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Resumen

En el estudio de los sacra saxa de la Península Ibérica se ha identificado un lecho rupestre 
en Ceclavín, Cáceres. Los sacra saxa son peñas asociadas a mitos y ritos mágicos procedentes 
de tradiciones animistas ancestrales, que permiten conocer la visión sobrenatural del paisaje 
sa cro de los pueblos prerromanos, que ha perdurado cristianizada en ritos de magia popular con
si derados “supersticiones”. El lecho rupestre de Ceclavín, situado junto a un arroyo y orien tado 
con precisión hacia el norte, verosímilmente hacia los numina o divinidades del Más Allá, debe 
rela cionarse con la tradición de incubatio de la Hispania Celtica, cuyos documentos se analizan 
jun to a la tradición popular conservada en Galicia de magia curativa en lechos rupestres.

Palabras Clave: Sacra saxa, Peña sacra, Incubatio, Magia prerromana, Hispania 
Celtica, Lecho rupestre.

The Rock-bed of Ceclavín (Cáceres) and the Testimonies of Incubatio in the Hispania Celtica

Abstract

In the study of the sacra sacra of Iberia we have identified a rock bed in Ceclavín, 
Cáceres. The sacra saxa are “supernatural” rocks associated with myths and magical rites from 
ancestral animist traditions that allow us to know the supernatural and magical vision of the 
sacred landscape of the preRoman peoples of Iberia, which has lasted Christianized in rites of 
popular magic considered “superstitions “ The rock bed of Ceclavín is located next to a stream 
and oriented precisely to the north, towards the numina or divinities of the Other World. This 
rock bed is related to the tradition of incubatio in the Hispania Celtica, whose documents are 
analyzed next to the popular tradition in Galicia of healing in magic rockbeds.
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En estos últimos años se ha acrecentado los estudios sobre las “peñas sacras”1, 
tan características de los paisajes graníticos del Occidente de la Península Ibérica y, 
en particular, de Extremadura. Estos verdaderos monumentos, que hasta ahora ha-
bían pasado prácticamente desapercibidos a pesar de su interés, documentan activi-
dades rituales de carácter “mágico” de la religiosidad popular, en muchas ocasiones 
de raíces ancestrales, que reflejan una concepción sobrenatural del paisaje de origen 
animista2, que complementa nuestra visión sobre la religión y sobre los cultos de la 
Antigüedad que conocemos por textos, epígrafes y excavaciones arqueológicas.

Algunos folkloristas y arqueólogos del siglo XIX ya se interesaron por las “pe-
ñas sacras” y sus ritos, que atribuían a los celtas, como José Leite de Vasconcelos3, 
autor de un notable estudio sobre el Culto a las piedras, o como Julio Taboada en 
Galicia a mediados del siglo XX4. Dentro del creciente interés actual por las “peñas 
sacras” en la Península Ibérica, destacan los hallazgos realizados en los últimos años 
en Extremadura, donde apenas existían precedentes5, gracias a la eficaz actividad 
de un valioso equipo cacereño6, integrado en el actual proyecto de documentación, 
estudio y valoración de las peñas sacras de Hispania como parte esencial de nuestro 
Patrimonio Arqueológico y Cultural, proyecto coordinado desde el Gabinete de An-
tigüedades de la Real Academia de la Historia.

La eficaz actividad del equipo extremeño ha localizado hallazgos tan novedosos 
como el complejo de peñas sacras con un posible mitreo de la Ermita del Cancho, en 
Navas del Madroño, Cáceres7, o el lecho rupestre, verosímilmente asociado a ritos 
de incubatio, situado en el término de Ceclavín, igualmente en Cáceres, que, por su 
interés y novedad, queremos dar a conocer como ejemplo de estudio de estos docu-
mentos de las creencias mágicas de la Antigüedad. Este interesante monumento ru-
pestre se encuentra en el término municipal de Ceclavín, municipio cacereño situado 
entre los ríos Tajo al sur y Alagón al oeste, a unos 4 km al suroeste del casco urbano, 
entre la Huerta de la Reina y el camino del Madroño, en una suave vaguada baña-

1 Almagro-Gorbea & Gari 2017.
2 Almagro-Gorbea et al. 2017.
3 Leite de Vasconcelos 1882: 89 s.
4 Taboada 1965; Id. 1982.
5 Barrantes 1875: 453; Paredes Guillén 1887: 279-280; Id. 1899: 300; Id. 1909: 435; Mélida 

1920: 65 s.; Id. 1924: 18; Marcos de Sande 1945: 88; Martín Gil, 1945: 151; Domínguez 
Moreno, 1991: 153.

6 Esteban Ortega et al. 2014; Iidem  2017a; Iidem 2017b; Ramos Rubio et al. 2015; etc.
7 Almagro Gorbea et al. (en prensa).
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da por un pequeño arroyo que 
afluye al Arroyo de las Vacas, 
que, a su vez, desemboca ya 
en el Tajo (fig. 1A). La peña 
granítica, conocida popu-
larmente como “Cancho del 
Moro”, se alza junto al arro-
yo rodeada de otros canchales 
cubiertos de altos y espesos 
jarales, monte bajo y arbus-
tos. Para llegar al lugar, se 
debe salir de Ceclavín hacia 
el Sureste por la calle Álamo; 
a unos 150 m se gira hacia el 
Sur y se toma el camino de la 
Huerta de la Reina, que, tras 
cruzar la Vereda del Rey que 
va en sentido Este-Oeste, prosigue algo menos de 1 km, pero a unos 250 m se debe 
tomar una bifurcación a la izquierda, por la que se llega a una casita denominada 
“Los Lirios”, que queda al oeste del camino y que domina hacia el sur el entorno. 
Desde dicha casita hay que dirigirse a pie hacia el sur hasta llegar al pequeño arroyo, 
afluente del Arroyo de las Vacas, que corre por el fondo de la vaguada. A unos 100 
m hacia el sur-sureste y a unos 25 m del camino se halla el “Cancho del Moro”, en 
el que aparece labrado un lecho. Sus coordenadas son 39º 47’ 44,1’’ Norte y 6º 45’ 
32,4’’ Oeste. El Cancho del Moro destaca sobre los canchos que lo acompañan en el 
fondo de la vaguada con pequeños campos de olivos, aunque actualmente está casi 
cubierto por la maraña de vegetación y zarzas crecida en el cauce. 

El “Cancho del Moro” es una gran 
peña de granito de forma alargada con su 
parte superior aplanada, que mide aproxi-
madamente 8 m de norte a sur por 6 m de 
anchura máxima de este a oeste, con una 
altura máxima de 1,70 m sobre el lecho 
de un pequeño arroyo que la atraviesa de 
norte a sur casi por su mitad (fig. 1B). La 
cara este de su lado occidental da al arro-
yo, que la separa aproximadamente 0,90 

Fig. 1A, Situación del Cancho del Moro de Ceclavín, 
Cáceres. B, El Cancho del Moro desde el norte.

Fig. 1B, El Cancho del Moro desde el norte.
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m de la otra mitad de la peña, algo más estrecha, que debió ser originariamente un 
mismo berrocal granítico, partido por la erosión. En esa cara este, que da al arroyo, se 
ha tallado en la roca un lecho rectangular que mide 1,76 m de lago por 0,61 m de ancho 
y cuya superficie horizontal queda a 0,47 m de la parte superior de la peña y a 0,82 
m del fondo del arroyo. Además, en su parte meridional ofrece, a modo de cabecera o 
almohada, un escalón de unos 0,20 m de ancho por 0,20 m de alto. A los pies de este 
lecho, separado por un tabique de la peña de 0,17 m de ancho, se ha labrado otro rebaje 
de forma casi cuadrada, a modo de trono, que mide 0,67 m de norte a sur por 0,60 m de 
ancho de este a oeste, con una altura máxima de 0,40 m, por lo que la superficie de su 
base queda algo más alta que la del lecho del arroyo (fig. 2A-B). El lecho y el trono ofre-

cen una talla ortogonal precisa, con las aristas bien ejecutadas y orientadas a los puntos 
cardinales, entre las que destaca el borde oriental del lecho que da al arroyo, que ofrece 
una orientación exacta al Norte astronómico. Bajo el plano de la superficie de la cama, 
en la zona central, se ha tallado un escalón ortogonal a modo de escabel de más de 1 m 
de largo por 0,50 m de ancho y 0,20 m de altura sobre el lecho del arroyo. La parte de la 
peña situada bajo el trono también ha sido rebajada al nivel del lecho del arroyo hasta la 
vertical de su borde septentrional, mientras que en la parte del cabecero del lecho la peña 
ofrece un rebaje de unos 0,10 m respecto a la superficie natural de la roca.

La mitad oriental de la peña situada frente a este lecho rupestre al otro lado del 
arroyo también ha sido tallada con caras ortogonales, aunque su función resulta me-
nos precisa (fig. 3A). En esta mitad de la peña, a 2,00 m de la superficie que consti-
tuye la cara occidental del lecho, se ha tallado una superficie de 1,65 m de altura que 
también ofrece la misma orientación exacta al Norte. Esta cara, muestra un pequeño 
rebaje en su zona central señalado en la cara superior de la peña por dos acanaladuras 
paralelas. En su parte sur se ha dejado una zona paralelepípeda de 0,57 m de largo 
por 0,28 m de ancho cuya superficie queda a 0,82 m de altura de la cara superior de la 

Fig. 2A-B. El Cancho del Moro visto desde el este.
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peña, aproximadamente a la misma distancia que el lecho del arroyo. El extremo norte 
de esta peña oriental, tras un pequeño estrechamiento, presenta un nicho de unos 0,40 
m de ancho por 0,40 m de alto y 0,10 m de profundidad, que queda algo más elevado 
sobre el lecho del arroyo que la zona paralelepípeda del lado sur; además, este lado 
oriental de la peña ofrece en la base y sobre el lecho citado del arroyo una especie de 
escalón casi cuadrado simétrico al del lado occidental, aunque algo menor. 

No resulta fácil interpretar la función de los distintos elementos que forman este 
interesante monumento rupestre que carece de toda funcionalidad práctica, lo que 
indica prácticas relacionadas con creencias mágicas. Las estructuras talladas en el 
bloque occidental, a juzgar por la forma que ofrecen, parecen corresponder, con 
bastante verosimilitud, a un lecho con su almohada y su escabel, junto a un “trono” o 
sillón a sus pies. Las estructuras del bloque oriental son más difíciles de interpretar, 
pues sus formas son menos indicativas, pero, sin duda, debían estar relacionadas con 
las anteriores, por lo que cabría plantear que la estructura paralelepípeda situada en 
el lado meridional a la altura del cabecero de la cama hubiera servido para deposi-
tar algún objeto necesario para el ritual, como vasos u algún otro elemento similar, 
mientras que el pequeño y abrigado nicho situado frente al trono pudo servir quizás 
como “lucernario”, pues recuerda los dispositivos para poner lucernas en las galerías 
mineras romanas8, sin excluir otras posibilidades. Un monumento de esta naturaleza 

8 Geos 2010: 217; Ugalde 2010: 343.

Figs. 3A-B. Lado oriental del Cancho del Moro.
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no permite obtener deducciones seguras de sus medidas, pero sí se debe señalar que 
los elementos esenciales están proporcionados, como la cama, cuyos 1,76 x 0,61 m 
suponen una proporción muy aproximada de 3 x 1, que parece indicar una medida 
de 6 x 2 pies romanos de 29,6 cm, que supondrían teóricamente 1,776 x 0,592 m, 
por lo que la diferencia puede considerarse un error aceptable dado el tipo de roca 
y de monumento. La utilización del pie romano de 29,6 cm aporta una indicación 
cronológica para un monumento rupestre tan singular sin paralelos conocidos, pues 
indica que verosímilmente se labró en época romana. 

Todavía más complejo resulta interpretar la funcionalidad del conjunto, ya que no 
existe ninguna inscripción ni hallazgo arqueológico que la documente, pero tres carac-
terísticas indican su carácter sacro: está labrado en una peña, lo cruza una corriente de 
agua (figs. 3B y 4) y ofrece una precisa orientación astronómica, que indica el deseo de 
atenerse al orden del kosmos, como era habitual en la Antigüedad y como se documen-
ta entre los celtas, seguramente 
para que los ritos alcanzaran los 
efectos mágicos pretendidos al 
ser el Norte la morada de las 
divinidades relacionadas con la 
muerte y la magia9. Los celtas 
tenían un preciso concepto de 
la orientación que conservaron 
las tradiciones medievales10 y 
que documentan sus santuarios 
y monumentos sacros11, como 
confirman recientes estudios12. 
Se orientaban al Este, a la sali-
da del Sol, por lo que a la derecha quedaba el Sur, tuas, que significa “arriba”, donde 
gira y luce el sol durante el día, que era la región favorable y de los vivos por ser el 
lado luminoso del mundo. El lado contrario, a la izquierda, era el Norte, ichtar, que 
significa “abajo”, donde pasa el sol la noche, en el Sid o Más Allá, donde perma-
necen los muertos, de donde deriva su sentido maléfico, aunque también en el Sid 
residen los héroes que otorgarían la revelación en el sueño de la incubatio. 

9 López-Carrasco 2017.
10 Jouët 2012: 779 s.
11 Schwartz 1975; Almagro-Gorbea & Gran-Aymerich 1991: 191 s.
12 García Quintela & González-García  2016: 292 s.

Fig. 4. Fractura central del Cancho del Moro por la 
que pasa el arroyo.
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La intencionada orientación al Norte que ofrece el lecho de Ceclavín, probable-
mente a la Estrella Polar, puede relacionarse con observaciones astrales de raíces 
prehistóricas ancestrales13, que se suponen de tradición indoeuropea14. Este concep-
to de orientación estaba estrechamente relacionado con una concepción cosmológica 
del mundo, semejante a la documentada en las tradiciones del mundo clásico15 y en 
las divisiones del cielo de los primitivos germanos conservadas en Escandinavia16. 
Esta correcta orientación cósmica formaba parte de la visión mágica del mundo y 
era imprescindible para que el ritual fuera acorde con el orden del kosmos, como en 
las conocidas tradiciones romanas del templum17, la auguratio (Fest. 285; Varr., l.l. 
5,143) y el mundus18 como lugar umbilical de unión del cielo, la tierra y el infierno. 

En cualquier caso, el lecho pétreo puede considerarse un indicio evidente por 
sí mismo, aunque su estructura paralelepípeda tan simple y geométrica no permite 
precisar su tipología, ya que carece de todo elemento estilístico que oriente sobre su 
datación. Este lecho es un klinos o lectus, un mueble de origen oriental, bien docu-
mentado en el mundo asirio19, conocido en Fenicia (Amós VI,4-7) y documentado 
en Chipre20, que desde época orientalizante se generalizó por Anatolia21, Grecia, 
Etruria y Roma22, donde se usaban para comer y para dormir, aunque también para 
exponer al difunto23. Consistía en un lecho alargado de forma rectangular, habitual-
mente de madera y sostenido por cuatro patas, sobre el que se colocaba un ligero col-
chón y una almohada como cabecero24. Aunque existían lechos rectangulares simples, 
generalmente sobre patas rectas25, los klinoi o lechos que más se parecen al del Cancho 

13 Rose 1931: 115-127.
14 Vendryes 1918: 265-285; Goidanich 1943; Dumézil 1958: 93 s.; Huisman 1953: 97-108; Benveniste 

1969; etc.
15 Almagro-Gorbea & Gran-Aymerich 1991.
16 Reuter 1934: 120; Müller 1938: 40 s.
17 Nissen 1869; Id. 1906; Blumental 1934; Weinstock 1932; Cipriano 1983.
18 Magdelain 1976; Catalano 1978: 452 s.
19 Dentzer 1982: 51 s., fig. 77, 79, 81, etc.
20  Id.: fig. 100-102. 
21  Id. 1982: lám. 34 s.; Baughan 2013: passim.
22 Ransom 1905; Richter 1926; Id. 1966: 52 s.; Dentzer 1982: lám. 19 s.
23 Mau 1897; Girart 1904.
24 Ransom 1905: 68 s., fig. 36 y 38; Richter 1966: fig. 309-321.
25 Richter 1966: 59 s.
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del Moro son las representaciones de klinoi en tumbas, generalmente tallados en la 
roca y de forma rectangular, tanto de Anatolia26 y Grecia27 como de Etruria, en la que 
incluso en algún caso se asocian a un trono o sillón a los pies, como en tumbas de dado 
del siglo VI a.C. de la necrópolis della Banditaccia de Cerveteri28, y en algunas tumbas 
se representan con sus almohadones, como en la Tomba dei Relievi de Cerveteri datada 
en el siglo IV a.C.29. Pero al margen de estar labrados en la roca, por lo que su forma 
tan rectangular se aparta de los lechos romanos30, no parece que estos paralelismos 
tengan mucho significado, pues se trata de un lecho pétreo de ámbito rural.

El klinos o lecho labrado en una peña hace suponer, como hipótesis más lógica, que 
fuera usado para ritos mágicos de incubatio, habituales en la Antigüedad, por lo que 
el sillón a sus pies pudo servir para el sacerdote o, más bien, para un asistente espe-
cializado en oniromancia31, sin excluir la presencia de alguna persona allegada, como 
todavía ocurre en algunos rituales sanatorios actuales de carácter mágico practicados 
en Galicia, como en O Tangaraño32 de San Bento de Boca de Lobo o en el Arangaño33 
del alto valle del Limia, ambos en Orense. Refuerza esta interpretación el carácter de 
la peña como numen loci34, como indica su situación central en la vaguada y el mi-
crotopónimo “Cancho del Moro”, que hace referencia a ese carácter mágico y que ori-
ginariamente pudiera relacionarse con el térmico celta *mr-twos o mahr, que significa 
“ánima, espíritu, muerto”35. Además, esta peña está partida y cruzada por el arroyo, 
que al fluir por su base ofrecía el agua, presumiblemente sagrada, necesaria para el rito, 
agua igualmente presente en otros lugares de incubatio de la Hispania Celtica36.

La incubatio es un rito que consiste en recibir una revelación por medios mágicos 
desde el Más Allá a través de un sueño, muchas veces relacionado con los ancestros, 
para conocer el futuro o el remedio para una curación. Se considera de origen prehis-

26 Baughan 2013: 132 s.
27 Vollmoeller 1901: lám. XIII,3; Richter 1966: fig. 323.
28 Naso 1966: 112 y 496.
29 Pallottino 2006: lám. 111; Heurgeon 1989: 208 s.; Blanck  & Proietti 1986. 
30 Richter 1966: 105 s., fig. 530 s.
31 Crespo 1997: 29.
32 Taboada 1972: 161.
33  http://vialethes.es/piedra-sanadora-arangano-sarreaus; consultado 2019.11.27.
34 Almagro-Gorbea 2017:17, tipo 2) a,II y p. 19-20.
35 Almagro-Gorbea 2015: 340, n. 457.
36 Fernández Nieto 2018: 310 y 317; Serrano Ordozgoiti 2019: 334.
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tórico, probablemente del Paleolítico Superior37, lo que explica su gran extensión por 
todo el mundo, no sólo en la cultura clásica38, ya que en la Antigüedad se practicaba 
en el Antiguo Oriente39 y en el Norte de África, donde Herodoto (IV,172) cuenta que 
los nasamones de Libia pasaban la noche en las tumbas de sus antepasados para tener 
sueños proféticos, tradición que han mantenido los bereberes40. Se basa en la creencia 
generalizada, apoyada en fenómenos psicológicos, de que los sueños conectan má-
gicamente con el Más Allá y pueden predecir el porvenir41, lo que explica su origen 
ancestral, su gran difusión y su larga pervivencia, incluso tras la cristianización42. 

En Grecia, originariamente, se dormía junto a la tumba de un héroe o en el herôon o 
santuario que se consideraba su moraba43, aunque posteriormente se generalizaron santua-
rios de divinidades especializadas, como Esculapio, alguno tan famoso como el de Epidau-
ro44. La revelación la obtenía el consultante durante el sueño al entrar en contacto directo 
con el numen loci, fuera éste un héros o una divinidad, que se aparecía en epipháneia para 
otorgar la curación o revelar el futuro. Estos ritos de carácter mágico variaban de unos lu-
gares a otros, pero para recibir el oráculo se dormía en el templo o lugar de culto con una 
preparación ritual cuyas ceremonias podían variar, aunque solían consistir generalmente en 
abluciones con agua de una fuente sacra, seguidas de un sacrificio (Aristof. Plutus, 620 s.). 
En la época más antigua se dormía directamente sobre la tierra, pues Gea era la madre de 
los sueños y la que, junto a Plutón, otorgaba el oráculo45, bien directamente o bien a través 
de héroes a los que habían transmitido su capacidad de predecir el futuro por medio de la 
incubatio46. El rito podía ser más complejo, como en el Amphiareion de Oropos47, donde 
se debía abstener de beber vino tres días, ayunar otro día y sacrificar un carnero y dormir 

37 Dorati 2000: 709-710; Vandenberg 2007: 8; Costa 2008: 175-181; Benozzo, s.a.
38 Entre la muy abundante bibliografía sobre la incubatio se puede señalar Welcker 1850; Bouché-

Leclercq 2003: 221 s.; Rohde 1925: 92 s., 133); Walton 1965: 62 s.; Lechant 1900; Deubner 1909; 
Hamilton 1906; Weinreich 1909; Pley 1916; Pease 1923; Meier 1940; Id. 1967; Taffin 1960; Gil 
1969: 358 s.; Michenaud & Dierkens 1972; Wacht 1998; Sineux 2013; Johnston  2013; Ehremheim 
2015; etc. Para una breve visión crítica reciente de los estudios sobre la incubatio, Renberg 2016: 19-21.

39 Oppenheim 1956; Kim 2011: 27-55; Renberg 2017: 32-99.
40 Virolle-Souibes 1989; Camps 2001.
41 Walde 2001; Bulkeley 2016; Meier 2003; Patton 2004.
42 Marcos 1975; López Salvá 1976.
43 Rohde 1925: 92.
44  Renberg 2017: 115 s.
45  Bouché-Leclercq 1880: 231 s.; Id. 1881: 273.
46  Bouché-Leclercq 1879: 290 y 330; Id.: 1881: 319 y 364; Donrie 1986: 755 s.
47 Lupu 2003; Sineux 2007.
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sobre su piel (Paus. I,34,5), ya que era bastante habitual dormir sobre la piel del animal 
sacrificado48, como ocurría en el herôon de Podaleirios, hijo de Asclepio, situado cerca 
del Monte Gargano (Lycoph. 1049), en el oráculo de Fauno de Albunea, en el Lacio (Verg. 
En. VII,81-106) o en el oráculo de Kalchas de Drium, en la Daunia (Strab. VI,3,9), donde 
el animal sacrificado era un carnero negro, víctima característica del culto a los héroes49. 

Resulta difícil precisar los detalles del rito de incubatio que probablemente se de-
sarrollaba en el Cancho del Moro, aunque es de suponer que se utilizara el agua del 
arroyo, quizás procedente de una cercana fons sacra, y que se recurriera a substancias 
alucinógenas para facilitar el sueño y las visiones correspondientes, utilizadas para 
ritos mágicos desde la Prehistoria50, pero no se puede saber con seguridad si tendría 
finalidad sanatoria, de adivinación o ambas. Sin embargo, es interesante la relación de 
este monumento con ritos de incubatio cada vez mejor documentados en la Hispania 
Celtica (fig. 5), pues el lecho pétreo de Ceclavín debe relacionarse con la costumbre 
celta de dormir junto a la tumba de héroes para recibir oráculos, que Nicandro de Co-
lofón documentó entre los gálatas (FGrHist 271-272 F 43; Tert. De anima 57), dato 
repetidamente valorado51. Esta interpretación supone que el saxum sacrum del Cancho 
del Moro se consideraría el sema o elemento material visible del numen loci o ances-
tro del lugar52, como evidencia la tradición ritual conservada en otras peñas sacras 
de carácter mágico como el “Cancho de los Responsos” de Ulaca, Ávila53, y la peña 
onfálica de la acrópolis de Termes, Soria54, por lo que estas peñas sacras, como el Can-
cho del Moro de Ceclavín, tendría el mismo significado que la estela que coronaba los 
hermata o túmulos de las tumbas griegas a modo de sema55 y también como las estelas 
dispuestas sobre algunos túmulos celtas56, considerados la morada del numen loci o 
héroe ancestral y, en consecuencia, punto mágico de comunicación con el Más Allá57. 

48 Petropoulou 1985.
49 Hermary & Leguilloux 2004: 85, 92 s. y 106 s.; Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 45.
50 Guerra Doce & López Saez 2006; Guerra Doce  2006; Id. 2015.
51 Grenier 1943: 369; Id. 1944: 221; Benoit 1954: 18; Thévenot 1968: 16; Roos 1986: 41; Arcelin 

et al.  1992: 202; Perrin & Decourt 2002: 401; Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 63, 210, 228, 
267; Fernández Nieto  2012; Id. 2013; Id. 2018: 305.

52  Almagro-Gorbea 2017; Id. 2019: e.p.
53 Almagro-Gorbea 2006.
54 Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 123 s., 147 s., 292, lám. 199.
55 Nilsson 1955: 474 s.
56 Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 228.
57 Almagro-Gorbea 2006: 24 s.; Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 147-151.
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Fig. 5. Posibles testimonios de incubatio en la Hispania Celtica (A, Monumen-
tos; B, Fórmula ex iussu; C, Fórmula ex visu): 

1, Fregenal de la Sierra, Badajoz; 2, San Miguel de Mota, Alandroal, Évora; 3, Bda-
joz, Badajoz; 4, Mérida, Badajoz;  (=2); 3, Badajoz, Badajoz; 4, Mérida, Badajoz; 
5, Alcuéscar, Cáceres; 6, Cañamero, Cáceres; 7, Ceclavín, Cáceres; 8, Moraleja, 
Cáceres; 9, Queiriz, Fornos de Algodres, Guarda; 10, Vila Real; 11, Chaves, Vila 
Real; 12, Braga; 13, Orense: 14, Villamarín, Orense; 15, Lugo, Lugo (=2); 16, León, 
León; 17, Sotresgudo, Peña Amaya, Burgos; 18, Clunia, Burgos; 19, Tiermes, Soria, 
20, Conquezuela, Soria; 21, Los Casares, Valdemoro Sierra, Cuenca. 

D, Lechos curativos rupestres: a) Pena do Unto, Recadieira, Mondoñedo, Lugo; 
b) Cama do Santo, Pico Ferreira, Sadurniño, Coruña; c) Cama da Virxe, Dombate, 
Coruña; d) Ermita de San Guillermo, Finisterre, Coruña; e) Cama do Home Santo, 
San Mamede, Lousame, Coruña; f) Cama do Santo, Santiaguiño do Monte, Padrón, 
Coruña; g) Peneda de Santa Isabel, Escuadro, Pontevedra; h) Cama da Virxe, La 
Lanzada, Coruña; i) Cama do Demo, Aldán, Pontevedra; j) Cama do Santo Estevo, 
Canicouva, Pontevedra; k) Ermita de la Virge de A Xestosa, Covelo, Pontevedra.
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Son numerosos los santuarios celtas que se pueden relacionar con la incubatio, en 
los que se pasaría la noche junto a la tumba del héroe ancestral para que le trasmitiera el 
oráculo58, pues se extienden por las Galias y áreas danubianas59, Britania e Irlanda60 y la 
Provenza61, lo que testimonia la amplia difusión de estas creencias entre los celtas. Aun-
que existía diversos métodos adivinatorios62, lo más generalizado era buscar la tumba del 
ancestro o Teutates como dios “padre” generador y protector63, por lo que su tumba, fue-
ra real o mítica, era el santuario principal, que podía convertirse en el santuario poliádico 
cuando la sociedad celta se estructura en ciudades-estado. La costumbre celta de sentarse 
sobre una tumba o un túmulo para consultar al antepasado por medio de sueños se do-
cumenta igualmente en textos irlandeses como la Collectanea de Rebus Hibernicis, que 
refiere que en Irlanda existía la costumbre de dormir en cairns y túmulos para consultar 
a los ancestros, que respondían por medio de sueños64, como cuando Senchant Torpeist 
visita la tumba de Fergus mac Roig para que le revele el texto de la Razia de las vacas de 
Cooley65, presagios en sueños que recibían acostados sobre la piel de un animal proba-
blemente sacrificado como parte del ritual66, como ocurría en Grecia (vid. supra), y esta 
tradición de icubatio también la documentan las sagas nórdicas67, lo que hace suponer 
que procede de ancestrales rituales mágicos indoeuropeos, quizás de origen chamánico.

En la Hispania Celtica, la epigrafía confirma la popularidad de estos ritos68 (fig. 
5), pues más del 70% de los testimonios de fórmulas alusivas a estos sueños, como ex 
visu o ex iussu, se relacionan con devotos celtas en ritos relacionados generalmente con 
las aguas69. En este sentido, se ha señalado que de las 30 referencias a las fórmulas ex 
visu o ex iussu conocidas en Hispania70, 14 proceden de Lusitania y 6 de la Gallaecia, 

58 Grenier 1943: 369; Id. 1944: 221; Thévenot 1968: 16; Olivares 2002, 174 s.
59 Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 224 s.
60 Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 238 s.
61 Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 217 s.
62 Guyonvarc’h 1997: 275 s.
63 Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 283 s.
64 Beauford 1786: 395.
65 Guyonvarc’h 1997: 314 s.; Fernández Nieto  2018: 310, n. 24.
66 De Vries 1963: 239.
67 Ellis, 1943: 105 y 146;  Ellis Davidson 1988: 143; Jiroušková 2014: 528 s.
68 Serrano Ordozgoiti 2019: 305-342.
69 Serrano Ordozgoiti 2019: 334.
70 Serrano Ordozgoiti 2019: tablas 1 y 2.
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además de otras 2 de la Celtiberia, mientras que de la Bética sólo proceden 5 y 3 de la 
Tarraconense, Esta proporción aún es más evidente en la fórmula ex visu, que aluden a 
la visión mágica tenida durante el sueño, en la que la proporción en la Hispania Celtica 
aumenta a 13 de 15 casos conocidos en toda Península Ibérica. 

Los testimonios arqueológicos son menos precisos, pero Fernández Nieto ha identifi-
cado un posible herôon celtibérico en Los Casares, Cuenca, integrado por una cueva, un 
manantial y una balma o peña71, y otro comparable pudo ser la Cueva de la Santa Cruz, 
en Conquezuela, Soria72, en los que el sema o materialización visible del numen loci lo 
representaría la balma, a la que se asocia una gruta como “tumba” mítica y un afloramien-
to de agua como elemento simbólico y ritual asociado. Otro santuario de incubatio pudo 
ser la Cueva de Román de Clunia, relacionado con las Matres y que se ha relacionado con 
las puellae fatidicae y la profecía a Galba (Suet. Galb. 9)73, además de haber aparecido en 
Clunia una inscripción con la fórmula ex visu (ERClun nº 11). A estos posibles testimonios 
se podría añadir el templo poliádico de Termes, pues está asociado a una peña onfálica con 
un bothros y a una cueva74, elementos que cabe asociar a ritos de incubatio.

En la antigua Lusitania, destaca el gran santuario de Endovélico de San Miguel de 
Mota, en Alandroal75, divinidad ctónica, de carácter oracular y sanador venerada por 
célticos y romanos en el alto de una colina que domina los entornos. En este santuario 
inscripciones con las fórmulas ex visu, ex responsu, ex religione iussu numinis, ex 
imperato averno76 indican la existencia de ritos de incubatio. También hay que aludir 
al santuario de Panóias de Ourique, pues las peñas en las que está ubicado permiten 
suponer que fuera un santuario indígena prerromano. Las estructuras que ofrece talla-
das en la roca y orientadas astronómicamente pueden compararse con el Cancho del 
Moro, lo que conformaría la fecha de este monumento en época imperial romana, pues 
Panóias se data a fines del siglo II o comienzos del III d.C., pero, a diferencia el Can-
cho del Moro no tiene cruces ni signos de cristianización, lo que permitiría suponer su 
abandono antes de la difusión del cristianismo. La estructura actual de este santuario 
refleja cultos mistéricos a Serapis, Isis y Core de época severiana77, si bien los Numina 

71 Fernández Nieto  2012; Id. 2018: 299-312.
72  Fernández Nieto  2013; Id. 2018: 313-321.
73  Fernández Nieto  2018: 307-308.
74  Almagro-Gorbea & Lorrio 2011: 123 s., 147 s., 292, lám. 199.
75 Guerra et al. 2003: 415-479; Tranoy & Le Roux 2004; Schattner et al. 2008, 391-405.
76 Leite de Vasconcelos 1905: 125 s.; Blázquez 1962: 157; Olivares 2002: 228 s.; Fernández 

Nieto  2012: 85, n. 20.
77 Alföldy 1997; Rodríguez Colmenero 1999; Salinas de Frías 2001: 151; Correa Santos, 

Pires, & Sousa 2014.
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Lapitearum citados en una de las inscripciones pudieran aludir a los númenes del lugar, 
visibilizados en las peñas sacras del santuario, aunque se han planteado dudas sobre 
si estos Numina se asociaban al etno-topónimo local Lapitearum o si debe entenderse 
como Numina Lapidearum, que aludiría directamente a las peñas sacras78. 

Más interesante para la interpretación del Cancho del Moro es la tradición de ritos 
mágicos de curación en lechos rupestres conservada en el folklore de Galicia. Estos 
lechos mágicos, generalmente situados en un gran berrocal de granito, se utilizan en 
ritos populares de sanatio, pero su denominación de “cama” y la forma de lecho que 
tienen hacen suponer que originariamente debieron estar asociados a ritos mágicos 
de incubatio. Esta tradición popular confirma el carácter numínico y mágico de las 
peñas sacras con lechos de función curativa, como el “Canto del Moro” de Ceclavín. 
En Galicia se pueden señalar más de diez ejemplos (fig. 5), alguno tan interesante 
como la Cama do Santo, de San Mamede, en Lousame, Noia, La Coruña79, oquedad 
natural de forma alargada con tres entalladuras para facilitar su acceso, semejantes a 
las de las peñas con pías curativas de San Martiño de Monte Castelo, en Viveiro80, 
sistema de acceso que recuerda el de los altares de la Edad del Bronce de tipo Lá-
cara81, lo que pudiera indicar una cronología semejante. El rito, ya documentado en 
el siglo XIX82, consistía en acudir a la ermita del santo en su romería celebrada el 
día 9 de agosto, día de San Mamede, donde se pasaba la noche hasta el día 10, fiesta 
de San Lorenzo, cristianización de la festividad celta Lughnasadh del solsticio de 
verano83. Los romeros acudían desde largas distancias y los enfermos hacían sus 
abluciones curativas en la inmediata Fonte Santa y se dirigían a la Cama do Santo, 
situada a unos 400 m de la ermita, ya en el camino de bajada hacia la ría de Arosa. El 
ritual mágico para sanar dolencias abdominales o de espalda consistía en tumbarse 
boca abajo en la concavidad alargada de la Cama do Santo en la que la cabeza queda-
ba orientada a la salida del sol en el solsticio de verano84, lo que confirma la relación 
señalada con creencias celtas. La misma función curativo de carácter mágico ofre-
cen en Galicia otros lechos rupestres comparables, como la Cama San Guillerme, 
en Finisterre, cuyo ritual consideró pagano el Padre Sarmiento en 1745, pues “en la 

78 Guerra 2002: 158; Correa Santos et al. 2014: 201 ; Gasparini 2020..
79 Alonso Romero 2014: 83 s.
80 Janeiro 2000.
81 Almagro-Gorbea & Jiménez Ávila 2000; Correa Santos 2015: 1009 s.
82 Meaking 1909: 248.
83 Moya 2012: 362 s. 391, 460.
84 Cebrián Franco 1982: 280; Alonso Romero 2014: 86 s.
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ermita…, no hace mucho tiempo, había una como pila o cama de piedra, en la cual se 
echaban a dormir marido y mujer, que por estériles, recurrían al santo y a aquella er-
mita; y allí delante del santo engendraban. Y por ser cosa tan indecorosa, se mandó, 
por visita, quitar aquella gran piedra, pilón o cama, y se quitó el concurso”85, lo que 
explica cómo han desaparecido muchos de estos monumentos, cuyos ritos mágicos 
han perdurado hasta fechas actuales. Otro ejemplo es la Cama do Santo en el pro-
montorio rocoso de Santiaguiño do Monte, en Padrón, donde cerca de una fuente 
famosa, que originariamente debió ser sacra, hay una piedra llamada Cama do San-
to que la tradición identifica como el lecho donde descansaba Santiago y que ya es 
citada por Ambrosio de Morales en su viaje de 157286. Mejor se conserva el mito y 
los ritos mágicos de curación de la Cama de Santa Isabel, de Penadauga, en Silleda, 
Pontevedra. Según la leyenda popular, Santa Isabel iba diariamente a lavarse a la 
parroquia de Graba y en el camino se quedaba a dormir sobre una peña existente 
en Penadauga, en la que quedó su forma en una concavidad que ofrece la roca87. El 
agua depositada en esa concavidad no se agota nunca y sirve para curar verrugas y 
otras dolencias de la piel, la vista y los huesos, por medio de la invocación a la San-
ta sobre la piedra sagrada siguiendo los ritos establecidos. Otros ejemplos pueden 
considerarse la Cama de Home, en Taboadelo, Ponte Candelas, Pontevedra, peña 
cuya parte superior también ofrece una cavidad producida por la erosión en forma 
de sarcófago88, y la Cama do Santo Estevo en Canicouva, también en Pontevedra, 
que es una tumba rupestre altomedieval89 asociada a San Esteban como santo sa-
nador de enfermedades raras de difícil curación, pues el santo se apareció en dicho 
sepulcro en el que la gente todavía se tumba para sanar sus dolencias, a los que se 
pueden añadir otros casos semejantes,  pues también en Irlanda90, en Francia, en 
especial en Bretaña91, y en Italia en la zona de los Apeninos92, se conocen lechos 
mágicos comparables.

85 Alonso Romero & Cornide 1999; https://misteriosleyendasdegaliciayasturias.wordpress.
com/2018/03/24/ermita-de-san-guillermo-leyendas-y-ritos-fisterra-a-coruna/; consultado 2019.7.20.

86 Flórez 1765, 136.
87 http://www.santiagoturismo.com/monumentos/pena-de-penadauga; consultado 2.1.2020.
88 https://es.wikiloc.com/rutas-mountain-bike/cama-do-home-taboadelo-10449109/photo-6293421; 

consultado 2019.7.20.
89 https://enricvillanueva.wordpress.com/2017/07/20/a-cama-do-santo-estevo-canicouva-

pontevedra/; consulatado 2.1.2020.
90 Butler 1799: 52 s.
91 Guenin 1936: passim.
92 Lanfredini y Laurenzi 2001: 120s., láms. XXV-XXVI.
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La popularidad de la incubatio en la Hispania Celtica explica que este rito mágico 
aparezca, cristianizado, incluso en las tradiciones literarias medievales junto a otros 
mitemas épicos originarios de la antigua Celtiberia93. El Poema de Fernán González94 
narra cómo el héroe castellano se adormece cerca de la tumba de su protector, San 
Pelayo, que se le aparece en sueños para augurarle la victoria en la batalla de Hacinas 
(v. 405 s.) y pasajes comparables ofrece el Cantar de Mio Cid (v. 404-411), pues estos 
sueños de carácter mágico y adivinatorio también los recogieron las crónicas, como el 
sueño en el que Santiago vaticina a Ramiro I la victoria en la batalla de Clavijo95.

Como breve conclusión, el “Cancho del Moro” de Ceclavín puede considerarse un 
monumento de un tipo hasta ahora desconocido, relacionado con ritos mágicos de incu-
batio, que confirma el interés que ofrece el estudio de las peñas sacras de la Península 
Ibérica como verdaderos monumentos arqueológicos, al margen de su importancia etno-
lógica y para la historia de la magia y de la religión. Los sacra saxa son peñas dotadas 
de carácter “sobrenatural”, pues se asocian a mitos y ritos mágicos que trascienden sus 
propiedades físicas. Estas creencias, procedentes de tradiciones animistas ancestrales que 
parecen remontar al Paleolítico, permiten conocer la visión “sobrenatural” o “mágica” 
del “paisaje sacro” que tenían los pueblos prerromanos, acorde con una concepción de 
la naturaleza de raíces animistas que ha perdurado cristianizada hasta la actualidad en 
ritos de magia popular considerados “supersticiones”. En consecuencia, constituyen un 
testimonio de las creencias mágicas en la religión popular prerromana que no podemos 
conocer por otros medios. En efecto, las peñas sacras documentan ritos de las clases 
populares, que no se reflejan en la epigrafía ni en los hallazgos arqueológicos, pues se 
realizaban en elementos de la naturaleza no monumentalizados, como sacra saxa, arbo-
res sacrae y fontes sacrae, que son verdaderos monumentos arqueológicos y deben ser 
conservados y protegidos como tales. En este contexto, destaca el interés de este nuevo 
testimonio de incubatio de la Hispania Celtica.
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