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0) Un problème de documentation 

Le but de ce travail1 n’est pas une analyse générale du culte des eaux dans la
Péninsule Ibérique antique (un sujet qui a beaucoup été étudié2). Il s’agit, d’une façon plus
limitée, de proposer une étude des caractéristiques de l’espace sacré qui se matérialise aux
alentours des sources d’eaux thermales qui, en bonne méthodologie historico-religieuse, soit
sensible à la fois à la similitude (la perduration des cultes dans un espace qui présente des
caractéristiques propres) et à la différence (les transformations de ces cultes dans le temps
et dans l’espace).

Il faut établir, en premier lieu, le fait, du point de vue de la documentation, que nous
ne disposons pas, stricto sensu, de renseignements satisfaisants datés de l’époque préalable
à l’impact romain. Les données archéologiques manquent, et les difficultés pour développer
des programmes de fouilles systématiques ayant pour but d’accéder à des niveaux d’utilisa-
tion d’époque préromaine dans des établissements balnéaires qui sont actuellement en
pleine utilisation empêchent les recherches systématiques.

De toutes façons la documentation d’époque romaine (notamment l’épigraphie) offre
des données abondantes sur les divinités et les formes du culte thermal préromain (théo-
nymes, anthroponymes et toponymes) qui peuvent aider à penser le sujet et à proposer des
hypothèses sur la manière de comprendre l’espace cultuel thermal avant l’impact romain et
à déterminer la mutation qui se produit avec la progressive adaptation aux modèles romains
(et en général méditerranéens), basés sur la prééminence de l’espace civique et centrés sur
une économie ouverte, qui transforme les espaces sociaux et même thermaux. Il faut souli-
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gner que les romains incluaient d’une façon habituelle dans leur modèle urbain des espaces
pour le bain hygiénique, les thermes, qui utilisaient de l’eau manipulée, transportée et chauf-
fée, et qui sont différents des espaces d’exploitation peu manipulée de l’eau thermale natu-
relle, qu’illustrent les établissements balnéaires.

De toutes façons, même si la documentation d’époque romaine nous permet de lan-
cer un regard vers le culte préromain, le véhicule qui transmet principalement l’information
(l’épigraphie) montre déjà un moment de transformation culturelle : même lorsqu’il s’agit
d’une invocation à une divinité indigène par un dédicant indigène le fait d’utiliser un instru-
ment romain de transmission illustre un important processus d’acculturation.

Nous proposerons dans les pages qui suivent une étude qui ne tiendra compte que de
la documentation associée d’une façon très évidente à un contexte thermal (notamment
l’épigraphie apparue dans la source où dans sa proximité immédiate) et qui servira de guide
pour reconstruire la mutation des espaces balnéaires sacrés et sacralisés qui se produit entre
l’époque préromaine et la romaine.

I) L’espace thermal comme espace sacré : la perduration de l’expérience de la guérison

Il convient de partir d’une première réflexion générale qui se réfère à la polysémie des
espaces sacrés : ils servent à des fonctions différentes qui se juxtaposent et changent dans le
temps puisque l’espace sacré est un espace social particularisé par la manipulation humaine en
constante re-signification. Mais les espaces thermaux présentent quelques particularités. Sans
doute l’action humaine est fondamentale pour déterminer l’utilisation sacrée de l’espace natu-
rel, mais à la fois, l’importance de la microtopographie naturelle est peut être plus significative
que dans d’autres occasions, puisque l’eau thermale supporte mal la manipulation (ne se trans-
porte pas à de longues distances comme l’eau non thermale) sans perdre les attributs qui la
caractérisent (comme chaude et guérisseuse) et la sacralisent (imaginairement). La relocation
est très difficile puisque la caractéristique principale de ces espaces, la manifestation guéris-
seuse des forces surnaturelles qui les président imaginairement, présente un degré élevé de
concrétion. L’expérience de la guérison est liée à une topographie, à une corporalité tellurique,
à une localisation précise qui peut être plus ou moins accessible mais que l’action anthropique
ne peut transformer que de façon limitée pour accroître son accessibilité (tout au plus dans les
sources très chaudes une canalisation de quelques mètres est possible sans perdre la thermalité).

Mais, à la fois, la guérison se véhicule par l’intermédiation d’une corporalité physique
qui nous permet de nous approcher, avec une proximité plus évidente que dans d’autres cas
moins corporalisés, de l’expérience qui se matérialise dans cet espace imaginé sacré. Notre
forte sensibilité envers les raisons du corps d’habitants de sociétés postindustrielles nous per-
met de comprendre et de nous ouvrir d’une façon plus aisée aux lectures surnaturelles de la
guérison thermale qu’envers d’autres expériences religieuses moins corporalisées et moins
susceptibles d’une approche où la force des sens peut momentanément l’emporter sur le logo-
centrisme et les sages précautions de nos idéologies du soupçon et du doute face au religieux.
En fait l’immersion dans l’eau thermale naturelle, une expérience à notre portée, produit des
effets physiques bien peu imaginaires, qui nous permettent de nous figurer la force de l’expé-
rience de la guérison, et même comprendre que, dans beaucoup de cas, cette expérience puisse
être pensée comme l’action de forces surnaturelles, et l’eau guérisseuse et chaude puisse être
sentie comme une ambiance cratophanique, manifestation d’une force divine bénéfique.
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De plus l’expérience de la guérison thermale n’est pas une expérience d’élite, il ne
faut pas être un spécialiste religieux pour y accéder, et en fait les spécialistes ne sont pas
nécessaires pour en assurer l’intermédiation. Il s’agit d’un bon exemple de culte individuel
qui ne peut avoir besoin d’autre explication que l’immédiate raison du corps et ne peut
nécessiter d’autre espace pour se déclencher que la source thermale naturelle.

Donc les valeurs de la guérison sont la clef de ces espaces sacrés et leur perduration
est notable, mais d’autres significations, cette fois caractérisées par la mutation spatiale et
temporelle, peuvent être distinguées dans ces espaces thermaux : j’utiliserai quelques
exemples de la Péninsule Ibérique antique.

II) Une utilisation hypothétique de l’espace thermal dans l’occident de la Péninsule Ibérique :
l’initiation guerrière 

Il s’agit d’une hypothèse pour laquelle nous ne disposons que de preuves indirectes.
Elle se base et développe de façon ponctuelle l’analyse que Martín Almagro3 proposa d’une
série de monuments (nommés par exemple dans la Galice méridionale « de pedra fermosa »)
qui se trouvent tout au long de l’occident hispanique et qu’il propose d’identifier comme des
saunas initiatiques pour réaliser des épreuves d’étouffement et de résistance physique au
sein de rituels de passage ou d’exercices d’endurcissement des groupes de guerriers.

Ces constructions se retrouvent dans des castros ou des villages et doivent être réchauf-
fés de façon artificielle. Mais on peut retrouver des espaces naturels qui pourraient remplir ces
mêmes fonctions : les sources hyperthermales. L’étude de Caldas de Vizella (Portugal), par
exemple, pourrait s’envisager au sein de cette hypothèse, ce qui illustrerait une utilisation
ancestrale et du point de vue fonctionnel de genre non curatif de l’expérience thermale dans
la zone de l’occident hispanique. Le dieu indigène qui préside la source thermale de Caldas de
Vizella, nommé dans deux inscriptions Bormanicus (une adjectivation latinisée construite sur le
théonyme Bormanus, documenté dans le territoire méridional de la Gaule) pourrait donc prési-
der non seulement des guérisons mais aussi, hypothétiquement, des initiations guerrières.
Proposer une telle utilisation repose sur des bases bien fragiles, mais ce serait très intéressant :
l’espace thermal deviendrait le centre de ces rituels d’intensrr ification que sont les cérémonies
initiatiques qui se caractérisent par des preuves de souffrance extrême et d’étouffement dans
un bon nombre de cas4. L’expérience de l’étouffement dans les vapeurs thermales ou de l’im-
mersion dans de l’eau très chaude transformerait la valeur de ces espaces sacrés, de guéris-
seurs en légitimateurs des différences de statut des groupes de guerriers.

En tout cas il faut insister qu’il s’agit du développement d’une intéressante mais fra-
gile hypothèse que la documentation ne permet pas de confirmer5. En fait les deux inscrip-
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3 Almagro et Moltó 1992, Almagro et Álvarez 1993, Almagro 1994, contra e. g. Ríos 2000, une révision du sujet
dans Armada 2001.
4 Si nous suivons les statistiques élaborées sur les HRAF (Human Relations Area Files) sous la catégorie taxo-
nomique «puberté et initiation» (vid. http://ets.umdl.umich.edu/e/ehrafe, sous le OCM -Outline of Cultural
Materials- subject code 881 «puberty and initiation») nous trouvons ce genre de preuves dans plus de 30% des
cas tenus en compte (une étude préliminaire de systématisation est proposée par Schlegel et Barry 1979).
5 Dans Diez de Velasco 1998, p. 142-146 se proposent un certain nombre d’autres arguments qui, en tout cas,
et du point de vue d’une stricte méthodologie historico-religieuse, ne permettent pas franchir le niveau purement
hypothétique.



tions en l’honneur de Bormanicus de Caldas de Vizella (une dédiée par un indigène6 et l’au-
tre par un citoyen romain de première génération7) correspondent parfaitement à un standard
curatif, de même que, probablement, l’étymologie du théonyme se réfère au fait du
bouillonnement de l’eau thermale8.

III) L’espace thermal et la structuration territoriale

Beaucoup moins hypothétique est l’analyse qui met en relation les espaces thermaux
et la vertébration territoriale dans l’occident hispanique.

Dans des sociétés où les relations avec l’étranger et même le proche voisin (en
absence de liens parentaux) tendent à être hostiles (sans la médiation préalable d’un pacte)
comme cela pouvait se produire dans le nord et le centre de la Péninsule Ibérique à l’époque
préromaine, les établissements centrés autour d’une source thermale naturelle pouvaient se
transformer en emplacements consensuels où la divinité protégeait ceux qui venaient à la
recherche de la guérison quelle que soit leur provenance spécifique. Il semble très logique
de penser que tel fut le cas à l’époque préromaine, malgré le manque d’une documentation
spécifique, puisque les données d’époque romaine sont bien significatives.

Le processus est clairement visible lorsque commence à se développer le modèle
civique. Les sources thermales, dans certains cas, deviennent des foyers de développement
de la complexité sociale et des échanges parmi des groupes en voie de transformation
comme conséquence de la pression de l’impact romain. Certains établissements balnéaires
seront les noyaux de la vie régionale, de la convergence de populations de provenances
diverses (voisins, commerçants, alieni), qui pouvaient se sentir sûrs autour des sources
d’eau réputées sacrées grâce à la protection imaginaire des divinités qui les présidaient. La
toponymie indique le caractère préromain des groupes humains qu’identifie la localisation
consensuelle, transformée en point de structuration et en centre du réseau d’échanges
ouverts caractéristique du modèle romain d’arrangement territorial.
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6 Medam|us Camali| Bormani|co v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito): CIL II 2402, (bibliographie plus détaillée
dans Diez de Velasco 1998, p. 53; dans ce travail l’épigraphie est publiée avec la notation diacritique complète
qui sera simplifiée dans les pages qui suivent).
7 C(aius) Pompeius | Gal(eria tribu) Caturo|nis f(ilius) Meid|ugenus Ux|samensis| ¬D¬eo Borma|nico v(otum)
s(olvit) m(erito libens) | quisquis ho|norem agi|tas ita te tua | gloria servet | praecipias | puero ne | linat hunc |
lapidem: CIL II 2403 = 5558, Cardim 2002, p. 357, num. 2 (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco
1998, p. 54). Le théonyme pose un problème puisque dans l’état actuel de la pierre on lit «Reo Bormanico», CIL
II explique que l’inscription a souffert d’une regravure, et il pourrait s’agir d’une erreur du lapicide regraveur
(c’est la lecture que nous proposons, rectifiant Reo par Deo). Il se peut, de toutes façons, qu’il s’agisse d’une
invocation au dieu hispanique Reve, dont les témoignages sont nombreux dans la zone occidentale péninsulaire,
une divinité généralement tenue par aquatique (Prósper 2002, p. 128-145), ce qui transformerait Bormanicus en
un épithète thermal de Reve (divinité moins spécialisée). De toutes façons l’hypothèse que Witczak 1999, p. 70-
71 propose, qui fait de Reve une dénomination générale pour divinité, ferait de Reo un équivalent préromain de
Deo et en tout cas notre inscription voudrait dire la même chose en langues différentes.
8 Le théonyme Bormanicus a suscité un bon nombre de discussions, par exemple sur sa supposée origine indo-
européenne non celtique. La récente étude de Prósper 2002, p. 329-331, défend que la relation Bormo-
Bormanus-Bormanicus avec Borvo-Borbanus est inacceptable, et qu’il s’agirait de divinités d’origines diffé-
rentes (ligure vs. celtique). Son hypothèse, soutenue par une solide argumentation étymologique, présente un
grave problème du point de vue fonctionnel, car il s’agit de divinités associées aux sources thermale dans les
deux cas. Il semble donc possible continuer à défendre (e. g. Diez de Velasco 1998, p. 53-59 ou LIMC s. v.
Apollon/Apollo num. 604-605 et commentaire) la parenté entre tous ces théonymes qui partirait d’une racine en
relation avec le fait du bouillonnement de l’eau thermale.
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La zone de la Galice offre deux bons exemples que la toponymie nous documente :
des emplacements portant le nom Aquae, dénomination romaine caractéristique des villes
d’eau, suivis d’épithètes identifiant des groupes indigènes. D’un coté se trouve Aquae
Celenae9, qui correspond à l’actuelle Caldas de Reis (Pontevedra, Espagne), où se retrouva
en 1798, dans la maçonnerie de la captation de l’eau thermale, une inscription dédiée par un
personnage portant une onomastique indigène à une divinité préromaine nommée Edovius10.
De l’autre coté se trouve Aquae Querquennae11, qui correspond à Baños de Bande (Orense,
Espagne) qui présente comme épigraphie associée une dédicace aux Nymphes12 retrouvée à
proximité de la source thermale.

Les exemples durent être plus nombreux mais ils ne sont pas documentés, parce qu’il
s’agissait d’emplacements trop excentriques par rapport aux voies romaines (et les itiné-
raires anciens ne conservent pas leurs noms car il ne s’agissait pas de mansiones) ou parce
que, dans un moment postérieur, ils changèrent leurs épithètes indigènes pour d’autres plus
en accord avec les différents moments de la romanisation (comme fut le cas, par exemple,
d’Aquae Flaviae, que nous verrons plus tard).

Il peut être intéressant de comparer ces emplacements de la Galice avec un autre plus
oriental : Aquae Bilbilitanorum13 (Alhama de Aragón, Saragosse, Espagne), qui porte aussi
un toponyme préromain, mais qui se réfère, de façon secondaire, à la ville de Bilbilis, sur
laquelle repose dans ce cas, justement, la structuration régionale.

Les Aquae hispaniques : 1. Aquae Calidae? (Caldas de Cuntis?) 2. Aquae Celenae (Caldas de Reis) 3. Aquae
Querquennae (Baños de Bande) 4. Aquae Flaviae (Chaves) 5. Aquae Bilbilitanorum (Alhama de Aragón) 6.
Aquae Calidae? (Caldes de Mombui?) 7. Aquae Calidae-Aquae Voconiae (Caldes de Malavella). Localisations
moins établies : Aquae Quintiae (Baños de Guntín??) Aquae Oreginae (Baños de Río Caldo??). 

9 Ptol. II, 6, 24, dans le territoire des celeni, It. Ant. 423, 8 / 430, 3: Aquis Celenis, It. Rav. 4, 45 -321, 8-: Aquis
Celenis, It. Rav. 4, 43 -308, 2- : Quecelenis.
10 Edovio | Adalus Clo|utai v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito), CIL II 2543 (bibliographie plus détaillée dans Diez
de Velasco 1998, p. 64).
11 Ptol. II, 6, 46 : dans le territoire des querquerni, It. Ant. 428, 2: Aquis Querquennis, It. Rav. 4, 45 -320, 3-:
Aquis Cercenis.
12 Nymfis | Boeli|us Ruf|us pro | salute | sua v(otum) s(olvit), EE IX num. 103, qui rectifie CIL II 2530 (biblio-
graphie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 94).
13 It. Ant. 437, 2 / 438, 14 : Aquae Bilbilitanorum.
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IV) L’espace thermal en mutation : Aquae, noyaux civiques et réseaux économiques 

Dans certains cas un petit centre civique consensuel né autour d’un espace sacré bal-
néaire naturel se trouvait dans une position suffisamment bien placée dans le réseau naturel
d’échanges (sur lequel se configura généralement le réseau de voies romaines) pour que sa
croissance se multipliât se transformant en un noyau de structuration régionale plus étendue.

Un bon exemple se retrouve à Aquae Flaviae14, l’actuelle Chaves (Bragança,
Portugal), qui se transforma en un centre civique principal de la région et changea son nom
pour s’adapter aux vicissitudes du pouvoir impérial et remercier les privilèges flaviens.
Malheureusement les caractéristiques de l’espace thermal de la ville sont très mal connues,
de même que les transformations subies au long de la période romaine. Une inscription
dédiée aux Nymphes par un affranchi impérial à cognomen grec15, même si elle n’a pas été
trouvée de façon directe dans la proximité de la source thermale (mais réutilisée dans un
bâtiment moderne) semble pouvoir s’associer avec l’établissement balnéaire. Une autre ville
d’eaux à statut municipal et une trajectoire semblable par certains aspects à Aquae Flaviae
fut Aquae Voconiae16 qui correspond à Caldas de Malavella (Gérone, Espagne).

D’autres exemples de l’occident de la Péninsule Ibérique peuvent être pris en compte,
il s’agit de villes importantes à l’époque romaine qui, sans porter le toponyme Aquae, pré-
sentent des sources thermales qui durent être importantes lors du choix de l’emplacement
citadin. Tel est le cas d’Orense (Espagne) où se retrouva en 1802, à proximité de la source
thermale nommée «Las Burgas», une inscription dédiée aux Nymphes17 par une femme por-
tant une onomastique à forte composante préromaine.

Un cas différent nous illustre Lugo (Espagne), capitale conventuelle : la source ther-
male, qui se trouve à quelque 500 mètres de la ville, dans le rivage du Miño, ne fut pas le
centre de la structuration civique mais demeura comme un espace thermal secondaire, dépen-
dant de la ville. Les six inscriptions récemment trouvées et dédiées aux Nymphes18 (et huit
autres inscriptions votives sans le théonyme), nous montrent qu’il s’agissait d’un espace cul-
tuel, c’est à dire, perçu comme religieux et non seulement d’un espace balnéaire hygiénique.

V) L’espace thermal dans les marges et la perduration des espaces sacralisés concrets
Le cas de Lugo, où la source thermale ne devint pas le centre de structuration civique

illustre un fait commun. Bon nombre d’espaces thermaux demeurèrent dans les marges des
voies romaines à cause de leur ubication naturelle (dans des zones de montagne, éloignées des
plaines fertiles et des voies de communication) où parce que la structurationtt régionale se pro-

14 CIL II, 2477 : aquiflavienses entre autres inscriptions, Ptol. II, 6, 39.
15 [N]ymph[i]s (M(arcus)) Aur(elius) | Dion[y]s[i]us | Aug(usti) lib(ertus), CIL II 2474 (bibliographie plus détail-
lée dans Diez de Velasco 1998, p. 98).
16 Tab. Peut. : [Aquis] Voconis, It. Ant. 398, 1 : Aquis Voconis, It. Rav. 4, 42 -303, 5- : Aquis Vuconis, 5, 3 -
341, 14- : Aquis Bocconis, Vases de Vicarello (CIL XI 3281, ligne 15: Aquis Vocontis, CIL XI 3282, ligne 15 :
Aquis Voconi, CIL XI 3283, ligne 15 : Aquis Voconis, CIL XI 3284, ligne 16 : Aquas Voconias).
17 Nymphis | Calpurn|ia Abana | Aeboso(ca) | ex visu | v(otum) s(olvit) l(ibens) [m(erito)] CIL II 2527 (biblio-
graphie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 95).
18 Publiées par Herves et Meijide 2000, il s’agit de quatorze fragments d’autels trouvés dans les fouilles d’une
piscine dont six avec le théonyme et les deux suivants avec les tria nomina des dédicants : Nymphis | L(ucius)
Val(erius) M(---) Herves et Meijide 2000, p. 190, num. 2, pl. 1, Nymphis | M(arcus) Ulp(ius) Lon|ginianus
Herves et Meijide 2000, p. 189-190, num. 1, pl. 1.



duit autour d’une zone différente. Il s’agit donc de localisations en un sens marginales où l’es-
pace thermal est tout à fait fondamental dans la continuité de la présence humaine et où l’eau,
réputée sacrée, devient le focus principal (ou même unique) de l’attraction et de l’aménage-
ment de l’espace religieux. La possibilité de la perduration de formes préromaines de penser
la guérison et de sacraliser les espaces est plus probable dans ces localisations marginales que
dans des endroits moins excentriques. En fait ce que la documentation, d’époque pleinement
romaine, nous illustre est la transformation religieuse qu’amplifie l’impact romain.
L’épigraphie offre des exemples de cultes sous des invocations romaines mais qui se définis-
sent par un fort caractère concret, qui se dirigent à la propre source, à l’eau thermale, aux prin-
cipes bien concrets qui s’imaginent enraciner dans la force qui habite à l’intérieur de la terre.

La guérison n’est pas attribuée à des divinités curatives multifonctionnelles ou abs-
traites (dans un mode pleinement à la romaine, comme nous verrons un peu plus tard) mais
à des divinités bien concrètes qui se réfèrent à la source, à l’eau, à des principes surnaturels
liés de façon intime à la topographie thermale. Dans ces cas, l’architecture balnéaire, même
si elle suit les recours habituels mis en place dans la construction tellement courante des
thermes hygiéniques (qui présentent un standard architectural bien établi), les utilise dans le
contexte d’un espace sacré, présidé par une eau divinisée qui n’a pas besoin d’être chauffée,
qui, sauf exceptions, ne présente pas le recours à la construction d’hypocaustes.

C’est donc l’eau qui est imaginée divine, comme dans le cas du témoignage épigra-
phique retrouvé dans la source thermale principale de Caldas de Monchique (Algarve,
Portugal), dédiée aux Eaux Sacrées19. Dans un cas de Baños de Montemayor (Caceres,
Espagne) la dédicace est aux Nymphes de la source (Nymphae Fontanae)20, ce qui nous
introduit dans l’ensemble des divinités aquatiques concrètes les plus répandues dans le
monde romain, les Nymphes, et qui, dans la Péninsule Ibérique, montrent la particularité de
leur invocation en bon nombre de contextes thermaux qui présentent des traits d’indigé-
nisme21, comme nous verrons plus loin.

En outre, Baños de Montemayor22 présente l’intérêt de livrer un des plus importants
ensembles d’épigraphie votive en contexte thermal du monde romain, avec dix-neuf inscrip-
tions de facture rustique, la plupart desquelles sont des dédicaces aux Nymphes sans d’au-
tres épithètes23, tandis que quelques exemples présentent l’invocation aux Nymphae
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19 Aqui(s) | Sacri(s) | Patulcia | T(---) F(---) | v(otum) s(olvit), AE 1955, 262, Cardim 2002, p. 441, num. 111
(bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 78).
20 [Ni]mpi[s] | fontanae | [..] Viriatu[s] | [.]LI[.]SPR[..] | [..]V[..]RON[.] om|nis lib(ens) vo(tum) a(nimo)
s(olvit|olverunt), Roldán 1965 num. 3 photo III, Cardim 2002, p. 142 (bibliographie plus détaillée dans Diez de
Velasco 1998, p. 92).
21 Comme proposèrent Santos et Cardozo 1953 dans leur article pionnier.
22 Diez de Velasco 1998, p. 36-37 et 88-94, Id. dans Cardim 2002, p. 141-145 (avec une révision de l’épigraphie
votive du site, dont une partie est disparue).
23 Les quatre suivantes présentent une lecture vérifiable actuellement (car il s’agit d’inscriptions non disparues) :
[..]NO[...] | Cresiu[s] | Nimpis | [v(otum) s(olvit)] l(ibens) M(erito), CIL II 888, Diez de Velasco 1998, 91-92,
Id. dans Cardim 2002, p. 142-143, localisée dans le Musée Archéologique National de Madrid (nº 16489),
Nymphis | L(ucius) K(---) Syria|ches | v(otum) a(nimo) l(ibens) s(olvit) Roldán 1965, num. 5, (bibliographie
plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 93), Nym|ph[is] | [.]MM[.]| [..]O[.] | v(otum) l(ibens) [a(nimo)
s(olvit)] Roldán 1965 num. 6, (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 93), N[y]m[p]is |
[.]VAR[..] | [.]OS v(otum) [a(nimo) l(ibens) s(olvit)] Roldán 1965 num. 7, (bibliographie plus détaillée dans
Diez de Velasco 1998, p. 94).



Caparenses24, en référence à Capera, le centre de structuration régionale auquel Baños de
Montemayor se rattache.

De toutes façons, malgré certains traits d’indigénisme et de concrétion et topographi-
sation des principes surnaturels de la guérison autour de la source, le matériel retrouvé nous
montre des invocations à des divinités de nom pleinement romain, bien différentes, en prin-
cipe, des dénominations divines préromaines comme Bormanicus ou Edovius. Il convient
donc, à ce point de la réflexion, de rappeler l’importance du culte thermal aux Nymphes
dans la Péninsule Ibérique et ses caractéristiques. Nous avons déjà révisé les documents épi-
graphiques retrouvés à Baños de Bande, Lugo et Orense, qui présentent un contexte archéo-
logique bien établi en relation avec la source thermale. Le contexte est un peu moins clair
dans le cas, déjà cité, de Chaves. Trois autres cas présentent des contextes bien assurés, à
Caldas de Cuntis (Pontevedra, Espagne) deux inscriptions rustiques à texte semblable25 et
dédicant portant tria nomina furent retrouvées à proximité de la source. À Caldelas (Braga,

p g p q

Portugal), au XVIIIe siècle, lors d’un aménagement de l’établissement balnéaire, furent
retrouvées deux inscriptions26, dont la plus complète montre un dédicant à onomastique indi-
gène. Enfin dans les bains d’Artiès (Lerida, Espagne), en 1863 fut retrouvée une inscription
fragmentaire (portant uniquement le théonyme)27.

Nymphes en contexte thermal (*contextes bien établis, +contextes moins établis et non tenus en compte dans ce tra-
vail) : 1. Lugo*, 2. Tíjola+, 3. Leyre+, 4. Arties*, 5. Baños de Montemayor*, 6. Monforte+, 7. Aquae Querquennae,
Baños de Bande*, 8. Baños de Molgas+, 9. Orense*, 10. Caldas de Cuntis*, 11. Bem Saude+, 12. Caldas das
Taipas+, 13. Caldas de Vizella+, 14. Caldelas*, 15. Aquae Flaviae, Chaves*+, 16. Fortuna-Cueva Negra+
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24 Les trois suivantes présentent une lecture vérifiable actuellement (car il s’agit d’inscriptions non disparues) :
[N]ympis | [C]aparensium | .Aelius | ---,. Roldán 1965, num. 9, (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco
1998, p. 90), [Ny]mpis | [Capar]ensium | [---]ius | [---]nicus | v(otum) l(ibens), Roldán 1965, num. 8, (bibliographie
plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 90), Nim|phis | Capa[r](ensium) | [.]REB[..] | [.]EVE[..] | v(a otum)
a(nimo) l(ibens) s(olvit), Roldán 1965, num. 10, (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 89).
25 Nymp|his C(aius) A |ntonius | Florus et Nymp|his C(aius) | [A]ntonius | Florus, CIL II 2546 (bibliographie
plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 96).
26 Caen(i)|cien(us) | Nym|phis | ex vo|to, CIL II 2457 = 5572a (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco
1998, p. 98), ------ | D(e)ab(us) | Nym|phis | ex vo|to, CIL II 5572b (bibliographie plus détaillée dans Diez de
Velasco 1998, p. 89).
27 Nymp[his] CIL XIII 21, Fabre et alii 1985, num 58 (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998,
p. 87), l’inscription est disparue mais pourrait coïncider (comme partie supérieure) avec une autre inscription 



La concentration de témoignages dans les zones de la Péninsule Ibérique romanisée
plus tardivement doit être mise en évidence, ce qui permet de proposer l’hypothèse que, der-
rière les invocations aux Nymphes, dans toute la zone occidentale hispanique, dans un bon
nombre de cas, nous devons penser que perdurent les divinités préromaines ancestrales et
bien concrètes des sources. L’option pour le théonyme romain devient un moyen d’ampli-
fier la compréhension de la divinité dans un monde où les cadres géographiques restrictifs
des collectivités préromaines ont été bouleversés et la nécessité sociale d’adaptation à des
limites plus étendues est une valeur importante.

Dans ce contexte l’établissement thermal devient un endroit privilégié pour le syncré-
tisme où peuvent cohabiter des modes différents d’imaginer des «réalités» religieuses en
rapprochement : à côté des modes préromaines, pénètrent des modes romaines, chargées de
nouvelles paroles, de nouveaux théonymes et de nouveaux véhicules cultuels, comme l’épi-
graphie.

VI) La multiplication des divinités abstraites avec la romanisation : la déconcrétisation des
espaces thermaux

Si les Nymphes sont le meilleur exemple de ce mécanisme de transformation reli-
gieuse, d’autres exemples peuvent être proposés.

À Baños de Montemayor ont été aussi retrouvées deux inscriptions de facture rus-
p p p p

tique dédiées à Salus28 (la Santé divinisée), dont une d’elles présente le théonyme exprimé
comme Salfus, une incorrection qui pourrait illustrer une invocation à caractères indigènes
plutôt qu’une simple erreur de lapicide29. 

La facture de ces témoignages est bien différente de l’invocation à Salus30 trouvée en
1650 dans les gradins des anciens bains de Caldes de Montbui (Barcelone, Espagne). Dans
ce cas il s’agit d’un ex-voto pleinement romain et le dédicant porte un cognomen grec.
D’une façon hypothétique nous pouvons penser qu’il s’agirait, dans ce cas, de l’invocation
à un principe curatif plus abstrait, une Salus dans la ligne de l’Hygieia grecque, dont l’ac-
tion guérisseuse en aucun cas peut se circonscrire uniquement à l’eau thermale. Semblent
donc se documenter deux façons de comprendre un même théonyme : d’une part une Salus
(ou Salfus) qui serait le reflet de la puissance guérisseuse de l’eau qui jaillit dans une source
chaude concrète et de l’autre une Salus qui agirait en tant que déesse de la guérison dans
une multiplicité de contextes et circonstances, et qui illustre une option théologique tendant
à l’abstraction (et à la déconcrétisation) que d’autres exemples peuvent appuyer.
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fragmentaire trouvée en 1882 dans les ruines de l’église de Gessa: N[ymp]h[i]s | L(ucius) Pom(peius) |
Paulinia|nus v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito) CIL XIII 20, Fabre et alii 1985, num. 63 (bibliographie plus détail-
lée dans Diez de Velasco 1998, p. 87).
28 Saluti | Valeria | Privata | l(ibens) a(nimo) v(otum) s(olvit), Roldán 1965, num. 1 (bibliographie plus détaillée
dans Diez de Velasco 1998, p. 102), Salfu(ti) | Rufiu(s) | libe(n)s | vot(um) s|ol(vit) v(i)v(u)s Roldán 1965, num.
2 (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 102).
29 À comparer avec l’épigraphie trouvée à Baños de Valdelazura (Caceres, Espagne) avec un théonyme qui res-

( g p p , p )

semble celui de Baños de Montemayor: Safu(ti) | T[---] |, Rodrigo et Haba 1992, p. 366, HEp 2, 216, Bonnaud
2004, p. 393 (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 102), trouvée dans les proximités de la
source.
30 S(aluti) S(anctae/acrum) | C(aius) Troc(ina) Zo|ticus | v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito), CIL II 4493 (biblio-
graphie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 103).



Nous retrouvons d’autres divinités qui bien que possédant des traits curatifs parmi
leurs fonctions, présentent uniquement des associations avec l’eau thermale concrète si le
contexte d’invocation est bien évident. Un excellent exemple nous est offert par un cippe
trouvé dans la piscine thermale de Caldas de Lafões, à São Pedro do Sul (Viseu, Portugal),
avec une dédicace à Mercure31 portant l’épithète indigène à signification bien évidente de
Aguaecus32.

Un exemple de divinité abstraite à fonctions multiples nous est offert par une inscrip-
tion trouvée dans la zone de la source thermale de Caldes de Montbui (Barcelone, Espagne)
dédiée à Minerve33. Il s’agit d’une déesse appropriée dans une guérison, mais qui ne présup-
pose pas une relation directe et nécessaire avec l’eau thermale, sauf si, comme c’est le cas,
le contexte est très parlant. Mais si l’eau thermale peut être pensée comme le moyen de la
guérison, Minerve, à différence, par exemple des Nymphes, ne peut pas être circonscrite à
une source curative, son action guérisseuse pourrait se manifester (imaginairement) sans
recours à l’eau thermale, ce qui ne se produit pas, évidemment, s’il s’agit de divinités
concrètes de la source.

Les dieux changent de même que les modes de penser les espaces sacrés, l’espace
concret, présidé par des divinités concrètes se transforme en un espace présidé par des dieux
à fonctions plus générales et abstraites, enracinées dans une idéologie globale de la guéri-
son qui n’est pas nécessairement ancrée dans une topographie spécifique et qui peut envisa-
ger le bain thermal comme un prétexte pour déclencher la récupération de la santé, mais pas
comme sa cause principale. Le remerciement pour la guérison n’a plus besoin d’un espace
spécifique (un sanctuaire des eaux, par exemple) pour s’étaler. La source n’a plus à être
sacralisée, l’instrument de la cure se trouve ailleurs. L’espace balnéaire ne doit plus être
perçu principalement comme un sanctuaire des eaux, il peut même devenir l’intermédiaire
privé dans une guérison qui se produit dans le contexte de l’utilisation hygiénique de l’eau,
tellement courante dans le monde romain.

VII) La progressive désacralisation de l’espace thermal à l’époque romaine

Le processus de transformation de l’espace sacré en un espace hygiénique détermine
une désacralisation ou au moins une resignification de ses composantes religieuses.

Le cas du balnéaire romain d’Alange (Badajoz, Espagne) est très significatif car il
présente une épigraphie associée particulière. Les dédicants, de famille sénatoriale, choisi-
rent Junon Reine34 pour remercier pour la récupération de la santé de leur fille. Junon n’est
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31 Mercurio | [A]ugustor(um) | [A]guaeco | [ s]acr(um) | (in) [ho]norem |  [...] Magi | [Sat]urnini | [... M]agius |
[Reb]urrus | [p]ater et | Victoria |  Victorilla | mater, Garcia 1992 num. 228, HEp 4, 1101 (bibliographie plus
détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 113).
32 Prósper 2002 p. 97 propose une origine indoeuropéenne non celtique pour l’épithète. 
33 Cornelia Flo|ra pro Philippo | Minervae | v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito), CIL II 4492, Fabre et alii 1984,
num. 37 (bibliographie plus détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 106).
34 Iunoni Reginae | sacrum | Lic(inius) Serenianus v(ir) c(larissimus) et | Varinia ¬Fl¬accina c(larissima)
f(emina) | pro salute filiae sua | Variniae Serenae | dicaverunt, CIL II 1024, AE 1972, 245 (bibliographie plus
détaillée dans Diez de Velasco 1998, p. 116), trouvée dans l’église de San Bartolomé voisine de l’établissement
thermal où elle était utilisée comme pierre d’autel (pour les circonstances : Gimeno 1997).



vraiment pas une divinité dont le caractère médical est remarquable, à la différence, par
exemple de Minerve, l’autre membre féminin de la triade capitoline.

On peut penser que dans ce cas, l’invocation à la divinité est plutôt un prétexte, il ne
s’agirait vraiment pas de refléter la dévotion consécutive à une guérison, mais d’étaler le
prestige et le pouvoir des dédicants qui s’expose dans la vitrine de la piété personnelle trans-
formée grâce au monument épigraphique en un excellent moyen de propagande. N’oublions
pas que Junon Reine symbolise le pouvoir souverain de Rome dans son versant féminin, ce
qui convient parfaitement pour un voeu différentiel de la part de deux femmes de pouvoir,
qui appartiennent à l’ordre sénatorial.

Cette transformation religieuse qu’illustre Alange est parallèle à la construction d’une
expérience différente de la cure. La pratique médicale romaine, sans avoir besoin du recours
à l’action de forces surnaturelles imaginaires, est capable d’expliquer de façon satisfaisante
le phénomène de la cure thermale. Le balnéaire se transforme donc d’un espace sacré en un
espace médicalisé. Ce nouveau modèle romain qui pourrait être qualifié de médical et scien-
tifique transforme les balnéaires en des espaces sans divinités, un fait que semble bien nous
illustrer la topographie des trouvailles à caractère religieux en contexte thermal dans la
Péninsule Ibérique, abondantes dans l’occident et le nord et peu documentées dans la zone
qui, dès une époque ancienne, était en interaction avec les modèles culturels méditerranéens
(en particulier le territoire bétique). La chronologie et la géographie illustrent donc la ten-
dance à la transformation de l’espace sacré en un espace médicalisé.

Mais il faut prendre en compte une troisième utilisation de l’eau thermale qui, d’une
façon générale (et sauf exemples particuliers35), n’a rien de surnaturel ni même de médical
(sauf dans une acception préventive de la médecine), c’est l’utilisation hygiénique du bain
qui s’inclut dans la pratique quotidienne romaine centrée sur les thermes.

L’établissement balnéaire devient tout simplement une installation thermale écono-
mique qui n’a pas besoin des complexes systèmes de réchauffage et d’hypocaustes, puisque
l’eau surgit naturellement chaude des entrailles de la terre36.

Ces deux usages, médical et hygiénique, n’ont point besoin du surnaturel, à moins
que le recours aux dieux n’accomplisse une fonction symbolique, comme illustrer le pou-
voir et le prestige d’une élite qui extrait sa force de la notoriété déployée sous tout prétexte,
comme nous avons pu voir dans le cas d’Alange.

Cet exemple de transformation que nous illustre le thermalisme hispanique ancien
nous montre que certains espaces sacrés et consacrés à des divinités furent dépourvus de
dieux et d’explications surnaturelles deux millénaires avant « notre » désacralisation, celle
que promut la modernité, et à laquelle nous sommes tellement habitués.
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35 Il faut de toutes façons tenir compte de la possibilité de l’inclusion d’espaces de culte dans les thermes hygié-
niques comme propose Scheid 1991.
36 La terre agit comme un système d’hypocauste naturel comme explique, par exemple, Sénèque (Nat. Quaest.
III, 24, 2-4).
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