourgeois 1992: 15.

2 Cazanove 2003: 162 s.

2 Vries 1977: 191.

%5 Duval 1957: 59; Vries 1977: 124 ss; Green 1992a: 178, 197, 223;
Hutton 1991: 184 sy 230.

% Vries 1977: 268.

Jupiter», monumentos aparecidos mayoritariamente en
ambas riberas del curso medio del Rin cuya adscripcion al
mundo religioso céltico, aun reconociendo las constatables
interferencias de la cultura romana, parece segura a tenor
del nombre de la mayoria de los dedicantes.?”” El elemento
mas importante de estas columnas, asociadas en un amplio
porcentaje de casos a manantiales o rios, es la figura que
aparece coronandolas: una estatua de Jupiter entronizado o
jinete sobre un gigante con cola de pez que lanza su cabal-
gadura sobre un monstruo serpentiforme.?® Y a pesar de
reconocer la compleja significacion de estos monumentos,
parece oportuno recordar aqui que una de las interpreta-
ciones que se han lanzado de esta escena de lucha pasa por
considerarla como un trasunto céltico del mito de la lucha
del dios celeste y vinculado a los agentes atmosféricos con-
tra una entidad maléfica que turba el correcto orden cés-
mico al retener el agua de lluvia, tema conocido en otros
complejos miticos indoeuropeos®. Sirva como ejemplo el
enfrentamiento cantado en el Rig Veda entre el demonio
Vritra y el dios Indra; de este ultimo se dice que, tras su vic-
toria, abrid la cueva donde los rios habian sido encerrados y
«extendid las aguas y abrid los canales para los torrentes de
las montafias» (1.32.1y 11).%°

Una de las mds importantes funciones que juega el agua
en numerosos complejos miticos esta relacionada con la
constatacidn directa de su precipitacion desde el cielo bajo
formas diversas, su absorcion por la tierra y su aparicion de
nuevo en fuentes y manantiales. Este ciclo natural deter-
mind que el agua fuera considerada como un vinculo entre
los distintos ambitos césmicos,? idea que aparece perfec-
tamente reflejada en Plinio (Nat. 31.1.2-3) y que llegara
intacta a la tardoantigiiedad a juzgar por la repeticidn casi
textual de las frases del erudito latino por parte de Isidoro
de Sevilla: «El elemento acuatico supera a todos los demas:
las aguas atemperan el cielo, fecundan la tierra, se incor-
poran al aire cuando se evaporan, ascienden a las alturas
y toman posesion del cielo. ¢Qué hay mas maravilloso que
las aguas que ocupan el cielo?» (Etym. 13.12.3: Aquarum
elementum ceteris omnibus imperat. Aquae enim caelum
temperant, terram fecundant, aerem exhalationibus suis
incorporant, scandunt in sublime et caelum sibi vindicant.
Quid enim mirabilius aquis in caelo stantibus?). Este carac-
ter de vinculo césmico del agua se aprecia de forma espe-
cialmente evidente en aquellas culturas que comparten la
caracterizacion del ultimo viaje del alma como el cruce de
un rio, lago o mar®? y en las que el agua no es sino uno de

27 Qlivares Pedrefio 2002: 176. Sobre estas columnas, vid.
Bauchhenss y Noelke 1981.

2 Larelacidn de Jupiter con el elemento acudtico ya fue destacada
por G. Dumézil, (1987: 18), relaciéon compartida con otros dioses sobe-
ranos como Mitra y Varuna, a quienes el Rig Veda (7. 64. 2) considera
«sefiores de los rios»; o Taranis, cuyo nombre explica hidrénimos galos
como Tarn, Tanaro, Ternain, Ternau o Ternoise (Vries 1977: 71; Olivares
Pedrefio 2002: 178); también es el caso de Teshub en el ambito cultural
anatdlico (ibidem, 177, n. 289 y 180), donde tampoco faltan los denomi-
nados «chtonic water-gods» (Green 2003: 98).

2 Qlivares Pedrefio 2002: 177.

30 Sobre estas cuestiones, Rudhardt 1986: 353 y Olivares Pedrefio
2002: 176-181, con bibliografia.

31 Green 1989: 155; Marco Simén 1993: 336.

32 Burne 1997: 81; Ballester 2006: 44 s.
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los medios para acceder a la vida post-mortem,* una idea a
la que no debia ser ajena la evidencia ya comentada de su
surgimiento desde las profundidades de la tierra.?*

Esta caracterizacién del agua como aquello en lo que
se ha venido a llamar «el sendero de la muerte»,® puede
detectarse en complejos culturales tan distintos y distantes
como los desarrollados en areas insulares del Pacifico o en
el valle del Nilo.3® Y por sefialar un ejemplo que atafie a otro
de los pueblos que venimos denominando «indoeuropeos»,
recordaremos que junto al gran templo de Hattusas se cons-
truyd una camara subterranea que una vez inundada servia
como punto de comunicacion con los dioses subterraneos,*
funcion que cabe atribuir también al conocido como
«sacred pool complex» construido en época de Supiluliuma
II, dltimo rey hitita.3®

También en la cultura griega puede rastrearse desde
muy pronto esa consideracion del agua como nexo con el
mundo inferior.3® Sin querer extendernos en la cuestion,
podemos recordar algunos de los pasajes homéricos en los
que se hace referencia al ambiente que dominaba la entrada
al reino de los muertos, comenzando por aquel en el que
Patroclo se dirigia a Aquiles conminandolo a que cumpliera
con la piadosa obligacién de dar sepultura a sus restos:
«Entiérrame cuanto antes, que quiero cruzar las puertas de
Hades. / Lejos de si me retienen las almas, las sombras de
los difuntos, / que no me permiten unirme a ellas al otro
lado del rio» (/. 23. 71-73: Banté ue Ot TA)NLOTA TTUAQC
Aibao nepriow. /tiAg e elpyovaot Yuyai eibwAa kauoviwvy,
/ 0U6€ Lé nw pioysoBal Unép motoolo EWaty).

A estos versos podemos afiadir algunos de los que
preceden a la nékyia o aventura infernal de Odiseo, con-
cretamente aquellos con los que Circe describe al héroe
griego las casas del Hades utilizando el adjetivo eUpwevra,
que en algun caso ha sido traducido al castellano como
«aguanosas»;®® la diosa enumera a continuacién los

3 Frazer 1944: 222-224; Diez de Velasco 1999: 1297.

3 Green 1989: 162; Diez de Velasco 1999: nota 7. La surgencia
subterranea de las aguas explica la potestad que Posidon, divinidad con
una mas que clara vertiente ctdnica, ejercia sobre las aguas terrestres,
con poder para ordenar que brotaran o para hacerlas desaparecer; asi
lo recordaba Pausanias (2.15.5) con motivo de la disputa entre el dios
y Hera por la Argdlide, con la consiguiente desecacion de los rios por
parte del Crénida al no verse reconocido su dominio sobre la region.
No en vano, en el mundo romano la mayoria de testimonios del culto
a Neptuno proviene de zonas interiores y se hallan vinculados en un
buen nimero de casos a rios, lagos y fuentes (Toutain 1907: 372-380;
Jullian 1920, VI: 36; Duval 1957: 89 s.). En Hispania, ademds de algunos
ejemplos procedentes del area occidental (Fernandes 2002: 131), son
especialmente ilustrativos los altares hallados en Clunia, ciudad cuyo
aprovisionamiento de agua dependia casi de manera exclusiva del surgi-
miento karstico que existia en su subsuelo (Palol y Vilella 1988: n>* 19y
20; Cuesta 2011: 174).

% Diez de Velasco 1999: 1297.

3% Grinsell 1957: 257-261.

37 Collins 2007: 162.

3 |bidem: 73 s.

3 Rudhardt 1986: 354

40 Asilo hizo J. M. Pabon en su version de la Odisea (2000. Madrid:
Gredos). No obstante, no es extrafio encontrar también la traduccién
por «enmohecidas» o «tenebrosas». Y por hacer un somero repaso
por otras lenguas, en francés se ha relacionado el término con marais
(Bérard, V. 1963. Les Belles Lettres), en inglés se ha traducido en algun
caso por dank (Murray, A. T. 1953. Loeb Classical Library), y en alguna
version en italiano por piene de muffe (Giammarco, M. 1997. Roma:
Newton).
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siniestros rios que surcan los infiernos: el Aqueronte, el
Piriflegetonte y el Cocito, este ultimo nacido en la Estigia
(Od. 10. 513-515: autog & eic Albew (évat Sopov eUpwevTa.
EvOa eV eic Axépovta MuptpAeyéBwy te péovatv / KWKUTOG
0’, 6¢ 6n Ztuyog Udatoc éotiv amoppwé, ).

Finalmente, en el famoso episodio en el que Odiseo se
encuentra con los espectros de los difuntos, el de su pro-
pia madre le preguntaba: «¢Cémo fue tu llegada, hijo mio,
al pais de las brumas, / vivo aun? El paraje es dificil de ver
por los vivos, / porque hay en mitad grandes rios, tremen-
das corrientes, / el océano ante todo (...)» (Od. 11. 155-158:
TEKVOV €U0V, ¢ AATes Umd I6@ov nepdevia / {wog Ewv;
xaAemov 6¢ tabde {wolowv opdobal. / uéoow yap ueydaiot
motauoi kai Sewva pesbpa, / Qkeavoc uev mpwra...).

La idea de estos cursos infernales serd transmitida a la
cultura romana. Asi se constata, entre otros muchos casos,
en la Eneida, cuyo libro VI estd en buena medida dedicado
a la descripcidn de las corrientes del Averno; en otro pasaje
del mismo poema, la diosa Juno utiliza el nombre Acheronte
como sinécdoque del mismo infierno: «si no logro mover a
los dioses del cielo, moveré en mi favor el Aqueronte» (7.
312: flectere si nequeo superos, Acheronta movebo). Pero la
misma idea del transito acuatico puede rastrearse en esta-
dios mas antiguos de la religién romana, concretamente en
la esfera de actuacion del dios Jano, cuyo nombre ha sido
explicado etimoldgicamente a partir de una raiz ya-, que,
atestiguada también en indo-iranio y en celta, posee un sen-
tido «ir de un lado a otro, pasar».*? Jano es el dios de los
initia, de los primordia y de todos los espacios que sirven
para entrar o salir, lo que explica que el Janiculo, la colina-
umbral de Roma, lleve su nombre, pero también da sentido
a su papel tutelar sobre las puertas y las fuentes.*

El mundo céltico comparte también la idea del agua
como elemento de transito al inframundo,* aspecto que,
junto a la pretendida relacion con los depdsitos rituales de
armas y otros objetos en fuentes, rios o lagos,* ayuda a
comprender el simbolismo de ciertos elementos iconografi-
cos; es el caso de los peces, a los que se les ha atribuido una
clara significacion psicopémpica, analoga a la que tuvo el
delfin en la cultura romana, y cuya aparicion explica el sen-
tido general de representacién del transito al Mas Alla de
escenas complejas de la imagineria céltica, como las desa-
rrolladas en las diademas halladas en la localidad asturiana
de Moiies.*

Las fuentes escritas reafirman también la idea de ese
ultimo viaje acuatico entre los celtas; es el caso del pasaje de
Procopio (Bell. 8. 20. 48-58) en el que se alude a la creencia

41 La ndmina de rios infernales se completara mas adelante con el
Lete, el rio del olvido, cuyas primeras mencion es conocidas correspon-
den al poeta Simdnides (Epig. 184 Berk) y a Aristéfanes (Ran. 186); vid.
Roscher (dir.) 1978, 11.2: col. 1957. La inclusién de este rio del olvido,
de cuya presencia en el complejo mitoldgico céltico se han hecho eco
algunos autores (Garcia Quintela 1997), no deja de ser ilustrativa habida
cuenta de la relacién que la filosofia presocratica establecié entre la
oscuridad y la falta de memoria; para estas cuestiones, vid. Vlastos 1993:
155.

42 Dumézil 1952: 91; Altheim 1955: 70.

4 Dumeézil 1952: 91; Roscher (dir.) 1978. 11.1: col. 41.

4 Vries 1977: 264 s; Rudhardt 1986: 354; Guyonvarc’h y Le Roux
1986: 315-322, 418; Varner 2009: 12.

4 Hutton 1991: 184; Marco Simén 1993: 337.

46 Marco Simoén 1993: 335-345, con abundante bibliografia..
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entre los galos de que las almas de los difuntos eran con-
ducidas desde la costa atlantica europea a un lugar deno-
minado Brittia, faciimente identificable con Britannia®. La
misma idea aparece en el pasaje en el que Estrabon (3. 3.
5) alude a los celtas del Guadiana y a su paso del rio Limia,
considerado como «una version peninsular del mito pan-
céltico que describe la geografia de un Mas Alld al que se
llega a través del Mar».*® Ambos textos son perfectamente
coherentes con la idea del sidh, el lugar al que en la épica
irlandesa acuden los guerreros fallecidos y al que siempre
se llegaba en barco.*

Los datos que pueden extraerse de lo que se ha deno-
minado «la personificacién teonimica de rios diversos»*
apuntan también en la misma direccidn. La geografia fluvial
europea es rica en ejemplos en los que puede constatarse
la relacién hidronimo-tednimo; ya hemos tenido ocasidon
de mencionar algunos ejemplos, pero para ofrecer tan solo
aquellos relacionados con el papel del agua como elemento
de transito, citaremos el caso de Boann, diosa cuyo nom-
bre se ha relacionado con el del rio Boyne,* el mas impor-
tante de los cursos irlandeses y considerado en la épica
como uno de los lugares de acceso al Mas Alla; en sus orillas
tiene lugar la muerte de Finn/Fionn, héroe central de uno
de los ciclos mds importantes de la mitologia irlandesa. El
Boyne se considera, ademas, como un aspecto del rio cos-
mico de donde todo viene y a donde todo retorna en un
pasaje de las Dindshenchas o Historia de los nombres de
lugares.> Podemos citar también la serie hidronimica deri-
vada del teénimo Nabia/Navia,>® responsable del nombre
de un buen nimero de rios europeos y peninsulares.>* Se
ha considerado a Nabia como una divinidad multifuncional
de cardcter soberano,* con autoridad sobre los grupos de
poblacidn y las cofradias de guerreros, aspecto este Ultimo
que explica en Ultima instancia su vinculacion con los rios en
tanto que medios para acceder al mundo de ultratumba.®®

47" Marco Simén 1997.

4 Garcia Quintela 1997: 151

4 Guyonvarc’h y Le Roux 1986: 280-299.

%0 Marco Simén 1993: 336.

1 Mac Cana 2000: 88.

2. Chevalier (dir). 1999: 885 s.

53 Eltednimo viene suscitando desde época de Leite de Vasconcelos
una amplia discusion acerca de su etimologia y significacion, aunque la
opinién mayoritaria lo relaciona con el castellano nava. Para esta cues-
tion puede consultarse, entre otros, Hubschmid 1960: 140; Albertos
1966: 166; Schmid 1969; Garcia Colmenero 2002: 25; Présper Pérez
2002: 192-195. Visiones distintas en Melena 1984: 243-245; Garcia
Fernandez-Albalat 1990: 299 s.

% Sobre la hidronimia europea, vid. Garcia Fernandez-Albalat 1990:
301; Présper Pérez 2002: 192; sobre hidronimia peninsular, Blazquez
1962: 180; Melena 1984: 243 s; Marco Simoén 1993: 345; Prosper Pérez
2002: 194.

% Garcia Fernandez-Albalat 1986: 148-154; Olivares Pedrefio 2002:
237-240, con abundante bibliografia.

6 Garcia Fernandez-Albalat 1990: 306-309 y 342. La relacién de los
cursos fluviales con estas divinidades femeninas asociadas a aspectos
relacionados con la guerra como la sangre, la muerte y la destrucciéon
se ha puesto de relieve para el caso del rio Aeron (Cardiganshire, Gales),
cuyo nombre se ha explicado a partir del teénimo céltico *Agrona (Mac
Cana 2000: 90), hipdtesis que, no obstante, no ha sido aceptada una-
nimemente (Anttilla 2000: 146). Una relacion similar ha sido apuntada
también para la serie hidronimica Dee, presente en varios rios de Gran
Bretafia e Irlanda (Webster 1986: 73). En la mitologia céltica también
encontramos personajes femeninos que conducen las almas de los jove-
nes al Mas All3; sirva como ejemplo el relato irlandés del Echtra Condla

Comentdbamos en lineas anteriores que la directa y
facil constatacion del surgimiento del agua desde las entra-
fas de la tierra explica en buena medida ese papel de nexo
entre el mundo de los vivos y el inframundo que le confi-
rieron numerosas culturas, funcién que podria verse poten-
ciada en los casos en los que a su origen subterraneo se
afiadiera alguna cualidad especial. Es lo que sucedia, por
ejemplo, con las aguas termales, cuya privilegiada relacion
con divinidades de caracter salutifero no impedia una cierta
vinculacién con dioses de cardcter cténico y con formas
rituales propias de estos. Ejemplos que ilustran esta ultima
afirmacién los encontramos en el caso de Plutén y el ma-
nantial termal de la antigua Aquae Thibilitanae, la moderna
ciudad argelina de Hammam Meskoutine,*” o en las plan-
chas metdlicas con maldiciones (tabulae defixiones) que se
lanzaban a la surgencia termal tutelada por Sulis Minerva en
Aquae Sulis, la actual Bath,*® un gesto ritual que solia reser-
varse a las divinidades infernales.>® En términos similares
podemos referirnos a las ya mencionadas aguas sulfurosas y
a la frecuencia con la que eran identificadas las cavernas en
las que surgian con las bocas de los infiernos.® Lo que cabe
preguntarse en este momento es si el color anormalmente
oscuro de algunas aguas incrementaria de manera simi-
lar su capacidad de elemento comunicador con el ambito
subterraneo.

La literatura antigua nos ofrece varios ejemplos en
los que se alude al color negro como propio de las aguas
infernales,® pero en este sentido nos parece especialmente
ilustrativo el pasaje del ya comentado libro VI de la Eneida
en el que se menciona un lago de aguas negras que protegia
la entrada del Averno (v. 238: tuta lacu nigro nemorumque
tenebris), un lugar del que se destaca que ningun pajaro
podia sobrevolarlo (v. 239 s.: quam super haud ullae poter-
ant impune uolantes tendere iter pennis), circunstancia que,
segln aparece en el mismo poema, explicaba el término con
el que los griegos designaban este siniestro lugar, Aornos, es
decir, «sin pajaros» (v. 242: unde locum Grai dixerunt nomine
Aornum). Siglos mas tarde, el hispano Isidoro volvera a repe-
tir este mismo argumento (Etym. 13. 19. 8: Avernus autem
lacus vocatus quod aves ibi supervolare non possent), pero
ahora nos interesa mucho mds destacar la similitud de la
descripcion virgiliana con los versos de Lucano en los que se
hace mencién a un «santuario de unos dioses de barbaros

Chaim, en el que Connla, el hijo del rey Conn Cétchathach, se lanza a la
barca de cristal que conduce un hada para alejarse en el océano hacia el
sol poniente (Jacobs 1982: 1-4; Vries 1977: 266 s).

57 Diez de Velasco 1998b: 70 s.

58 Cunliffe 1984: 77-81. Un estudio mucho mas amplio de estos
documentos en Tomlin 1988.

59 Lafaye 1877-1918: s.v. tabella.

% Ibidem, IlI. 1: s.v. inferi. Un ejemplo paradigmatico lo constituye
el santuario dedicado a la diosa Mefitis en el valle D’Ansanto, repetida-
mente mencionado en las fuentes literarias (Cazanove 2003) y en el que
Virgilio describia un «antro horrendo, respiradero del cruel Plutén, /y
una sima imponente por donde el Aqueronte desbordado / va exha-
lando pestiferos vapores» (En. 7. 568-570: Hic specus horrendum et
saevi spiracula Ditis / monstrantur, ruptoque ingens Acheronte vorago /
pestiferas aperit fauces). Estrabdn hizo referencia a varios de estos luga-
res, nombrados genéricamente como mloutwvia en la tradicidn griega
(13. 4. 14; 14. 1. 11 y 44), mientras que Plinio se refirié a ellos como
«respiraderos o pozos de Charonte» (Nat. 2. 93: spiracula vocant, alii
Charonea).

51 Bannier 1900-1906, s.v. ater.
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ritos» (3. 403 s: sed barbara ritu sacra deum) existente en
un bosque sagrado cercano a Massalia, lugar donde el agua
manaba abundantemente de negras fuentes (3. 411 s: tum
plurima nigris fontibus unda cadit)®® y donde la vida tam-
poco se desarrollaba con normalidad, pues «incluso las aves
temen posarse en aquellas ramas vy las fieras acostarse en
aquellos cubiles» (3. 407 s: illis et uolucres metuunt insistere
ramiset lustris recubare ferae).

Ademas de las alusiones en las fuentes literarias, con-
tamos también con algunos documentos iconograficos que
documentan la asociacién de las aguas oscuras con ambien-
tes infernales; es el caso de algunas de las escenas que de-
coran una serie de lécitos blancos aticos datados entre 465
y 410 a. C,, piezas de finalidad exclusivamente funeraria en
las que aparece representada lo que se ha venido a llamar
«topografia liminal».%® El tema mds repetido es el del difunto
en pie junto a la orilla del Aqueronte, sobre cuyas negras
aguas se desliza el siniestro Caronte a bordo de su barca;
en algunos casos, unas cafias, también negras, enmarcan la
escena y ayudan a crear un ambiente propio de ribera flu-
vial, de orilla que actia como limite en el que el mundo de
los vivos se disuelve en el de la muerte.®

Las evidencias literarias e iconograficas no vienen sino
a refrendar lo que parece casi una obviedad, que el agua
surgida de las profundidades de la tierra viera aumentadas
sus connotaciones infernales cuando fuera una coloracidn
oscura su rasgo mas destacado. Y esto es asi debido a una
estructura mental compartida por numerosas culturas,
aquella que asocia los colores oscuros en general, y espe-
cialmente el negro, con la idea de la pasividad absoluta, del
estado de muerte consumado y del luto sin esperanza.®®
Los ejemplos que podrian ilustrar la privilegiada relacion
del negro y lo oscuro con el dominio de la muerte podrian
multiplicarse®®, pero no deja de ser revelador lo temprano
de esta asociacion en la cultura griega, pues ya en los ver-
sos homéricos la muerte aparece caracterizada por el
color negro®’, color que se asocia también a la ker en una
expresion que volvemos a encontrar repetida en Hesiodo®.
Consideremos también el términoEpeBocg, procedente de
una raizindoeuropea que ha derivado en diversas lenguas en
vocablos que designan de un modo genérico la obscuridad®®
y que como nombre propio designaba en griego el lugar al
que se dirigian los muertos;” o el pasaje en el que Pausanias
se referia a una pintura en la que el espiritu (daipuwv) de un
hombre lapidado aparecia representado «de color terrible-
mente negro y en todo su aspecto extremadamente terrori-

62 Cf. Apuleyo, Met. 6.13.4: fontis atri fuscae defluunt undae.

Diez de Velasco 1995: 47.

% |bidem, 49; imagenes 2.14 y 2.18. Sobre el mitema del barquero
de los muertos en diversas tradiciones indoeuropeas, vid. Marco Simén
1997: 502-504.

8 Chevalier (dir.) 1999: 747.

% En cuanto a la polémica en torno al blanco como otro de los
colores del duelo, diversos autores defienden su uso en estos contex-
tos como simbolo de la pureza necesaria para todo aquello que vaya a
aproximarse a la divinidad; vid. Mau, A. RE Ill, 1: s.v. Bestattung, esp. col.
334; dltimamente, Requena, M. 2012.

57 MéAavoo davartoto: Il. 2. 834; 11. 332; 16. 687.

8 Kijpa puérawvav (Il. 2.859; Hesiodo, Th. 211). Ker puede definir
tanto la muerte de una persona en particular como una especie de genio
de la muerte (Durrbach 1877-1918: s.v. Keres).

8 Chantraine 1983: s.v.

70 Durrbach 1877-1918: s.v. inferi.
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fico» (6.6.11: ypdav te Sewdc uéAag kai T l6o¢ dmay £¢ T
uaAiota @oBepaog). Y por citar tan sélo un par de ejemplos
extraidos de la literatura latina, recordemos el nigri Ditis de
Ovidio (Met. 4. 438) y la asociacién establecida por Estacio
entre esta divinidad y las negras aguas de la laguna Estigia
(Theb. 7. 782: Stygis atraque Ditis).

También en el mundo céltico el negro era, entre todos
los colores, al que cabia atribuirle una asociacién mas inme-
diata con el ambito de los muertos;” una prueba de ello la
encontramos en el dios irlandés Donn, en origen uno de los
hijos de Mil que se convirtié en la divinidad de los muertos
tras morir —y el dato puede ser significativo—, ahogado.”
El Lebhor Gabhala Eireann o «Llibro de las Conquistas de
Irlanda» llama Tech Duinn («casa de Donn») a una isla ubi-
cada al suroeste de Irlanda, lugar de destino de los difun-
tos, un dato perfectamente coherente con la ya comentada
noticia de Procopio de Cesarea (Pers. 8. 20. 48-58) sobre la
creencia entre los galos del caracter maritimo del viaje de
los muertos.”

Donn ha sido identificado con el Dis Pater del que César
afirmaba (Gal. 6.18) que todos los galos se consideraban
descendientes, y su siniestra figura ha sido objeto de res-
peto y temor en Irlanda hasta practicamente nuestros
dias. Pero el aspecto que mas nos interesa destacar ahora
es precisamente su nombre, traducible como «el oscuro»
y explicado a partir de una hipotética forma *dhus-no, raiz
también del término latino fuscus.”

Para comenzar a aplicar las consideraciones vistas hasta
el momento sobre aguas oscuras e infernales en el ambito
peninsular, es necesario que hagamos alusidon en primer
lugar a las Fontes Hispaniae Antiquae de Adolf Schulten, y
mas concretamente a la referencia que el polémico historia-
dor alemdn dedicd a las aguas de tonalidad sanguinolenta
del Tinto, aguas que, en su opinidn, proporcionaban, un
marco geografico adecuado para el santuario infernal que la
Ora Maritima ubicaba en un punto de la costa onubense,”
préximo a una laguna nombrada como Etrephaea en el pro-
pio poema (241-244: [...] et sacrum Infernae deae / diues-
que fanum [...] / [...]. Multa proper est palus / Etrephaea
dicta [...]).”

L Vries 1977: 90.

72 [bidem: 89 s; Hutton 1991: 155; Green 1992a: 85.

73 Vries 1977: idem; Hutton, R. Ibidem: 184. De todos modos, en
el mundo céltico no es extraiia la alternancia del cardcter acuético o
subterraneo del ambito de ultratumba, como ocurre, por ejemplo, en la
tradicion gaélica; sobre estas cuestiones, Vries 1977: 263; Guyonvarc’h y
Le Roux 1986: 315-322; Koch (ed.). 2006: s.v. Otherworld.

74 Vries 1977: 90; Green 1992a: 85.

75 Schulten 1922: 98. Respecto al nombre de la deidad venerada
en este lugar, se ha apuntado a Perséfone (Adrados, 2000, 11), aunque,
si es este el caso, es muy probable que no estemos sino ante una mera
traduccion a los pardmetros de la religion clasica de Ataecina (Schulten
1922; Mufiiz Coello 1990: 63), divinidad indigena cuya relacién con la
romana Proserpina esta atestiguada epigraficamente y de cuyo caracter
infernal, si bien es posible que no fuera el tnico, apenas puede dudarse
(Olivares Pedrefio 2002: 247-249, con numerosas referencias).

76 Hemos seguido la edicién de Mangas y Placido 2000. La laguna
en cuestion viene identificandose con aquella a la que hacia referencia
Estrabdn (3. 5. 9), aunque todo apunta a que se trataba en realidad del
antiguo estuario en el que desaguaban el Tinto y el Odiel, lo que estd en
consonancia con el calificativo de aestuaria que le conceden a la ciudad
de Onuba tanto Plinio, en el pasaje ya mencionado al inicio de este tra-
bajo, como Ptolomeo (Geog. 2.4.4); vid. Schulten 1922: 111; Mangas y
Placido 2000: 83 s.; Villar et alii 2011: 313.
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Hoy sabemos que las aguas del Tinto y el Odiel deben su
peculiar color a un alto grado de acidez y a la gran cantidad
de sales ferruginosas que transportan; sabemos también
que en ellas son capaces de sobrevivir microorganismos
adaptados a estas condiciones extremas,”” pero en la anti-
gliedad se considerarian tan estériles y vetadas para cual-
quier forma de vida como los siniestros lugares a los que nos
referiamos en lineas anteriores.

Ademas de la referencia en la Ora Maritima, otros indi-
cios permiten sospechar la importancia que en la cuenca
de estos cursos onubenses pudo tener el culto a divinida-
des infernales. Hay que recordar en este sentido los restos
arqueoldgicos procedentes del Cerro Salomén, elevacion
gue domina la moderna localidad de Minas de Riotinto y
en la que nace el rio que da nombre a la poblacion. Entre
los hallazgos destacan dos sillares de gossan en los que
aparecian toscamente esculpidas sendas cabezas que fue-
ron relacionadas con la representacion documentada en
Lourizan (Pontevedra) de Vestius Aloniecus.”® El nombre de
esta Ultima divinidad, asimilada a otra figura claramente
infernal como es el dios galo Cernunnos,” se ha explicado
a partir de un supuesto sustantivo primitivo *wes-to-, -a,
forma con la que también se habria designado la pradera
o llano utilizados fundamentalmente como tierra de pasto
para el ganado, un elemento que a nivel simbdlico aparece
muy frecuentemente en las imagenes escatoldgicas de los
indoeuropeos.®

También de Riotinto proceden dos representaciones
en bronce de la cabeza y el cuerpo completo de un jabali,®
animal cuyo cardcter ctdnico, patente en algunas tradicio-
nes irlandesas®, da sentido a su aparicién en algunos de los
epigrafes hallados en el ya mencionado santuario de San
Miguel de Mota.®®* Consideremos por ultimo la aparicion
en los alrededores de Riotinto de una representacion de
Silvano,®* dios del que se han resaltado unos aspectos infer-
nales que explican, por un lado, su asimilacién a Sucellus
en regiones como Germania y posiblemente Bélgica,® pero,
también, una relacion con Endovélico que parece ir mas alla
de la mera compatibilidad iconogréfica.®

La ausencia de pruebas concluyentes, especialmente
cualquier referencia epigrafica, no permite dar nombre al

7 Especialmente relevante es el caso del Rio Tinto, que conforma
un inusual ecosistema debido a su PH &cido (valor medio de 2.3), a la
elevada concentracion de metales pesados (Fe, Cu, Zn, Cr, As, etc.) y a
su elevado nivel de diversidad microbiana. Estos organismos son cono-
cidos como extremofilos debido a su capacidad de prosperar en con-
diciones consideradas prohibitivas para la vida. Los que encontramos
en las aguas del Tinto pertenecen a los denominados quimiolitétrofos
aciddfilos, capaces de desarrollarse en condiciones extremas de acidez
y de obtener energia a partir de compuestos minerales reducidos. Es
importante destacar que la caracterizacion microbioldgica del rio ha
demostrado que este complejo ecosistema aparecio antes de la activi-
dad minera de la zona, por lo que no cabe atribuirla a la contaminacién
de origen antrépico (Amils et alii 2004: 19-21).

78 Blanco Freijeiro 1962: 40 s.

7 Tranoy 1981: 291.

8 Présper Pérez 2002: 222.

81 Cuenca 1996: 53-56; Oria Segura 1997: 206 y 209.

8 Blazquez 1983: 190; Green 1992b: 194.

8 Encarnagao 1984: n2 495; Blazquez 1983: 150.

8 Qria Segura 1997: 207.

8 Dorcey 1992: 58.

8 Ribeiro 2005: 730-737.

numen venerado en este supuesto santuario de Riotinto,
y menos aun defender su pretendida identificacién con
Endovélico.®” Tampoco incidiremos en la superada relacion
del nombre de este ultimo dios con el de la comarca onu-
bense del Andévalo.®® Desde hace siglos se viene defen-
diendo el caracter de genius loci del dios y su vinculacion
exclusiva al santuario ya varias veces mencionado de San
Miguel de Mota®, si bien es cierto que también se ha defen-
dido la extension del culto a Endovélico por ambas orillas
del Guadiana.®® Pero sin entrar a valorar la naturaleza tépica
de Endovélico, lo que parece claro, a nuestro modo de ver,
es que también en este locus sacer lusitano vuelve a repe-
tirse la asociacién, compartida con otros santuarios dedi-
cados a numina infernales, con un rio de aguas realmente
oscuras o, al menos, tenidas como tales.*

Uno de los aspectos mas llamativos del santuario luso
de Endovélico es su proximidad a un afluente por la derecha
del Guadiana que porta el impactante nombre de Ribeira de
Luciféce.®* Un andlisis superficial del hidrénimo aconsejaria
relacionarlo con Lucifer, nombre que la Vulgata consagré
como equivalente del hebreo hélél («el brillante» o «estre-
lla de la mafiana») documentado en el libro de Isaias (14,
12), y que acab6 siendo vinculado a Satanas a partir de los
pasajes neotestamentarios en los que se hace mencion a su
caida desde el cielo (Lc 10, 18; Ap 12, 7-9). Esta identifica-
cién, mantenida en trabajos recientes,® explica que en la
Cantiga CCXIII de Alfonso X se aluda al rio en cuestién en los
siguientes términos: «D’un rio que per y corre / de que seu
nome non digo».>*

Las formas documentadas mas antiguas que se conser-
van del nombre de este curso portugués son Oydaluiceuez
(1231) y Udialuiciuez (1262); su analisis ha podido establecer
su origen en la lengua drabe y determinar los distintos seg-
mentos compositivos: la formas odi-/udi-, equivalentes al
guad- tan extendido en la hidronimia peninsular, el articulo

87 Qria Segura 1997.

8  La relacién toponimo-tednimo fue expuesta en el siglo xvii por
el erudito sevillano Rodrigo Caro al hacerse eco de una tradicion local
que defendia la existencia de un templo dedicado a la divinidad indigena
en la elevacion que domina la poblacién de El Cerro de Andévalo: «Los
vezinos de por alli cerca conservan una tradicién, diziendo, que alli fue
el templo del dios Endovelo, o Andevalo, y que era la cabeca de toda
aquella Regidn: por lo qual vine en otro pensamiento, que el llamarse
Campo de Andebalo era voz antigua de los espafioles, y romanos, que le
llamavan Caput Endobeli, y que de ai se corrompio Campo de Andebalo»
(1634: 200 s.). La pretendida relacion etimolégica entre Endovellicus y
Andévalo fue seguida entre otros por J. A. Cean Bermudez (1832: 260),
y a pesar de que fuera cuestionada hace algunas décadas por Joan
Coromines (1972: 80, n. 11), dio pie a J. M. Luzdn para explicar la pre-
sencia del jabali en las acufiaciones monetales de la ciudad de Ostur,
situada segun su opinion en la comarca andevalina (1975: 280 s.). La
existencia del presunto santuario onubense de Endovélico se ha venido
considerando hasta fechas recientes en la historiografia espafiola; vid.
Berrocal Rangel 1992: 210.

8 Lambrino 1951; Ribeiro 2005: 723.

% Blazquez 1983: 284 s; Berrocal Rangel 1992: 60.

91 Terés 1986: 44.

92 Aunque no es extrafio encontrar las formas alternativas Lucefécit,
Luceféce o Lucifécit.

% Berrocal Rangel 1992: 61; Calado 1996: 106.

% Hemos utilizado el facsimil de la edicion de las Cantigas de la
Real Academia Esparfiola (1889. II: 290). Sobre estas cuestiones ya habld
Leite de Vasconcelos (1905b: 341); véase también Ribeiro 2002: 82.
Como dato interesante cabe sefialar que en esta misma cantiga el diablo
aparece junto a la orilla del rio revistiendo forma humana.
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al-y, por ultimo, el étimo oucif, traducible por «negro».% De
aceptarse esta propuesta, es perfectamente licito afirmar
que, al menos por lo que respecta a época islamica, el nom-
bre del rio que serpentea por las proximidades del Unico
santuario conocido hasta el momento del dios Endovellicus
podria traducirse como «Rio Negro».

Tanto el sentido del hidrénimo hispano-musulman que
acabamos de comentar, como la zona concreta por la que
discurre el rio que nombra autorizan a considerar su relacion
con la mansio Ad Atrum flumen que el Itinerario de Antonino
consigna en una de las tres vias registradas entre Olissipo y
Emerita (418, 2), concretamente la que discurre por Salacia
y Ebora, las hodiernas Alcacer do Sal y Evora respectivamen-
te.%® Se trata de uno de los recorridos mas problematicos
del Itinerario, puesto que la investigacidon especializada ha
venido manteniendo de manera casi unanime que las 161
millas (238,4 km aproximadamente) que se asigna a esta
via son a todas luces insuficientes para cubrir una distancia
que debia superar necesariamente los 300 km; vy si bien las
distancias parecen cumplirse entre Olissipo y Ebora (It. 416,
4 — 418, 1), el déficit de millas es especialmente evidente
entre Ebora y Emerita (It. 418, 2 — 418, 5) al no cubrir las 47
indicadas (algo menos de 70 km) ni la mitad de una distancia
real que puede cifrarse en torno a los 190 km.*’

Este desajuste entre distancias ha intentado ser resuelto
mediante diversas férmulas, como considerar que el com-
puto del segmento viario entre Ebora y Emerita se detenia
en la frontera entre la provincia de Lusitania y la Bética,*® o
que seria necesario hacer una lectura en sentido inverso al
que aparece en el documento, esto es, comenzando el cém-
puto desde Emerita, caput viae de la provincia lusitana.®®

Pero es bien conocido que una de las soluciones mas
habituales para explicar laincompatibilidad de las cifras ofre-
cidas por los itinerarios antiguos con la realidad geografica
es la de alegar el error en la transmisidn de los numerales,*®
concurrido expediente al que también acudio el polifacético
ingeniero Eduardo Saavedra cuando afirmé que las nueve
millas que el Itinerario establece entre Ebora y Ad Atrum
flumen (418, 2) debian aumentarse a veintinueve.® Su pro-
puesta, reenunciada hace poco mas de cincuenta afios por
Mario Saa en su monumental obra dedicada a las vias de
Lusitania, ha sido asumida recientemente para poder ubi-
car Ad Atrum flumen cerca de la Ribeira de Luciféce vy, asi,
explicar la posible naturaleza de este lugar: un estableci-
miento viario cuya proximidad al santuario de Endovellicus
le habria permitido satisfacer las necesidades de hospedaje
de la nutrida concurrencia que alli se daba cita.’®

Si consideramos que la relacién formal y semantica de
Ad Atrum flumen con el término ater, uno de los dos que,
junto a niger, utilizaba la lengua latina para designar el color
negro,'®® puede ayudar a «compreender melhor o caracter

% Ribeiro 2002. Ibidem.

% Ribeiro 2005: 744.

9 Cuntz (ed.) 1929: 64; Roldan Hervas 1975: 63 s; Arias 1987: 292.

% Arias 1987: 292.

% Gorges y Rodriguez Martin 1999: 253.

100 De hecho, el propio Cuntz (loc. cit.) ya defendié la necesidad de
cambiar el numeral CLXI (416, 4) por CCI.

101 Saavedra 1914: 84.

102 Ribeiro 2005: 744 s.

13 Ala hora de dar nombre a un color, el latin, como también otras
lenguas, priorizo el grado de luminosidad por encima incluso del matiz

Hispania Sacra, LXIX
139, enero-junio 2017, 7-17, ISSN: 0018-215X, doi: 10.3989/hs.2017.001

infernal de Endovellicus»,'®* parece conveniente rechazar
la forma alternativa Ad Adrum flumen, recogida por varios
manuscritos del /tinerario.’® De hecho, muy recientemente
se ha considerado Adrum como un hidrénimo dudoso que,
a pesar de la semejanza formal, no debe ser incluido en la
reconocida serie adro-.1%

El caracter espurio del supuesto hidronimo Adrum invali-
daria automaticamente la propuesta, defendida por algunos
linglistas y de la que se hizo eco Cardim Ribeiro, que expli-
caba el problema de la dualidad de formas Atrum/Adrum
del Itinerario de Antonino como resultado de la alteracidn
de una forma prerromana, compuesta a partir del radical
indoeuropeo *ad(u)- / *ad-ro, por parte de «populagoes
que falam outra lingua e que julgardo reconhecer na for-
macdo fonética em causa, obviamente transmitida por via
estritamente oral, um vocabulo propio», vocablo que, en
este caso concreto, no seria otro que ater.'”’

Pero ademds de chocar de plano con la mas que dudosa
filiacién hidronimica de la forma Adrum, la hipdtesis antes
enunciada deja en el aire algunas cuestiones importantes.
Porque si bien se puede admitir la importancia de la emi-
gracioén italica en la regién de Mérida,'®® parece un poco
arriesgado considerar que la poblacién que frecuentaba el
santuario era mayoritaria y exclusivamente latinoparlante
(asientendemos la alusién a esa «outra lingua»), o que poseia
tan sélo un conocimiento parcial de la lengua vernacula que
le impedia comprender el sentido de la supuesta forma ori-
ginal del hidrénimo, todo lo cual colisiona en mayor o menor
grado con la afirmacién de que «as populagdes em plena
Romanidade eran, em maior ou menor grau, trilinglies»,
expresada por el mismo autor en un trabajo anterior.'®

La propuesta anterior tampoco aclara cdmo acabaron
recogiéndose en la tradicion manuscrita las dos formas
del hidrénimo, la original y la «adulterada», pero, ademads,
contradice lo que sabemos de otros procesos similares de
cambio onomastico producidos por la llegada de una nueva
lengua y en los que, con mucha frecuencia, se produce
una mera traduccién de los nombres nativos al idioma de
los conquistadores.'® De hecho, es lo que tenemos ates-
tiguado para varios rios de aguas oscuras, como el actual
Black River del estado norteamericano de Wisconsin, cuyo
nombre indigena esta formado a partir de la forma Sappah,
traducible por «negro».!'! Este mismo proceso es el que

puramente cromatico. De este modo, niger acabd reservandose para
nombrar el negro brillante, mientras que ater hizo lo propio con el negro
mate, sin brillo; vid. André 1949: 44. Paris. Pastoreau 2009: 27 s. Ater
acabaria por poseer connotaciones negativas, lo que explica su privile-
giada relacion con el dmbito de inferis (Bannier 1900-1906: col. 1018), y,
a través de su derivado atrox, el sentido del castellano atroz (Ernout y
Meillet 1960: s.v. ater; Coromines y Pascual 1984: 407).

104 Ribeiro 2005: 747.

105 Forma aceptada por varios autores, entre otros el propio E.
Saavedra (1914: 67), pero también por A. Blazquez (1892: 75 s) y A.
Schulten (1959: 68). Mas recientemente, Berrocal Rangel 1992: 68 s;
Pérez Vilatela 2000: 196; Curchin, L. A. 2008: 115. La forma ya fue recha-
zada por Cuntz en su edicion del Itinerario (1929: 64), asi como por otros
investigadores posteriores (Roldan Hervas 1975: 64 y 219).

1% Villar et alii 2011: 266.

07 Ribeiro 2005: 745.

18 |bidem: 740 s.

109 Ribeiro 2002: 87.

110 \ogel 1991: 186.

11 |Lapham 1846: 50; Bright 2004: 67.
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tuvo lugar cuando los espafioles, recién llegados al sur de la
actual Argentina, se encontraron con un rio de turbias aguas
verdosas que en lengua mapuche respondia al nombre de
Kuri (o Kuru) Leuvu y, antes de intentar adaptar el hidrénimo
a algun vocablo o expresidn de su propia lengua que sonara
de forma similar, tradujeron directamente su significado.
Esta es la razén por la que Rio Negro es el nombre actual del
mas importante de los cursos patagoénicos y de una de las
provincias que bafia.'*?

Por todo ello, nos parece licito defender que el nom-
bre prerromano de lo que acabaria llamandose Ribeira de
Luciféce pudo haber tenido un significado coincidente o cer-
cano al concepto de «negro». Por este motivo, antes que
plantearnos el dilema de que si rio pudo jugar «algum papel
importante e concreto na geografia simbdlica e ritual do
santuario, ou se agiria apenas a nivel da mera idealizagédo
cultural do cendrio en que se desenrolava o culto de
Endovellicus»,’® consideramos mas razonable pensar que
fue precisamente el color oscuro de sus aguas, real o idea-
lizado, la causa de que fuera considerado como un nexo o
frontera con el mundo subterraneo, lo que, en ultima ins-
tancia, podria explicar que en sus proximidades apareciera
un locus sacer vinculado a una divinidad del inframundo. El
caso de los rios onubenses que aqui hemos tratado, espe-
cialmente en lo que se refiere al culto infernal desarrollado
en su desembocadura y, muy probablemente, en algunos
puntos de su cuenca, puede considerarse como un paralelo
muy cercano geografica y culturalmente. Por ello, y aunque
no pretendamos defender que todos los hidréonimos en los
que se puede detectar una referencia a la tonalidad oscura
de las aguas'* posean implicaciones religiosas o cultua-
les, estamos convencidos de que a lo largo y ancho de la
Peninsula otros rios negros, otras fuentes oscuras y otras
lagunas insondables podran también revelarnos indicios de
los numina que en ellos habitaron.
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