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Prefacio.

PREFACIO

Los malos suefios han acompafiado al hombre desde sus origenes. Los
suefios suelen ubicarse en las culturas antiguas en un campo intermedio entre la
liberacion del alma de su prisién corpodrea y la posesion divina. El alma es un
elemento de suma relevancia en las civilizaciones antiguas para explicar y dar
sentido al mundo onirico’. La divinidad y el elemento ultraterreno son
fundamentales en la concepcion griega de los suefios y de la pesadilla, asi como
el marco de la adivinacion en el que concebian las experiencias oniricas
significativas para el sofilador?.

La pesadilla es un tipo de experiencia onirica que se caracteriza por el
terror que infunde en el sofiador. Este fendmeno es de indole universal, de modo
que todo ser humano ha podido sufrirlo. De hecho, encontramos seres
mitoldgicos que lo representan en diversas culturas y épocas. Pero para abordar
el estudio de este fendmeno en la Grecia de época clasica debemos tener siempre
presentes las caracteristicas generales que regulan los suefios.

Los suerios espantosos hacen aflorar nuestros miedos y, por tanto, nuestros
puntos débiles. Sofiar acciones horribles o de mal presagio puede ser muy
impactante para el sujeto por el hecho de ser un augurio individual y
personalizado, lo cual ahonda en las inquietudes mas profundas del sujeto.

La sensacion de terror es de indole psicologica, pero a menudo se
desencadena a partir de estimulos fisicos y manifiesta ciertos sintomas en el
cuerpo®. Asi, un agente externo inesperado o amenazante puede constituir el
origen de una situacidén angustiosa para el sujeto, cuyo cuerpo reacciona con
diversas alteraciones fisicas que, en casos extremos, pueden conducirle a la

muerte®,

L E. Rohde, 1891-1894, pp. 11-13. G. Donnay, 1983. J. Bremmer 1983.

> E. Pellizer, 1995.

¥ Nos ofrece una amplia persepectiva sobre el fenémeno J. Caro Baroja, 1996. Sobre el mundo clésico, G.
Nagy, 2010; D. Konstan, 2006, “Fear”, pp. 129-155; T.S. Hall, 1974. También contamos con articulos
que estudian el concepto en autores particulares o en aspectos concretos, como E. Pellizer, 1987; 1.
Loucas, 1989; D. Kapust, 2008; V. Dominguez, 2003; E.S. Belfiore, 2014.

* Recordemos el caso de los Hmong explicado por S.R. Adler, 2011.
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Los elementos que inspiran terror han variado a lo largo de la historia y la
geografia, si bien es cierto que existen desde siempre patrones que infunden o
propician el temor en una persona, tales como la oscuridad, un estado de
indefension o el dolor; dolor extensible a todo tipo de violencia.

El proceso de dormir y los mecanismos de los suefios son los mismos en
todo el ser humano, pero existen condicionantes de diversa indole que hacen que
varien algunos de nuestros deseos y temores, ese mundo cambiante que refleja
las circunstancias de cada individuo, y que nuestras visiones oniricas reflejen este
mundo cambiante en las circunstancias particulares.

A la hora de abordar el fenémeno que nos ocupa, hemos de tener en
cuenta la participacion de divinidades y difuntos® y la manera en que esta
concepcion puede influir en la psique del sofiador (antes de la experiencia, como
factor de predisposicion, y después de la misma, como elemento perturbador), ya
que el elemento sobrehumano no tiene el mismo peso en la cultura occidental
actual.

El &mbito divino y el de los difuntos, cuya imponente presencia podia
acongojar al sofiador, y el temor a las consecuencias en caso de no llevar a cabo
las indicaciones que una figura sobrenatural podia dictar durante un suefio, son
factores que dan muestra de la fe griega en el mundo onirico, y de los que hoy
dia carecemos a la hora de entender la concepcidn griega de la pesadilla.

En la antigua Grecia no existia el concepto de pesadilla que tenemos en la
actualidad. Hoy en dia el terror es el elemento que define este fenémeno,
especialmente el derivado del contenido onirico, aunque también puede
extenderse al despertar. Los griegos de época clasica también sufrian pesadillas
pero no existia un término especifico para denominar esta experiencia, sino que
se referian a la misma como “terror” (d&ipa) 0 con un adjetivo negativo como
“mal suefio” (kaxdv dvap), a menudo en plural.

En la actualidad concebimos la pesadilla por oposicion al suefio o, mejor

dicho, como un tipo de suefio especialmente aterrador y angustioso. Los griegos

® Bridier, 2001, destaca el origen de ultratumba dentro de la pesadilla y los entes asociados, insistiendo en
la idea de que la figura que se presenta al sofiador es un muerto que no descansa en el mas alla.
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no tenian una distincion tan basica como suefio y pesadilla, sino que efectuaban
clasificaciones de suefios mucho méas complejas que no incluian una categoria
especifica para la pesadilla, lo cual sugiere que la vision griega del universo
onirico y de la pesadilla era mas heterogénea que en la actualidad. La categoria
de pesadilla no preside la oposicion basica (suefio-pesadilla) como en la
actualidad, sino que las clasificaciones antiguas se definen por la distincion, en
primer lugar, del caracter falso o veraz del oraculo onirico.

La concepcion de los antiguos griegos no coincide exactamente con
nuestra idea sobre este fenomeno. Como veremos, en época clasica no se
empleaba un vocablo para designar esta experiencia, como hacen las lenguas
modernas; es decir, que mientras nuestra primera distincion en el terreno onirico
se establece entre suefio y pesadilla, en el siglo V a.C. no usaban el término
épahtne que ha llegado al griego moderno para mencionar la pesadilla®. Esto no
quiere decir que en época clasica nadie tuviera "pesadillas”, sino que clasificaban
los suefios segin otros patrones y, por tanto, que tenian otra perspectiva sobre
este fendmeno.

La diferencia en la forma de concebir el fendmeno en la Antigledad y la
sociedad actual radica en la vertiente oracular de los suefios. La conexion del
ambito onirico con el divino y el de los difuntos propiciaba la transmision de
conocimiento mantico, de forma que los griegos orientaban hacia el futuro el
contenido de sus visiones. La perspectiva contemporanea, sin embargo,
normalmente focaliza el significado de la experiencia onirica en el pasado del
sofador.

Asi, mientras las corrientes modernas buscan la causa de la pesadilla en
traumas del sujeto, en época clasica estaba constituida por un agente externo de
origen sobrenatural. Una divinidad o un difunto podian aterrar al sofiador durante
la experiencia, pero también infundir el miedo por un préximo acto vengativo. El
temor a un castigo de una entidad suprahumana sume al sofiador en la

desesperacion por la impotencia de su condicion humana. En Herddoto

® En los estudios sobre la terminologia del suefio en Grecia, destaca la ausencia de un apartado dedicado a
la pesadilla G. Bjork, 1946; M. Casevitz, 1982; V. Donnadiéu Sanchez, 1999; M.R. Fernandez Garrido y
M.A. Vinagre Lobo, 2003.
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encontramos varios sofiadores que toman medidas para evitar el cumplimiento
del designio onirico, pero siempre resulta en vano’.

Los textos griegos de época clasica nos ofrecen numerosos ejemplos de
suefios desagradables; como vision onirica, 1o que nosotros entendemos como
pesadilla presenta para los griegos las caracteristicas fundamentales que atribuian
a todos los suefios, es decir, que procede de un plano sobrenatural, esta
estrechamente relacionada con el &mbito cténico y el més alla, y puede anunciar
eventos a través de un mensaje oral o mediante elementos metaféricos.

Sin embargo, en la esfera de la pesadilla griega se acusa un notable
extremismo de los elementos que rodean al suefio. Los sentimientos del sofiador
se ven amplificados durante la experiencia onirica, asi como los efectos fisicos y
psiquicos que se desprenden de la misma.

La pesadilla se manifiesta en aspectos que corresponden
fundamentalmente a dos ambitos: los que forman parte del contenido onirico (ver
una fiera descontrolada en el suefio, ser victima de una amenaza o herida...), y
los que corresponden a las reacciones del sofiador (alteracion del sistema
respiratorio, despertar en estado de ansiedad y terror...). Por tanto, a la hora de
abordar este fendbmeno que nos ocupa, es preciso buscar los elementos
definitorios del mismo en ambos ambitos, sin cefiirse exclusivamente al proceso
onirico.

Es imposible definir con exactitud cdmo experimentaban sus pesadillas los
griegos de diversa condicién social en cada region a lo largo de los siglos®, pero
nos podemos aproximar a la forma en que concebian ese entramado de funestos
simbolos oniricos, a los temores que sufrian los sofiadores tanto durante la
experiencia onirica como a resultas de ésta, y comprender sus reacciones, que tan
extrafias pueden parecer hoy en dia, valorando la profunda religiosidad que

definia el universo onirico de la Antigtiedad.

7 G. Rodriguez Fernandez, 2006.

8 W.V. Harris, 2009, estudia la concepcién de la civilizacion griega y romana sobre la experiencia onirica
en diversos autores y en las diversas etapas historicas, pero no dedica un apartado especifico al fenémeno
que nos ocupa.

21



Prefacio.

Nuestro proposito en el presente trabajo es estudiar el concepto de
pesadilla en la antigua Grecia, analizando sus similitudes y diferencias con la
perspectiva actual.

Desde la amplitud del concepto de la pesadilla en el mundo
contemporaneo, entendida como cualquier tipo de mal suefio, es facil confundir
el criterio de la Antigliedad para definir este fendmeno. Nos basaremos en la
orientacion del terror (al contenido o al augurio) como distincion fundamental
entre nuestra concepcién y la antigua. Con estos dos tipos de espanto no
excluyentes entre si queremos ofrecer una sencilla tipologia del miedo (aplicada
a los ambitos diferentes del suefio y la vigilia) que refleje el gran potencial de la
pesadilla.

En otros términos, en la Grecia de época Clasica no existia una categoria
de la pesadilla segun la consideramos hoy en dia, ya que los criterios
clasificatorios se guiaban fundamentalmente por el caracter méantico de la

experiencia.

El presente trabajo pretende analizar los rasgos més caracteristicos del
fendmeno de la pesadilla en sus manifestaciones de época clasica, ya que este
fendbmeno no ha recibido la merecida atencion, a pesar de la proliferacion de
estudios sobre el suefio.

Trataremos de identificar los rasgos “pesadillescos” de los suefios
homéricos y clasicos, rastreando la terminologia de los textos, especialmente la
que indica miedo y opresion, para, a traves de tales aspectos, proporcionar una
definicion panoramica del fendémeno que responda a distintas concepciones
dentro de la época que nos ocupa, momentos de fervor cultural y marcado por la
religion y los avances cientificos.

La época clasica, foco de nuestra atencién, nos ha legado numerosos
relatos de experiencias oniricas que podriamos calificar como pesadilla desde
nuestro punto de vista moderno. Los griegos aluden a ellas como terror nocturno
0 mal suefio (deipa, @OPoc, kakdv Gvap), pero, ja qué se referian con "mal

suefio"? Algunos contenidos oniricos son espantosos, pero los sofiadores no
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limitan el miedo a la duracién del suefio sino que reflejan su angustia al despertar
y a menudo llevan a cabo diversas practicas para contrarrestar el temido augurio,
también en casos de contenido onirico no terrorifico.

En cuanto al contenido onirico, destacamos el pavor que inspiran los
desastres naturales y los animales salvajes como proyeccién del elemento
irracional que aterroriza al sujeto, cuyos gritos al despertar reflejan su estado
emocional, al igual que el elemento respiratorio mencionado en mas de una
ocasion.

La poyeccion mantica del contenido onirico en el avenir del sofiador
propicia la extension del motivo terrorifico a la vigilia. Asi, frente al horror
manifiesto en la experiencia podemos hablar de un “terror latente” que amedrenta
al individuo hasta que la prediccién se ve cumplida.

La prediccion (o peticion) onirica viene avalada por instancias divinas o
ultraterrenas con distintos fines, por lo que el sofiador en ocasiones constituye el
factor que lleva a cabo la voluntad divina (o, en otros términos, el desarrollo de la
trama, si bien otras veces su vision constituye un recurso que contribuye a la
tensién de los momentos criticos.

Son muy diversas las reacciones de los sofiadores, que abarcan desde una
notable pasividad hasta la mas absoluta oposicién al contenido onirico y su
proyeccion mantica. El cardcter premonitorio y yusivo de las experiencias
homéricas no se orienta a la intimidacién del sujeto (sino mas bien al contrario,
ya que algunas visiones tratan de calmar y consolar a la sofiadora). En el género
trdgico son habituales las suplicas, ofrendas y libaciones como medios
apotropaicos que los sofiadores dirigen a dioses y difuntos. En la obra herodotea
observamos mayor radicalismo en las actuaciones de los sofiadores que con
frecuencia marcan el devenir histérico al tratar de evitar la inexorabilidad del
destino (propiciando de forma irénica el cumplimiento anunciado).

Son muchas las dificultades que surgen al adentrarse en el terreno onirico
de la Antigliedad. La conservacion de los textos es uno de estos obstaculos, ya

que se han perdido innumerables referencias en la transmision de los mismos. El
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estado del legado conservado con frecuencia no es bueno y se recogen distintas
variantes textuales.

Por otra parte, no sabemos si las experiencias registradas tuvieron lugar en
la realidad historica, ya que varios relatos oniricos se usan con propositos
estilisticos (amén de las experiencias del ambito mitol6gico). A pesar de su
caracter literario, las referencias manifiestan valiosos aspectos que reflejan la
concepcion griega de la pesadilla y sus implicaciones.

Los suefios en la literatura griega pueden ser concebidos con distintas
intenciones. Por una parte, sirven para inducir al sofiador a actuar de una
determinada manera y, por otra parte, aportan al sofiador cierta confianza en el
respaldo divino. Como tendremos ocasion de precisar, estos dos aspectos
confluyen en el suefio que Zeus envia a Agamenon en el segundo canto de
llfada®. El suefio de Nausicaa en el canto sexto de Odisea y el que protagoniza
Oniro guian al sofiador en sus acciones a partir de su doble intencionalidad (por
un lado, la que manifiesta la figura onirica al sofiador y, por otro, la que subyace
en los intereses de la divinidad que promueve el suefio). Apreciamos en estos
casos como el suefio puede funcionar como un medio de los dioses para
manipular a los mortales, incluso podriamos decir que el suefio que Zeus envia a
Agamendn se concibe como un castigo, aspecto que cobra fuerza en las

experiencias oniricas espantosas de la tragedia que aterrorizan al sofiador™.

La ambiguedad del lenguaje onirico, paralela al de otros medios
adivinatorios, deja lugar al equivoco y dio pie a la extensa coleccion de tratados
sobre este aspecto de la que solamente conservamos completo el de Artemidoro
de Daldis, onirdcrita del s. 11. d.C.

En el presente trabajo dejamos hablar a los textos en la medida de lo
posible. Para ello, tratamos de propiciar la lectura analizando el vocabulario

griego mas significativo, tratando de ofrecer una definicion completa de la

% Véase infra “Las falsas esperanzas de Oniro”.

10°En Ilfada, X, 494-497, encontramos la muerte de Reso a manos de Diomedes, propiciado por el suefio
paralizante que Atenea envia al rey tracio; no se explica con detalle el contenido del suefio, pero parece
que se corresponde con la realidad que rodea al sofiador; en este caso el suefio supone un medio de
manipulacién mas bien fisica.
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pesadilla a través de sus rasgos particulares y los casos mas paradigmaticos.
Ademas de una aproximacion literaria, queremos aclarar el concepto desde una
perspectiva antropoldgica mas amplia, que incluye algunas nociones relativas al
campo de la medicina y consideraciones modernas sobre el fendbmeno que nos
ocupa. No profundizaremos, sin embargo, en las conclusiones actuales para dar
mas protagonismo a la vision de los antiguos griegos.

Los textos que nos competen son la tragedia clasica y la Historia de
Herddoto si bien incluimos amplias referencias a los relatos homericos por
constituir estas primeras experiencias oniricas la base y modelo de su
evolucion/continuacion en los géneros mencionados, Yy también ciertas
referencias médicas y filosoficas, y de otros géneros.

No abordaremos autores como Platon, el historiador Jenofonte o la épica
de Apolonio de Rodas, a pesar de que transmiten ideas muy interesantes, pues
consideramos que el corpus seleccionado expresa de forma sencilla vy

significativa la nocién de pesadilla en la antigua Grecia.

El término castellano “pesadilla” presenta la raiz de “peso” y “pesar”, idea
que encontramos en vocablos de otros idiomas como el francés “cauchemar” (de
“caucher”; este término se adopta como préstamo en polaco, “koszmar”)*™.

En griego, el sustantivo £piditng contiene la nocion de presion y empuje,
expresada mediante los verbos émdiiw, “echar o poner encima”, y épdAlopad,

»12 ‘nero este vocablo se atestigua con el significado de

“saltar o lanzarse sobre
pesadilla en época tardia.

Hoy en dia, entendemos la pesadilla como un mal suefio que produce
angustia y terror, generalmente seguido de un despertar sobresaltado que inquieta

y amedrenta al sofiador.

11| a segunda parte de cauchemar se encuentra también en el término inglés nightmare; aunque algunos
concebian una relacidn con la yegua (mare tiene este significado en inglés), la raiz mar- designa una
especie de goblin o ente fantastico, y se mantiene en la denominacion de algunos seres de las mitologias
nordicas o eslavas. Sobre la etimologia de cauchemar y nightmare, vedase la tesis de S. Bridier, 2001, p.
25 ss. M. Bettini, 2009, pp. 97-106, ofrece una sintesis muy didactica sobre la historia de la pesadilla que
aborda los términos de algunas lenguas modernas.

2 W.H. Roscher, 1900. Chantraine, s.v. épiéAtng; A. Iriarte, 2002, “La pesadilla y el hombre politico”,
pp. 67-77. A. Iriarte, 1999.
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El presente trabajo se centra en la Antigledad griega, por lo que
dejaremos de lado las teorias modernas sobre este fendmeno. Sin embargo, si me
gustaria llamar la atencion sobre la paralisis del suefio, una experiencia en la que
el sofiador se encuentra absolutamente inmovilizado ante un ente que se sitda
sobre él con mayor o menor velocidad; en la mitologia es habitual la
personificacion o explicaciones de fendmenos naturales, y en el folklore de las
diversas civilizaciones es frecuente la existencia de una figura mitologica
relacionada con la paralisis del suefio. Esta experiencia produce una sensacion de
terror absoluto en el sofiador por su impotencia fisica ante la figura que se cierne
amenazante sobre él, en un contexto que, a pesar del caracter onirico de la

experiencia, mantiene un alto grado de consciencia.

Sobre el ambito onirico de la cultura griega existe una bibliografia
voluminosa que incluye las mas diversas perspectivas en un amplio arco que se
extiende, a grandes rasgos, desde los analisis médicos y mas cientificos hasta
enfoques claramente esotéricos.

Los tratados para ayudar a los sofiadores a interpretar sus experiencias han
circulado desde la propia Antigledad, como precisaremos en nuestro
acercamiento a la obra de Artemidoro. Ahora bien, fue en la época de Sigmund
Freud (1856-1939) y la Escuela psicoanalitica cuando las obras sobre
interpretacion de los suefios alcanzaron su maximo esplendor?,

Hoy en dia, en cualquier libreria —por no referirnos directamente al
laberintico universo de Internet— podemos encontrar un Diccionario de suefios
que pretenda resolver el significado de nuestras percepciones oniricas con
equivalencias anélogas a las que ya se formulaban hace dos milenios.

Con respecto a los suefios en la Antigiedad propiamente dicha, el
repertorio bibliografico se reduce considerablemente. Aun asi, encontramos
obras muy interesantes sobre el tema publicadas en el siglo XX y esta floreciente

tendencia se esta prolongando en el siglo XXI.

3 En castellano, la mejor edicion de la obra del célebre neurélogo austriaco es la de Amorrortu Editores,
Obras completas de Sigmund Freud, Buenos Aires, 1978.
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En adelante, proponemos un repaso de estas obras centradas en el &mbito
de los suefios en la antigua Grecia, comenzando por las monografias sobre los
temas mas amplios dentro de este campo, para abordar, a continuacion, otros
estudios destacados en géneros o autores clasicos especificos (épica homérica,
tragedia atica, Hero6doto, medicina hipocratica, y la onirocritica de época tardia).
Finalmente, expondremos el estado de la cuestion del fendmeno de la pesadilla
en la civilizacion griega, ambito que no ha recibido mucha atencion y que
nuestro recorrido contemplaré de forma especial.

Entre la multitud de aspectos relacionados con los suefios en el amplio
ambito de las fuentes griegas que trata la interpretacibn moderna, daremos
prioridad, para empezar, a dos obras recientes vinculadas al suefio en el siglo V
a.C., asi como a las obras referidas a la temética del suefio en los autores en los
que mas profundizaremos, a saber, Artemidoro, Esquilo, Euripides, Herodoto,

Hipdcrates, Homero y Séfocles.

Por una parte, repararemos en el trabajo de L. Gil Oneirata. Esbozo de
oniro-tipologfa cultural grecorromana®®, el cual ofrece un marco clasificatorio
de los suefios de la Antigliedad estableciendo categorias oniricas no exclusivas
que ilustran las inquietudes y obsesiones con las que se relacionaban®. En el
primer capitulo, “Suefos banales y significativos”, Gil aborda esta distincion tan
ampliamente debatida desde la Antigiiedad estudiando la influencia o
determinacion cultural de los suefios manifestada tanto en la trama onirica como
en su simbologia. ElI esquema que nos propone en los sucesivos capitulos se
desglosa en cinco grandes grupos: los suefios eréticos'®, cuyo tratamiento en
autores como Artemidoro era bastante “moderno”, despojado de los tabus

religiosos, los relacionados con la llegada al poder’’, con la muerte'® u otro

“ L. Gil, 2002.

1> Encontramos un resumen del contenido del libro en el compendio de las ponencias del XV Seminario
de Historia del Monacato de Aguilar de Campoo, R. Teja (ed.), 2002, pp. 11-27.

16 «Los ensuefios eroticos”, pp. 23-31, se complementa con el capitulo “Procul recedant somnia. Los
ensuefios en la Antigiiedad pagana y cristiana”, de 1985. Gil refiere algunos relatos oniricos y se exponen
algunos ejemplos de coito teriomdrfico, tipo de suefio que antiguamente era mas habitual por su fuerte
contenido simbdlico.

7 «La llegada al poder”, pp. 33-45. Las visiones que predicen el ascenso al mando pueden ser de varios
tipos (presentarse a los padres antes del nacimiento, constituir revelaciones personales o a terceros...).
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cambio importante en la vida del sofiador'® y los suefios prostagmaticos®.
Siguiendo la linea de E.R. Dodds*, Gil considera la adecuacion de los suefios a
los esquemas culturales de la sociedad que ejemplifica con los suefios mas
significativos. En otro de sus trabajos, publicado en dos articulos de Revista de
Occidente®, Gil estudia la responsabilidad moral de los sofiadores, abordando
primero las creencias populares y las concepciones de la filosofia y medicina,
para concluir con la visién platonica y de los padres de la Iglesia, en cuyas
teorias la responsabilidad moral en el mundo onirico tiene mas peso. Resulta
interesante el tratamiento de los suefios terrorificos, en los que, por su naturaleza
exogena, el sofiador estd eximido de responsabilidad moral. Este experto en la
materia que nos ocupa también se ha interesado por la vertiente de la medicina,

»2 articulo que explica tanto las

como vemos en “La diagnosis onirica en Galeno
teorias del funcionamiento hipnico y onirico del médico de época tardia como su

disposicion hacia éstos por sus propias experiencias.

Por otra parte, es de destacar el trabajo de W.V. Harris, titulado Dreams

and Experience in Classical Antiquity®*, en el que estudia el modo en que

Presentan gran fuerza simbdlica ciertos elementos vinculados a la divinidad, como el rayo, atributo ligado
a Zeus y al poder.

18 «La premonicién de la muerte”, pp. 47-65. El &mbito de la muerte est estrechamente conectado con el
universo onirico ya que, ademas del origen cténico de los suefios y su vinculo con la Muerte en la
mitologia griega, con frecuencia anuncian la defuncion del sofiador o de un ser cercano.

19 «“La sefial decisiva”, pp. 67-100. En ocasiones, la experiencia onirica se vincula a la guerra o a
momentos especialmente criticos que suponen cambios muy trascendentes en la vigilia, como puede ser la
conversion religiosa.

20 “E] ensuefio prostagmatico”, pp. 101-130. El mensaje onirico también puede manifestar la voluntad
divina al sofiador con diversos fines, como fundar una colonia o instituir un rito.

’L E.R. Dodds, 1951.

2 . Gil, 1963a y 1963b. Gil analiza las teorias filos6ficas sobre la onirogénesis, en la cual los pilares
fundamentales son el alma y los procesos fisioldgicos del cuerpo desencadenados con la digestion,
incluyendo las perspectivas de varios fildsofos presocraticos, asi como de Aristoteles u otros pensadores
tardios en un vasto corpus que también abarca la civilizacion latina y los escritores cristianos. El Diablo
pasa a formar parte del elenco de las formas oniricas, por lo que el sofiador es eximido de sus actos
oniricos, por reprobables que sean, excepto cuando los comete con su propio consentimiento y
aprobacién.

% L. Gil, 2004. Gil considera el oplsculo Sobre la diagnosis a través de los suefios una produccion
galénica y lo encuadra con observaciones que el médico realiza en otras obras, teniendo en cuenta que las
experiencias oniricas pueden originarse no solo a partir de la disposicion humoral sino también en el
elemento divino y en los pensamientos diurnos. De igual manera, la alimentacién constituye un proceso
fundamental ligado al hipnico y al onirico, ya que la digestion interviene de forma directa y afecta al
caracter del reposo y de las imagenes de los suefios. Véase también G. Guidorizzi, 1973 y V. Boudon-
Millot, 2009.

* W.V. Harris, 2009.
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sofiaban los antiguos y el valor que atribuian a sus visiones oniricas. El autor se
interesa por las experiencias que realmente tuvieron lugar, por lo que trata con
cierto detalle sofiadores como Perpetua, Artemidoro, Constantino, Agustin y Elio
Aristides, excluyendo los relatos oniricos de origen mitolégico. El autor tiene en
cuenta las corrientes filoséficas y las circunstancias sociales de las diversas
etapas historicas a la hora de exponer, valiendose de criterios modernos, sus
ideas sobre la percepcion onirica, sin dejar de lado el &mbito religioso y social.
Los criterios que el autor emplea para clasificar los suefios como verdaderamente
acaecidos son dificilmente verificables, ya que cada experiencia puede presentar
paralelismos con otras o particularidades propias, y la transmisién o posterior

registro pueden estar condicionados por muy diversos factores.

Entre la bibliografia sobre el ambito onirico de la antigua Grecia
encontramos interesantes trabajos que abordan el tema de forma panoramica.
Obras como la de R.G.A. Van Lieshout® o G. Guidorizzi®® atienden a diversas
perspectivas de los suefios ofreciendo una visién muy completa.

Van Lieshout nos sitda en el universo onirico griego a partir de las fuentes
literarias?’, las teorfas filosoficas®® y la interpretacion onifrica?®, abordando

espacios a los que antes no se les habia dedicado especial atencion, como algunos

»R.G.A. Van Lieshout, 1980

? G. Guidorizzi, 2013.

2 El primer capitulo se divide en cuatro secciones; en las que analiza la visita onirica dentro de los tres
tipos de suefio (el pasivo o estatico, el activo o extatico y el subjetivo), expone los elementos que
intervienen en el mecanismo que generaria los suefios (los dioses, el alma, 6rganos corporales), defiende
el significado de dmap como “suefio verdadero” y sugiere la conexion entre la formula £58¢1g y el &mbito
de la incubacidn.

%8 E| segundo capitulo dedica sus espacios a la visién sobre la epistemologia y el fenémeno onirico que
nos ofrecen los fragmentos de Heraclito, la teoria de los €idwia de Demdcrito, la perspectiva médica en la
que se refleja la lucidez del alma y la interpretacion de indole psicoldgica, y, sobre todo, la filosofia
platénica sobre el suefio, comentando los aspectos mas relevantes de cada referencia al mundo onirico de
la obra platénica. S. Rotondaro, 1998, profundiza en el estudio del fil6sofo, constituyendo la monografia
sobre el &mbito onirico platénico mas completa y exhaustiva hasta la fecha.

» El Gltimo capitulo de Greeks on Dreams analiza en orden cronolégico las figuras dedicadas a la
interpretacion de los suefios, entre las que destaca la de los &&nyntoi, que normalmente pasan
desapercibidos en el tipo de estudios que nos conciernen. El autor dedica un pequefio espacio a los
instrumentos usados en la onirocritica: los mwdkiwa, las colecciones de oraculos y la figura del
xpnopoAdyos, v los libros de suefios (concretamente el opusculo hipocratico y las obras de Paniasis y
Aristandro). Por otra parte, estudia los criterios que indican la relevancia de un suefio en la concepcion
griega que, como apunta el autor, atiende al valor mantico de los suefios solo de forma excepcional, y
concluye haciendo una aproximacion bastante inocente al onirdcrita Antifon mediante un breve andlisis
de los pasajes en los que es mencionado.
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expertos antiguos en la materia onirocritica o los criterios para que una
experiencia onirica sea considerada relevante. EI autor emplea un amplio abanico
de fuentes clésicas, atendiendo al vocabulario original griego a partir del cual
extrae los aspectos mas llamativos del universo onirico, si bien es cierto que se
echa en falta un acercamiento de las teorias aristotélicas en el segundo capitulo, y

a las de Artemidoro en el tercero.

De la misma década data 1l sogno in Grecia®® de G. Guidorizzi, un
compendio de trece capitulos que recoge trabajos clasicos como ‘“Modello
onirico e modelo culturalle” de Dodds®, centrado en la categoria de visita, en la
que se reflejan ciertos esquemas culturales gracias a la union entre el lenguaje
mitico y el lenguaje onirico®, o el de los Edelstein “Asclepio: la medicina del
tempio” ** Corre a cargo del propio editor el texto titulado, “Sogno, diagnosi,
guarigione: da Asclepio a Ippocrate”, en el que estudia la teoria somatica de los
suefios del tratado hipocratico Sobre la dieta IV, perspectiva que abordamos en el

|34 13

cuarto capitulo de nuestro trabajo, la cua es en definitiva la transposicion

% G. Guidorizzi (ed.), Il sogno in Grecia, Bari, 1988.

1 El texto contenido en Il sogno in Grecia fue publicado originalmente en E.R. Dodds, 1951. Su
aportacion mas importante a la concepcion de los suefios se refiere, sin duda, al fundamento de ciertos
tipos de experiencia onirica en los esquemas culturales del sofiador.

%2 El tipico suefio de incubacién, que incluye la figura externa y auténoma del dios, entra dentro de los
suefios que responden a estructuras muy integradas en la sociedad.

3 El articulo vio la luz en su publicacién de 1945. Los autores estudian los métodos de curacién, que
pueden darse de forma directa durante el suefio o, como es méas habitual en época tardia, a través
indicaciones para solucionar su problema durante la vigilia. Dadas las grandes limitaciones de la medicina
antigua, la autosugestion reforzada en un profundo marco religioso y otros factores, como la temporalidad
de la afeccion o la agitacion nerviosa, podian esconderse tras algunas curaciones maravillosas. El texto
invita a reflexionar sobre el misterio de las curaciones milagrosas que podemos encontrar también hoy dia
en lugares como el Santuario de Lurdes, reflejo actual de la vertiente mas religiosa de la medicina. Los
autores nos ayudan a comprender el funcionamiento de los recintos incubatorios dedicados a Asclepio,
descartando algunos razonamientos para explicar las curaciones, como la situacién climatica de los
santuarios o el sonambulismo, pero no se mencionan las terapias teatrales que posteriormente seran
tratadas con méas detenimiento por K.V. Hartigan, 2009. En relacioén al mundo antiguo resulta interesante
el capitulo II “Drama and Healing in Ancient Greece”, pp. 18-80. K.V. Hartigan, 2005, apunta el caracter
beneficioso de las representaciones dramaticas en la recuperacion del enfermo tanto en el contexto actual
como en los santuarios de Asclepio.

% En el tratado hipocratico se acepta un origen del suefio doble segun se centre en fuerzas sobrenaturales
0 en procesos fisiologicos, tipos de experiencia que corresponden al adivino y al médico respectivamente,
a los que hay que afadir las visiones basadas en los residuos diurnos (en éstas el alma no viaja fuera del
cuerpo, sino que intensifica su actividad en el mismo). EI método de interpretacion hipocratico se basa en
la analogia de los elementos oniricos con las caracteristicas de los humores corporales frio/caliente y
seco/himedo, en una teoria que presenta al hombre como un microcosmos cuyo equilibrio ha de
preservarse.
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médica de un esquema de pensamiento tradicional”®. El capitulo también trata la
practica de la incubacion y su funcion autoterapéutica. Las teorias filoséficas de
Platén se ilustran en el articulo de E. Vegleris®* y la perspectiva aristotélica (a la
que nos referimos en el segundo capitulo sobre la materialidad onirica) en el de
G. Cambiano y L. Repici®’. Estos repasan los principios fundamentales que rigen
la teoria del estagirita sobre el funcionamiento onirico a partir de los remanentes
de las percepciones que quedan en los sentidos®. Los autores aclaran ciertos
puntos de la teoria onirica oscuros respecto a otros principios aristotélicos, como
la ausencia de la finalidad propia de las cosas naturales en relacion a los suefios®
y la capacidad de sofiar de los animales. En el primero de los dos capitulos
dedicados a Artemidoro, “C’¢ del metodo in questa follia: Artemidoro”, D. Del
Corno valora la obra del onirdcrita como fruto de su contexto social repasando
los principios artemidoreos en el marco de la racionalidad y su perspectiva
cientifica, de forma que tilda a este personaje de “cronista puntual y completo,
como es dificil encontrar en la Antigiiedad”®. En “Predizione e simbolo in
Artemidoro alla luce della moderna psicologia del sogno” (publicado
originalmente en la edicién de F.S Krauss, Artemidor aus Daldis, Traumbuch,
Basel-Stuttgart, 1965), H. Bender contempla la teoria de Artemidoro desde un
enfoque basado en la psicologia moderna de Freud y Jung, desarrollando el texto
a partir de dos preguntas relativas al cambio en el contenido de los suefios y a su

simbologia**. Los articulos de S. Nicosia®* y C. Lacombrade®® sobre Elio

% G. Guidorizzi, “Sogno, diagnosi, guarigione: da Asclepio a Ippocrate”, p. 97.

% E. Vegleris, “Platone ¢ il sogno della notte”, pp. 103-120.

7 G. Cambiano y L. Repici, “Aristotele e i sogni”, pp. 121-135.

% El fenémeno onirico se estudia en concomitancia con el hipnico, y, por tanto, atendiendo a los procesos
fisiologicos que lo provocan, pero también se explican los tres vinculos que el estagirita establece entre el
contenido onirico y la vigilia en relacién con la vertiente adivinatoria.

% Para este problema se postula una relacién analdgica entre los residuos diurnos que definen las
imagenes oniricas y los residuos de la digestion.

0 D. Del Corno, 1988, p. 158. El texto fue publicado en la introduccién de D. Del Corno, 1975. Los
principios generales de interpretacion contribuyen a la percepcion de su método como una estructura
cientifica que incluia dos elementos fundamentales, la fiabilidad y la novedad, a pesar de la pluralidad de
procedimientos derivados del amplio relativismo en el método interpretativo.

* En la primera parte trata la vertiente profética de los suefios propiciada por el alma vy, tras un breve
apunte sobre el racionalismo de la concepcion aristotélica, se centra en la perspectiva moderna,
destacando el factor de la educacion cultural en relacion al valor de los simbolos.

*2 «L’autobiografia onirica di Elio Aristide” es un capitulo original sobre la personalidad y concepcién
onirica del sofiador mas importante en la Antigliedad tardia, quien nunca cuestiona las prescripciones
oniricas por su procedencia divina. En general, todo lo que el orador suefia sucede, ya que su puesta en
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Aristides y Sinesio de Cirene cierran el conjunto de estudios sobre el suefio en la
antigua Grecia editado por Guidorizzi, completando con estos particulares
sofiadores los puntos de vista y autores fundamentales del universo onirico en la
civilizacion griega.

En la introduccién® del editor de Il sogno in Grecia, encontramos la
semilla de su obra I compagno dell’anima recientemente publicada®, en la que
G. Guidorizzi nos ofrece un analisis del panorama onirico de la antigua Grecia
sintetizando los variopintos caminos del suefio y abordando los aspectos que han
sembrado mayor discrepancia entre los entendidos. A pesar de que la exposicion
no se rige por un criterio cronoldgico, en varios capitulos podemos seguir la
senda del concepto onirico griego hasta el cristianismo, captando ese proceso de
adaptacién o reestructuracion del fendémeno onirico en los esquemas culturales de
esta corriente religiosa. La obra trata la vertiente mitologica (“Come un soffio di
vento” e “Il popolo dei sogni”), los tipos de suefio externo con mensaje directo y
el metaforico (“Visite notturne” y “Le oche di Penelope”), la relacion con el
elemento animico (“Il compagno dell’anima’), las categorias oniricas mas
significativas en la Antigiiedad (“Grandi sogni”), experiencias mutiples (“Sogni
doppi”)*, las corrientes filosoficas y médicas (“Sogni e medicina”, “Aristotele e
le ranocchie oniriche”), incluyendo la préactica incubatoria (“Dormire per un
miracolo”), el fendmeno onirico como mensaje de gran potencial comunicativo
(“Lettere da aprire”) y el tratamiento de dos autores de época tardia que no
pueden faltar en una obra de estas caracteristicas: el sofiador incansable Elio
Aristides (“Il diario onirico di Elio Aristide”) y el onirdcrita Artemidoro de

Daldis (“Il metodo di Artemidoro). Llama particularmente la atencion el capitulo

practica de la interpretacion suele limitarse a cumplir las imagenes oniricas. Nicosia sefiala la gran
variedad fenomenoldgica de los suefios y contenidos oniricos, que contrasta con los procedimientos
interpretativos elementales de Aristides”’, en una exposicion que resume con claridad la perspectiva
religiosa del orador.

*® El texto original de C. Lacombrade data de 1951.

* La introduccién a cargo del editor engarza los temas de los capitulos a través de tres lineas: la propia
experiencia onirica, los intérpretes como categoria modesta y la tendencia cientifica a través de las teorias
de la medicina hipocratica y de la filosofia de Platon y Aristoteles. Guidorizzi expone brevemente la
naturaleza de la entidad onirica en la civilizacion griega poniendo de relieve la diversidad de su tipologia
y la existencia de ciertos esquemas culturales que evolucionan junto con la sociedad.

* G. Guidorizzi, 2013. En 2010 publicé un estudio sobre la locura altamente interesante, Ai confini
dell'anima. I greci e la follia, con el mismo tono discursivo que el volumen que ahora presentamos.

*® Este ambito est4 extensamente trabajado en M. Dorati, 2013.
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»*" que alude a Efialtes y su

dedicado a la pesadilla, “Figure dell’incubo
concepcion médica, la naturaleza diabolica que el cristianismo le atribuye,
potenciada por la asociacién con Pan y el vinculo con la locura, centrandose
finalmente en las pesadillas de Clitemnestra y su aparicion en el suefio de las
Erinias. Esta obra constituye una buena aproximacion a las lineas generales del
ambito onirico griego.

Guidorizzi ha publicado anteriormente otros trabajos relativos a temas mas
especificos dentro del universo onirico griego, interesandose por la vertiente
deménica®®, médica e incubatoria del suefio o el opGsculo atribuido a Galeno®,
asi como en un aspecto en el que, por su cotidianeidad, a menudo no recaemos, el

»%0) "ambito en

de la alimentacion (“Tabu alimentari e funzione onirica in Grecia
que hemos de tener en cuenta el reciente estudio de A. Dalby, “La nourritre des
réves”, incluido en el segundo compendio de J. du Bouchet y C. Chandezon
sobre el de Daldis® y el trabajo “Aliments et pratiques alimentaires dans
I’Onirocriticon” de J. Annequin, especialista en el terreno de la esclavitud y el
trabajo que proyecta a la esfera onirocritica en articulos como “Les esclaves
révent aussi... Remarques sur la Clé des songes d’Artémidore”, “Réver c’est
vivre: du songe de I’esclavage chez Artemidore” y “Travail et discours

symbolique: la Clé des songes d’Artemiodore”,

*" G. Guidorizzi, 2013, pp. 149-161.

* G. Guidorizzi, 1995, profundiza en esa participacion en los suefios de los démones benévolos y
malignos, entes divinos cuya calidad polariza el cristianismo distinguiéndolos como angeles y demonios.
Dentro del mismo dmbito, I. Fernandez Lépez y L. Prieto Fernandez, 1992, nos aproximan a la dimension
de los daipoves en la que se enmarcan los suefios, esfera que subyace en las distintas perspectivas de los
antiguos griegos con mayor o menor intensidad, y la actitud del cristianismo que no diferia en lo esencial
de la pagana.

* G. Guidorizzi, 1985y 1973.

*0 G. Guidorizzi, 1989.

>1 J. du Bouchet y C. Chandezon, 2014, pp. 191-205.

°2). Annequin, “Aliments et pratiques alimentaires dans I’Onirocriticon”, Dialogues d histoire ancienne,
29.2 (2003), pp. 109-123.

53 J. Annequin, 1987 y 1989. Este autor no se limita al campo de su especialidad, sino que también ha
estudiado el suefio desde una perspectiva mas amplia (Annequin, 1999). También dedica al onirdcrita
Annequin, 2005. Annequin, 2003, versa sobre la vertiente profética de los suefios que se presentan de
forma especialmente clara a los sabios, y sobre el proceso de interpretacién que incumbe a las
experiencias enigmaticas del comin de los mortales.
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La tesis Dreams in Classical Greece: Debates and Practices sostenida por
B. Hemingway*>* aborda desde una perspectiva antropolégica el universo onirico
griego de época clasica, explicando ideas del terreno mitico, las teorias
filosoficas (no solo las de Aristoteles y Platdn, sino también las de Heréaclito y
Democrito) y las médicas, complementarias a la corriente “tradicional” basada en
el origen divino del suefio. El autor analiza el vocabulario griego, especialmente
los usos de los términos &vepoc/ Gvepov, dvap y évomviov, enfatizando el
caracter externo de la experiencia manifiesto en la expresion “ver un sueno”
(frente a “tener un suefo”). Una parte importante del estudio se refiere a la
practica incubatoria la cual, aunque no es exclusiva de la civilizacion griega,
refleja los esquemas culturales de la misma. También tienen cabida espacios
dedicados a la relevancia de la categoria social del sofiador y a su diferencia de
sexo en las obras homéricas, con predominio del género femenino en las
experiencias tragicas, aspectos que se completan tratando el ambito de la
adivinacion a través de la figura del intérprete y la comparacion de la prediccion
onirica con los oraculos de los santuarios. La tesis de Hemingway, matizando las
ideas de Dodds, refleja la herencia cultural en el universo onirico griego y en sus

distintas explicaciones (argumentos tradicionales, médicos y filosoficos).

El volumen de C. Brillante publicado en 1991, Studi sulla
rappresentazione del sogno nella Grecia antica®™, agrupa seis capitulos
relacionados con aspectos muy concretos de los suefios: la caracterizacion onirica
de Filocledn al tratar salir de la casa en el prélogo de Avispas °, la concepcion
sobre la experiencia onirica preeminente en los poemas homéricos basada en la
visita de un mensajero, y la que estd mas ligada al alma del sofiador (aid®voc

eldwiov pindarico)®’, las teorfas presocraticas sobre el alma y el fenémeno

> B. Hemingway, 2008.

> C. Brillante, 1991.

% “La figura di Filocleone nel prologo delle Vespe di Aristofane”, pp. 15-28. El protagonista trata de huir
como ente onirico por cualquier recoveco intentando incluso salir por debajo cual topo, animal
considerado mantico.

%" “Due concezioni del sogno nella Grecia antica”, pp. 29-54, compara, al hablar de la categoria de
experiencias engafosas, los suefios de Agamenodn (lliada, 1, 2ss.) y de Jerjes/Artabano (Herodoto, VII,
12ss.), repasa la genealogia y enmarca en el ambito ctonico a estos seres, que se sitdan en el camino del
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onirico de Heraclito y Demécrito®, la relacién de las estatuas con el medio
onirico®, el vinculo entre éste y la vejez® y la experiencia onirica como medio
de comunicacion a traves de los elementos de la palabra y la imagen aplicando
los términos linglifsticos a la concepcién griega del suefio®. A través de una
tematica tan dispar y abarcando un amplio corpus de autores, especialmente de
época arcaica y clasica, Brillante explora elementos particulares de los suefios al
tiempo que ilumina su contexto en dmbitos como el de su materialidad, su
relacion con la muerte, las teorias filosoficas o la veracidad del mensaje onirico.
En su amplia produccion cientifica, Brillante ha publicado varios articulos
relacionados con el &mbito onirico. En “La realta del sogno da Omero a

Platone”®?

ofrece un buen panorama del concepto platonico del suefio a partir de
las teorias de los grados de la imitacion del modelo y del alma tripartita y lo
compara con la visién homeérica en relacion a la distinta naturaleza objetiva y
externa de la experiencia homérica, o al reflejo de los bajos instintos que indica
Platén. En “Il sogno nella Grecia antica®, Brillante resume el concepto del

suefio en Grecia planteando, a través de ejemplos oniricos concretos, la tipologia

inframundo. En una segunda parte del capitulo, estudia la expresion ai®vog &idwAov que remite a la
concepcion orfica del alma, del suefio y de un mas alla mas prdspero.

% En el capitulo “Il sogno nella riflessione dei presocratici”, pp. 55-94, Brillante explica el papel del alma
en el universo onirico a partir de las diferentes concepciones de estos filésofos; unos la relacionaban con
el elemento himedo y otros con el fuego; también considera la diferente perspectiva de Demdcrito y
Epicuro, ya que el primero veia en los £idwla una representacion del aspecto exterior y de la psique
interior, mientras que Epicuro pensaba que sélo manifestaban la apariencia exterior.

% “Metamorfosi di un’immagine: le statue animate e il sogno”, pp. 95-111. Brillante analiza las
experiencias de Menelao en relacion con las estatuas que le recuerdan a su esposa ausente, y las de
Admeto, en cuyo caso el acostarse con una efigie de su difunta esposa, el Ilamarla por su nombre y el
hecho de que Alcestis le visite en suefios constituyen medios complementarios de recuperar a la amada.
Brillante también sefiala la similitud de los visitantes oniricos con las estatuas divinas en las experiencias
incubatorias y los testimonios de estatuas animadas en las que puede introducirse o ser capturado un ente
divino. En este estudio resalta la consideracion de la ambigiiedad de la estatua como materia inerte que
puede contener un ente vivo, como un elemento intermedio entre la vida y la muerte.

% El capitulo “Il vecchio e la cicala: un modello rappresentativo del mito greco”, pp. 112-143, trata la
relacion entre el suefio y la vejez, basada en la debilidad e inconsistencia propia de tales estados, cercanos
ambos a la muerte. El texto comienza introduciendo la impotente figura del anciano Edipo para abordar a
continuacion el mito de Titonos y su transmutacion en cigarra.

%1 “La comunicazione nel sogno: la parola e ’immagine”, pp. 144-177. El autor analiza, siguiendo los
elementos y funciones linguisticas, el modelo de comunicacién en el mensaje onirico, partiendo de los
paralelismos entre la inspiracion poética y la adivinacion onirica a través de la aparicion de las Musas a
Hesiodo. Es destacable la funcion fatica del tipico bdeic homérico, y la formulacién de los dos tipos de
intervencion interconectados a través del suefio: el acto persuasivo del emisor (generalmente la divinidad)
y la préactica interpretativa del sofiador o receptor. El juego entre verdad, falsedad y apariencia, presente
en los suefios y plasmado en la ambigiiedad del €idwlov, es un tema tratado en varias ocasiones a lo largo
de la obra y también muy importante en este capitulo.

®2C. Brillante, 1996.

% C. Brillante, 2005.
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de los suefios (la visita, las experiencias visuales que hay que interpretar, y el
viaje del alma), dando cabida también al intérprete mas famoso, Artemidoro y a
la préctica de la incubacién. Brillante escribe atendiendo a los elementos divinos
y de ultratumba, sin descuidar el criterio de verdad o falacia del mensaje onirico
y aludiendo a testimonios de muchos autores para que el lector comprenda mejor
la compleja naturaleza del universo onirico en la civilizacion griega. El capitulo
se completa comparando la teoria freudiana con el concepto antiguo,
especialmente a la luz de la filosofia platonica. Este trabajo es una aproximacion
al suefio profético que introduce al lector en las diversas modalidades en que este
tipo de suefio se puede manifestar.

Brillante comenta en “Scene oniriche nei poemi omerici”® algunas
escenas homéricas similares a las del suefio (las apariciones de Atenea a
Telémaco y Odiseo, y la de Euriclea al referir a Penélope la muerte de los
pretendientes), para analizar a continuacion los pasajes iliadicos relativos al
suefio de Reso y a la experiencia de Priamo®, considerando sus paralelismos con
las habituales epifanias oniricas de los poemas homéricos. Asi, aclara algunos
puntos oscuros sobre la consideracion de estas experiencias como suefios,
especialmente las implicaciones de acOuaivovta y la solucidon de continuidad
entre el periodo de reposo y la vigilia inherente al dios Hermes, que solventa la

falta de la mencion del despertar en la vision nocturna de Priamo.

Acerca de las experiencias oniricas de los poemas homeéricos, la
produccion de los estudiosos ha sido muy fecunda, ya que constituyen los
primeros modelos registrados en la literatura occidental. Ademéas de varios

volumenes dedicados a estas visiones, contamos con varios articulos que tratan

® C. Brillante, 1990.

% Iliada, X, 494-497, y XXIV, 682-689. En relacion al primero, Brillante analiza con detenimiento el
término asthmainonta, que no considera ligado al suefio sino a la condicidn proxima a la muerte y a la
pérdida de los sentidos del rey tracio; segun Brillante, es improbable que Reso viera la figura de
Diomedes por serle desconocida. En cuanto a la vivencia de Priamo, no considerada un suefio por todos
los estudiosos modernos, subraya la intervencién de Hermes, dios mediador y limitrofe cuya labor de
conductor de muertos y de suefios es conocida; asi, el autor considera que esta divinidad se sitia en el
doble plano onirico y de la vigilia, de forma que cuando Priamo despierta continda viendo la misma
escena que en el suefio.
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sea el mundo onirico homérico en su conjunto, sea una experiencia en particular
0 elementos especificos como las puertas de los suefios.

% estudia la figura de

R. Piettre, en su articulo “Oneiros: le dieu-songe
"Oveipog atendiendo al campo lexico y al fundamento divino del ente y en su
funesto papel llevando a cabo el encargo de Zeus en lliada. La autora analiza
aspectos como la repeticion del mensaje, la apariencia de Néstor, el tipico bdeic
que abre el parlamento onirico, la adecuacion de "Oveipog en el texto homerico,
su caracter de odiog 0 su posicion formular (otfj &' &p' Vrep kepoAfic) en relacion
a los suefios incubatorios, y considera que tras esta personificacion se puede
esconder una divinidad primigenia.

%7 nos ofrece una mirada critica sobre las

E. Lévy, en “Le réve homérique
caracteristicas particulares de los suefios de las dos obras homéricas en relacién
con sus circunstancias situacionales y afectivas, teniendo en consideracion la
naturaleza de la figura onirica con rasgos familiares para el sofiador y el
contenido del suefio, articulado en el reproche por dormir, la orden o consejo vy el
anuncio de los acontecimientos, elementos que no estan presentes en todas las
experiencias. Lévy analiza las diferencias entre las presentacion iliadica de las
visiones y aquella de Odisea en las que el autor acusa una menor importancia de
la figura frente al contenido onirico, y menor intensidad en el campo divino,
caracteristicas que abren la via para la posterior interpretacion psicoldgica del
suefio. Este estudioso, como veremos méas adelante, también ha trabajado el

ambito onirico del género tragico y de la Historia herodotea.

Siguiendo con los estudios sobre los suefios homéricos, sefialaremos
también que A.H.M. Kessels publicé en 1978 Studies on the Dream in Greek
Literature®, obra concebida como complementaria de la de J. Hundt, Der
Traumglaube bei Homer (1935), la cual descuida la funcion literaria de los
suefios. Kessels estudia por separado los suefios de lliada y Odisea (segundo

capitulo), sobre los que formula el modelo de la escena onirica homérica en

% R. Piettre, 1997.
" E. Lévy, 1982.
%8 A.H.M. Kessels, 1978.
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cuatro partes (tercer capitulo)®®, ademas del elemento metaférico™. En el analisis
literario de los suefios homéricos incluye la alusion al dvelpondroc (a quien cree
un tipo de sofiador favorecido), el simil onirico y la experiencia de Priamo, que
no considera un suefio (tampoco Ultima experiencia de Penélope en la que ve a su
marido), explicando los términos griegos mas relevantes de cada caso (como
oblog en el de Agamendn o dcOuaivovta en el de Reso). En la comparacion
entre las experiencias de las dos obras homéricas, con la que el autor concluye
(cuarto capitulo) se sefiala una mayor conexion de los suefios de Odisea con el
argumento, ademas de otros aspectos como la participacion divina de los dioses y
la cambiante materialidad onirica. El autor sostiene que hay elementos que no se
pueden explicar desde el estado mental de quien recibe el suefio, mostrando su
desacuerdo con la interpretacion psicoanalitica de tales experiencias. Esta
monografia, clasica entre los estudios sobre el suefio homeérico, trata las
experiencias oniricas con profundidad, precisando el significado de la

terminologia griega referida a dichas experiencias’.

Complementando el enfoque literario de Kessels, G.A. Reider, en su tesis
Epiphany and Prophecy in Dreams in the Homeric Epics (1989), estudia los
suefios homeéricos sobre los ejes de la intervencion divina centrdndose en la union
0 compatibilidad del elemento divino en las experiencias oniricas. Asi, se
interesa por las diferencias entre los suefios en los que aparece una divinidad
frente al resto y por el valor religioso y mantico de las experiencias oniricas (el
autor distingue entre los suefios proféticos y los mundanos, como el simil de la

persecucion onirica, las experiencias divinas frente a aquellas en las que no

% La primera consiste en las circunstancias previas a la experiencia, como la nocturnidad o el insomnio
de un dios; la segunda comprende el disfraz, la aproximacion, y ubicacién de la figura onirica; la tercera
el suefio propiamente dicho, fundamentalmente el mensaje o didlogo onirico, y la cuarta la partida del
suefio, el despertar y la reaccion del sofiador. J.F. Morris, 1983, analiza con detenimiento la posicion de
los diversos elementos de la visita onirica y sus implicaciones en cada caso; este articulo hace constante
referencia a las teorias anteriores de W. Arend y D. Gunn, y, curiosamente, no menciona el estudio de
Kessels.

0 Destaca la atencion que dedica a la obra de Platén en este capitulo final, en el que ofrece una
clasificacion del sentido de las expresiones metaféricas.

L El quinto capitulo estudia la terminologia del suefio, centrandose en &vepog / vewpov, Svap / Hmap,
€vomviov, los términos visuales que denotan la experiencia, el tipo de suefio llamado ypnuoticudc y los
verbos que indican la actividad onirica.
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aparece un dios, y los suefios verdaderos y falsos). A lo largo de cuatro capitulos
en los que introduce el tema’?, Reider aborda las experiencias oniricas de Iliada”
por una parte y, por otra, las de Odisea™, y ofrece reflexiones sobre el conjunto
de los suefios homéricos’™. El capitulo de las conclusiones se centra en ciertos
aspectos muy interesantes del panorama de los suefios homéricos, como son la
variacion de las escenas oniricas, en las que el autor encuentra mas

irregularidades que regularidad, apuntando que los suefios atribuidos a los dioses

"2 La introduccién esta dedicada a la psicologia homérica, concretamente, al papel de los dioses en las
acciones de los héroes. En ella se ofrece un estupendo estado de la cuestion que recoge las publicaciones
maés importantes hasta el momento, y un andlisis de las corrientes que se aplican al estudio de los suefios:
el secularismo que despoja a las epifanias de su contenido religioso, el evolucionismo que defiende un
desarrollo en la concepcidn de la experiencia onirica, y el psicoandlisis que busca un contenido latente
que refleje los deseos y preocupaciones del sofiador.

" El segundo capitulo analiza las experiencias oniricas registradas en lliada. El suefio de Aquiles sirve
para explicar las caracteristicas habituales de los suefios homéricos, tales como la externalidad, la
posicion o el reproche del visitante, en lo que el autor considera un “universo potenciado” que permite la
comunicacion con la esfera divina y la de los difuntos. Reider dedica un apartado a las referencias breves
a los suefios, entre las cuales se encuentran las relativas al ovelpomdrog, quien, segln el autor, era una
figura que cayo en desuso que interpretaba sus propios suefios y no los de otros. También tienen cabida la
experiencia de Reso (Reider no encuentra motivo para que el sofiador no despertara, sin considerar la
paralisis del suefio que Reso podria estar sufriendo) y el simil onirico que para el autor no constituye una
evolucion en la concepcion homérica del suefio, sino un apunte a un tipo de experiencia mundana sin
apenas importancia en los elevados cantos épicos. El apartado dedicado al suefio de Agamenén pone de
relieve la repeticion literal del mensaje onirico cual plegaria en un rito, y la consulta a las huestes como
método para comprobar la veracidad de la experiencia. A la luz de esta novedosa interpretacion, el autor
expone una lectura del suefio no explotada hasta entonces ofreciendo paralelismos en el test y explica de
manera satisfactoria la prueba que hace el general al ejército. Sobre el suefio de Priamo, el autor destaca
la flexibilidad de la diccion formular y la funcién univoca que cumple esta experiencia
independientemente de su naturaleza, sea ésta considerada un suefio o una epifania.

™ El tercer capitulo respeta el orden de aparicién de los relatos oniricos en Odisea. Reider estudia la
identidad del €idwlov del primer suefio de Penélope, la compara con otras visitas oniricas ya estudiadas
(con la de Agamendn en relacién al emisario divino y con la de Aquiles en relacion al didlogo entre el
visitante y el sofiador), y encuentra los elementos que hacen Unica esta experiencia en la falta del tipico
reproche inicial y de una orden onirica. Segin este autor, el adjetivo évapyfc describe la propia
experiencia y las implicaciones en el futuro. Del suefio simbdlico de Penélope destaca la insistente
incredulidad de la reina en cuanto a los diversos augurios que anuncian el regreso de Odiseo. El autor
repasa las explicaciones que se ofrecen a esta experiencia (podria ser una invencion de la reina, podria
amar realmente a los pretendientes, o podria intuir, sin tener conocimiento seguro, que el mendigo es su
marido; teoria esta Gltima por la que se inclina Reider), y estudia el papel de Atenea en los augurios que,
al igual que el suefio, se enmarcan en el ritmo cdsmico en el que se enlaza el plano divino y el humano.
Penélope, reticente a aceptar el retorno de su marido, tiene otro suefio en el que Reider la encuentra
totalmente confundida, ya que asegura que el suefio no esta enviado por un dios, pues Atenea acababa de
visitar a Odiseo y podia haberle enviado un suefio a la reina. Aun asi, esta experiencia se incluye en la
opogpocivn que se esta restaurando entre Penélope y su esposo.

™ En la comparacion entre las experiencias oniricas de Iliada y las de Odisea, Reider apunta a un mayor
sentimiento religioso en las primeras y a una mayor complejidad narrativa en las segundas, descartando la
teoria evolucionista (solventa el aspecto arcaico de la repeticion del mensaje onirico de Agamenon con la
explicacion de su prueba a las tropas). Reider revisa la adecuacion psicolégica de las experiencias a los
sofiadores, y analiza las caracteristicas de los suefios atribuidos a los dioses (claridad del mensaje,
presentacion y aceptacion del suefio como divino, y el sentimiento especial de epifania (la 6pe1 divina
que queda al despertar Agamendn), asi como el vinculo entre la creencia en la profecia y los suefios, que
se va renovando a medida que los augurios se van cumpliendo.
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parecen siempre externos y proféticos. Reider considera las experiencias oniricas
a la luz de los estudios méas importantes sobre el tema, apoyando o rebatiendo sus
ideas, sin analizar el vocabulario onirico (apenas se centra en términos como
ouen, imprescindible en su trabajo). Advierte de la dificultad de tipificar los
suefios. Sin embargo, establece una escision demasiado tajante entre el
fundamento veridico o falso de los suefios que, en nuestra opinion, no ha de
considerarse de manera tan absoluta, pues, como experiencias de caracter
profético, los suefios anuncian acontecimientos venideros, pero pueden hacerlo
de manera velada y precisar de una interpretacion mas aguda (como veremos en
su momento, en Artemidoro, algunos suefios significan lo contrario de lo que

parece).

Expertos como W.S. Messer o R. Colantone abordan, ademéas de las
experiencias homéricas, los relatos oniricos del género tragico. Nos referiremos,
para empezar, al estudio de Messer The Dream in Homer and Greek Tragedy,
publicado en 1918. Tras advertir de que su intencion consiste en revisar 10s
antecedentes griegos como base para un estudio de los suefios latinos, este autor
expone las experiencias oniricas de los géneros explicitados por el titulo, ademas
de unos apuntes sobre el encuentro de las Musas con Hesiodo en el prélogo de
Teogonia. Su proposito es estudiar la importancia del suefio en el argumento en
el que se enmarcan, apuntando también algunos aspectos sobre la técnica literaria
del relato onirico, pero de forma bastante superficial. Este estudio permite
conocer y situar los suefios homéricos y tragicos en un contexto mas amplio,

considerando el mecanismo de la obra a la que pertenecen.

Il sogno nella poesia greca. Dai poemi omerici al teatro de Colantone™ se
reparte en cuatro capitulos que abordan el vocabulario onirico’”, el suefio
“objetivo, el tipo metaforico y la concepcion de los residuos diurnos. La autora se

centra en las experiencias épicas y dramaticas (incluyendo algunos fragmentos

"®R. Colantone, 2012.
" Es destacable el analisis del verbo éveipomoréw, normalmente traducido por “sofiar” y que la autora
define como “forjar imagenes oniricas” o “crear visiones oniricas a partir de los deseos”.
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que no suelen tratarse), pero también hay abundantes y acertadas referencias a las
experiencias relatadas por Herodoto. El tratamiento de los textos no es muy
exhaustivo, pero la autora se centra en los elementos mas relevantes de cada
caso, sean relativos al desarrollo, resultado o escenificacion del suefio, mostrando
numerosos paralelismos en la literatura griega y, en ocasiones, aproximandose a
la perspectiva psicoanalitica. La obra incluye dos breves apéndices que tratan de
forma sucinta las alusiones a la dimensién onirica y el suefio en las
comparaciones, afiadiendo pequefios comentarios a los pasajes en cuestion. Este
sencillo volumen, ademés de constituir un detallado repertorio de experiencias
oniricas, aporta interesantes reflexiones sobre las cuestiones bésicas de las

mismas en la civilizacion griega.

En cuanto a la tragedia, algunos estudiosos han abordado las experiencias
oniricas tragicas siguiendo la teoria psicoanalitica. Destacan en esta corriente G.
Devereux y E.S.R. Cederstrom, quienes, en la década de los setenta, ofrecieron
una lectura moderna de los relatos oniricos trdgicos acomodando las teorias
freudianas a las sofiadoras de este género literario.

Estos autores son conscientes de la dificultad de aplicar los métodos de la
ciencia actual a los relatos clasicos, ya que el resultado no se corresponde con la
concepcion onirica griega, pero, con todo, ofrecen una lectura muy sugerente de
la psicologia de las sofiadoras tragicas.

El volumen de Cederstrom se articula de manera cronoldgica,
describiendo en los sucesivos capitulos las visiones oniricas y su significado en
el contexto de cada obra e interpretando los procesos mentales de los sofiadores y
su implicacion en la experiencia. Cederstrom no se detiene en el andlisis de
términos especificos de los pasajes estudiados, aunque si ofrece algunas
explicaciones sobre los términos oniricos mas habituales (8vewpog, &vomviov,
Opbw, dokéw...). Las conclusiones comparan las diversas experiencias y el uso de
las mismas que hacen los tragicos, incidiendo en aspectos como los personajes y
los lugares oniricos, el erotismo, la violencia, el miedo, las interpretaciones de

los sofiadores o el ritual apotropaico. La autora recurre poco a textos de otros
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géneros para comparar las visiones tragicas (a los poemas homéricos o la
Historia herodotea), pero resulta una obra Gtil para la contextualizacion de los
suefios tragicos, e interesante en cuanto que propone sugerentes conexiones entre
algunos conceptos de la psicologia moderna y las experiencias oniricas recogidas
en tal género.

La obra de Cederstrom™ es mas descriptiva, mientras que la de
Devereux’® analiza con detenimiento multitud de términos y expresiones que
aparecen en los relatos oniricos. Devereux precisa en la introduccion de The
Dreams in Greek Tragedy: An Ethno-Psycho-Analytical Study (1976) que su
objetivo es estudiar el realismo psicoldgico de los suefios, lo cual lleva a cabo
proyectando la personalidad particular del sofiador y sus circunstancias en el
trasfondo cultural de los suefios literarios y aportando datos histéricos y socio-
culturales importantes para la explicacion psicolégica de los sofiadores en el
marco de sus circunstancias. Los cuatro primeros capitulos del estudio se centran
en los suefios narrados en las obras de Esquilo (los de Atosa®, i0®, Menelao® y
las Erinias®), los tres siguientes en las versiones del suefio de Clitemnestra
registradas por Estesicoro, Esquilo y Sofocles, el octavo trata los suefios de las
obras euripideas y el altimo la metéafora onirica de las Danaides en Suplicantes.
Es destacable el estudio pormenorizado de los vocablos griegos, normalmente

orientado a la perspectiva psicoanalitica y las ocasionales alusiones a las

® E.S.R. Cederstrom, 1972.

" G. Devereux, 1976.

8 Con respecto al suefio de Atosa, apunta que no es de gran calidad literaria. Devereux dibuja un buen
perfil psicoldgico de la reina, destaca que es una mujer prudente y, sobre todo, su sindrome de Yocasta,
apoyado en la sucesién de uniones familiares de la reina.

81 Los suefios de fo destacan por su repeticion, reflejada en el uso del plural, y esconden los deseos
latentes de la sofiadora.

82 E capitulo dedicado a la experiencia de Menelao (pp. 57-140) expone el cuadro depresivo del frustrado
marido de Helena. Devereux toma en consideracién las variantes textuales de este dificil pasaje para
adecuar el contenido a los sintomas depresivos que padecia el rey de Esparta, con un detallado analisis de
los términos que refleja la replegada personalidad de este sofiador y da mucha fuerza al texto, cuya
calidad narrativa ensalza la credibilidad de la experiencia.

8 El suefio de las Erinias se concibe tanto bajo la perspectiva de que éstas son producto de la mente de
Clitemnestra, como de que son parte de las alucinaciones de Orestes, y los suefios de esta reina
registrados por Estesicoro, Esquilo y Séfocles son analizados y comparados en los capitulos sucesivos
con clara tendencia a indagar el simbolismo sexual de los distintos elementos. En este sentido, resulta
llamativo el concepto de “madre falica” que Devereux utiliza en el ultimo capitulo, en el que desentrafia
la naturaleza psicolégica de la pesadilla.
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variantes textuales de ciertas palabras, para cuya resolucion se apoya en el
ambito psicoldgico del sofiador.

Ademas de las monografias comentadas anteriormente, existe un amplio
elenco de articulos dedicados, en particular, a obras o autores tragicos. Los
suefios de Clitemnestra y, en concreto, de la Orestiada, han atraido la atencion de
muchos estudiosos. Mencionaremos aqui por su reciente publicacion el trabajo de
Catenaccio®, quien nos ofrece un recorrido a través de la continuidad onirica de
la trilogia de Esquilo. Este trabajo contextualiza las experiencias en su obra
correspondiente y analiza los elementos méas destacables de cada vision onirica;
asi, nos aporta un buen analisis de la cuestionada sinceridad de Clitemnestra al
manifestar su padecimiento cuando veia sufrir a su marido en suefios, la serpiente
con la que se identifica a la reina durante la obra y cuyo caracter violento se
confiere después a Orestes, o la escenificacion de Euménides, que refleja el
cambio del mundo humano al Mas alla en la propia escena. En la cadena de
menciones a experiencias oniricas se aprecia un cambio desde el &mbito de la
metafora y el imaginario, como el que avanzaba Casandra, hasta el mas
vinculado a la accién, culminando en el asesinato de la reina y su posterior
aparicion como personaje onirico.

El articulo “Dream and Vision in Aeschylus’ Oresteia” publicado
anteriormente por G.R. Rousseau®® aborda al comienzo referencias de otras
tragedias que apuntan al carécter insustancial de los suefios. A los tres apartados
dedicados a cada una de las piezas de la trilogia se les suma otro relativo a la
tragica figura de Casandra, capaz de ver acontecimientos aln no ocurridos en la
escena. Rousseau subraya el aspecto visual al que se alude a lo largo de la obra
por su vinculo con el ambito onirico, y por ello dedica mucha atencion a
Casandra. ElI ambiente de la trilogia es muy oscuro, por ello se enfatizan las
expresiones de claridad, ya que Esquilo juega en gran medida con el plano de la
luminosidad. Resulta un trabajo interesante, pero no estd tan centrado en las

experiencias oniricas como el de Catenaccio.

8 C. Catenaccio, 2011.
% G.R. Rousseau, 1963.
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Otro autor que ha estudiado los suefios en la tragedia de Esquilo es E.
Lévy®®, quien aborda las experiencias oniricas en su conjunto. Los puntos sobre
los que se articula su trabajo son el vinculo entre los suefios y la noche, el
fatalista caracter mantico de estas experiencias y el reflejo de las emociones en el
contenido onirico. En el primer apartado se describe el aspecto visual e ilusorio
de los suefios, en el que entran en juego los verbos id&iv y dokelv, Yy el misterioso
ambiente nocturno que rodea a tales experiencias. Lévy apunta que los griegos de
la época debian de prestar atencion a los suefios y creer en sus premoniciones,
dado su uso en Esquilo. Acerca de las emociones vinculadas a los suefios, el
autor sefiala la repeticiobn de las experiencias oniricas para sugerir un
pensamiento obsesivo: el sentimiento manifestado con mas frecuencia es el de
terror, si bien el caso de fo se caracteriza por el deseo sexual. A pesar de que las
visiones oniricas suelen ser enviadas por un elemento sobrenatural, “el suefio
aparece como el revelador y amplificador de los sentimientos profundos, tanto

8 Este trabajo, sin analizar de forma exhaustiva cada

temor como deseo
experiencia, explica los pilares sobre los que se sustenta el concepto onirico en
Esquilo, comparado en varias ocasiones con el paradigma homerico. El estudio
establece, con una exposicion amena, las caracteristicas basicas de la obra del
poeta, pero sin contraponer la dimension onirica de los otros tragicos.

Lévy ha publicado otro articulo sobre el conjunto de las experiencias
oniricas en la obra herodotea, sobre la cual apenas existen monografias, aparte de
la de Frisch, Die Traume bei Herodot, publicada en 1964. El trabajo de Lévy®
aborda los suefios herodoteos de forma muy directa y sintética, sin detenerse en
ninguna vision en particular. El autor divide su estudio en tres partes que
corresponden a las tres fases basicas que normalmente conlleva el suefio en los
relatos herodoteos: la relativa a la propia experiencia onirica, la dedicada a la
interpretacion de las mismas y la que versa sobre su realizacion. La primera
estudia el Iéxico onirico en Historias de Herodoto y los tipos de suefio, el

alegorico y el basado en un mensaje al sofiador, mencionando también los suefios

86 E. Lévy, 1983.
8 E. Lévy, 1983, p. 165.
88 E. Levy, 1995.
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“geograficos” en los que la accion onirica se extiende entre Asia y Europa. En el
espacio dedicado a la actividad interpretativa analiza los errores de interpretacion
en los relatos oniricos, ya sea por tomar el contenido al pie de la letra o por
omision de algun elemento. El ultimo apartado se centra en el cumplimiento de
las experiencias, enmarcado en el fatalismo divino que envuelve los oréaculos de
la obra herodotea. Esta publicacion resulta muy Gtil para nuestro estudio, pues
condensa las claves del plano onirico exprimiendo todas las experiencias de este

tipo referidas a lo largo de la obra.

Pasamos a considerar a continuacion algunas publicaciones relativas al
ambito de la medicina en la antigua Grecia. La incubacion constituye el aspecto
mas llamativo de las practicas religiosas griegas en relacién con el suefio, pero la
medicina basada en los suefios presenta otra vertiente de caracter mas cientifico.
No conservamos muchas fuentes antiguas en este ambito, fundamentalmente, el
cuarto libro del hipocratico Sobre la dieta y el opusculo De dignotione ex
insomniis atribuido a Galeno, junto con algunas referencias esparcidas en los
tratados de tales autores.

J.A. Martinez Conesa publico en 1973 El suefio y los ensuefios en la
medicina griega. En este opusculo de sintetismo extremo explica con suma
brevedad el mecanismo del dormir y del sofar, la farmacopea del suefio y las
clasificaciones ofrecidas por los autores antiguos, asi como la proximidad del
fendmeno onirico con las alucinaciones y la reaccion fisioldgica de la polucion
nocturna. Este breve trabajo contempla casi todas las figuras griegas relevantes
en el terreno onirico (falta alguna mencion a Macrobio en el ultimo capitulo
dedicado a las clasificaciones). El tratamiento del tema esta reducido al minimo,
apenas se citan textos ni hay muchas notas a pie de pagina, pero se abordan los
puntos fundamentales en lo concerniente al suefio y los suefios en el &mbito de la
medicina atendiendo al vocabulario griego. Este pequefio volumen se suma a
otros articulos del mismo autor, experto en la linea de las enfermedades

mentales, como muestran sus diversas publicaciones sobre el Corpus
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hipocratico®, los textos homéricos® y Euripides™. En “La gimnastica médica y

el tratado hipocréatico Sobre dieta™*

esboza algunos temas generales y otros
especificamente orientados a la gimnastica en el conjunto del tratado médico. En
el campo de los suefios, este autor se define también por su interés por la
herencia de las teorias antiguas en el libro de los suefios de Augerius Ferrerius de
época renacentista®.

J.M. Diaz-Regafion Lopez publicé un articulo sobre los fendmenos
hipnico y onirico en los textos hipocraticos™, en el que subraya la vertiente
religiosa también presente en la filosofia hipocratica. La concepcion de la
sintonia entre el microcosmos y el macrocosmos hace pensar que Sobre las
semanas Yy el cuarto libro de Sobre la dieta sean producto de la mano del mismo
autor®. El articulo no ahonda en el simbolismo onirico de los tratados, pero lo

contextualiza en las teorias hipocraticas de una forma clara y accesible.

Con relacion a la vertiente médica del suefio, debemos destacar la tesis de
M.A.A. Hulskamp®, cuyo contenido se articula en tres capitulos en torno a los
conceptos antiguos de diagnosis y prognosis (capitulo 1), el acto de dormir
(capitulo 2) y el fendmeno onirico (capitulo 3). La autora nos acerca las
perspectivas del Corpus hipocréatico, Galeno y Aristételes acerca de estos ambitos

y sus relaciones entre si*’. Hulskamp también repara en la relacién entre suefios y

8 J.A. Martinez Conesa, 1991, se centra en el concepto de pavia, la cual se define en los tratados médicos
en oposicion a la frenitis por la carencia de fiebre y, en opinién de Martinez Conesa, no se identifica
claramente como perturbacién mental.

% J.A. Martinez Conesa, 1992, estudia por separado los términos que indican pérdida de la razén y se
refiere a maltiples accesos de locura de los poemas homéricos; las referencias a estudios modernos, sin
embargo, son escasas.

1 J.A. Martinez Conesa, 1993, estudia la terminologfa euripidea de la locura desde las raices de los
términos mencionados en el titulo, analizando sus distintos derivados y locuciones; éstas apuntan a la
concepcion de dos tipos distintos de locura: una mas arcaica y vengativa, y otra mas moderna y de indole
mas psicoldgica.

% J.A. Martinez Conesa, 2006.

% J.A. Martinez Conesa, 1975 y 2004.

% J.M. Dfaz-Regafién Loépez, 1975. El periodo hipnico funciona en ocasiones como farmaco contra
enfermedades como, por ejemplo, la locura.

% El carécter astral de la simbologfa onirica de tal tratado indica, segin Diaz-Regafién, que ha sido
tomada de alguna doctrina médico-astrologica que no conservamos. En Sobre la dieta IV encontramos
influencias érfico-pitagoricas, reflejadas en la concepcion del alma expresada en los tratados.

% M.A.A. Hulskamp, 2008.

% Estos autores manifiestan concepciones diferentes del uso de los suefios en la identificacion de
enfermedades a través de los mismos, asi como del propio funcionamiento del mecanismo onirico.
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epilepsia, en el caso de los melancolicos, o en las caracteristicas de las imagenes
especialmente vividas en los casos de frenitis, ademés de atender al tema de la
pesadilla y los suefios terrorificos, relacionados con la gran afluencia de sangre al
cerebro y el calor que se produce en éste, segun se desprende de los escritos
hipocraticos. El tratamiento de cada autor por separado se complementa con las
comparaciones entre los mismos, de forma que el andlisis de los pasajes
relevantes se conjuga con consideraciones mas amplias que inciden en las
diferencias entre los tres autores estudiados. Las teorias oniricas de los médicos y
el filosofo se explican con gran sencillez, aclarando el papel de los factores
fundamentales que intervienen en los procesos de dormir y de sofiar, como
pueden ser los humores corporales, la digestion, las percepciones sensoriales y la

eavtaocia, segun las distintas concepciones.

M.A. Holowchak, en Ancient Science and Deams®, aborda el a4mbito
cientifico del suefio en la Antigiedad grecorromana a partir de sus tres grandes

vertientes: onirologia naturalistica®, onirocriticismo'® y la perspectiva médica

Factores individuales, tales como la constitucién corporal o la edad, y otros mas generales como la
digestion, pueden ser determinantes para la calidad y caracteristicas del suefio y del contenido onirico, asi
como para la practica diagndstica.

% M.A. Holowchak, 2002.

% En la parte que dedica la onirologia naturalistica, comenta la progresiva tendencia filoséfica que se
abrio paso en la perspectiva méas religiosa de los santuarios incubatorios o la mostrada en los poemas
homéricos, tratando las teorias de pensadores como Platdn, Aristoteles o Lucrecio. El capitulo
“Aristotle’s Oneirological Materialism” versa sobre la concepcion del estagirita, basada en los restos de
las percepciones en los sentidos. En las oniricas puede influir el estado emocional del sofiador (el
enamorado ve a la amada) y su constitucién corporal (los nifios no suefian). Sefiala tres funciones del
suefio en el sistema aristotélico segun indiquen el estado de salud, el estado moral o anuncien eventos
futuros.

100 3 segunda parte aborda la ciencia onirocritica estudiando tres autores: Cicerén, Artemidoro y Sinesio.
Como explica el capitulo “Stoic Oneiromancy in Cicero’s De divinatione”, la obra filoséfica de Ciceron
Sobre la adivinacion, mediante los planteamientos de Quinto en el libro | y la respuesta escéptica de
Ciceron en el libro 1, cuestiona la vertiente mantica de los suefios, presentando un debate que refleja la
tension entre razdn y experiencia. La interpretacién de los suefios requiere una habilidad especial, que
para Ciceron estd basada en la atenta observacion, y en el &mbito estoico estd guiada por la divinidad. El
capitulo “Artemidorus’ Oneirocritica”, nos ofrece un repaso a tal obra y las clasificaciones que en ella
aparecen (suefio predictivo o no predictivo, teorematicos o alegéricos, acordes o desacordes con los
elementos de la realidad y en funcidn de las caracteristicas del sofiador), asi como a los criterios que guian
la interpretacion en el método del onirdcrita (juegos de palabras, analogia, metonimia...). Estos criterios
no pueden usarse de forma sistematica, pues se pueden contradecir; de la misma manera, las
explicaciones son arbitrarias e inconsistentes. Aun asi, el onirocriticismo de Artemidoro es empirico y
con un objetivo claro, por lo que puede considerarse ciencia dentro de la perspectiva de la Antigliedad. En
palabras de Holowchak, hoy en dia la ciencia onirocritica no es mucho mas avanzada.

Sobre la oscura teoria de Sinesio, en el capitulo “Synesius’ Mantic Science on Dreams”, se comenta la
importancia de la gavtacio que gobierna los sentidos y del mvebua. Existen dos tipos de suefios, los
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antigua™. El estudio ahonda en el concepto de ciencia en la Antigiiedad,
diferente al moderno por su estrecha relacion con el &mbito sobrenatural, y en su
proyeccion al campo de los suefios a través de un corpus que incluye
practicamente la totalidad de autores antiguos relevantes para tales temas (Platon,
Aristoteles, Lucrecio, Ciceron, Artemidoro, Sinesio, Hipdcrates, Galeno, Rufo y
Aristides). Holowchak nos ofrece en cada capitulo la informacion basica sobre el
autor y sitla los pasajes en cada obra, para centrarse en la formacion de los
suefios y sus funciones. El autor contextualiza las teorias de determinados
pensadores clasicos mediante formulas a modo de ecuacion que pueden resultar
atractivas, pero cuya funcionalidad no se exprime estableciendo relaciones entre
las distintas formulas. El estudio de Holowchak esta coronado por tres breves
apéndices (un cuadro sindptico que ubica de forma cronoldgica las figuras mas
importantes relacionadas con los suefios, la traduccion al inglés del breve tratado
galénico Sobre el diagndstico a partir de los suefios (trabajo que es de agradecer,
dada la escasez de traducciones) y un ultimo apéndice que incide en la relacion
simbidtica entre la medicina secular y la incubacion religiosa. Este volumen nos
introduce en los sistemas de los autores que trata, pero no los estudia en
profundidad. A pesar de que los bloques en los que se agrupan los autores

cléasicos estan bien definidos, cada capitulo es muy independiente y no incluyen

claros y los enigmaticos, sobre los que Holowchak establece una correspondencia con la pureza del alma
del sofiador, de manera que las personas virtuosas experimentan suefios claros, mientras que los no
virtuosos reciben visiones enigmaticas: el alma pura y célida asciende a las regiones de aire y fuego; en
caso contrario, desciende al &mbito subterraneo, ganando conocimiento IGcido en el primer caso y oscuro
en el segundo. Sinesio tiene propdsitos y razonamientos cientificos, pero Holowchak descalifica la ciencia
ejercida por este autor.

101 | a tercera parte de la obra estudia la onirologia en el marco de la medicina antigua en sus dos grandes
vertientes: los suefios diagnésticos originados a partir de la constitucién fisica del sofiador, y la practica
incubatoria. En el capitulo “Diagnostic Dreams in Hippocratic Medicine” se ofrece un resumen de la obra
hipocratica Sobre la dieta y se compara el cuarto libro de este tratado, exclusivamente dedicado a la
interpretacion de los suefios, con la obra artemidorea, en la que el tema de los suefios astrales es escaso y
no se trata de forma especifica como en el tratado hipocratico. Artemidoro considera el conjunto del
suefio, mientras en el tratado hipocrético parece que se tienen en cuenta elementos de una secuencia no
definida en la totalidad del suefio. Aunque los fisicos y los adivinos tenian distintos objetivos
interpretativos (los primeros la salud y los segundos la méantica), trataban los mismos suefios, porque no
se podian distinguir las experiencias de carécter adivinatorio y las relacionadas con el estado humoral del
sujeto. El noveno capitulo “Dreams in Early Roman Secular Medicine” trata la perspectiva onirica en la
medicina de época romana estudiando dos autores en concreto: Galeno y Rufo de Efeso. Galeno percibe
tres tipos de suefios: diagndsticos, reflejos de las actividades o pensamientos diurnos, y proféticos.
Holowchak considera la Diagnosis a partir de los suefios galénica una obra coherente y ve en la misma
un tono de justificacion del uso diagnostico de las experiencias oniricas. Rufo también relaciona su teoria
sobre los suefios con los humores corporales, utilizando el mismo estilo analégico y fin practico de
Galeno y los textos hipocraticos.
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consideraciones mas sustanciosas referidas a los diversos d&mbitos. La obra
ofrece, en pocas palabras, un panorama histérico del fendmeno onirico que
repasa los filésofos cientificos griegos y culmina con una breve vision de la
ciencia moderna, subrayando lo sofisticados que eran los métodos empleados por

los antiguos en el heterogéneo ambito de la ciencia.

Recientemente S.M. Oberhelman ha editado el volumen Dreams, Healing

and Medicine in Greece. From Antiquity to the Present®?

, CON una primera parte
dedicada a la Antigliedad en la que varios expertos abordan en cinco capitulos
aspectos relacionados con los escritos Hipocraticos, la practica incubatoria,
Galeno, Aristides y Artemidoro'®. Oberhelman, experto en la onirocritica de
época tardia y bizantina, ha publicado multiples articulos relativos al tema de la
onirocritica cientifica, en los que analiza diversos aspectos, como la tipologia de
los suefios y métodos de interpretacion por los que se regian los médicos'® o la

perspectiva artemidorea sobre las visiones concernientes a la salud®.

En cuanto a la época tardia, cabe mencionar la obra Dreams in Late
Antiquity. Studies in the Imagination of a Culture'® de Patricia Cox Miller
(1994), la cual estudia en su primer bloque el mundo de los suefios y la génesis y
funcion de las imagenes oniricas, mientras que dedica el segundo a ciertos
sofiadores particulares. La parte dedicada al imaginario onirico analiza en cuatro

107

capitulos la vertiente mitica del pueblo de los suefios™", las teorias con las que

1025 M. Oberhelman, 2013.

103 Destacamos los capitulos de C. Walde, “Illness and its Metaphors in Artemidorus’ Oneirocritica. A
negative List”, M.A.A. Hulskamp, “The Value of Dream Diagnosis in the Medical Praxis of the
Hippocratics and Galen” y L. Pearcy, “Writing the Medical Dream in the Hippocratic Corpus and at
Epidaurus”.

104 S5.M. Oberhelman, 1993 y 1987. Complementa estos trabajos otro articulo del mismo autor,
Oberhelman, 1977.

1055 M. Oberhelman, 1981. En relacién a la obra artemidorea, también ha publicado Oberhelman, 1979.
106 p c. Miller, 1994. La traduccion al espafiol fue publicada por Ediciones Siruela ocho afios més tarde.
97 En “Figuraciones de los suefios”, pp. 29-58, nos ofrece un analisis del pueblo de los suefios, de ese
mundo cambiante que Homero, Ovidio, Virgilio y Lucrecio describen junto al Hades, y de las puertas de
cuerno y de marfil que tanta polémica han suscitado, incluyendo las teorias astronémicas antiguas que
identifican al pais de los suefios con la Via Lactea y a las puertas con las constelaciones de Cancer y
Capricornio. En el universo onirico, la realidad y la falacia no se distinguen netamente, por lo que la
autora no suele usar las categorias de verdad y falsedad en su exposicion.
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los antiguos trataban de explicar el fenémeno onirico'®, la doctrina onirocritica
de Artemidoro™® y el &mbito magico-religioso reflejado en el uso terapedtico de
los suefios™'®. La segunda parte se dedica a sofiadores importantes de época

tardia: Hermas'*, Perpetua'?, Elio Aristides™

(el dnico ajeno a la doctrina
cristiana), Jerénimo™* y los dos Gregorios, Nacianceno y de Nisa'™. La autora
estudia los suefios de estos personajes en el marco historico y cultural de su vida,
considerando la existencia de modelos culturales de las experiencias oniricas. De
este modo, la distincion del papel de las creencias religiosas en ocasiones se ve

muy reducido, dejando patente la gran herencia de la perspectiva pagana en las

18 En “Teorias de los suefios”, pp. 59-98, Miller analiza las teorias en las que los suefios fueron
conceptualizados, considerando la relacion del suefio con el alma, las cuales se ilustran con las
concepciones de algunos autores particulares; asi Aristdteles y Galeno son buenos exponentes de la teoria
psicobioldgica, que basa el fenémeno onirico en la interaccion entre procesos fisicos, como la digestion, y
la actividad del alma durante el reposo. La autora estudia también el estatus de los daipoveg como entes
divinos que rellenan el espacio existente entre el ambito divino y el humano, y los angeles y demonios,
seres sobrenaturales de la misma categoria a quienes se atribuye los suefios de caracter bueno o
desagradable.

109 <[ interpretacion de los suefios”, pp. 99-132, destaca la importancia que se otorga en el Talmud a que
los suefios reciban una interpretacion; también la pericia de la figura que interpreta el contenido es
fundamental. En este ambito deviene central la obra de Artemidoro de Daldis, sus clasificaciones y los
diversos tipos de suefios que en ella aparecen, y la contextualizacion de las experiencias para su correcta
interpretacion, ya que el intérprete a veces tiene que recurrir a criterios numéricos o de similitud fonética
en sus formulaciones. Miller también explica la alegoria en relacién con los suefios mediante las
reflexiones de Origenes y Macrobio, dejando un pequefio espacio al suefio de Jacob en el que contempla
una escalera que se eleva hasta el cielo.

10 «Quefios y terapia”, pp. 133-161, se centra en los suefios sanadores y el gran dios de la medicina
Asclepio, algunas de cuyas curaciones se hallaban registradas en las estelas expuestas en los santuarios.
Miller cita varias inscripciones de esas estelas, y apunta un cambio respecto al tipo de suefios transmitido
por Aristides, cuya relacion con los suefios se analiza en profundidad en el capitulo dedicado a este autor
en la segunda parte del libro. En el terreno de la magia, los suefios podian solicitarse para el propio
individuo o podian enviarse a otros, siendo con frecuencia utilizados como medio de atraer a la persona
amada.

1 “Hermas y EIl pastor”, pp. 163-181. Hermas se alfabetiza oniricamente recibiendo comunicados
divinos que se dirigen, en realidad, a toda la comunidad cristiana.

12 “perpetua y su diario de suefios”, pp. 183-223. Las cuatro visiones de Perpetua contienen elementos
heredados de su pasado pagano, y constituyen una afirmacién de la identidad femenina de la sofiadora,
estudiada a la luz de las teorias feministas de L. Irigaray y de J. Kristeva.

3 “Elio Aristides y los Discursos sagrados”, pp. 225-249. El famoso orador Aristides muestra la
implicacion de la oratoria y los suefios en su vida, quien construye su personalidad a partir de las
experiencias que le vinculan con el dios, reafirmando su masculinidad en sus escritos. Miller,
considerando otros discursos sobre la oratoria 0 sobre Asclepio, subraya la importancia del vinculo entre
suefio y oratoria, &mbitos presentados como iniciacién mistica, y la enfermedad, que, aunque parezca
contradictorio, tanto necesita el orador como la guia su vida.

14 «Jeronimo y sus suefios”, p. 251-281. Los suefios de Jerénimo revelan un gran conflicto interior entre
su cultura secular y religiosa. Destaca su vida ascética, cuyas dificultades reconoce el propio sofiador, y
su dura critica a las mujeres romanas, si bien su querida Eustoquia se salva gracias a su casta virginidad.
15 «Los dos gregorios y el sofiar ascético”, pp. 283-304. Las vidas ascética de Gregorio Nacianceno y de
Gregorio de Nisa se abordan de manera conjunta en el Gltimo capitulo. Estos personajes construyen su
propia identidad a partir de las imagenes oniricas en las que proyectan su personalidad, por lo que sus
experiencias son de gran importancia en sus biografias.
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teorias oniricas del cristianismo. La autora se retrotrae a Homero, Platén,
Aristoteles y a algunos escritores latinos de epoca clasica para iluminar las bases
sobre las que se construye la concepcidn tardia, de forma que algunas secciones
de la primera parte del volumen podrian corresponderse con un estudio de
marcos temporales mas amplios. Consideramos, no obstante, que el estudio
podria enriquecerse con una profundizacion en las teorias de los médicos tardios.
La exposicion muestra ocasionales tintes feministas que abren camino a una linea
de investigacion no explotada suficientemente en lo que al ambito onirico se
refiere. Esta didactica obra resulta muy interesante para considerar las similitudes
con el universo onirico de periodos anteriores y comprender la concepcién

onirica de la época tardia.

En época romana se situa la figura de Artemidoro de Daldis, la cual goza
en las ultimas décadas de una creciente bibliografia. En Francia existe
actualmente un grupo de investigadores centrados en el onirdcrita de Daldis y su
obra, quienes, ademas de trabajar en una traduccion de la Oneirokritikda, han
publicado dos voliumenes que recogen los trabajos expuestos en los respectivos
encuentros celebrados anualmente en Montpellier.

En la introduccién del primero de dichos voltimenes™®, los directores J. du
Bouchet y C. Chandezon'!" establecen las lineas fundamentales para situar al
onirdcrita en el marco cronolégico, repasando los pasajes esclarecedores para la
datacion post quem y ante quem, y geografico, destacando la ausencia de las
provincias occidentales y la focalizacion en Grecia, Asia e Italia. Los trabajos
recogidos atienden a muy diversos aspectos que abarcan desde la corriente

filosofica del autor'® o su identificacion'® hasta los ambitos del teatro'®® y de la

116 3. du Bouchet y C. Chandezon, 2012. Este volumen, que consta de una estupenda introduccién y seis
magnificos articulos, recoge las actas fruto del primer encuentro celebrado en Montpellier en 2009.

17 C. Chandezon estudia en uno de los capitulos, “L’argent et le crédit dans le monde d’Artémidore” nos
adentra en la vida econémica, el mundo del crédito y los acreedores, planteando cuestiones como las
preocupaciones que acarrea el proteger el dinero o el endeudamiento en la bonanza de la pax romana,
abordando la moneda y su circulacién no sélo en su aspecto fisico, sino también su consideracion moral.
118 B, pPérez-Jean estudia el marco filoséfico del autor, rastreando trazos de diversas corrientes en su
concepcion mantica de los suefios y su sistema clasificatorio. Asi, establece paralelismos entre la
perspectiva artemidorea y las teorias hipocraticas y platénicas, pero reconoce también algin elemento
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muerte'?!. El conjunto del volumen resulta muy interesante tanto por los temas
tratados como por la pericia de los autores que intervienen la obra. La variedad
de los articulos cubre aspectos de la obra artemidorea que ain no habian sido
estudiados en profundidad.

El segundo volumen publicado por el equipo de Bouchet y Chandezon'?
presenta cuatro bloques dedicados al contexto de las fuentes y de la identidad del

123

onirécrita’®, a su método interpretativo’®*, aspectos de su sociedad® y a

producciones onirocriticas distintas como la egipcia o la del Préximo Oriente™?.

propio de Artemidoro, como la calificacion de suefios alegéricos. En su exposicién, Pérez-Jean acerca al
onirdcrita mas al platonismo que a la filosofia estoica.

19 ] articulo “Artémidore, Daldis et les divinités locales sur les émissions provinciales romaines™ (pp.
27-52) de F. Maffre advierte la imposibilidad de identificar a Artemidoro en los textos epigraficos por ser
un antrop6nimo muy comin, y en su estudio sobre las imagenes de las divinidades en las monedas
daldianas sugiere que una nueva imagen acufiada en época de Septimio Severo representa al Apolo
Mystés que Artemidoro menciona en relacion con su patria maternal.

20D, Auger, por una parte, analiza los elementos del teatro en los suefios, los distintos tipos de actores y
géneros y su jerarquia. Por otra parte, estudia las citas teatrales y los contenidos miticos en las visiones
oniricas; y, por otra, examina el papel del sofiador como actor en el suefio en el marco de los peligros que
conlleva la mimesis teatral, ofreciendo un buen estudio de los tecnicismos teatrales y del concepto de este
arte en la obra de Artemidoro.

121 «Le réve et la mort dans les Oneirokritikd d’Artémidore” (pp.79-97) de G. Weber proporciona una
buena sintesis de los elementos funerarios en los suefios y sus interpretaciones, y de la importancia de los
ritos flnebres en el paso al més alla dentro de la cadtica concepcién del universo de la muerte en la obra
artemidorea. Weber comienza estableciendo cuatro similitudes entre el estado del difunto y el del sofiador
y se articula su trabajo en torno a cuatro cuestiones: aspectos de la muerte en el suefio y sofiadores de la
muerte, estatus del muerto y destino del cuerpo, concepciones del més alla, y determinismo de la muerte
en la vida humana. En el Gltimo articulo, “Regards sur 1’onirocritique byzantine” (pp. 205-219), A.M.
Bernardi enlaza las teorias de Artemidoro con la onirocritica bizantina, tan influenciada por el prisma de
la Iglesia, estableciendo dos enfoques bien diferentes a lo largo de este periodo: en primer lugar, aborda
las obras que exponen la interpretacion de los elementos oniricos en orden alfabético, y, posteriormente,
compara los escritos de Achmet y de Miguel 11 Paleélogo, cuya organizacion es de caracter tematico.

122 3. du Bouchet y C. Chandezon (eds.), 2014.

12 Este bloque incluye los trabajos de M.A. Vinagre Lobo. “Les sources d’Artémidore: Panyasis
d’Halicarnasse”, pp. 33-52, y de F. Kirbihler, “Artémidore, témoin des sociétés éphésienne et romaine du
11° siecle”, pp. 53-103.

124 Encontramos en este espacio los capitulos de J.M. Flamand, “Recherches sur la causalité¢ dans les
Oneirokritika d’Arteémidore: la ‘théorie’ des six stoikheia”, pp. 107-137, P.-L. Malosse, “Oneiropolis”,
pp.139-160, C. Petit, “Signes et présages: le discours prédictif et ses enjeux chez Galien, Artémidore et
Ptolémée”, pp. 161-190, y A. Dalby, “La nourritre des réves”, pp. 191-205.

125 ¢, Hamdoune, “Servir ’empereur dans le trait¢ d’Artémidore”, pp. 209-253, N. Tran, “L’identité
sociale des artisans et des petits commercants dans les Oneirokritika d’ Artémidore de Daldis”, pp. 255-
279, D. Kasprzyk, “Sophistes, philosophes, philologues”, pp. 281-312, G. Weber, “Le réve et 1’espace
chez Artémidore”, pp. 313-341.

126 K. Szpakowska, “Clefs des songes et interpretation des réves dans I’Egypte pharaonique”, pp. 345-
371, A. Mouton, “Interprétation des réves et traits oniromantiques au Proche-Orient ancient, pp. 373-392,
A. Berthoin-Mathieu, “Héritages d’Artémidore dans 1’ Angleterre médiévale: le Somniale Danielis et le
De interpretatione somniorum”, pp. 393-413, y M. Perrin, “Le réve et I’ethnologue”, pp. 415-429.
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Al igual que el volumen precedente, los aspectos tratados, tan dispares y
especificos en ocasiones, nos ayudan a comprender mejor el método, la obra, la
personalidad y la sociedad del onirdcrita griego mas famoso en la actualidad.

A la espera de la traduccion francesa de la obra artemidorea, la edicion del
texto del onirdcrita méas colosal publicada hasta el momento es la de D.E. Harris-
McCoy'?’, la cual incluye, ademas de la traduccién al inglés, una introduccién en
la que trata aspectos internos (como la organizacion y la composicion) y externos
(como la esfera politica y los paralelismos con otras obras), y un comentario de
los cinco libros que componen la obra.

En este punto, nos parece digna de mencion la labor de E. Ruiz Garcia,
traductora del tratado de Artemidoro para la editorial Gredos, ya que se propicio
en gran medida a la difusion del onirdcrita entre los hispanoparlantes y supuso
una herramienta muy util a estudiosos de varios campos. El volumen cuenta con
una buena introduccidn, una reelaboracion de la cual se encuentra, bajo el titulo
de “Artemidoro y la arqueologia del saber onirocritico”, en Suefios, ensuefios y
visiones en la Antigiiedad pagana y cristiana™®, volumen que recopila trabajos
de varios autores ya mencionado. En tal capitulo estudia el método y la
argumentacion del intérprete que nos ha legado la Interpretacion de los suefios

mas completa de la civilizacion griega.

Por desgracia, solo conservamos el manual de Artemidoro, pero nos
consta que al menos desde época clasica hubo autores que escribieron libros de
suefios. Del Corno, prolijo estudioso cuya linea de investigacion se centra en la

onirocritica de época tardia'®

y en la figura de Artemidoro, recogié en
Graecorum de re onirocritica scriptorum reliquiae las referencias a los
onirdcritas griegos de cuya obra no disponemos. La primera parte del volumen

presenta los textos y, la segunda, expone de forma escueta y directa comentarios

27D E. Harris-McCoy, 2012.

' E. Ruiz Garcia, 2002.

129 Del Corno, 1962, 1966 y 1982. El estudioso italiano también se dedica al onirécrita y su mundo en
otros trabajos como Del Corno, 1978.
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1'%, Este trabajo se ve

sobre los autores y sus obras de forma individua
complementado y ampliado por el de M.A. Vinagre Lobo, Los libros griegos de
interpretacion de suefios®, en el que se indaga sobre el contenido y las
clasificaciones oniricas de los manuales antiguos, estudiando un amplio corpus
de textos que abarca desde el siglo V a.C. al siglo Il d.C. Los autores griegos se
agrupan segun su corriente académica con perspectiva diacrénica, comenzando

32 las obras de Aristoteles y los

por los testimonios de época arcaica y clasica
peripatéticos™*®, los estoicos'®*, la época imperial™®, la teoria pseudo-galénica del
opusculo Sobre la diagnosis a través de los suefios y la clasificacion de Herdfilo
de Calcedonia, para acabar con el diario onirico de Elio Aristides, cuya singular
obra no encaja en la tipologia habitual de los libros de suefios, y el tratado
daldiano. EIl capitulo sobre Artemidoro estudia con detalle sus fuentes, entre las
cuales se encuentran figuras célebres, como Aristandro de Telmeso, el intérprete
de Alejandro Magno, y escritores poco conocidos, como Apolonio de Atalia o
Febo de Antioquia™®. Coronando el estudio, el autor realiza un analisis
comparativo de las clasificaciones oniricas de la Antigliedad griega, en el que
concluye que el sistema tripartito de pensadores como Posidonio procede de la

clasificacion de cinco tipos y no al revés. Mediante la comparacion de las

130 E] libro de Del Corno trata a estos autores de forma sumaria e individual, suponiendo una valiosa pieza
para conocer a los antiguos expertos en ciencia onirica, quienes normalmente pasan desapercibidos, a
pesar de la enorme influencia que han ejercido en las teorias méas reconocidas en la Antigliedad.

31 M.A. Vinagre Lobo, 2011.

132 E| primer capitulo repasa los testimonios onirocriticos de Mesopotamia, Egipto y de la cultura hebrea
para abordar las menciones de intérpretes e interpretaciones en los textos literarios griegos de época
arcaica y clasica (Homero, Herodoto, Jenofonte, Aristofanes...), sin omitir el testimonio de los mwvdkua,
otro instrumento para la interpretacién oniromantica. Vinagre Lobo se detiene en la controvertida figura
de Antifonte y en el cuarto libro del hipocratico Sobre la dieta, que podria tener como referencia una de
las fuentes de Artemidoro, a saber, Paniasis de Halicarnaso.

133 E] segundo capitulo trata las obras de estos fil6sofos, de caracter predominantemente oniroldgico.

134 Destacan los apartados dedicados a Crisipo de Solos y a Posidonio de Apamea.

135 E| cuarto capitulo nos sita en época imperial, introduciendo los focos de la produccién onirocritica
(Licia, Asia Menor y Siria), y centrandose en la obra de Filén de Alejandria y de Hermipo de Berito.

13 También hay un apartado relativo a la literatura incubatoria de los serapeos, en la que destaca la
profundizacion de Vinagre Lobo sobre una critica artemidorea a un tratadista cuyo nombre se omite a
proposito. En uno de sus articulos, Vinagre Lobo, 1994b, establece tres tipos de suefios curativos (las
curaciones directas en el suefio, la receta simple y la receta en clave cifrada), en los que enfoca la
diferencia entre la literatura iatromantica clara y directa de Asclepio y los libros de suefios que recogen
indicaciones simbolicas de Serapis. La atencidn a la vertiente mantica de este dios egipcio no se limita a
esta publicacidon, ya que en Vinagre Lobo, 2000, investiga la evolucion de la figura del intérprete de
suefios en los templos de Serapis a través de varias inscripciones de serapeos. El intérprete no tenia
relacion con estos templos al instaurarse el culto en las ciudades helenizadas, pero paso a formar parte del
personal de los santuarios, probablemente porque consideraban que los suefios simbdlicos enviados por el
dios egipcio también escondian curaciones divinas y debian ser interpretados por un experto.
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clasificaciones y concepciones oniricas, Vinagre Lobo ubica a muchos autores de
los que s6lo conservamos pocos testimonios, dilucidando el caracter de sus obras
(onirol6gico u oniromantico, es decir, centrados en el funcionamiento onirico o
en la interpretacion de las imagenes, siguiendo la distincion de Del Corno dentro
del campo de la onirocritica). El estudio repasa los testimonios sobre los autores
analizados reconstruyendo sus teorias a partir de proposiciones coherentes con
los textos. Resulta un trabajo interesante no sélo por la laguna que existia en el
campo de la onirocritica perdida, sino también por su amplio desarrollo, la
profundidad en el tratamiento, la logica en las deducciones y su sencillez
expositiva. La linea de investigacidn de Vinagre Lobo se centra especialmente en
el &mbito incubatorio del dios Serapis, divinidad vinculada a los suefios en época
tardia, y en la onirocritica griega, tomando como hilo conductor al intérprete mas
famoso de la Antigliedad tardia; asi, nos ha ofrecido articulos tan sugerentes
sobre aspectos concretos como “El intérprete de suefios de Alejandro Magno”,
“La literatura onirocritica griega hasta el s. 1l d.C.: estado de la cuestion”,
“Artemidoro Daldiano ante la tradicidn onirocritica previa”, “Etapas de la

literatura onirocritica segun los testimonios de Artemidoro Daldiano” o “Autores

59137 138

no onirocriticos en la obra de Artemidoro Daldiano”™". Vinagre Lobo™" estudia
en otro articulo la relacion entre la astrologia y la onirocritica en los ambientes
persa y babilonio que se desprende de la capacidad de diversas figuras para
interpretar suefios, como los ovelpomdrot 10s pdyor 0 los caldeos. En ambientes
no griegos es donde aparece mas vinculada la manipulacion de los suefios a un
contexto magico. Los papiros transmiten formulas de envio y peticion de suefios

que reflejan tales préacticas méagicas orientales y egipcias.

Pese a su universalidad, no contamos con muchos estudios sobre el
fendmeno que nosotros reconocemos como «pesadilla» en la civilizacion griega,

y las monografias sobre los suefios no le dedican especial atencion.

7 M.A. Vinagre Lobo, 1994a.
38 M.A. Vinagre Lobo, 2002.
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Un volumen de J. Hillman recientemente traducido al espafiol**, ademas
de su Ensayo sobre el dios Pan, recoge el clasico trabajo de W.H. Roscher,
Efialtes. Tratado mitico-patoldgico sobre la pesadilla en la Antigliedad clésica,
datado en 1900'*, fecha desde la que se ha publicado poco material sobre la
pesadilla en la Antigliedad. La monografia de Roscher nos aproxima a la
perspectiva cientifica mas avanzada de su momento y a la vision de los médicos
griegos, recogiendo una gran cantidad de datos y referencias sobre los términos
empleados para designar a la paralisis del suefio y las figuras mitologicas que se
relacionan con la misma. La obra de Roscher constituye, hoy en dia, el estudio
mas completo sobre la personificacion de la pesadilla en la Antigliedad griega,
aunque, algunos puntos como su vertiente erética*** o la concepcién médica™* se
corrigen o completan en trabajos mas recientes y, dada la escasez de testimonios
del fenébmeno en el siglo V, no se investiga especialmente la época clasica,
quedando fuera del estudio, por su restriccion al tema, experiencias terribles
como las referidas por los tragicos atenienses.

Otro manual cléasico sobre la pesadilla es el de E. Jones, publicado en 1931
bajo el titulo de On the Nightmare'*®. Este volumen trata de forma amplia el
fendmeno que nos ocupa, aunque no focaliza el estudio en la época griega. El
autor aborda varias figuras, como el vampiro, el diablo o las brujas, analizando
los rasgos que las acercan a la pesadilla a través del prisma del psicoanalisis.
Jones concede especial relevancia a los deseos incestuosos en sus explicaciones,
y es destacable la importancia que atribuye al caballo en el terreno de la pesadilla
como componente de la etimologia del término inglés nightmare. Esta
reinterpretacion de la segunda parte de la palabra inglesa para pesadilla resulta
atractiva, pero la evidencia linguistica apunta a la raiz que designa a un tipo de

duende o ente no humano.

1393, Hillman, 1972.

140 \W.H. Roscher, 1900.

141 ¢, Stewart, 2002.

12 N, Metzger, 2012.

13 E. Jones, On the Nightmare, Edimburgo, 1931.
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Una breve monografia de M. Ucchesu', enmarcada en un periodo de
tiempo muy amplio, enlaza conceptos de la pesadilla en la Antigiiedad con el
folclore sardo, en constante referencia a las ideas religiosas del cristianismo que
determinaban la conciencia del mundo europeo. EIl autor sugiere temas
interesantes, como la vertiente sexual de la pesadilla condenada por la Iglesia, la
existencia del ente pesadillesco sardo, el Ammuttadore, o la evoluciéon del
concepto de pesadilla en funcion de las ideas dominantes. Aun asi, esta obra, a
pesar de su interés para la vertiente cultural de la pesadilla, solamente aborda el
mundo griego con cierta profusion en el espacio dedicado a la medicina antigua
(capitulo 2) sin dedicarle, por lo demas especial atencion.

En el ambito de la vertiente cultural de la pesadilla, destacamos la tesis de
S. Bridier defendida en 1999 bajo el titulo Le cauchemar. Etude d’une figure
mythique®®. La primera parte de la misma ofrece una aproximacion
antropoldgica al fendmeno, mientras que la segunda se dedica al estudio de
ciertos pasajes literarios procedentes de obras muy diversas (desde el occidente
europeo al lejano oriente). A pesar de que no se dedica en exclusiva al estudio de
la Antiguedad, resulta sumamente interesante la primera parte, y en especial los
primeros capitulos, los cuales tratan la pesadilla en sus manifestaciones
linglisticas y culturales en distintas sociedades europeas, la antigua Grecia
incluida, exponiendo también las ideas actuales en el campo de la neurobiologia
y del psicoandlisis. Es destacable el analisis de las figuras mitoldgicas
relacionadas con la pesadilla del capitulo 2, dedicado a la mitologia popular,
“Les démons de la nuit”, que sugiere una continuacion histérica a través de seres
como el incubo, las lamias, los elfos o los vampiros. Esta obra pone de relieve la
esfera de la muerte de la que procede la figura onirica y el caracter de agresion
sexual que se atribuia a la experiencia hasta hace no muchos siglos.

Aungue queda fuera de nuestro marco temporal, centrado en la época
clasica griega, cabe mencionar la figura del profesor emérito de la Sorbona, C.

Lecouteux, destacado autor en el &mbito de los estudios antropologicos sobre la

44 M. Ucchesu, 2007.
1% Esta tesis se ha publicado con el mismo titulo posteriormente: S. Bridier, 2002.
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pesadilla en la edad media*®. La lectura de estos escritos nos parece altamente
recomendable, en la medida en que recogen ideas que han influido en otros
pensadores, como Bridier, sin ir mas lejos. Para épocas posteriores a la que nos
ocupa, también nos parece digno de mencionar el trabajo de B. Terramorsi,
interesado en las manifestaciones literarias y figurativas de la pesadilla y, en

general, en su vertiente cultural’.

Sobre la pesadilla en época clasica, punto central del presente trabajo, las
actas de unas jornadas celebradas en Estrasburgo, Le cauchemar dans les
sociétés antiques™*®, recogen diez articulos que versan sobre la pesadilla en
diversas culturas como la india o la judia, incluyendo un atractivo trabajo de D.
Auger®® dedicado por completo a la cultura griega. El trabajo comienza
identificando las pesadillas de los textos homéricos en el simil de la
persecucion™ y la experiencia de Reso, para considerar, a continuacion, el
fendmeno en el tipo de suefio de visita onirica tan enraizado en los esquemas de
la cultura griega. La pesadilla se desvincula en gran medida de los dioses, ya que
los encuentros con la divinidad se veian como un privilegio (s6lo considera en

este ambito el visitante divino de Jerjes y Artabano en Herédoto™*

). El estudioso
apunta que el fendmeno también se identifica por las expresiones corporales del
sofiador, ejemplificadas mediante el pasaje de Coéforas que nos ocupa en el
espacio que dedicamos al grito. Las teorias platonicas y pitagéricas, al igual que
el tratado hipocratico Sobre la dieta, proponen una causalidad fisiologica,
relacionando el origen de algunos malos suefios con una ingesta excesiva o con el
consumo de ciertos alimentos. Auger considera, finalmente, la dimensién tragica
de la pesadilla y la proyeccion de la venganza del difunto deteniéndose con

particular atencion en las tres versiones de las experiencias de Clitemnestra

148 Es muy extensa la lista de publicaciones de este autor, por lo que sélo citaremos aqui parte de sus
trabajos; C. Lecouteux, 1987, 1988 y 2003. En el marco de los suefios en la Edad Media también es
destacable, aunque no se centra en la pesadilla, la monografia de S.F. Kruger, 1992.

7B Terramorsi, 2003 y 2004.

148 3.M. Husser y A. Mouton (eds.), 2010.

9D, Auger, 2010.

%9 Homero, Iliada, XXI1, 199-200.

I Herédoto, VII, 12-19.
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registradas por Estesicoro, Esquilo y Sofocles (a las que dedicamos un espacio en
el marco del terror al augurio onirico), muestra excepcional de la diversidad de
formas que puede adoptar el terror. Siguiendo la linea de Dodds, Auger sugiere
una proyeccion o manifestacion de los pensamientos o inquietudes interiores en
las pesadillas tragicas. Asi, la escena onirica de Euménides representa “un estado
subjetivo, en el que los grufiidos, los gritos que se le escapan al coro asi como las
palabras de Clitemnestra traducen no sélo la sensaciones y el estado de animo de
las durmientes, sino que también revelan la intimidad de lo que ellas ven y hacen
en suefios™ % La experiencia de Hécuba también es de caracter doble, pues
“entre la escena tradicional de visita y las visiones simbolicas, Euripides no ha
querido elegir”*>. Este capitulo expone las bases de los suefios angustiosos y
terrorificos de los poemas homéricos y los textos tragicos, considerando aspectos
culturales y escenograficos relevantes. El autor hace una buena valoracion de la
pesadilla, aunque quizds no enfatiza el peso del elemento mantico y de la
voluntad divina. Los textos e ideas que nos ofrece son muy acertados, pero no se
mencionan algunas experiencias del género tragico, como las de Ifigenia o las de
lo, dignas de ser comentadas por sus rasgos distintivos, sea un desastre natural o
el acoso erotico por parte de un dios.

El volumen editado por J.M. Husser y A. Mouton resulta en su conjunto
muy enriquecedor en la medida en que permite comparar perspectivas de
sociedades distintas, los puntos comunes y divergentes en relacion al ideario
griego de época clasica.

Hasta aqui la seleccion de obras de la bibliografia utilizada que, por su
especial relevancia para el tema que nos hemos dado como objeto, hemos
considerado oportuno glosar. El trabajo que desarrollamos en adelante considera
y en determinados casos corrige, los enfoques que acabamos de exponer en este

estado de la cuestion.

152D, Auger, 2010, p. 88.
153D, Auger, 2010, p. 89.
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En su afan de explicar los misterios del suefio, el hombre ha relacionado
este ambito con fuerzas sobrenaturales. En la concepcion griega, el plano onirico
se presenta como marco de encuentro entre el sofiador con el elemento
sobrehumano, sea un difunto o una divinidad. Muertos y dioses pueden ser
protagonistas o emisarios de experiencias oniricas importantes para el sofiador.

Artemidoro define el suefio o vision onirica (6velpog) como “un
movimiento (kivnoilc) o una invencion (mAdocilg) multiforme (wolvoynumv) del
alma (yoyfic) que sefiala los bienes y los males venideros”**. Con esta definicion
indica la relacion del alma (yvyn) con el suefio (6vepog) y la dimension mantica
con la que se vincula el medio onirico.

Las teorias oOrfico-pitagoricas conciben el ambito onirico como un medio
en el que el alma se despoja de sus limitaciones terrenales y puede realizar viajes
lejos del cuerpo, sin que dependa del factor divino, pero las creencias populares
que relacionan las visiones oniricas con los acontecimientos venideros se basan
normalmente, ademas del elemento animico, en la participacion de la divinidad.

En los poemas homéricos no se percibe un desplazamiento por parte del
sofiador durante su actividad onirica, sino que son las figuras oniricas las que se
acercan a éste, ya sea desde el Olimpo o desde el mundo subterrdneo, segin sea
su naturaleza. En otras concepciones oniricas, como la mistérica, cobra gran
importancia la consideracion del suefio como viaje del alma, de manera que, en
términos de Piettre, “el ser humano se desdobla en el suefio y su alma abandona
el cuerpo por ir a encontrar el mundo de los dioses, o bien se despierta en €l su
‘fantasma de eternidad’, su doble divino™*®.

En este aspecto de la experiencia onirica entra en juego la nocion de alma,
implicada en una dicotomia entre cuerpo y alma paralela a la que se establece

entre el suefio y la vigilia, estados en los que en principio uno de esos elementos

5% Artemidoro, 1, 2.
1% R.K. Piettre, 1997, p. 115.
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prevalece sobre el otro, el cuerpo actia en la vigilia y el alma aparece mas
liberada durante el suefio™®.

Este concepto del alma puede guardar relacion en sus origenes con la idea
del “doble”, desarrollada a partir de la vision de la imagen propia de uno mismo

desde un punto exterior al sujeto*>’

, como la que se percibe en ocasiones durante
los suefios o mediante los espejos™®®.

En la época arcaica y, en parte, también en la clasica, la concepcion de los
suefios aparece objetivada, exterior al individuo, y vinculada a los dioses. El
suefio o la figura onirica adquiere las caracteristicas que sean precisas para
producir en el sofiador el efecto deseado. En este sentido hay que destacar que los
emblemas de los dioses pueden ser comunes al lenguaje simbdlico que
encontramos en las experiencias oniricas*>®, es decir, que un atributo de un dios
puede servir para caracterizar a un personaje, como por ejemplo, en el suefio
simbdlico de Odisea, el aguila, simbolo de la soberania, se revela como Odiseo,
rey de ftaca™®. Esta interaccion entre simbologia onirica y lenguaje religioso®®
tiene su origen en las determinaciones culturales de la sociedad que el individuo
va modelando de acuerdo con sus vivencias, aportando a las mismas un toque de
su personalidad. La contiglidad entre suefio y mito ha sido sefialada por
estudiosos de diversos campos, idea que no estuvo ausente en la Antigiiedad™®.

Hero6doto, “Padre de la historia” el siglo V a.C., nos ha legado una obra

impregnada de gran religiosidad, en la cual juegan un papel importante los

1% Sobre la nocién de alma, J.N. Bremmer, 1983. D.B. Claus, 1981.

17 J L. de Ledn Azcarate, 2000, p. 103, en relacion al origen del concepto de alma apunta que “es posible
gue las experiencias de una doble vida en suefios o en estado de éxtasis influyeran en la idea de que existe
en el hombre una doble vida, un segundo yo con existencia propia y susceptible de desprenderse del
cuerpo”.

158 J.-P. Vernant, 1989, pp. 113-125, estudia la importancia del espejo en el capitulo sexto titulado “El
espejo de Medusa”, que comienza explicando la funcion religiosa de un espejo colocado a la salida de un
templo en Licosura, Arcadia. En J.-P. Vernant, 1973, pp. 302-316, capitulo V, “La categoria psicoldgica
del doble”, estudia la proyeccion de la woyn en la figura del kohooodc. G. Guidorizzi (ed), 1988, p. XIlI,
apunta una serie de hombres desde la Antigliedad hasta nuestros dias que han considerado la relacion
entre el “doble”, o los suefios, y las creencias religiosas.

159 Este aspecto de la objetividad de los suefios homéricos ha sido frecuentemente destacado, por ejemplo
W.S. Messer, 1918, p. 3y 5.

160°5. B. Noegel, 2002, pone de relieve los juegos de palabras y la similitud fonética en la interpretacion
del suefio de Penélope.

181 M. Augé 1997, p. 74, sugiere que “entre el suefio, el mito y la creacion literaria, entre esos tres polos
de lo imaginario, se produce una circulacion de imagenes en un doble sentido, circulacion en virtud de la
cual esas imagenes se irrigan unas a otras”.

162 G. Guidorizzi, 1988, p. X.
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diversos medios de cardcter mantico que establecen una conexion entre el
hombre y la divinidad. EI método adivinatorio mas prominente en la Historia
estd constituido por los oraculos, pero los suefios también desempefian una
funcion notoria como esfera de contacto entre las esferas divina y humana.

Suefios y oraculos conforman modos diferentes —aunque con ciertas
semejanzas- por los que el dios dirige los actos de los humanos; el lenguaje
profético (exclusivamente oral) y el onirico (en su doble vertiente, tanto oral
como visual) se expresan de forma ambigua y enigmatica, dando cabida al error
en la interpretacion. Pero, mientras que los oraculos son solicitados por el
consultante, los suefios se reciben sin ninguna peticién previa en la obra
herodotea®, y el sofiador es el receptor directo del mensaje a diferencia de la
respuesta oracular, en la que es precisa la participacion de un intermediario.

Los elementos manticos y su ambigiiedad estan ligados a la nocién de
destino y a la incertidumbre que produce en los seres humanos. Es dificil
determinar el alcance que atribuye Herddoto al destino como conducto de las
acciones de los hombres, pues el autor proyecta el plano divino en la esfera
humana creando confusion en la causalidad de los hechos. ElI género humano
goza de relativa libertad en sus decisiones pero, por otra parte, puede provocar la
envidia de los dioses, que le guian a través de oraculos y augurios, y sufrir por
ello algun castigo que se materializa en una desgracia.

Los suefios son considerados como mensajeros que proceden bien de
ultratumba o bien de la esfera divina, pero en ningln caso sitdan su origen en el
mismo plano que el sofiador. En este sentido vemos que el emisor o promotor de
la experiencia es un dios o un difunto, dos géneros de existencia sobrenaturales

para un receptor que siempre es de naturaleza mortal™®. Los &vepot en calidad

183 Hergdoto, 11, 141, el egipcio Setén implora ayuda a Hefesto, pero no un suefio tal como se hacia en la
practica de la incubacién; su experiencia onirica presenta los rasgos de dicha practica (aunque sin los
preparativos previos).

164 Por lo general, encontramos suefios en la raza de los humanos vivos, no en la de los muertos ni entre
los inmortales, ya que por los habitual ni dioses ni difuntos suefian, pero constatamos un suefio de las
Erinias (Esquilo, Euménides, 94 ss.) que podriamos identificar como simple mecanismo poético por la
carencia de mas testimonios de sofiadores inmortales. Lo desconcertante reside en el hecho de que los
dioses si duermen, ¢acaso suefian los dioses?.

63



Contextualizacion : los suefios entre dioses y difuntos.

de entes objetivos, exteriores al sofiador (como bien muestra Oniro en lliada),
constituyen el canal por el cual se emite el mensaje®”.

Al igual que Zeus se sirve de Oniro como figura intermediaria en lliada,
Atenea crea un gidmlov para tranquilizar a Penélope respecto al destino de su
hijo. En estos casos la figura onirica procede del &mbito divino, pero no es un
dios olimpico; supone un eslabon en la cadena de comunicacion entre dioses y
hombres. Cuando el mensaje se expresa de forma oral, el dvelpoc se manifiesta
como tal canal de comunicacién, pero cuando predomina el aspecto visual, como

sucede en el suefio simbélico de Penélope®®

0 en los tragicos, el &vepog
conforma el propio mensaje y parece que el canal de la comunicacion se
establece en el brvog, el suefio fisiologico sin el cual no se pueden desarrollar los
dvelpot, sean €stos orales o visuales.

La aparicion de divinidades en los suefios deriva de las creencias
religiosas del sofiador'®’, que suponen un condicionamiento originado en el
ambito socio-cultural y aportan un componente de autoridad a la que el sofiador
se ve sometido. Los griegos atribuian a los dioses estados mentales como la ira o
la locura que, al igual que los suefios, abstraen al sujeto de su comportamiento
habitual y conducen sus actos en esos momentos en que los dioses alteran su

mente.

165 R.K. Piettre, 1997, p. 121.

1% Homero, Odisea, XIX, 535 ss.

17 E.R. Dodds, 1951, 2001, pp. 103-131, capitulo IV, “Esquema onirico y esquema cultural”. D. del
Corno, 1982, p. 57, “los suefos varian no s6lo en su contenido, sino también en su forma,
correspondiendo con el desarrollo historico de diferentes culturas”.

64



Contextualizacion : los suefios entre dioses y difuntos.

0.1. EL SUENO ENTRE LOS DIOSES

Existen varias divinidades relacionadas con los procesos hipnico y onirico.
Las deidades que personifican tales fendbmenos aparecen poco en la literatura
griega, pero contamos con la agencia de otros dioses en los relatos oniricos

Ademas de Hipno y Oniro, hay otras divinidades relacionadas con las
actividades de sofiar y dormir, como pueden ser Zeus, del cual procede el suefio

168 "o Hermes, que posee una vara capaz de dormir y despertar a quien

(6vap)
desea. Encontramos tres referencias homeéricas de la vara (papdov) somnifera de
Hermes en términos similares'®. Cuando Zeus le encarga la escolta del rey
troyano®’, Hermes “cogio la vara (papdov) con la que hechiza (0éAyet) los ojos
(6ppoata) de los hombres que quiere y despierta también a los que estan dormidos

»171 "y cuando conduce a las almas de los difuntos en Odisea

(vmvmovtog)
“llevaba su vara (papdov) en las manos, vara hermosa, dorada, que encanta
(B¢Aye) a los hombres los 0jos (6upota) si €l lo quiere o despierta a los dormidos

(f)Trvd)ovr(xg)”172

. El encantamiento (8¢A&1g) forma parte de la concepcion antigua
de la poesia, y se asemeja al ambito del suefio en que ambos absorben la atencion
del individuo y sus sentidos; en el caso del suefio la abstraccion del individuo se
produce de una manera doble: a través del suefio fisico (bmvoc), que anula las
capacidades del sujeto, y a través de la visidn onirica (6veipog) como espectaculo
para el sofiador. No se especifica si la vara de Hermes puede hacer sofiar o si se
limita a dormir a quien hechiza (8éAyer)'’®. La mencién de los ojos (Sppota)
puede sugerir ambas opciones, ya que es importante el elemento visual en las

174

experiencias oniricas™" (en la tragedia y la Historia herodotea mas que en

Homero), pero a su vez es caracteristico de quienes duermen (dmvdovtag) tener

1%8 Homero, Iliada, 1, 63.

189 Se sefiala este atributo en la escena de preparacion de Hermes en Homero, Iliada, XXIV, 343-344;
Odisea, V, 47-48 y XXIV, 2-4.

170 Tratamos esta experiencia en el &mbito de la materialidad, véase infra “Priamo: suefio o realidad?”.
™ Homero, lliada, XXIV, 343-344.

72 Homero, Odisea, XXIV, 2-4.

% R.G.A. Van Lieshout, 1980, p. 35 sefiala la actividad de este dios como emisor de suefios
(dvepomopmog) mas que como inductor al descanso fisico (0Vmvodotng), y considera que dppata BEAyeL
encaja con el caracter visual de la experiencia onirica.

174 G. Bjork, 1946. M.R. Fernandez Garrido y M.A. Vinagre Lobo, 2003.
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los ojos cerrados y, por tanto, el encantamiento puede referirse a ambos
elementos.

En la épica homérica los dioses a menudo aparecen en persona ante el
sofiador, asi por ejemplo Oniro a Agamenon con el aspecto de Nestor, 0 Atenea a
Nausicaa bajo la apariencia de una amiga'”. En lliada es Zeus quien maneja las
apariciones oniricas'’®, pero no siempre son dioses los que intervienen en los
suefios, pues también el difunto Patroclo se presenta a Aquiles en suefios'’”.
Existen varias categorias dentro de los visitantes oniricos, pueden ser
divinidades, almas de los muertos, o un €idwAov creado por un dios™®,

En Odisea es Atenea, la protectora de Odiseo, quien promueve los suefios.
Como tal protectora, se encarga de consolar a la esposa del héroe creando un
gidwlov, Yy lleva a cabo el encuentro entre Odiseo y Nausicaa para facilitarle su
regreso al hogar. Ademas, en esta obra encontramos un suefio en clave
metafdérica y una aparicion onirica de Odiseo a Penélope en los que no se
menciona la participacién de ningun dios ni difunto.

Atenea envia un €idwlov e incluso aparece ella misma como figura
onirica, mostrandose mas activa en las experiencias oniricas, mientras que Zeus,
en lliada, se limita a la planificacion de tales experiencias, sin intervenir en su
ejecucion. Atenea tiene un papel muy relevante en Odisea y los suefios que
proporciona estan al margen de la voluntad de Zeus, condiciones que le llevan a
tomar la iniciativa en las experiencias oniricas.

Nos detendremos a continuacion en la genealogia hesiddica, que muestra
de forma excelente loa tenebrosa familia de los suefio, para abordar después las
personificaciones homéricas de la doble vertiente del suefio, la onirica y la
somnial, y comprender mejor asi su papel desde la esfera de la mitologia, en la

que destaca su funcion engariosa.

'"> Homero, Odisea, VI, 13 ss. W. Smith, 1988.

176 Ademas de que “el suefio procede de Zeus” (Homero, Iliada, |, 63), éste organiza la visita de Oniro a
Agamenoén y envia a Hermes con Priamo propiciando una experiencia que se discute como suefio
(Homero, lliada, XXIV, 677 ss.).

" Homero, Iliada, XXIII, 62 ss.

178 Como el de Iftima enviado por Atenea a Penélope, Homero, Odisea, IV, 796-797.
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0.1.1. La familia del suefio en Hesiodo.

La invocacion de Hesiodo a las Musas en el Proemio de Teogonia ha sido

179

considerada como un posible suefio™’”, pero nosotros no abordaremos este

aspecto. Nos centraremos, mas bien, en la familia en la que se incluyen los
suefios, tanto Hipno como los "Oveipot.
En Teogonia, Hesiodo nos senala el lugar de Hipno y “la tribu de los

55180

Suefios en el arbol genealogico de los dioses. El cardcter de su madre y

hermanos presenta un marco oscuro, siniestro y respetuoso donde se incluyen
estas divinidades relativas al dormir (bmvog) y al sofar (&veipor).

El Caos es el elemento primordial del universo'®!, y con la posterior
aparicion de Gea comienza el desarrollo del cosmos, del mundo ordenado.
Hesiodo dice que “del Caos surgieron Erebo y la negra Noche™'® vy
posteriormente nos informa de los descendientes de ésta, entre los que figuran el
Suefo ("Ynvog), la Muerte (@dvatog) y los Sueiios (Oveipor).

De la Noche en unién con Erebo nacieron el Eter (AifWp) y el Dia

183 entes que transmiten claridad y proyectan un carécter positivo, pero

(Hpépn)
en la serie posterior de los descendientes de la Noche, no se menciona la

participacion del elemento masculino en el engendramiento™®*:

1% ER. Dodds 1951, pp. 116-117; W.S. Messer, 1918, pp. 53-55; R.G.A. Van Lieshout, 1980, pp. 22-23;
M.L. West, 1966, p. 158 ss. C. Brillante, 2003, se centra en la convergencia de suefio e inspiracion
poética en la obra calimaquea, modelos tradicionales bien conocidos desde la época de Hesiodo sobre los
cuales se desarrollan nuevos modelos de invocacion y aparicion de las Musas. Brillante sefiala la gran
diferencia entre ambos contactos en la credibilidad de ambas experiencias, mayor en el caso de la
inspiracion, si bien es cierto que la relacién de la divinidad con la poesia sufrié un progresivo deterioro a
lo largo de la civilizacion griega; teorias como la de Semodnides, que veia en la destreza técnica el
fundamento de la creacién poética, colaboraron enormemente en este proceso. Estudia, ademas, el
concepto de la phantasia y su evolucion, ya que “en el periodo més antiguo no se distinguia netamente
entre la accion ejercitada por el estimulo externo y la percepcion que de él tenia el sujeto, entre la realidad
externa y la representacion mental” (p. 105). La ¢avtacia, Se relaciona posteriormente, al igual que la
percepcion sensorial y las creaciones artisticas, con la inteleccion engafiosa de la realidad.

'80 Hesiodo, Teogonia, 212: drov Ovsipwv.

181 3 -P. Vernant, 1989, p. 131, relaciona el Caos con los verbos yaive Yy yédoko, “abrirse”, etimologia que
sugiere el modo en que esta divinidad engendra los elementos. La tesis de R.B. Martinez Nieto, 1997, pp.
15-73, dedica un espacio al texto hesiodico, con atencién especial al Caos. A. Wacziarg, 2001.

182 Hesiodo, Teogonia, 123: £k Xdcog 8' "EpePog te péhawvé te NOE gyévovro.

183 Hesiodo, Teogonia, 124-125.

1841, Pérez Miranda, (2009-2010), estudia el caracter ambiguo, més que malvado, de la Noche y sus
descendientes, cuya caracterizacion no es tan negativa. A. Park, 2014,
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Parié la Noche al maldito (ctuyepov) Moros, a la negra Ker
y a Tanato; parié también a Hipno y a la tribu (¢dAov) de
los suefios (Oveipwv). Luego ademds la diosa, la oscura
(épePevvn) Noche, dio a luz sin acostarse con nadie a la
Burla, al doloroso Lamento y a las Hespeérides (...). Pari6
igualmente a las Moiras y a las Keres, vengadoras
implacables (...). También alumbr6 a Némesis, azote (nfjuo)
para los hombres mortales, la funesta (6ion) Noche.

Despues de ella tuvo al Engafo, la Ternura y la funesta

(ovAOpevov) Vejez, y engendro a la astuta Eris*®.

Estas divinidades estan vinculadas al Caos, son sus nietos, y como
progenie de esta divinidad representativa del desorden, mantienen un
componente de inestabilidad o de cambio. EI medio onirico se caracteriza por su
mutabilidad, ya que es una esfera en la que los elementos no tienen que regirse
necesariamente por las leyes de la realidad diurna. Tanto la Muerte (®dvatog)
como el Suefo ("Yrvog) representan cambios fisiologicos respecto a la actividad
habitual en la vigilia. El engafio, por su parte, no constituye mas que una forma
incorrecta de captar la realidad (de forma paralela al medio onirico), mientras que
la Némesis, las Keres y las Moiras se relacionan con las fuerzas inescrutables del
destino (aspecto en comin con las predicciones oniricas).

En general, los hijos de la Noche constituyen, aunque no de forma
exclusiva, elementos negativos en la vida de los humanos, negatividad reforzada
por las connotaciones de los adjetivos empleados en la enumeracion de los
descendientes*®: Moros, vinculado al destino, es otuyepdc, “odioso, horrible™®’,
adjetivo que unos versos después califica a Eris*®; la Ker es negra, el Lamento es
doloroso (&Aywoesoav)'™®; las Moiras y Keres son de un castigo implacable
(VnAeomoivoug), la Némesis es un dafio (nfjpa) para los hombres™®, la Vejez es

funesta (ovAdpevov, derivado de dAlvp, “destruir”), y la Eris es de firme dnimo

(xaptepOBupov; el adjetivo kaptepog tiene el valor de “firme”, acepcion de la

18 Hesiodo, Teogonia, 211-226.

18 Estudios recientes, como el de D. Placido, 2009-2010, apuntan a un caracter no tan siniestro de tal
progenie, ya que “los hijos de la Noche ofrecen un panorama de los elementos contrapuestos de la
realidad” (p. 39).

87 Hesiodo, Teogonia, 211.

188 Hesiodo, Teogonia, 226.

189 Hesiodo, Teogonia, 214.

199 Hesfodo, Teogonia, 223.
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cual derivan otras con connotaciones positivas como “paciente, valiente,
animoso” y también otras con ecos negativos como ‘“duro, severo, cruel”).

. . . 191
En cuanto a la Noche, en nominativo es calificada como “negra””" y en

dos ocasiones de oXon % (derivado de &Akvw), “funesta, fatal”. En este punto
hemos de sefalar las palabras de Brelich sobre tal divinidad: “La Noche en
Teogonia no es la noche de nuestro descanso diario. La NOE olor| es uno de los
poderes mas serios que la imaginacion helena fue capaz de crear”™'®. La Noche
recibe en genitivo el calificativo de épepuvny dos veces™, adjetivo vinculado a
"Epefoc, la pareja con la que la Noche engendré al Eter y al Dia'®. El término
€pepvog (*ereb-nos) tiene el sentido de “oscuro, tenebroso”, y en el diccionario
de Liddell-Scott se apunta que el Erebo constituye un pasaje desde la Tierra hasta

196

el Hades™. Vernant sefiala la claridad de la Noche en oposicion a la oscuridad

total y absoluta que supone el Erebo®’.

El Erebo ha sido visto como un doble masculino de la Noche!®®

, pero la
Noche no requiere necesariamente de su participacion para tener descendencia;
del mismo modo que nacié por partenogénesis'®®, la misma Noche puede
engendrar por division en lugar de unién. Respecto a este punto hemos de notar
que la procreacion por division puede dar como resultado seres con rasgos
oscuros y temibles, en contraste con la claridad que presentan los descendientes
nacidos por un proceso de union (el Eter y el Dia) a pesar del aspecto tenebroso
de sus progenitores®.

La naturaleza de los familiares de Hipno y los "Oveipot sitia a estas
divinidades en un ambito oscuro, tenebroso, relacionado con el ambiente

mortuorio y los dominios del destino, aspectos inquietantes para los mortales. El

191 Hesfodo, Teogonia,123.

192 Hesfodo, Teogonia, 224 y 757; la expresion ocupa en los dos casos el primer déctilo y medio, hasta la
cesura trihemimeres.

198 A Brelich, p. 299.

1% Hesiodo, Teogonia, 744y 758.

1% Hesiodo, Teogonia, 124-125.

1% | iddell-Scott, s.v. "Epepoc.

197 3.-P. Vernant, 1999, pp. 22-23.

198 . Ramnoux, 1959, 1986, p. 64.

99 A Park, 2014.

200 E5 interesante contrastar esta relacién progenitura-descendientes con el prototipo de madre que estudia
A. Iriarte, 2002, en el capitulo “Ser madre o el valor de la paternidad”, p. 129 ss.
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componente sombrio de Hipno y de los "Oveipot viene dado por herencia de su
progenitora, pues de hecho la nocturnidad es el mejor momento para su
desarrollo®™; a este respecto hemos de sefialar que Hesiodo, al situar las
mansiones de la Noche en el Tartaro®®, apunta los dones que ofrecen la Noche y
el Dia, restringiendo el suefio al &mbito nocturno:

Uno ofrece a los seres de la tierra su luz penetrante; la otra

les lleva en sus brazos el Suefio ("Ymvov) hermano de la

Muerte, la funesta Noche, envuelta en densa niebla?®.

El Dia supone un elemento unido a su madre la Noche y no
necesariamente opuesto; los descendientes de ésta encarnan diversos aspectos
relacionados con la misma, mostrando gran complementariedad entre si. Por
ejemplo, entre Hipno y los dvelpot apreciamos una estrecha conexion, al igual
que entre el Hipno y la Muerte (Odvatog), divinidades con una mansiéon comun.
El Carifio o Ternura (®1A6tnc), aungque puede parecer que desentona con el resto
de la descendencia de la Noche, es facilmente vinculable al Lamento y al
Engafio: cuanto mayor Carifio o Amistad, mayor sera el efecto de éstos.

Entre los hijos de la Noche encontramos divinidades que tienen relacion
con el destino y la muerte, como Moros, las Moiras (términos etimologicamente
emparentados con el anterior) y las Keres. Estas Gltimas, segiin Chantraine®®,
“participan de las nociones de destino, muerte, y demonio personal”, Ramnoux
las vincula con la venganza del espiritu del difunto®®.

La Némesis también sefiala la parte que toca a cada humano, pero desde
un punto de vista mas juridico; estd vinculada a la justicia a partir de su
etimologfa, ya que presenta la misma raiz que vopoc, “ley”?®. La Vejez es otro
elemento proximo a la Muerte, a nivel tanto temporal como causal.

Los Suefios u "Oveipot estan vinculados a la nocidon de destino como

visiones que suponen un adelanto del mismo, mientras que Hipno, en principio,

201 M.L. West, 1966, pp. 35-36, sefiala una serie de puntos que pueden haber influido en la composicién
de la descendencia de la Noche.

292 Hesfodo, Teogonia, 744 ss.

23 Hesfodo, Teogonia, 755-757.

204 Chantraine, s.v. K#jp.

205 C. Ramnoux, 1959, p. 68.

20 Chantraine, s.v. vépo.
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parece més relacionado con Ténato, la Muerte, por la similitud fisica de sus
efectos. Hipno constituye el eslabon que enlaza los Suefios u "Ovepor con la
Muerte, estableciendo el medio donde éstos tienen cabida.

Ramnoux agrupa los descendientes de la Noche®’; clasifica el primer

208

grupo triddico de relativo a la muerte (Mdpog, Knp y @dvartoc)” vy la diada del
suefio ("Ynvog Y la tribu de los suefios) como hijos de primer orden, y sefiala que
Hipno puede asociarse tanto con el cortejo de los Suefios como con Tanato,
hermano tradicional junto al cual aparece nombrado en el primer hemistiquio del
verso 212 de Teogonia.

Hipno y Téanato comparten vivienda, aunque Hesiodo no especifica que
sean hermanos gemelos como se dice en Homero®®. Al igual que su madre,
residen en el Tartaro y estan caracterizados de manera practicamente opuesta:

Alli tienen su casa los hijos de la oscura (épeuviic) Noche,
Hipno y Tanato, terribles dioses; nunca el radiante Helio les
alumbra con sus rayos al subir al cielo ni al bajar del cielo.
Uno de ellos recorre tranquilo (fjovyog) la tierra y los
anchos lomos del mar y es dulce (upeilyoc) para los
hombres; el otro en cambio, tiene de hierro el corazon y un
alma implacable de bronce (ydAkeov) alberga en su pecho.
Retiene al hombre que coge antes, y es odioso incluso para
los inmortales dioses.”*
Hipno y Tanato son divinidades nocturnas y frias, nunca reciben la luz del
Sol. El Suefio se desarrolla por la noche y la Muerte sume al individuo en la
oscuridad; ambos presentan un factor sombrio similar desde una perspectiva
diferente, pues mientras que el Suefio tiene cabida en la noche y suspende
temporalmente los sentidos del durmiente, la Muerte proporciona la oscuridad
absoluta y el cese total de los 6rganos sensoriales, como un suefio definitivo.
Hipno esta caracterizado de forma positiva en contraste con la Muerte. El
Suefio ("Yrvog) es dulce y transmite tranquilidad; los adjetivos que lo califican,

uethyog y fjovyog, no son los que encontramos en Homero (en el cual los

207 C. Ramnoux 1959, p. 66 ss.

208 M.L. West, 1966, p. 227, apunta que son “tres palabras diferentes para la muerte, que sélo difieren en
sus asociaciones”. Para la oposicion entre el salvajismo de Ker y el aspecto mas “civilizado” de Ténato,
véase E. Vermeule, 1979, pp. 79-83 y J.-P. Vernant, 1989, pp. 128-129.

29 Homero, Iliada, XVI, 672y 682: tmve kai Bavite 518vpdosty.

219 Hesfodo, Teogonia, 758-766.
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epitetos mas frecuentes son yAvkdg 0 vidvpog), pero indican igualmente un
caracter placentero. La Muerte por su parte aparece como irrevocable, de
metéalicas entrafias sin compasién y aborrecida incluso por los propios dioses, a

los cuales no afecta directamente®!

. A pesar de su caracterizacion contrastada, en
Los trabajos y los dias suefio y muerte se funden en el final de la edad de oro,
cuyos componentes “murieron como dominados por el suefio (Hmve)™?*%. La
desaparicion de esta privilegiada generacidn presenta una suavidad paralela a su

213

forma de vida“*, no habitual en los tiempos sucesivos.

0.1.2. Las falaces divinidades de los fendmenos hipnico y onirico.

En Iliada encontramos a las dos grandes divinidades vinculadas al suefio
actuando de forma dolosa por encargo de uno u otro miembro de la pareja
soberana del Olimpo, Zeus y Hera. Hipno y Oniro son divinidades no olimpicas
que tienen pocos mitos asociados, si bien es cierto que el motivo iconogréafico de
Hipno y Tanato recogiendo el cadaver de Sarpedén gozé de notable fortuna®*.
Tanto Hipno como Oniro constituyen un medio para llevar a cabo un engario que
favorezca a uno u otro bando en la guerra de Troya. Por una parte Oniro es
enviado por Zeus a Agamenon para que la ausencia de Aquiles se note en el
batalln aqueo, y por otra parte Hera convence a Hipno para que ejerza su poder
sobre el propio Zeus y ayudar asi a los argivos. La actuacion de estos dioses
supone en cada caso un beneficio para uno de los bandos. Se trata de
maquinaciones premeditadas por uno de los soberanos divinos que determinan el
desarrollo del argumento al tiempo que anticipan el curso de los acontecimientos.

Hipno y Oniro estan subyugados al dominio de Zeus. Oniro le obedece sin

rechistar en el encargo que recibe en el segundo canto de lliada. Hipno, por su

211 |_a concepcién de Hesiodo sobre la Muerte no se corresponde con la de los poemas homéricos que, en
palabras de E. Vermeule, 1979, p. 246, “no era desagradable ni maliciosa. Es una oscuridad que no
mataba, sino que aceptaba al muerto”.

212 Hesfodo, Los trabajos y los dias, 116.

23| a existencia de este linaje mortal la describe J.-P. Vernant, 1999, pp. 57-60.

243, Mas, 1999, sugiere la identificacién de la imagen de dos figuras con estos dioses en una lucerna de
época romana.
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parte, se muestra reticente ante la peticién de Hera para adormecer a Zeus por
una experiencia anterior?™.

Las actuaciones de estos dioses relacionados con el reposo ("Yrvog) y el
ambito onirico (Ovepoc) se deben a “promotores” de origen divino pero su
repercusion, sea quien sea el receptor, es patente en el mundo de los mortales
transformandose en violencia, en una encarnizada contienda. En la tragedia, los
suefios estan vinculados con acciones violentas y el ambito de la muerte de forma
mas estrecha, pero eso también es debido a la naturaleza del género.

Oniro aparece en el segundo canto de Iliada como mensajero de Zeus a
Agamenodn para que efectlie un ataque sin Aquiles y pague con vidas aqueas la
deshonra que le ha infligido a éste en el canto anterior. Es el Unico lugar en
Homero donde podemos encontrar a Oniro actuando como la personificacion de
la experiencia onirica, con un papel de mensajero que refleja el caracter de los

suefios como emisarios divinos.

El cambio de aspecto es habitual en los dioses que aparecen en los suefios.
Asi, Oniro toma el aspecto de Néstor cuando visita a Agamenén®® y Nausicaa
recibe a Atenea con los rasgos de una amiga suya®'’; el idwhov de Atenea tiene
la forma de Iftima. Tanto Oniro como el €idwAov revelan al sofiador su conexion
con la divinidad, mientras que Atenea mantiene oculta su identidad con la
apariencia de la hija de Dimante. Este encubrimiento de Atenea puede deberse a
que el motivo de su visita no se relaciona tanto con los intereses de la sofiadora
como con los de su protegido Odiseo, y por ello interpone el motivo de la boda
de la muchacha, motivo que impulsa a Nausicaa a tratar de forma excepcional al
huésped?®.

Hipno en cambio tiene una funcién soporifera, acorde con su etimologia

(*sup-nos, en latin somnus), capaz de dominar incluso al mas poderoso de los

*1> Homero, lliada, XIV, 243-262.

21 Homero, Iliada, 11, 21.

“" Homero, Odisea, VI, 22-23. W. Smith, 1988.

218 G.A. Reider, 1989, pp. 120-132. T. Van Nortwick, 1979, compara esta experiencia con otros casos
homéricos. A.H.M. Kessels, 1978, considera este suefio falto de originalidad, aunque psicolégicamente
correcto.
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dioses. Cuando Oniro llega al encuentro de Agamenon, “el inmortal suefio estaba
difundido (k&yv8' Hmvoc) alrededor”®®. Esto no significa que Hipno estuviera
junto a Agamendn, sino que el efecto que se le atribuye al primero ya se ha
manifestado.

El funcionamiento de Hipno y Oniro es diferente: Hipno cubre al
individuo con un dulce sopor??®, mientras que Oniro se sitda junto a la cabeza del
sofiador y realiza su cometido con su propia presencia. Eros y Tanato actlian de
una forma similar a Hipno, cubriendo de una especie de bruma al individuo
cuando se enamora o cuando muere®',

Sobre este aspecto insidioso del suefio, hemos de apuntar que “los suefios
pueden tanto engafiar como usarse de forma engafiosa”?%. En este sentido, se
impone aludir a la menciéon del falso suefio de Odiseo como medio para
conseguir abrigo en la noche?”®. Los poemas homéricos facilitan, en efecto,

claros ejemplos de esta concepcion.

0.1.2.1. Hipnoy el engaio de Hera.

Al final del canto XIII de lliada, Zeus instiga a los troyanos a luchar.
Poseidén, bajo la forma de un viejo mortal, incita a Agamenén al combate®
aludiendo al regocijo de Aquiles®®. En este clima de tensién bélica, Hera trama
un plan para distraer a Zeus. La diosa pide el amor y el deseo a Afrodita,
declarando que es para Océano, y en Lemnos “coincidié con el Suefio”?. En

esta isla, situada “mas alla del fragoroso mar”?’, habla Séfocles en el Filoctetes

19 Homero, Illiada, 11, 18-19.

20 Homero, Iliada, X1V, 359.

221 J.-P. Vernant, 1989, pp. 134-135.

222 £ Cederstrom, 1972, p. 130.

22 Homero, Odisea, XIV, 495: gioc pot évimviov fA0ev Gverpog.

2% Homero, Iliada, 11, 139-146.

225 Homero, Iliada, X1V, 139-140: AyiAiijog dOAodV Kijp / ynoet évi othbesot.
225 Homero, Iliada, XIV, 231. M.L. Palmieri, 2010.

2T Homero, Iliada, XXIV, 752.
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de buscar una roca (dictopog nétpa) dispuesta de tal forma que al pasar la brisa
incita al suefio en verano®®.
La esposa del soberano de los dioses, para poder llevar a cabo su plan pide
a Hipno:
Adormece (xoiuno6v) bajo sus cejas los relucientes 0jos

(6oc¢) de Zeus en cuanto yo me tienda a su lado, unida a él

en el amor (&v poTnT)?%.

Pero Hipno se niega al principio, recordando un encargo anterior de Hera
(a causa de su recelo con Heracles) que casi le cuesta la desaparicion en el éter,
de no ser por la intervencion de la Noche y por el respeto de Zeus hacia ésta.
Hipno estd emparentado con la Noche, la cual ejerce de protectora cumpliendo
funciones maternales cuando le resguarda de la ira de Zeus por este encargo
anterior®, aunque Homero no explicita este vinculo como hace Hesiodo®*. En
cambio en lliada si queda patente el parentesco de Hipno con Téanato, la
personificacion de la muerte. Cuando Hera encuentra a Suefio se nos dice que €s

. 232
“hermano de Tanato”

, y dos cantos después se precisa que son gemelos®.
Finalmente, Hera convence a Hipno quitando importancia al aprecio de
Zeus por los troyanos y prometiéndole a una de las Gracias, Pasitea. Ya en el Ida,
Hipno se esconde en un abeto, mientras Hera seduce a Zeus y yacen envueltos en
una nube. Tras llevar a cabo el plan de Hera y dejar dormido a Zeus “por el
suefio (bmve) y por el amor”®*, Hipno actia de mensajero dirigiéndose a
Poseidén para que proteja a los danaos®*®, aprovechando la inconsciencia de Zeus
por su actuacion, ya que le ha cubierto “de muelle sopor” (xdpa)?*®. En este
caso, Hipno usa la palabra kdpa que Gil explica como “suefio profundo, de

- L 59237
origen magico”""".

228 5ofacles, Filoctetes, 18-19: &v Bépet &' brvov / 8t urepiitog adriov mépmet Tvom.

229 Homero, Iliada, X1V, 236-237.

%0 Homero, Iliada, X1V, 258-261. Sobre la familia e identidad de este dios, E. Stafford, 2003.

231 Hesiodo, Teogonia, 212 ss. También incluye la tribu de los suefios como descendencia de la Noche.
22 Homero, Iliada, X1V, 231: Kaotyvite Oavatoto.

3 Homero, Iliada, XVI, 672y 682: tmve kai Oavate Sidvpdooty.

24 Homero, Iliada, XIV, 353: Hrve koi pidTnT Sopic.

%35 Homero, Iliada, XIV, 355.

238 Homero, Iliada, X1V, 359: énel adtd &y potaxdv mepi kR EkGAVYA.

Z7L, Gil, 1993, p. 231.
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En este caso Hipno, al igual que la aparicién de Oniro en el engafio de
Agamendn®®, funciona como un instrumento para llevar a cabo una actuacion
falaz. Pero aqui el suefio ("Ymvoc) aparece no ya como simple mensajero (tarea

que desempefia mas tarde al comunicar su cometido a Poseid6n)?**

, Sino que ha
sido elegido para este encargo por sus inherentes poderes hipnagdgicos, es decir,
por su capacidad de sumir en un estado de suefio a cualquier ser, por lo cual no
requiere una transmutacion de apariencia para realizar sus funciones.

Asi como Tetis habia solicitado a Zeus sus favores por la honra de su hijo
y éste elabora un plan®*® que constituye la causa del avance troyano, Hera recurre
a Hipno, pero habiendo premeditado un plan, a diferencia de Tetis. Se establece
de este modo cierta equiparacion de poder entre el soberano del Olimpo vy el hijo
de la Noche. De hecho Hera saluda a Hipno casi subyugandose, le califica de
“soberano (&vag) de todos los dioses (Pedv) y todas las gentes” (avOpdmmv)®.
Esta denominacion tiene un doble motivo: por una parte, el suefio es muy
poderoso y puede, de alguna manera, dominar a dioses y hombres; por otra parte,
la lisonjera Hera usa la “alabanza” como forma de captatio benevolentiae para
ganarse el favor del dios.

El Suefio ("Ynvoc), al igual que Zeus, puede ejercer su poder tanto sobre
los hombres como sobre los dioses; es un dios muy antiguo al que se le asocian
lazos fraternales con la Muerte®*?. Ambas divinidades (Suefio y Muerte) son
descendientes de la Noche; proceden de un &ambito oscuro comuin, el
particularmente favorable para la realizacién de los actos vinculados a estos
dioses: sofiar y matar o morir.

La categoria de Hipno, como la de la Noche y la Muerte, es un tanto
ambigua. Por una parte puede ejercer sus poderes sobre los dioses, pero también
puede sufrir la ira del soberano de los dioses. Recuerda en cierto modo a las

divinidades primigenias creadoras o constituyentes del mundo de las que habla

238 \/éase infra “Las falsas esperanzas de Oniro”.

239 Homero, Iliada, X1V, 354 ss.

240 Homero, Iliada, 11, 3-6.

21 Homero, Iliada, X1V, 233: "Ynve évaé mévtov e Oedv tviov T avopdrov.

22 Homero, lliada, XIV, 231 (kactyviite Gavdroto) y XVI, 672 (bnve kai davéte didvpdoowv). E.
Vermeule, 1979, p. 246, apunta que estos gemelos comparten aspectos atractivos y peligrosos y, mientras
que la Muerte se limita a la esfera de los mortales, el Suefio puede igualmente actuar sobre los inmortales.
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Eliade®*, que una vez realizada su funcién quedan relegadas a un segundo plano,
hasta que se produce alguna crisis y se recurre de nuevo a ellas. Pero de todos
modos el Suefio hasta ahora s6lo se nos muestra como funcional, como un
instrumento empleado para llevar a cabo obras con intenciones perniciosas.

El Suefio, Hipno, era considerado como un dios de un estatus diferente al
olimpico, ya que no reside en la esfera celeste, sino que es una divinidad ctonica,
perteneciente al mundo subterraneo, con su morada en el Tartaro?**. En Iliada es
calificado de apppootoc®®, “inmortal”, y Hera se dirige a ¢l con una apelacién
lisonjera®*® cuya veracidad se manifiesta en la capacidad que demuestra esta
divinidad ejerciendo posteriormente su poder sobre Zeus. También se alude a
este aspecto dominante de la Noche sobre dioses y hombres de una manera no
muy diferente a la que se hace con Hipno®*’, aunque queda menos enfatizado.

La comparacion de este pasaje con el del canto Il permite vislumbrar la
diferente actuacion que llevan a cabo Hipno y Oniro, pero muestra también un
elemento comln en su actuacion de perniciosas intenciones como mensajeros
divinos. En relacion a este punto debemos recordar las palabras de Kessels “en la
épica homérica la Unica clase de suefios que es importante, es ésa en que alguien
(de origen divino, o bajo influencia divina) da un aviso al sofiador (...), tienen un
parecido con el género que Artemidoro llamé ypnpotiopos™*e,

El suefio fisiologico (bmvoc) al que nos referimos en este canto XIV no
pertenece al tipo de suefios en el que nos centraremos, constituidos por las
visiones oniricas (&velpot) mas que por el dormir del sofiador como en este caso.
Las experiencias oniricas nos interesan mas que la induccién al suefio fisioldgico,
habilidad propia de Hipno y de la vara propiedad de Hermes, pero en un estudio
sobre el suefio homérico no se puede pasar por alto la intervencion de esta

divinidad como complemento de la aparicion de Oniro.

243 M. Eliade, 1957.

2 Hesfodo, Teogonia, 758-759.

%5 Homero, Iliada, 11, 19.

26 Homero, Iliada, X1V, 233: “Yrve Gva& taviov 1¢ 0edv TAVTOV T AvOpOT®V.
27 Homero, lliada, XIV, 259: Sumretpa Oedv ... Kkai avopdv.

28 A H.M. Kessels, 1978, p. 174.

77



Contextualizacion : los suefios entre dioses y difuntos.

0.1.2.2. Las falsas esperanzas de Oniro.

El segundo canto de Iliada comienza con el plan que Zeus dispone para
cumplir el favor solicitado por Tetis a raiz de la deshonra sufrida por su hijo en el
canto anterior. Tetis le habia pedido ayuda para los troyanos, a fin de que los
aqueos rindieran honores a Aquiles. Zeus decidido entonces “enviar sobre el
Atrida Agamenén al pernicioso (odhoc) Suefio (Ovepoc) . En este canto se

20 incluso sale

repite varias veces el adjetivo de “pernicioso” aplicado al Suefio
de boca del propio Zeus al dirigirse a esta divinidad. El epiteto ovioc sefiala el
lado pernicioso y oscuro del suefio en su doble vertiente, tanto a partir de su
significado de “funesto, cruel”zsl, como del de “enmaranado, enredado” que se
desprende de su acepcion de “lanudo, velludo”. Con la apelacion de “pernicioso
Sueno”, Zeus da a entender el caracter de sus funestas intenciones®?, latentes en
su encargo:

Ordenale que arme a los aqueos, de melenuda cabellera, en
tropel: ahora podria conquistar la ciudad, de anchas calles,
de los troyanos, pues los duefios de las olimpicas moradas,
los inmortales, ya no discrepan, porque a todos ha

doblegado Hera con suplicas, y los duelos se ciernen sobre

los troyanos®>®.

El mensaje es falso en si, pero sirve para cumplir los propdsitos de Zeus. En
este canto, Oniro desempefia las funciones de un mensajero propias de Hermes.”*

Pero debe de ser por el hecho de considerarlo oviog por lo que Zeus envia a
Oniro. En cualquier caso, hay que sefalar la perniciosidad en la que se

desenvuelve el objetivo de la visita onirica en favor de su adecuacion para este

%9 Homero, Iliada, I, 6.

20 Homero, Iliada, 11, 6 y 8.

1 Este epiteto se utiliza para Ares en Homero, Iliada, V, 461y 717.

2 R.K. Piettre, 1997, p. 128.

%3 Homero, lliada, 11, 11-15.

4 En el Gltimo canto de lliada (XXIV, 445) Hermes vierte el suefio sobre los guardias cuando escolta a
Priamo hasta la tienda de Aquiles y después le dirige un mensaje mientras duerme. Uno de los atributos
de Hermes es el caduceo, instrumento con el poder de conferir y disipar el suefio (lliada, XXIV, 343-344
y Odisea, V, 47-48 y XXIV, 2-4), y hay que hacer notar la funcion de acompafante que realiza Priamo,
analoga a la que le corresponde segun su epiteto de yuyomoundg.
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encargo, teniendo en cuenta que el Suefio en su vertiente fisica (Hipno) y la “tribu
de los Suenos” (pdrov Oveipwv) son hermanos de Engafio y de Burla (entre
otros), segun sefiala Hesiodo al enumerar los descendientes de la Noche®®.
Hesiodo tiene una concepcién de los suefios como conjunto, alude a ellos como
@dAov Oveipov, lo cual habriamos de relacionarlo mas bien con la concepcion de
los suefios que Penélope expone en Odisea®®. Pero, prosigamos con la visita de
Oniro a Agamenon.

El dios “se detuvo sobre su cabeza, tomando la figura del hijo de Neleo,
Néstor, a quien de los ancianos mas honraba Agamenon”, y le expone el mensaje
de Zeus afiadiendo una pequefia introduccion y cierre que detallamos a
continuacion:

Duermes (ebdeig), hijo del belicoso Atreo, domador de
caballos. No debe dormir (ebdewv) toda la noche (moavvioyiov)
el varon que tiene las decisiones, a quienes estan confiadas
las huestes y a cuyo cargo hay tanto. Ahora atiéndeme
pronto, pues soy para ti mensajero (dyyelog) de Zeus, que,
aun estando lejos, se preocupa mucho por ti y te
compadece®’.
(Mensaje de Zeus)

Guarda esto en tus mientes, y que el olvido (An6n) no te
conquiste cuando el suefio (bmvog), dulce para las mentes, te

suelte®®,

El visitante onirico comienza su parlamento con &bdeig, y reprocha al
sofiador su estado de inactividad, debido a la magnitud de sus responsabilidades.
En los primeros versos de su discurso, Oniro muestra un tono de disconformidad
con la actitud del sofiador, tono habitual en los suefios homéricos®®.

Oniro adquiere la forma de “Néstor, a quien de los ancianos mas honraba
Agamenon™®®. Esta capacidad de cambiar de forma en los suefios sera la
caracteristica fundamental de Morfeo. El cambio de apariencia de Oniro no

despista a Agamenon, puesto que se revela como mensajero de Zeus. Agamenon,

2 Teogonfa, 212 ss. Véase supra “La familia del suefio en Hesiodo”.

%% Homero, Odisea, XIX, 560 ss.

" Homero, lliada, Il, 23-27.

%8 Homero, Iliada 11, 33-34.

259 Véase infra “El reproche: las directrices divinas y las Gltimas peticiones del difunto”.
2%0 Homero, lliada, 1, 21. W. Smith, 1988.
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al relatar posteriormente su suefio al consejo de ancianos indica que “el divino
Suefio ("Ovetpoc) me ha venido (RA0ev) en suefios (évomviov) durante la inmortal
noche; sobre todo a Néstor, de casta de Zeus, en aspecto, talla y naturaleza muy
de cerca se parecia”®?; y sefiala su posicion apuntando: “se ha detenido sobre mi
cabeza”?®?, Respecto a esta expresion hemos de recordar la préctica equivalencia
entre yoyn vy kepon a la hora de aludir a la totalidad de una persona®®®.

Como apunta Reid?**

, el disfraz de la apariencia de Néstor no consta entre
las Ordenes de Zeus, ni tampoco los versos que introducen y concluyen la
intervencion de 'Ovepog. La eleccion de Néstor como aspecto fisico del
mensajero onirico se debe a su experiencia y sabiduria y a la relacion que
Agamenon mantiene con €l para que el sofiador sea persuadido mas
facilmente®®. Por otra parte, la halagtiefia posicién de Néstor al oir el contenido
del suefio sirve como soporte decisivo para que Agamenon pueda llevar a cabo su
plan de testar las tropas®®®:

Si algin otro de los aqueos hubiera relatado el suefio
(6vepov), afirmariamos que es mentira y nos alejariamos

con mas razon. Mas lo ha visto quien se jacta de ser el mejor

de los aqueos®’.

Es destacable como criterio de veracidad, la vinculacion entre la nobleza
del sofiador y su credibilidad que hace Néstor?® apuntando que si otro hubiera
sido el sofiador, no le creerian. El linaje del sofiador en general es un elemento a

tener en cuenta para su credibilidad por su relevancia en la sociedad, pero es en la

?*L Homero, lliada, 11, 56-58.

252 Homero, Iliada, 11, 59.

263 J.N. Bremmer, 1983, p. 27.

264 3, Reid, 1973, estudia el suefio de Agamenon desde una perspectiva moderna, vinculando la retirada
de Aquiles con los deseos inconscientes del sofiador

265 En Grecia los dioses suelen disfrazar su apariencia (excepto en los procesos incubatorios), no como en
las experiencias oniricas de Oriente Prdximo. S.B. Noegel, 2002.

%6 5. Reid, 1973, p. 38. El autor ofrece una lectura psicoanalitica del suefio de Agamenén, considerando a
Zeus expresion del deseo del sofiador proyectado en la prueba a las tropas sobre el regreso a casa y su
consecuente panico, con el que el rey de Micenas pretende asustar a Aquiles. Reid justifica la maquinaria
onirica y la actuacion del sofiador en términos psicoanaliticos, entre los que se encuentra los celos que
despierta en €l su hermano menor, Menelao, figura en la que se proyecta Aquiles tras la trifulca.

%7 Homero, lliada, 11, 80-82. R.K. Piettre, 1997, p.135, apunta que el disfraz que adopta mediante el
aspecto de Néstor demuestra una gran agudeza psicoldgica por parte de Oneiros para aportar credibilidad
a su aparicion.

2% H.M. Roisman, 2005.
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etapa mas antigua cuando se considera de mayor importancia®®. En Odisea
Penélope introduce el criterio del material de las puertas de los suefios para
valorar su veracidad, dejando de lado el rango social del sofiador. Ahora bien, en
la civilizacion griega siempre se ha concedido mayor importancia a los suefios de
personajes de primer orden.

En relacion a la consciencia de Agamenon como sofiador cabe mencionar
la aparicion de 6vop en contraposicion a Ymap en Odisea, como una forma que
vincula a 6vap con el engaio. Agamenon reconoce que es el Sueno disfrazado de
Néstor quien se le presenta porque Oniro le revela su identidad de mensajero de

Zeus?"°

. Agamenon aprecia el cambio de forma de Oniro sin darse cuenta del
engafio que conlleva®”, lo cual se debe a que el atrida confia en el Suefio como
mensajero divino.

En el suefio de Agamendn, "Ovelpog aparece al servicio de Zeus a modo de
mensajero como dios unico. Posteriormente, en el trayecto de las almas de los
pretendientes al Hades al comienzo del canto XXIV de Odisea, se menciona una
diversidad de suefios (dvelpot) que no aparecen desempefiando la misma funcion.

272 (en

Oneiros no aparece como la divinidad encargada de dispensar los suefios
Iliada Il es Zeus quien le envia a Oniro), sino como una entidad que puede
adoptar cualquier aspecto ante los ojos del sofiador. Los velpot también visitan
al sofiador, pues vienen (8A0wot) a traves de las puertas de las que habla
Penélope, pero su pluralidad no sugiere la misma autoridad que la exclusividad
de un solo "Ovelpog. Aunque en ningin momento aparece como rey o padre de
los suefios, su singularidad sugiere su dominio (no explicito) sobre el conjunto de

aquellos que pertenecen a la categoria de daipoveg, sobre todo si consideramos

29 B. Hemingway, 2008, “Dreams and Status”, pp. 218-235, considera la categoria del sofiador desde la
perspectiva antropoldgica que domina su obra.

"% Homero, Iliada, 11, 63.

2"t Agamendn califica su experiencia como Ogioc Svetpog, pues desconocia el aspecto de odiog del suefio,
A.H.M. Kessels, 1978, p. 41.

2”2 R.K. Piettre, 1997, p.121. La autora estudia la personificacién divina del suefio a partir de los motivos
més llamativos de la experiencia de Agamenon protagonizada por Oneiros en el encargo de Zeus. Asi,
tras repasar el vocabulario griego, se centra en el fundamento divino del ente y en su funesto papel en el
pasaje de Iliada, analizando aspectos como la reflexiéon de Zeus, la repeticion del mensaje, la posicion
formular, la apariencia de Néstor o el tipico heldeis que abre el parlamento onirico. Piettre también
aborda la adecuacion de Oneiros en el texto homérico, su caracter de obAoc, su posicion formular (ot &'
ap' vmep kepaliic) en relacion a los suefios incubatorios y sefiala que tras esta personificacion se puede
esconder una divinidad primigenia.
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que “a pesar de su modesta labor de mensajero, "Ovelpog €s en nuestro texto nada
menos que una divinidad primordial suscitada por el problema de Zeus”, dentro
del grupo de divinidades anteriores a Zeus, “cuyo nuevo orden no ha suprimido,
sino solamente domado su temible poder’?’,

El dolo y las intenciones ocultas son caracteristicas de las divinidades
relacionadas con el suefio y los suefios®™. Un cambio de apariencia o un mensaje
engafioso son recursos en los que se proyecta el engafio del que éstos hacen gala,

de forma paralela a las enigmaticas imagenes de los suefios en clave metaférica.

" R K. Piettre, 1997, p. 126.

27 \W.F. Wyatt, 2002, se dedica al tema del engafio de Agamendn; este autor pone el énfasis en el
autoengafio del rey por su malinterpretacion del suefio y en la inocencia de Zeus al respecto. El elemento
que analiza con mayor profundidad es la denominacién de Troya a través de diferentes expresiones, las
cuales podian hacer referencia también a otras ciudades troyanas; de esta manera, aun siendo consciente
de esta ambigliedad, la predisposicion del rey a recibir un suefio que le anunciara la victoria y su carécter
de népios apuntado en los propios poemas homéricos le inducen a engafiar a sus tropas y a efectuar el
infausto ataque contra la ciudad de Priamo. El tema del engafio ya habia sido estudiado anteriormente con
una perspectiva mas amplia; G. Guastella, 1995, explica la visualidad implicada en los términos griegos y
latinos (videri=3oxkeiv), y la estrecha relacion del mundo onirico con el de la apariencia y la opinion
(86&n); estudia la veracidad y la falsedad de los suefios, haciendo especial hincapié en el elemento de la
intencionalidad que define a los suefios engafiosos, como se aprecia en el caso de Agamenon. La falsedad
puede derivar del propio mensaje onirico o de la interpretacion que recibe, frente a la veracidad que la
prediccion onirica supone, sobre todo una vez confirmada post eventum.
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0.2. EL CARACTER CTONICO DEL SUENO

Segun la concepcion griega, los suefios son entes cténicos. Los poemas
homéricos ubican sus terrenos préximos al Hades®”® y Hesiodo los presenta como

descendientes de la Noche?®

. La tradicional fraternidad entre “Yznvoc y los
"Ovepor es facilmente comprensible, ya que sin el primero no se darian los
segundos; pero el resto de la prole se completa con miembros de caracter oscuro,
entre los que destaca la Muerte (®dvatog). En este marco de inquietantes entes
“nocturnos” resulta facil y coherente situar la figura de Efialtes, el daipwv que
encarna la pesadilla.

Euripides, a diferencia de la Teogonia hesiddica, menciona la Tierra
(X0wv) como madre de los suefios “de alas negras” (pehavontephywv patep

2" 'pero en ambos casos se mantiene su ambito oscuro. En este sentido,

oOvelpwv)
es interesante un pasaje del coro de Ifigenia en Tadride:

Cton engendrd nocturnos fantasmas de suefios (pdoport
oveipov) que iban a manifestar a muchos mortales el
pasado, el presente y cuanto iba a suceder durante el suefio
(6mvo), en las tenebrosas cavidades de la tierra.?

Estos versos expresan de forma conjunta el caracter cténico y mantico de
los entes oniricos. EI conocimiento que se desprende de los mismos es paralelo al
de la inspiracion poética’”®, ya que abarca toda la extensién temporal concebible.
La inspiracion de los poetas, al igual que la de los sofiadores, procede de la
divinidad y no conoce barreras temporales; la mayor diferencia entre estos dos
ambitos es que la sabiduria poética suele proyectarse hacia el pasado y las
grandes hazafias heroicas, mientras que la vision onirica normalmente se refiere
al futuro y es mas personal, de manera acorde con la individualidad del receptor.

Las criaturas ctonicas presentan siempre rasgos inquietantes e incluso

amenazantes (pongamos como ejemplo la Esfinge o las Sirenas). Este ambito

*"> Homero, Odisea, XXXIV, 12.

278 Hesfodo, Teogonia 212.

T Euripides, Hécuba 71.

2’8 Euripides, Ifigenia en Tatride, 1263-1267.

9 F. Benozzo, 2009, relaciona la raiz indoeuropea de “suefio/sofiar” con la de “curar” y con la
inspiracion poética.

83



Contextualizacion : los suefios entre dioses y difuntos.

constituye una fuente de conocimiento, pues son muchos los seres con capacidad
mantica; ademas de los suefios, también Piton o las propias Sirenas ofrecen
informacion privilegiada. El origen ctonico de la pesadilla le confiere esta doble
vertiente oscura y adivinatoria, si bien es cierto que Efialtes es mas conocido por
su aspecto siniestro y aterrador que por su caracter mantico. De hecho, Estrabon
menciona a este personaje, junto con la Lamia, Gorgo y Mormadlice, en relacion
al terror que suscita en los nifios®®.

La concepcion griega del suefio —y de la pesadilla— esta muy ligada a la
tierra y los poderes ctonicos. Aparte del elenco de divinidades ctonicas que
pueden vincularse a los suefios, hemos de tener muy en cuenta el papel de los
difuntos en las experiencias oniricas. Estos suelen ser personas cercanas al
sofiador, y su actitud normalmente no es violenta, pero el hecho de estar en
presencia de un fallecido siempre resulta inquietante y perturbador®. Los
difuntos no definen una experiencia onirica como pesadilla, pero su presencia
puede intensificar el caracter oscuro o abrumador de una vision.

Algunas sofiadoras, como podemos comprobar en el apartado que
dedicamos al despertar, imploran a dioses ctonicos tras haber contemplado un
mal suefio; es el caso de Hécuba, quien clama a la Noche y a la Tierra (X0av), y
suplica a los dioses ctonicos que salven a su hijo®®. Este ejemplo, sin ser el
Unico®®, ilustra la relacion del elemento cténico con los suefios en la antigua

concepcion griega.

En los textos griegos encontramos con frecuencia relacion entre el suefio

(bmvog) y la muerte (Bdvatog). En Homero y Hesiodo ambos conceptos se

280 Estrabon, 1.2.8.25. M.V. Gago Saldafia, 2014.

%81 E] alma de Patroclo se muestra muy amable con Aquiles. Suponemos que Polidoro no aparece con
gesto negativo a su madre Hécuba, a pesar de los malos presagios y el estado de ansiedad con que ésta
despierta. Pero hay otros casos en los que la relacién entre el muerto y el sofiador no es tan favorable,
como la aparicion de Agamendn en la vision de Clitemnestra en la Electra sofoclea, pues, aunque no
presenta actitud agresiva, ha sido victima de su esposa, asesina y sofiadora. Esta heroina, una vez muerta a
manos de su hijo Orestes, se intrometerd en el suefio de las Erinias, instandoles a despertar para vengar el
matricidio.

%82 Euripides, Hécuba, 79.

%83 En los textos hipocraticos, como veremos en el espacio que dedicamos a la medicina, también se
recomienda hacer plegarias a los dioses ctonicos.
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presentan como divinidades hermanas®®*

, lo cual no es de extrafiar porque
fisicamente un individuo dormido se asemeja bastante a un cadaver, dada su
inmovilidad y su incapacidad visual®®. La respiracién es la diferencia basica,
diferencia que, desde la perspectiva griega, hace del aliento un elemento vital, el
cual se ve alterado durante las pesadillas.

Artemidoro refiere en su obra la fiabilidad de las indicaciones de las
almas de los difuntos en las experiencias oniricas, afirmando que “por supuesto,
los muertos son también dignos de crédito, debido a que expresan verdad sin
duda alguna™?®®,

Los poemas homéricos implican habitualmente a algun dios en las
experiencias oniricas, pero en la tragedia cobra mayor relevancia el elemento de
ultratumba por la relacion del difunto con el sofiador. Existia la creencia de que
el espiritu del muerto podia acosar a su asesino o herederos, motivo por el cual el
enterramiento y funeral del muerto cobra suma importancia®’, hasta llegar
incluso a la mutilacién de algunos miembros del cadaver para evitar que se
vengue®®,

El medio onirico es especialmente favorable para la aparicion de difuntos
por su comun origen ctonico, y por su materialidad similar (recordemos que el
alma “revolotea como un suefio” en Odisea). La nocturnidad habitual de los
suefios es un rasgo coherente con la oscuridad en la que se desenvuelven los que

no volveran a ver la luz del sol. Este aspecto comun entre las esferas de la muerte

284 \/éase supra “La familia del suefio en Hesiodo”. J.L. de Ledén Azcarate, 2000, p. 106, “Homero los
presenta como gemelos en un claro intento de emparentar, casi hasta la identificacion, el dormir con el
morir, ya que de alguna forma las almas de los muertos poseen un caracter especial e inconsciente a modo
de ensofiacion”.

%85 E. Vermeule, 1979, p. 42, menciona la costumbre de disponer el féretro como una cama con colchén,
manta y almohadas, basada en “la antigua asociacion entre suefio y muerte que aln nos resulta natural”.
E. Vermeule, 1979, p. 249 sefiala que el aspecto cegador y relajante del Suefio acentlia su hermandad con
la Muerte.

28 Artemidoro, 11, 69.

87 F, Diez de Velasco, 1995, pp. 92-93, sefiala la importancia del ritual fanebre como control de los vivos
sobre el paso del difunto al mundo subterraneo.

288 J. Vara Donado, 1998, nota 40, apunta el rito de la sobaquera “consistia en que el asesino cortaba las
manos y los pies de sus victimas, y los ataba debajo de los sobacos para que de esta forma el muerto se
viera incapacitado para tomar venganza”. E. Cantarella (1991) describe esta practica en Los suplicios
capitales en Grecia y Roma, Madrid, 1996, p. 26, y con mas detalle la aborda Y. Muller, 2011. Véase
infra “Redencion imposible: el terror de Clitemnestra ante la venganza del difunto”.
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y del suefio destaca en la concepcién de las divinidades relativas a ambos
ambitos como hijas de la Noche.

Hipno y Ténato se encargan en Iliada®®® del transporte del cadaver del
héroe Sarpedén a su patria®®, cumpliendo una funcién anterior y paralela a la que
ejerce Hermes como psicopompos, encargado de guiar el alma del difunto al
Hades, trayecto que concluye con el trasbordo en la barca de Caronte®". Esta
actuacion de Hipno y Tanato es excepcional, habitualmente no se mencionan
como encargados de realizar esta tarea, que si es evocada en varias piezas de
ceramica®*.

Estas dos divinidades se asimilan en su funcion como desconexion del
mundo de la vigilia por parte del individuo; de esta manera, la muerte supone un
“suefo eterno”, expresion que encontramos en el Agamendn de Esquilo cuando

. . . ~ - . 203
el coro de argivos piensa en el tipo de muerte o “suefio interminable”

que el
destino le depara tras el asesinato de Agamenén:

¢Qué muerte (Moip"), sin dolor ni guardar cama, podria
venir sobre nosotros con rapidez trayendo el suefio eterno
que nunca se acaba (tov dei ...atélevtov Hmvov), puesto que
ha sucumbido mi benévolo protector...??,

En estos versos el coro muestra su afliccion y desesperacion por la muerte
de Agamendn y se cuestiona su propia muerte. EI empleo de dtélevtov Hmvov en
consonancia con una muerte rapida sin dolor ni agonia muestra una concepcion
mas amable del cese de la vida que contrasta con los sufrimientos de Agamendn,
asesinado por su propia esposa tras la guerra. Esta perspectiva de la muerte

neutraliza aquélla de Hesiodo segun la cual el Suefio ("Ymvoc) es dulce y

%% Homero, Iliada, XVI, 452-456 y 667-684. G. Nagy, 1983.

2% M. Robertson, 1988.

#LE Diez de Velasco, 1995, p. 33. F. Diez de Velasco, 2010. S. Karouzou, 1961.

292 |_a representacion de la escena del transporte del cadaver de Sarpedén se difunde en época clésica, E.
Vermeule, 1979, pp. 253-254, “Durante el siglo V, segun la pintura funeraria aumenta su repertorio,
ambos (Hipno y Ténato) comienzan a transportar griegos comunes, y a finales de siglo incluso llevan a
mujeres, quienes habian estado casi excluidas del serio mundo de Téanato antes”. E. Giudice, 2003. M.
Turner, 2003-2004. J. Sorabella, 2010, comienza considerando la figuracion de los durmientes en autores
antiguos y modernos, para centrarse en el tipo de suefio de encuentro onirico tan atestiguado en la
literatura griega, atendiendo a fuentes en diferente soporte, fundamentalmente escultura, cerdmica y
pintura. El trabajo no se lilmita a figuras que duermen y entes oniricos, sino que aborda el vinculo que se
crea entre la representacién y quien la observa.

2% Esquilo, Agamendn, 1451: dtélevtov Hrvov.

24 Esquilo, Agamenon, 1448-1452.
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tranquilo frente a la implacabilidad de la Muerte con los hombres®®, confluyendo
las caracteristicas de estas dos divinidades.

Otros puntos de inflexion entre el suefio (bmvog) y la muerte en la
Antigiiedad, aparte de la consideracion de la muerte como una especie de “suefio
eterno”, son la equivalencia (en varios filosofos antiguos) de suefo =
“enfriamiento parcial” y muerte = “enfriamiento total”, o la denominacion de la

muerte como “suefio broncineo”?*®; ademas del extremado grado de parentesco

297

establecido en lliada™’, donde Suefio y Muerte aparecen como hermanos

gemelos.

La relacion entre la muerte y el suefio (dvelpoc) se muestra claramente en
un pasaje de Alcestis, en el que Admeto, a quien su esposa va a suplantar como
victima de la muerte, dice:

Esculpida por habil mano de escultores la imagen de tu
cuerpo quedara extendida sobre mi lecho. Junto a ella me
acostaré y, rodeandola con mis manos y llamandola por tu
nombre, creeré (60Ew) que en mis brazos esta mi querida
esposa, aungue esté ausente: frio goce, pienso yo, mas asi
conseguiré aliviar el peso de mi alma (yvyfc) y, visitindome
(portddoa) en suefios (év &' dveipactv), me alegraras, pues a
lo seres queridos, aun de noche, dulce es verlos (Aebooew),

sea el tiempo que sea®®.

En este caso se utiliza el verbo doxéw, habitual en el contexto onirico,
pero empleado de forma diferente, pues no introduce el relato de visiones
nocturnas sino mas bien el deseo de una futura experiencia onirica basada en los
estimulos provocados por la estatua. El término Agbcoetv, “ver, contemplar”, no
se suele usar para expresar la vision en los suefios, normalmente se usa id&iv 0

uno de sus derivados.

2% Hesiodo, Teogonia, 762-766. Véase supra “La familia del suefio en Hesiodo”. El aspecto negativo de
morir se atenla en el pasaje del Agamenon con la dulzura caracteristica del suefio (mvog): los epitetos
homéricos realzan la dimension dulce y placentera del suefio, que ademas es “liberador de cuitas” como
muestran los frecuentes epitetos yAvkig, yAvkepdg, 180¢ Y vidupoc.

2% Homero, lliada, X1, 242.

" Homero, Iliada, XV1, 672

%8 Euripides, Alcestis, 348-356.
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Esta alusion de Admeto a la visita onirica por parte de su mujer cuando
ésta muera, recuerda a la visita de Patroclo a Aquiles, sobre todo por la referencia
que Admeto hace después a la sepultura comin®®, para que “jamas esté, ni aun
muerto, separado de ti”*®°. Admeto quiere que sus restos reposen juntos, quiere
estar lo mas cerca posible de su esposa, tanto en esta vida, mediante los suefios,
como en la vida ultraterrena.

La visita de Alcestis, que su marido espera en suefios, va a ser provocada
por la disposicién de una reproduccién de su cuerpo. Esto supone un estimulo
exterior que hemos de relacionar con la creencia en que la divinidad residia en las
imagenes que la representaban. El tipo de suefio que evoca Admeto es de visita
onirica, correspondiente a sus deseos, de forma similar a las visiones de Menelao

que se mencionan en el Agamenén de Esquilo®*

, aungue en el caso de Admeto el
objetivo es su consolacion, mientras que las apariciones de Helena a Menelao no
resultan placenteras®®.

Pasemos ahora a considerar la visita de Patroclo a su querido amigo,

precursora de los difuntos en las representaciones “oniricas” de la tragedia.

0.2.1. La primera aparicion onirica de un difunto. El suefio de Aquiles.

En el canto XXIII de lliada, tras el final patético del canto anterior con los
lamentos de la esposa de Héctor, Aquiles insta a los mirmidones a llorar a

Patroclo en otro momento de patetismo y se dirige a éste anunciando el

% Euripides, Alcestis, 365-367.

%00 Eyripides, Alcestis, 367-368.

so1 Esquilo, Agamendn, 416. C. Brillante, 1991, “Metamorfosi di un’immagine: le statue animate e il
sogno”, pp. 95-111, considera aspectos que relacionan las estatuas y el medio onirico, como la similitud
de los visitantes oniricos con las estatuas divinas en las experiencias incubatorias o los testimonios de
estatuas animadas en las que puede introducirse o ser capturado un ente divino. El trabajo analiza las
experiencias de Menelao en relacion a las estatuas que le recuerdan a su esposa ausente, y las de Admeto,
en cuyo caso el acostarse con una efigie de su difunta esposa, el llamarla por su nombre y el hecho de que
Alcestis le visite en suefios constituyen medios complementarios de recuperar a la amada, quedando
patente la consideracion de la ambigiiedad de la estatua como materia inerte que puede contener un ente
vivo, como un elemento intermedio entre la vida y la muerte. J.-P. Vernant, 1973, pp. 302-316, “La
categoria psicologica del doble”.

%02 E] modelo de estas experiencias oniricas puede estar constituido por la visita de Odiseo que Penélope
refiere en el canto XX de Odisea, 86-90.
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cumplimiento de su promesa, entregar el cuerpo de Héctor a los perros y degollar
a doce vastagos troyanos.

Tras la cena, “los demas fueron a acostarse, cada uno a su tienda, pero el
Pelida sobre la orilla del fragoroso mar yacia dando profundos suspiros (Bapv
oteviyav) %, En este estado de afliccion:

El suefio (dmvoc), liberador de cuitas, se apoderd de él,
difundiéndose (aupryvdeic) con dulzura (vidvuocg), pues sus

esclarecidos miembros estaban muy cansados de acosar a

Héctor hasta la ventosa Ilio®*,

Mientras el afligido Aquiles duerme abatido por el cansancio, se presenta
el alma de su difunto amigo. La presentacion de la misma insiste en el parecido
con el Patroclo viviente:

Llegé el alma (RA0e &' émi woyn) del misero Patroclo, en
todo parecida a él, en la talla, en los bellos ojos (6ppota),
en la voz (pwvnv) y en las ropas que vestia en torno de su
cuerpo®®.

La apariencia del alma (yvyn) de Patroclo es la que mostraba cuando
vivia, no mantiene las heridas de su cuerpo. En la semejanza entre el alma vy el
cuerpo se mencionan los ojos, elemento que se relaciona con los suefios, con las
visiones oniricas®®, aunque en este caso no se dispone con esta intencién, sino
para remarcar el parecido entre el difunto y la figura onirica.

El alma de Patroclo, como acostumbran las figuras oniricas en los poemas

59307

homéricos, “se detuvo sobre su cabeza”', y transmite al sofiador un mensaje

basado en los intereses propios de la figura onirica, es decir, que no aparece
como un enviado de ningn dios. El largo discurso del alma de Patroclo®®

comienza pidiendo sepultura para entrar en el Hades®":

%93 Homero, Iliada, XXI11, 58-60.

% Homero, lliada, XXI11, 62-64.

%% Homero, Iliada, XXI11, 65-67.

%06 En el género tragico el vocabulario relativo a la vision es ampliamente utilizado en relacion a las
experiencias oniricas, aspecto que destaca en Hesiodo por el uso constante de dyic e i8¢iv.

%7 Homero, Iliada, XXIII, 68: otij 8' &p' vnep kepaAiic.

%08 M.A. Santamarfa Alvarez, 2011.

%9 D, Jouanna, 2015, nos ofrece una vision muy completa de las concepciones griegas sobre el
inframundo, abordando de forma diacronica desde la perspectiva mas tradicional sobre el Hades y su
geografia mitica, hasta las teorias posteriores a Platon, pasando por la perspectiva de este fildsofo y por la
de los cultos mistéricos.
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Duermes (gbde1c), y ya te has olvidado (Aehaocuévog) de mi,
Aquiles. En vida nunca te descuidaste (axndeic), pero si
ahora que estoy muerto. Entiérrame cuanto antes, que
quiero cruzar las puertas (moAac) del Hades. Lejos de si me
retienen las almas (yvyai), las sombras (gidwia) de los
difuntos, que no me permiten unirme a ellas al otro lado del
rio, y en vano vago por la mansién, de vastas puertas, de
Hades®™.

El mensaje de Patroclo continGa en un tono mas intimista, instando al

sofiador al imposible contacto fisico:

Dame también la mano, lo pido por piedad. Pues ya no
volveré a regresar del Hades cuando me hagais participe del
fuego. En vida ya no deliberaremos sobre ningin proyecto
sentados lejos de nuestros comparieros; pues me ha
engullido la parca (xnp) abominable (ctvyepn) que me
correspondio en el momento de nacer. También tu propio

destino (uoipa), Aquiles, semejante a los dioses, es perecer

al pie de la muralla de los acaudalados troyanos.

La xnp a la que alude, calificada de octvyepr, Se refiere a su muerte
sangrienta, pero también guarda relacion con la esfera del destino, implicacion

que se deriva de su conexién con la muerte®?

. La xnp es un agente de la muerte,
personal y peligrosa, a diferencia de Tanato que sélo acompafia al muerto®*. Las
kfjpeg pueden ser consideradas como causantes de los males que aquejan al
hombre antes de morir, tales como el malestar, la miseria o la ancianidad, o bien
estas mismas situaciones®**.

El suefio adquiere un tono mantico recordando a Aquiles su muerte al pie
de Troya®™. Este suefio no tiene implicaciones falaces; su contenido es
verdadero; se trata de Patroclo, no ha de por qué tener pretensiones perniciosas.

Es el alma de un difunto amigo con una peticion clara y concisa: su entierro. El

%1% Homero, Iliada, XXI111, 69-74.

1 Homero, Iliada, 75-81.

312 ).-P. Vernant, 1989, p. 128, dice que la knp “representard la muerte como fuerza maléfica que se
abalanza sobre los humanos con el fin de destruirlos, sedienta de sangre, tragandoselos para que sean
engullidos por esa noche donde el destino ha querido que vayan a desaparecer”.

S3E. Vermeule, 1979, p. 79ss.

314 J.L. de Le6n Azcérate, 2000, p. 109. En Hesiodo, Ker es hija de la Noche, y se menciona junto a Moro
y Ténato antes que Hipno y los 6veipor, y el adjetivo otuyepdg califica a Moro en lugar de referirse a la
knp, como en el discurso de Patroclo, pero en Ultima instancia queda vinculado a la oscura familia de la
Noche. H.J. Rose, 1948.

%15 Homero, lliada, XXII1, 80-81.
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anuncio de la proxima muerte (uoipa) del héroe enlaza con la mencion del
cumplimiento de la xnp del difunto, y prosigue con la peticion de un entierro
comin para los dos compafieros. Esta segunda solicitud complementaria,

desdoblada en los versos 83 y 91-92%%

, introduce la historia de la llegada de
Patroclo:

Otra cosa te voy a decir y a encarecer si me haces caso: no
deposites mis huesos aparte de los tuyos, Aquiles, sino
juntos, igual que nos criamos en vuestra morada, cuando,
aun en la infancia, Menecio de Opunte me llev6 a vuestro
hogar a resultas del luctuoso homicidio que cometi aquél dia
en que maté al hijo de Anfidamante, jinsensato de mi!, sin
querer, por una rifia en el juego de las tabas. Entonces me
acogio en su morada Peleo, conductor de carros, me crid
con solicitud y me nombro6 escudero tuyo. jQue también un
mismo atald encierre juntos nuestros huesos, y que sea la
aurea urna que te procurd tu augusta madre!®*’.

Tras mencionar el destino (poipa) de Aquiles, Patroclo contintia su
discurso con otra peticion, la de sepultura comun, y recuerda su infancia, su falta
involuntaria y la acogida por parte de Peleo. Hemos que subordinar la
importancia del anuncio de la muerte de Aquiles a esta segunda peticion del
enterramiento comun, aunque estan formalmente separados por un verso
formular (“otra cosa te voy a decir y encarecer si me haces caso”)*'®; las ideas
basicas que expone Patroclo estan estrechamente ligadas: el entierro por su
reciente muerte, la proxima defuncion de Aquiles y su sepultura comun.

El del alma de Patroclo es un mensaje que llega desde el “mas alla”, en el
que convergen el suefio y la muerte. Estos elementos encuentran su punto de

union en las manifestaciones de los muertos.

0.2.2. La sombra de Clitemnestra en el suefio de las Erinias.

316 N, Richardson, 1993, p. 172, sefiala en el pasaje una estructura en forma de anillo.
" Homero, lliada, XXIII, 82-92.
%1% Homero, lliada, XXIII, 82.
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En Euménides de Esquilo encontramos un suefio un tanto particular, que
sigue de alguna manera el modelo homérico, pero de forma diferente. Las Erinias

duermen en Delfos por obra de Apolo®*®

, Y la sombra de Clitemnestra, asesinada
por Orestes en Coéforas, aparece reprochandoles su ociosidad*. El tono con el
que se dirige a éstas se asemeja al de los suefios de lliada, evocando, en
particular, el suefio en que Patroclo se dirige a Aquiles en el canto XXIII por la
condicion de difunta de Clitemnestra y por su tono quejumbroso®. Pero en este
caso Clitemnestra no constituye una figura onirica, sino que parece, mas bien, un
estimulo exterior que trata de despertar a las Erinias durmientes para que realicen
su cometido persiguiendo al matricida Orestes.

Es Clitemnestra quien nos orienta sobre el sentido del mismo, primero

diciendo que Orestes se escapa como un cervatillo®??

, Y reafirmando después la
comparacion al decir “en suefios (8vap) persigues a la fiera y gritas (Khoyyaiveig)
como un perro”*?. Esta imagen de persecucion la encontramos ya en el simil
homérico al que se alude cuando Aquiles trata de alcanzar a Héctor mientras éste
intenta escapar®®*, y el acto de gritar (Khayyaiveg recuerda el agitado despertar
de Clitemnestra de su pesadilla en Coéforas (8¢ mvov kékhayev éxtonuévn) 2.

Al despertar, las Erinias relacionan el contenido del suefio con la vigilia,
preguntandose “si algo de este preludio no responde a la realidad”®. Esta
manera de cuestionarse el cumplimiento del contenido onirico supone la
aceptacion de los presagios recibidos mediante los suefios. Pocos versos mas
adelante, al darse cuenta de la huida de Orestes, las Erinias declaran su desgracia
en términos gue se corresponden con el contenido de su suefio:

jHa saltado de entre las redes la fiera y se escapaljVencida
del suefio (Smve kpatnBeio’), he perdido la presa!®.

319 G, Devereux, 1976, p. 150 ss.

%20 Esquilo, Euménides, 94 ss. A.M. Andrisano, 2004.

%21 W.S. Messer, 1918, pp. 74-75 compara estos dos suefios y los considera basados en creencias
populares. G.S. Rousseau, 1963, p. 129, concibe la sombra de Clitemnestra una figura onirica externa
como las que aparecen en los poemas homéricos. E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 145, considera la aparicién
de Clitemnestra en el suefio como una combinacion de la de Patroclo en Iliada y la de Dario en Persas.

%22 Esquilo, Euménides, 111.

323 Esquilo, Euménides, 131-132.

%24 Homero, Iliada, XXII, 199-201.

%25 Esquilo, Coéforas, 535.

326 Esquilo, Euménides, 142.

327 Esquilo, Euménides, 147-148.
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Esta simultaneidad entre el desarrollo de la accion del suefio y los
acontecimientos que ocurren alrededor del sofiador es un elemento que este

suefio tiene en comun con el de Reso que encontramos en lljada®®

, aunque en la
mencion del suefio homérico no se explicita el contenido del mismo. Estos
suefios constituyen un tipo de experiencia destinada a la anulacion del sofiador®®,
ya sea con el objeto de su propia perdicién (como es el caso de Reso), ya para
que no pueda realizar su cometido (como en el caso de las Erinias).

Las Erinias comprenden por si mismas el significado de su suefio al
despertar, pues, a pesar del caracter metaférico que presenta la experiencia, su
interpretacion es de gran simplicidad. La rapida captacion del sentido del suefio
puede estar relacionada con los avisos que la sombra de Clitemnestra les da
mientras duermen, ya sea como estimulo exterior que afecta a la actividad onirica
0 como parte constituyente de las propias sofiadoras®*°.

Parece que el espectro se introduce en el suefio de las Erinias, pero las
alusiones al contenido en relacion a la caza nos hacen excluir al fantasma de las
visiones oniricas. De todos modos, Clitemnestra tiene acceso a las imagenes
oniricas de las Erinias, estando de algin modo vinculada al suefio.

La figura de Clitemnestra en esta obra es un tanto peculiar; no forma parte
de las imagenes del suefio de las Erinias, cuyo tema es la caza, ni es la
responsable del envio del suefio, ya que su intencion es despertar a las Erinias
para que persigan a Orestes. Es una figura que parece estar entre el mundo
subterraneo y el &mbito onirico que afecta y activa a las Erinias®®"; se entromete
en el suefio de las Erinias pero no de una forma plena. El aspecto cténico de la

sombra de Clitemnestra, cuyo lugar es el Hades, y el de las Erinias, “deidades de

%28 Homero, lliada, X, 494-497. La huida de la fiera en el suefio podria corresponder a la absolucién de
Orestes tras el juicio que preside Atenea, de forma que el suefio tendria méas valor premonitorio que
simultaneo.

323 En este punto debemos recordar el caracter engafioso de Hipno en Iliada y el efecto calamitoso que
puede provocar, como en el caso de los masagetas.

330 G. Devereux, 1976, pp. 152-157; el autor considera el fantasma de Clitemnestra como un producto de
las propias Erinias.

3L W.S. Messer, 1918, p. 75, apunta que el suefio envia a las Erinias en persecucion de Orestes, ya que el
fantasma no les va a permitir descansar.
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bajo la tierra™*

, confluyen en un mismo ambito, el del suefio; ambito que, como
se ha sefialado, ya desde Homero y Hesiodo tiene un marcado origen ctonico.

La sombra de Clitemnestra forma parte de la activacion de las Erinias, de
manera externa quejandose sobre la escena de su ultraje y desde el interior
rondando su consciencia como sombra del Hades como consecuencia de su
asesinato. La accion del matricida Orestes constituye el verdadero motivo que
pone en funcionamiento a estas divinidades, y son las protestas de la sombra de

Clitemnestra las que les instan a llevar a cabo su cometido.

Clitemnestra cambia de estatus al convertirse en una sombra del Hades, y
logra la capacidad de entrometerse en los suefios, en el ambito que designa onar.
En la primera obra de la trilogia desacredita el conocimiento que se desprende de
los suefios, cuando comunica al coro la victoria de los aqueos sobre Troya:

COR.: ¢Acaso estas concediendo importancia a persuasivas
visiones de suefios? (dveipwv pacpot’ edmeldi)
CLI.: No aceptaria yo la ilusion (66&av) de una mente que
esta sofiolienta (Bpilovonc epevoc)®.
Pero en Euménides, formando parte del suefio, el espectro de Clitemnestra
se dirige a las Erinias en estos términos:

Mira estas heridas con tu corazon, que una mente dormida
(ebdovoa @prv) tiene en sus ojos claridad, mientras que de
dia el destino (uoipa) de los mortales no se puede ver de
antemano®**,

Estos dos pasajes citados manifiestan la relacion de la phrén con el
ambito del suefio, como si fuera el 6rgano receptor de las imagenes oniricas. Las
palabras de Clitemnestra muestran un cambio de actitud respecto a los suefios en
el momento en que se incluye en ellos. En el Agamendn, Clitemnestra muestra su
desconfianza hacia los mismos, excluyéndose totalmente de su influencia; en
Coeforas, en cambio, es afectada por una pesadilla y aparece menos escéptica,

llevando a cabo ritos apotropaicos. Finalmente, en Euménides, ya en un nivel

%32 Esquilo, Euménides, 115.

333 Esquilo, Agamenén, 274-275.

34 Esquilo, Euménides, 103-105. A.J. Podlecki, 1986, estudia estos versos y los defiende como
esquileanos
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mas préximo al &mbito onirico, si no dentro del mismo, admite la clarividencia
contenida en los suefios, y ella misma funciona como puente entre la mente
dormida de las Erinias y el mundo exterior.

El personaje de Clitemnestra muestra actitudes muy diversas hacia los
suefios, primero desacreditdndolos y afirmando su fiabilidad después. La
invitacion que la sombra de Clitemnestra hace a las Erinias para que observen

3% 1o cual acentia la

sus heridas®®® sugiere una captacion visual de tal figura
fuerza del suefio para lograr un efecto tan potente en las sofiadoras como el
descrito anteriormente.

Este es el primer suefio cuya representacion sobre el escenario nos consta.
Esquilo sigue el modelo de visita homérico, pero lo mezcla con una experiencia
onirica de tipo metaforico. En este sentido, nos recuerda al suefio animalesco de
Penélope, pero el autor tragico entreteje los dos tipos de experiencias, que se
suceden simultaneamente, mientras que en Odisea se encuentran yuxtapuestas.

En Euménides, el suefio aparece separado en dos planos, por una parte se
presenta la figura onirica y, por otra parte, se menciona el contenido onirico en
clave metaférica, que se desarrolla de forma paralela a la visita del espectro de
Clitemnestra. De este modo, la experiencia onirica de las Erinias se desdobla en
un origen externo (el fantasma), y una fuente interna (la persecucién) procedente
de la mente de las sofiadoras, pero esta separacion no esta bien definida y el

aspecto interno puede estar vinculado a una fuente exterior de naturaleza divina.

0.2.3. El espectro de Polidoro en el prélogo de Hécuba.

Encontramos a manos de Euripides una puesta en escena similar,
mediante la figura del espectro de Polidoro, que encauza el prélogo de Hécuba.
La figura de Polidoro introduce la obra como una figura onirica que

merodea alrededor de la sofiadora, por la parte exterior de la tienda de

3% Esquilo, Euménides, 103.
3% R.G.A. Van Lieshout, 1980, p. 24, considera que el verso 104, ebdovca yap @piv Sppacty
Aapmpoveton, establece explicitamente cardcter visual del suefio.
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Agamenon. A continuacion, aparece la reina sobresaltada por sus experiencias
oniricas y da a conocer su suefio metaforico.
La aparicién de Polidoro presenta caracteristicas comunes con la aparicion

de la difunta Clitemnestra a las Erinias durmientes®®’

, sobre todo en la manera de
manifestarse como personaje puesto en escena®®. Polidoro se presenta al
comienzo de la obra como procedente del Hades, de la misma manera que
Patroclo en Iliada®?; cuenta cémo su padre lo confié a Poliméstor con motivo de
la guerra y como éste lo asesind para quedarse con sus riquezas al vencer los
aqueos. Entonces el espectro de Polidoro sefiala su estado actual diciendo:

Yazgo unas veces tendido sobre la costa, otras veces en el
reflujo marino, llevado de qui para all4 por los muchos
vaivenes de las olas, sin ser llorado (&xiavtoc), sin tumba
(Gragog). Ahora me dirijo hacia mi madre Hécuba, una vez
que he abandonado mi cuerpo, flotando en lo alto por tercer
dia consecutivo ya...**°

El fantasma anticipa el sacrificio de Polixena y la aparicién posterior de su
cadaver, y se marcha anunciando la entrada de Hécuba, “temerosa de mi
aparicion”™*,

Hécuba sefiala la visita de su hijo, cuya muerte desconocia, mediante
g&vvoyov Oyv. Esta expresion que no designa explicitamente el suefio, puede
referirse a una aparicion (edoua) nocturna, aunque dyig €s un término muy
usado en conexién con el suefio. Dados los paralelismos con el suefio de las
Erinias, podriamos situar la aparicion de Polidoro en los limites del universo
onirico, como un visitante de origen subterraneo, de la categoria de los difuntos,
que se aproxima al sofiador sin interferir en su experiencia onirica de tipo
metafdrico, situandose al margen de la misma. Pero la figura del fantasma tiene
una naturaleza similar que le permite asistir al suefio y presentarse al sofiador a

travées del mismo.

37 Esquilo, Euménides, 94 ss. E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 163. W.S. Messer, 1918, p. 88, concibe la
presencia de Polidoro en el suefio de su madre como una fusion de la aparicidn del fantasma de Dario en
Persas y del fantasma que habla en el suefio como en Euménides.

338 N. Lane, 2007, sugiere que el actor que interpretaba el fantasma estaba en el mismo plano que el resto.

%39J. Jouanna, 1982, p. 45, apunta que “el fantasma de Polidoro corresponde a la misma realidad que el
gidwAov de Patroclo, se trata del alma del muerto que visita al durmiente”.

0 Euripides, Hécuba, 28-32.

1 Euripides, Hécuba, 54.
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Las experiencias oniricas de Hécuba muestran la doble vertiente de los
suefios en relacion a la muerte. Por una parte, el tipo de visita onirica manifiesta
la aparicion del difunto, que suele dirigir un mensaje al sofiador, como imagen
protagonista del suefio. Por otra parte, aparece implicada la muerte en el suefio
metaforico de la reina, como elemento vinculado al aspecto premonitorio del
ambito onirico, que en este caso afectard a otro de los descendientes de la
desventurada reina: su hija Polixena.

La puesta en escena del fantasma de Polidoro®*

evoca la experiencia
onirica de las Erinias, en la que la sombra de la difunta Clitemnestra se dirige a las
sofiadoras (y no a la audiencia), las cuales a su vez estan sumidas en un suefio
metafdrico relativo a la caza. En el caso de las Erinias, es el fantasma quien
informa sobre el contenido del suefio, mientras que en este caso es Hécuba, la
propia sofiadora, la que relata su vision. A pesar de las diferencias estructurales y
escenograficas de ambas experiencias, las dos tienen como funcién situar a la
audiencia en la accién dramatica, al tiempo que suponen una apertura de la obra

muy efectista e impactante.

342 3. Jouanna, 1982, estudia esta visita, la posicion y el movimiento de este fantasma como figura onirica
considerando su puesta en escena. Asimismo, sefiala que la visita onirica es mas real que el suefio
simbolico, por la existencia objetiva del visitante, lo cual permite que sea representado en escena (p. 45).
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Primera parte. La intensidad del medio onirico.

1.1. LA (INNJMATERIALIDAD DEL SUENO.

En este apartado nos centraremos en el vocabulario y las expresiones que
trasladan el alto grado de intensidad atribuido por el pensamiento griega a la
experiencia onirica.

El mundo onirico se caracteriza por su fugacidad e inconsistencia. Al igual
que los suefios, el sopor (bmvoc) se presenta a menudo como una inconsistente
materia gaseosa que visita al sofiador.

Cuando Oniro llega ante Agamenon en el segundo canto de lliada, “lo
encontr6 durmiendo (gbdovta); el inmortal (duPpdoioc) suefio (Umvog) se
difundia (iéyv8") alrededor”®. En el canto X1V, al ponernos al corriente del plan
de Hera para con Zeus, se sefiala que pretendia “difundirle un préspero
(dmuova) y suave (Mopov) suefio (bmvov) sobre los parpados y las juiciosas
mentes”>*. El adjetivo &-njpov, formado sobre mijpa (sufrimiento, desgracia), se

»3% con un estado de

relaciona, al igual que el epiteto “liberador de cuitas
bienestar por oposicion al dolor, logrado fundamentalmente por el olvido que
propicia la ruptura con las preocupaciones de la vigilia.

La materialidad de la experiencia onirica se manifiesta de manera similar,
cual sustancia volatil, sobre todo en las comparaciones con lo intangible. En
Prometeo encadenado se equipara con el &mbito onirico la debilidad de la raza
humana®®, flaqueza reflejada en Fenicias con la imagen de Antigona al pie de su

: s ~ 5347
anciano padre, “débil como un suefio™’.

3 Homero, lliada, 11, 18-19. L. Gil, 1993, sefiala la antigua concepcion del suefio como un fluido, que en
la tradicion tardia guarda Hipno en un cuerno.

*** Homero, lliada, XIV, 164-165.

%% por ejemplo en Iliada, XXIII, 62. El término Aapdc indica tibieza y suavidad, cualidades con las que
Hera pretende que a Zeus le pase inadvertido el engafio.

%48 Esquilo, Prometeo encadenado, 549, (ic6vepov). Brillante, 1991, pp. 112-143, dedica un espacio a la
similitud de la debilidad senil con la evanescencia onirica en el capitulo “Il vecchio e la cicala: un modelo
rappresentativo del mito greco”. Los dones de Prometeo a los humanos, entre los que se encuentra el arte
de la onirocritica, son propios del sexo masculino, como sefiala S. White, 2001, pp. 114-115. W. Cavini,
2009. G. Devereux, 1967, pp. 118-121, estudia los pasajes de Esquilo relacionados con la debilidad del
medio onirico, a los que se contrapone la fuerza vengativa del suefio de Clitemnestra.

7 Euripides, Fenicias, 1722.
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Los suefios como entidad fisica se caracterizan tanto por su versatilidad

(cambio de apariencia y flexibilidad de su materia®*®

) como por su debilidad y su
facil disolucion al menor contacto, como vemos en los frustrados intentos de
contacto con los difuntos. Por ejemplo, en la tentativa de Odiseo por abrazar a su
difunta madre, “a manera de suefio (6velpoc) o de sombra, escapose de mis
brazos”, y “s6lo el alma, escapando a manera de sueiio (6velpoc), revuela por un
lado y por otro”.3%

Asimismo, esta evanescencia atribuida a los suefios se manifiesta cuando
Aquiles intenta abrazar la yoyn de su difunto amigo Patroclo:

Tendio los brazos hacia él, pero no lo pudo tocar; el alma
(wvyn), como el humo, bajo tierra se desvanecio entre leves
susurros®*°,

En este primer intento de contacto fisico en los suefios homéricos, la
entidad de Patroclo se marcha sin ser abrazada por Aquiles. Su manera de partir
es similar a la del €idwlov que Atenea envia a Penélope, calificado de amauron,
“oscuro, confuso, débil”, al desaparecer en “los soplos del viento (&g mvouig
dvéuwv)”SSl. Igualmente, Atenea se acerca como figura onirica a Nausicaa, “cual
soplo (mvo) de brisa (avépov) 2. Esta asociacion entre las figuras oniricas, ya
sea un dios, un €idwAov o un alma, y el componente etéreo, gaseoso, del humo o
del aire, sugiere la participacion de estas entidades en una naturaleza comdn.

Pero no todas las experiencias oniricas se presentan con esta liviandad, o,
mejor dicho, la ligereza material de los suefios no impide que la imagen sea
nitida y dotada de impalpable realidad e, incluso, perviva al despertar como en el
caso pindarico de las bridas de Pegaso (en la actualidad constituye un topico

descubrir restos de las vivencias oniricas al dia siguiente). En tal experiencia

%8 En Herédoto, V, 92, encontramos el caso de Melisa, madre de Demarato, quien concibié a su hijo una
noche en que se acost6 con una figura igual a su marido Ariston —supuestamente el héroe Astrabaco- que
le puso unas coronas. Dichas coronas permanecen en la vigilia del mismo modo que las bridas de
Belerofonte, pero en la experiencia de Melisa se trata de una aparicién nocturna y no de un suefio, por lo
que no la incluimos en este estudio.

9 Homero, Odisea, XI, 207-208 y 222. Pindaro con la expresion okidg vop también subraya la idea de
fugacidad, “jSeres de un dia! (éndunpotr) ;Qué es uno? ;Qué no es? jSuefio de una sombra (okidg dvap)
es el hombre!” (Pitica VIII, 95). P. Toohey, 1987. G. Nagy, 2000.

%9 Homero, Iliada, XXI111, 99-101.

%L Homero, Odisea, IV, 838-839.

%2 Homero, Odisea, VI, 20.
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suefio (6vap) y realidad (bmap) se confunden, dejando asi patente la imprecision
de sus limites. La évapyewa de la vision es tan intensa que el elemento onirico se
ve materializado en la vigilia, paradigma extremo de nitidez y realidad de un

elemento originalmente onirico.

1.1.1. Materialidad transgresiva.

En la Olimpica XIIl de Pindaro, dedicada a Jenofonte de Corinto,
Belerofonte recibe la visita de la diosa Atenea prestandole ayuda para la doma de
Pegaso:

Aquel [Belerofonte] habia soportado en verdad antafio
muchas penalidades, en su afan por uncir a Pegaso, hijo de
la ofidica Gorgona, cerca de la fuente, hasta que la doncella
Palas le llevé la aurea diadema de las bridas, y del ensuefio
(€€ dveipov) al punto surgid una vision real (brap); y ella le
dijo: “;Duermes (g€0deic), rey eolida? Toma, acepta este
ecuestre encantamiento y muéstraselo al padre Domador
mientras le sacrificas un toro blanco 363

Palas se implica a menudo en los suefios, como vemos en Odisea, donde
promociona la experiencia onirica de Penélope a través de un eidwiov “estando

59354

dormida en las puertas del suefio (év oveipeinot THAnow)”™", y visita a Nausicaa

bajo la apariencia de una amiga de la sofiadora para propiciar su encuentro con
Odiseo (no para ayudar a la sofiadora)®>.
El objeto que permanece en la vigilia, las bridas, permitira a Belerofonte

someter al alado corcel Pegaso:

%53 pindaro, Olimpica XI11, 63-69.

%% Homero, Odisea, 1V, 809. El participio kvdocovoa, asi como kvdooovtt en Pindaro, apenas son
usados para indicar la actividad de dormir.

%% En la épica homérica, los visitantes divinos no aportan la solucién a los problemas de quienes suefian
sino que, a lo sumo, inspiran confianza y tranquilidad en los sofiadores. El suefio de alivio y consuelo mas
representativo es el primero de Penélope (Odisea, 1V, 795ss.). El caso de Priamo es otro notable ejemplo
de ayuda divina, pero no aporta la solucién al verdadero problema del sofiador (lliada, 677ss.). En la obra
herodotea, en cambio, (I, 141) Setdn recibe la visita de Hefesto, al igual que Atenea en el caso pindarico,
sin modificacion en su aspecto y con una clara finalidad auxiliadora.
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Tales son las palabras que la doncella de oscura égida le
parecié (86o&ev) que le habia dirigido en las tinieblas
mientras dormia (kvdooovtt); de un salto enderezd sus
piernas. Tomé en sus manos el prodigioso objeto (tépac) que

a su lado estaba®>®,

El suefio de Belerofonte sigue la linea de las visitas oniricas tipicas de los
poemas homericos, pero incluye algunos elementos nuevos, como la
materializacion de un elemento onirico en la realidad diurna y el lugar donde se
desarrolla el suefio, mencionado, algunos versos después, en la consulta de

Belerofonte a cierto adivino:

Alegre fue a buscar al adivino (uavtw) local, el hijo de
Cérano, y le expuso la conclusion de todo el suceso: Como
sobre el altar (ava Poud) de la diosa se habia acostado
(korta&oto) durante la noche de acuerdo con su oraculo
(xpriorog) y cdmo en persona la hija de Zeus, el del rayo por
lanza, le habia proporcionado el aureo objeto domefiador de

impulsos®’.

El adivino Cérano, figura con autoridad en materia onirica®®?, sugiere a
Belerofonte lo siguiente:

Obedecer cuanto antes al ensuefio (évurvim) fue su consejo
y, cuando al poderoso sostenedor de la tierra hubiese

sacrificado un animal de fuertes pezufias, levantar enseguida

un altar (Bopov) a Atenea Ecuestre®®,

El adivino no predice el futuro ni ofrece una interpretacion de la
experiencia onirica, sino que determina el ritual adecuado, al estilo de los kritai en
Coéforas de Esquilo. Ademas del sacrificio de “un animal de fuertes pezunas”
correspondiente al toro blanco que Atenea menciona en el suefio, el adivino le

aconseja a Belerofonte erigir un altar (Bouov), elemento habitual en las ofrendas

%% pindaro, Olimpica XIIl, 70-73.

%7 pindaro, Olimpica XII1, 74-78.

%58 E. Suérez de la Torre, 1988, 1989 y 1993. Cérano es nieto de Melampo, de quien también desciende
Anfiarao, héroe que disponia de un oraculo relacionado con la incubacidn. Sobre la vertiente religioso-
mantica del poeta tebano, P. Sineux, 2007 hace una interesante lectura historico-politica del culto de
Anfiarao, héroe que desplaza su vertiente adivinatoria en favor de otra sanadora desarrollada por su
asimilacion a Asclepio. El autor presenta con detalle el desarrollo de la préctica incubatoria y conjuga el
uso conjunto de fuentes gréaficas y escritas para conformar un completo y sugerente estudio sobre este
personaje. Son numerosos los articulos que Sineux ha escrito acerca de Asclepio y su culto.

%9 pindaro, Olimpica XIII, 79-82.
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votivas, que alude al lugar donde el e6lida recibio la visita de la diosa. Descansar
en un recinto sagrado con el objeto de recibir auxilio divino es la caracteristica
principal de la practica incubatoria a la que también Herddoto alude en otra
ocasion®®,

%0 Herédoto, VIII, 134, alude a esta préctica para solicitar oraculos y explica por qué los tebanos no
pueden dormir en el templo de Anfiarao, pero no menciona ninguna preparacion previa ni el desarrollo de
la repuesta oracular. En los poemas homéricos y en la tragedia atica los sofiadores no duermen en recintos
sagrados salvo en el caso de las Erinias, quienes aparecen durmiendo en el templo de Apolo (pero sin
ejercer la practica incubatoria).
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1.2. LOS TRAYECTOS DE LOS ENTES ONIRICOS.

La mutabilidad fisica de las entidades oniricas se manifiesta en los
cambios de apariencia y en los trayectos hasta la habitacion del sofiador. La
aproximacion al sofiador de las entidades oniricas del Olimpo o del Hades se
detalla en algunos pasajes homéricos. Oniro, al recibir el mandato de Zeus, “con
presteza llego (ikave) a (éri) las veloces naves de los aqueos y marcho (B}) sobre

59361

(én'") el Atrida Agamenén”™™", y de manera similar, “llegd (N\0e &' éni) el alma

7382 En estos casos iliadicos encontramos el verbo de

del misero Patroclo
movimiento en tmesis con la preposicion émi, la cual, ademas de indicar
direccién, puede adquirir también el matiz de hostilidad®®.

En Odisea, sin embargo, advertimos cierta variacion en el modo de
aproximarse de los visitantes oniricos, pero sin cambio en la idea esencial. El
eidmlov que Atenea envia para consolar a Penélope (notemos que éste es el
suefio mas tranquilizador y calmado de los poemas homéricos), “en la alcoba (£

9364

Bdlapov) penetrd (eiciilbe) bordeando la cuerda del cierre”™™, y, al irse la figura

mensajera, la sofiadora “hallaba aliviado su pecho por la clara vision (évapyec
o6velpov) que le vino (énéocvto) en la paz de la noche”®. Por otra parte, la

C , , " o~ 1366
propia diosa, para llegar a Nausicaa, “se acerco a su casa” (£pn mpoc ddua)™" y

“cual soplo de brisa penetrd (énécovto) hasta el borde del lecho™®’.
A diferencia de los poemas homéricos, en la tragedia y en Herddoto no se

suele mencionar el acercamiento de los suefios al durmiente. Esto se debe

%L Homero, lliada, 11, 17-18.

%2 Homero, Illiada, XXII, 65.

%3 En el suefio de Penélope, la preposicion &g /eic funciona como prefijo indicando direccién e incluso
interioridad en relacion a la camara de la reina de Itaca.

%4 Homero, Odisea, 1V, 802. Acerca de este suefio, A.H.M. Kessels, pp. 83-89. G.A. Reider, 1989, pp.
120-132.

%% Homero, Odisea, 1V, 840-841.

%% Homero, Odisea, VI, 13.

%7 Homero, Odisea, VI, 20. Obsérvese que también contiene la preposicion éri como preverbio. Nausicaa
se emplea el verbo émi-cedm en la misma forma de aoristo que encontramos en la marcha del €idwlov (en
voz media-pasiva significa “lanzarse, apresurarse, ir o correr apresuradamente hacia o contra...”).
Penélope emplea el mismo verbo para introducir la visita de su marido experimentada en la noche,
diciendo “el destino (daipwv) me envia (énécoevev) tristes (koxa) suefios (dveipat') también, que esta
noche a mi lado Ilegaba a dormir (mapédpabev) uno igual a é1” (eikelog avtd); en este caso, la forma
énéoogvev presenta la voz activa, pues la sofiadora se ve como victima de las ilusiones de alguna
divinidad, las cuales le privan del descanso que el suefio (bvog) proporciona respecto a las cuitas.
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fundamentalmente a los mecanismos empleados en la épica homérica para
mostrar el mundo divino y su interaccion con el &mbito humano. Las sofiadoras
tragicas se ven acuciadas y frecuentadas por suefios (el caso mas claro es el de fo,
reflejado mediante las expresiones dyeig Evvuyol ToAedUEVAL, TAGAS EDPPOVAG,

368

Euverydunv y voktipott' oveipata =), pero apenas dan datos de su procedencia o

ubicacion. En la Electra sofoclea, Crisotemis dice que su padre ha “venido a la

%9 pero ella no es la sofiadora y no se refiere

luz” (8ABOVTOC €¢ OMQ)
estrictamente al modo de aproximacion del espectro, sino al hecho de haber
“resucitado” en la experiencia.

Es distinto el caso del fantasma de Polidoro quien, en el prélogo de
Hécuba, apunta, “ahora me dirijo (¢icow) hacia (bnép) mi madre Hécuba™*". El
verbo dicowm, “lanzarse, volar”, no es de uso habitual en la aproximacion del ente
onirico, y la presencia de la preposicion vmep aporta la idea de elevacion o
suspensidn sobre la sofiadora, al igual que la formula homérica otfj 8' &p' vmep

KEQUATG 3,

1.2.1. Posicion (oti} 8' dp' OTeEp KEQAATIC)

La figura onirica de los poemas homéricos, una vez gque se aproxima al
lugar, suele adoptar la misma posicion, sobre la cabeza del sofiador; tal ubicacion

372 |a cual se

se indica mediante la expresion tipica otf] &' dp' VmEP KEPAATG
adapta perfectamente a los dos primeros dactilos y medio del hexdmetro, hasta la
cesura pentemimera. Esta formula se emplea, siempre al comienzo del verso, en

relacion a los suefios que reciben Agamenon, Aquiles, Priamo, Penélope (en la

%8 Esquilo, Prometeo encadenado, 645 y 655-657.

%9 s6focles, Electra, 419.

370 Euripides, Hécuba, 30-31.

%71 Considerando sobre todo la tipica ubicacién homérica y el adjetivo pelavonteptyov aplicado a las
figuras oniricas, autores como J. Jouanna, 1982, suponen que el espectro de Polidoro aparecia suspendido
en lo alto del escenario mediante la unyavr. N. Lane, 2007, sin embargo, descarta que el actor se situara
en un nivel superior.

372 Encontramos la expresion otij &' dp' vnép kepaAfic en lliada, 11, 20 y 59; XXIII, 68; XXIV, 682.
Odisea, 1V 803; VI 21.
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. . o , .y .« . 373
visita del €idwiov) y Nausicaa. La colocacion del visitante “sobre la cabeza™" ",

acentua el caracter superior y dominante del visitante. EIl sofiador se halla en un
nivel mas bajo y recibe una impresion mas impactante en cuanto que esta en el
lecho indefenso ante el asalto nocturno de una figura que se situa sobre el (vrep).
La expresion aporta, ademas, la idea de levitacion, caracteristica de los entes
sobrehumanos.

El caso de Reso varia la expresion habitual empleando kepoiipwv énéotn.
Esta locucion respeta la mencion de la cabeza y del verbo iotept, pero utilizan el
antiguo locativo en —¢u en lugar del sintagma preposicional introducido por vrep,
y afiade el preverbio éxi que hemos visto como caracteristica de la aproximacion
del visitante en otros suefios. Esta experiencia, que esboza en dos versos una
vision onirica cuyo contenido no es muy claro, comprime la llegada y situacién
de la figura en la forma énéot®™.

En la Historia herodotea a menudo encontramos una forma de épictnut en

relacion al ente onirico. Para el suefio de Creso se emplea énéotn®”

(la misma
que en el Reso homeérico), pero este verbo se usa normalmente en participio,
concretamente en acusativo (émotdvta) como complemento directo de un verbo
de vision®".

En la vision de Hiparco se halla émotdvta en un contexto mucho més
violento, pues un hombre grande y hermoso le impera a sufrir*’’. El participio
émotavra, al igual que la expresién formular homérica, se puede entender como

indicador de flotabilidad y levitacion sobre el sujeto sofiante.

% G.A. Reider, 1989, p. 63-64, considera esta expresién como vinculada al medio necesario para percibir
la experiencia onirica, es decir, a los sentidos del oido y la vista (de manera no estrictamente fisica).

374 En la version tragica del mito encontramos la forma mopeotag (Euripides, Reso, 682), pero no en el
contexto de un visitante como en estos otros casos. En cambio, la experiencia del auriga se presenta
mediante una expresion paralela a las de visita: pot ka' dmvov 86&a Tig Tapiotatan (v. 780)

37> Herddoto, 1, 34. En la historia de Creso también encontramos el término émotdoa referido a la vision
del suefio (&g dveipov), Herddoto, I, 38.

376 Asi ocurre en el caso de los egipcios Sabaco y Setdn, en el que el participio concierta con la figura
onirica, tanto con la que aconseja a Sabaco cortar en dos a los sacerdotes, como en la aparicion de Hefesto
que insta a Seton a luchar contra los arabes; en ambas experiencias el verbo aporta la idea de firmeza en
el mensaje, y en ambas podemos suponer una ubicacion del protagonista onirico mas o menos elevada
sobre el sofiador.

" Herddoto, V, 56. Igualmente imperativas son las experiencias de Jerjes antes de la invasion de Atenas,
en las que también encontramos el participio. En el segundo suefio de Jerjes, el participio es neutro
(émotav) por usarse la variante neutra dveipov, pero conlleva el mismo significado.
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® en el relato sobre el suefio de

Es llamativo el término Vmepotav’’
Artabano por el hecho de tener el preverbio que se usa en los poemas homéricos
para situar a la figura onirica en la expresion otf] o' Gp' vnep kepoAfs. El
participio vmepotav enfatiza la posicion elevada del visitante, a quien dota de
mayor autoridad y poder intimidatorio®’®.

El vocabulario herodoteo relativo a la aproximacion del ente onirico es
cercano al empleado en los poemas homéricos y, a su vez, presenta aspectos
comunes al del género tragico, fundamentalmente en el uso del verbo dokew (en

concreto la forma £56kee) y en el vocabulario relativo a la vision®®, usado de

forma pionera en el suefio de Penélope.

*"® Hergdoto, VII, 17.

9 En el caso de Artdbano se emplea fA0s como término para sefialar la aproximacién del ente onirico, al
igual que en algunos suefios homéricos, pero la figura presenta una actitud realmente amenazante
(Herddoto, VII, 17).

%80 E] léxico de la vision relacionado con el &mbito onirico es muy usado en la tragedia y en la obra
Herodotea. M.R. Fernandez Garrido y M.A. Vinagre Lobo, 2003. R. Nishizawa, 1965.
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1.3. LA DICOTOMIA évap / map.

Las experiencias oniricas siempre han sido intrigantes, y en ocasiones el
ser humano las confunde con recuerdos de acciones que no han acontecido. En la
actualidad, hacemos una distincion tajante entre la vigilia y los suefios (excepto
en casos excepcionales), pero las sociedades antiguas no eran tan conscientes de

los procesos mentales durante el suefio. Segiin Cappelletti®* «

puede decirse que
en las llamadas culturas primitivas el suefio no se distingue de la vigilia o se le
considera como un estado o modo de ser superior al de ésta”.

En los poemas homéricos observamos gran continuidad entre la realidad
diurna y la onirica, sobre todo cuando el contenido del suefio se basa en una
visita de alguien conocido, ya que es un evento que ocurre cotidianamente en la
vigilia.

Sin embargo, en el género tragico el contenido se complica en clave
metafdrica, aun manteniendo las leyes que rigen la naturaleza. Las experiencias
registradas en la historiografia herodotea, en cambio, con frecuencia se
caracterizan por elementos desmesurados que no se corresponden con la vigilia,
COMO una persona con unas alas inmensas.

Asi, los elementos que aparecen en los suefios no responden
necesariamente a las leyes de la l6gica imperante en la realidad diurna. La vigilia
estd sujeta a ciertas normas dadas por la naturaleza y por la sociedad que se
flexibilizan o deforman en el plano onirico. La dualidad reflejada en los planos
del suefio y de la vigilia es paralela a la establecida por la oposicion entre los
ambitos divino y humano, y estd muy ligada al concepto del alma. Asi, nuestra
existencia se divide entre una rigida realidad cotidiana, y el universo onirico, tan
lleno de posibilidades como quepan en la imaginacién del sofiador o, desde la
perspectiva antigua, en la voluntad divina.

Esta es la dualidad expresada por 6vap y Omap, términos que encontramos
dos veces en contraposicién dentro de los poemas homéricos®® y que queda

reflejada en el reproche de varios visitantes. El término dvap indica la

381 AJ. Cappelletti, 1989, p. 9.
%82 Homero, Odisea, XIX, 547 y XX, 90.
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experiencia o el estado onirico, mientras que bmap se refiere a los hechos que

suceden en la vigilia. La etimologia de &vop se vincula popularmente con davé

383 o r 384

(6v en eolio)™, en contraposicion a tmap, que deriva de Hm6™", plasmando la
idea de ascension en el concepto del suefio.

En el suefio alegdrico de Penélope, el aguila se dirige a la sofiadora
comenzando su discurso por “ten valor” (6dpoet) y, antes de dar la explicacion
de los elementos simbolicos, dice “no es un suefio (6vap), sino una realidad
(bmop) que se cumplira”®®®. Poco mas tarde, al comienzo del canto siguiente,
Penélope invoca a Artemis y alude a un suefio en el que la figura de su marido se
acostaba junto a ella, sefialando su regocijo, “pues decia que aquello no era un
suefio (6vap), sino ya realidad (tmap)”®. Esta oposicién sitlia la experiencia
onirica (6vap) como primariamente engafiosa y cabalistica, formulada por
alguien consciente de que tras su vision pueden estar escondidos sus deseos.

En el Prometeo encadenado de Esquilo, el protagonista afirma que él fue
“el primero en discernir (kdxpive) a partir de los suefios (£€ ovelpdtmv) qué ha de
ocurrir en la realidad (tmap)™*®”. Prometeo, més que contraponer estos dos planos
vitales, integra en la realidad los suefios, o partes de los mismos, como una forma
de adivinacion®®,

La palabra Ymap se relaciona tanto con el plano de la realidad diurna,
como con los acontecimientos que en él tienen cabida, de la misma manera que
dvap designa el plano de los suefios y los propios suefios®®. La ruptura entre
ambas esferas de realidad no siempre es abrupta, pero marca una oposicion que
refleja las limitaciones del ser humano, relegado al mundo material con

excepcionales ocasiones de contacto divino a través del medio onirico. La

%83 Chantraine, s.v. &vap.

%4 Para esta oposicion M. Casevitz, 1982, pp. 70-71, y Chantraine, s.v. tmap; como éstos indican, H.
Frisk incluye ¥rap en la familia de tmvoc, con una alternancia de sufijo.

35 Homero, Odisea, XIX, 547: odx Gvap, dAN Drap 60LOV, & Tol Tetelecuévoy Eotal.

%8 Homero, Odisea, XX, 90: yaip', émei 00k épauny Svap Eupevar, GAL' Hrap {3n.

%7 Esquilo, Prometeo encadenado, 485-486: kéicpva Tpdtoc &5 dvelpdrav & xpty /bmap yevésda.

%88 Esquilo, Prometeo encadenado, 484.

%89 Algunos estudiosos conciben hiipar como un suefio de caracter veraz; R.B. Rutherford, 1992, p. 195,
lo interpreta como “vision real”. R.G.A. van Lieshout, 1980, p. 41-44, considera varios casos en los que
hapar tiene el valor de “suefio verdadero”, a pesar de la opinion de A.H.M. Kessels, 1978, p. 189 “Umop
no significa ‘suefio verdadero’ en ninguin lugar de la literatura griega. Se le dota de este significado por
algunos lexicografos que lo inventaron para explicar Homero, Odisea, 547”.
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mutabilidad del universo onirico y su fugacidad propicia su concepcién como
algo irreal y fantasioso, sobre todo a medida que su origen se desvincula del

elemento divino.

1.3.1. El reproche: directrices divinas y ultimas peticiones del difunto.

El visitante onirico de la épica homérica suele comenzar su discurso con
un reproche hacia el sofiador, habitualmente un e66e1ic>® acompafiado de un
vocativo®', para hacerle notar la pérdida de tiempo que el dormir le supone ante
las “necesidades” que el suefio le impone, al tiempo que sitta al receptor en el
plano de la realidad en el que se desarrolla la accion.

En esta situacion de apremio, el sofiador recibe un mensaje en
imperativo®®. Esta forma de diccién por parte del visitante pone de manifiesto
cierta sumisién en el destinatario de las palabras. De hecho, se puede decir que
los sofiadores responden a la vivencia onirica de la manera esperada por el
ambito suprahumano.

En el caso del Agamenon iliadico, Oniro enfoca los primeros versos del
mensaje, introducidos por ebdeic, hacia los deberes de un dirigente diciendo “no
debe dormir toda la noche el varon que tiene las decisiones, a quien estan
confiadas las huestes y a cuyo cargo hay tanto”®®; y para persuadirle de que
ataque a los troyanos, apoya su autoridad en Zeus, quien “ha ordenado (kéAevoe)
que armes a los aqueos...”**. El visitante concluye su discurso con dos verbos en
imperativo, uno de segunda persona y otro de tercera que también implica a esa

segunda persona:

* Homero, Iliada, 11, 23; XXI111, 69; XXIV, 683; Odisea, 1V, 804.
%91 C. Brillante, 1991, “La comunicazione nel sogno: la parola e la immagine”, pp. 144-177, sefiala que el

€DO&1G recoge la funcion fatica en el mensaje onirico.

%92 En el género tragico también encontramos experiencias yusivas con el patrén homérico, como las de o
que le instan a unirse con Zeus, y otras en las que las drdenes de la figura onirica no son tan efectivas
como en los textos de Homero, como la de las Erinias en la que la sombra de Clitemnestra azuza a las
durmientes vengadoras.

*% Homero, lliada, 11, 24-25.

%% Homero, Iliada, I1, 28.
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Guarda esto en tus mientes (£xe opeci), y que el olvido
(An61) no te conquiste cuando el suefio (bmvoc), dulce para
las mentes, te suelte.**

Esta experiencia no parece especialmente violenta. De hecho, la figura
onirica se aleja mientras el soflador queda “imaginando en su animo (Ovuov)
cosas que no se iban a cumplir”, es decir, que el rey de Micenas parece tener un
despertar dulcemente iluso.

La aparicion de Patroclo a Aquiles también se construye sobre la base de
varios imperativos. Sus palabras comienzan con el habitual &bdeic y la
consiguiente reprimenda:

Duermes (gbdcic), y ya te has olvidado de mi, Aquiles. En
vida nunca te descuidaste, pero si ahora que estoy muerto.**

El mensaje se articula sobre tres imperativos con sus correspondientes
argumentaciones: “entiérrame (0dmté) cuanto antes”, “dame (d0¢) también la
mano”, “no deposites (un ... TiONuevor) mis huesos aparte de los tuyos”. De esta
manera, el espectro apremia a su amigo con sus peticiones pero, eso si, sin
aterrorizar al sofiador. Sin embargo, no se suscita sentimiento de terror en el
sofiador, ya que el visitante es un ser querido, pero si muestran cierto
desasosiego, tras el fallido intento de abrazo, las “lastimeras palabras” que el
héroe pronuncia al despertar:

jAy! También en las mansiones del Hades es algo el alma
(yoyn) y la sombra (gidwiov), aunque la inteligencia
(ppévec) no se conserva. *%’

Encontramos otra forma de reproche muy marcada en el género tragico. El

espectro de Clitemnestra se dirige a las durmientes con un autoritario “jpodéis

'”398

dormir y concluye su primer parlamento diciendo “mediante un suefo (&vop)

** Homero, lliada, 11, 33-34.

** Homero, Iliada, XX111, 69-70.

%7 Homero, lliada, XXI11, 103-104. Para el concepto de alma, véase D.B. Claus, 1981; G. Donnay, 1983
y J. Bremmer, 1983; un trabajo mas reciente del mismo autor en relacién al tema es Bremmer, 1994,

%% Esquilo, Euménides, 94.
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os estoy invocando™®®, desdoblando el tipico e6deic homérico al principio y al

final de su discurso.

1.3.2. Priamo: ;sueio o realidad?.

Zeus ordena a Hermes escoltar a Priamo hasta la tienda del Pelida, “ya que

es a quien mas gusta de escoltar a los hombres™*®

, Y el dios se prepara para su
cometido cogiendo las sandalias aladas y el caduceo, “la vara con la que hechiza
los ojos de los hombres que quiere y despierta también a los que estan
dormidos™*.

Hermes adquiere la apariencia de un apuesto principe al dirigirse a
Priamo, aspecto que éste elogia y toma por un buen presagio, ya que la buena
apariencia es simbolo de nobleza. El dios se presenta como escudero de Aquiles
y, una vez llegados a la tienda, el dios descubre a Priamo su verdadera
identidad*®. Priamo ha sido objeto de dos apariciones en el mismo dia**, y por

la noche Hermes aparecera en su suefio una vez mas.

%9 Esquilo, Euménides, 116. El término vap aparece dos veces en esta obra (v. 116 y 131), y en ambos
casos esta palabra queda resaltada al ocupar la primera posicion del verso.

0 Zeys se dirige a Hermes en estos términos en Homero, lliada, XXIV, 334.

1 Homero, Iliada, XXIV, 343-344: iketo 8 paPdov, Tii T avdpdv Spporo BELyeL

v 80é)eL, Todg 8' adte kol vmvmovrag Syeipet. Las sandalias desempefian su funcion en el transporte del
dios, y el caduceo facilita la escolta de Priamo hasta la tienda del Pelida (lliada, XXIV, 445: 1toict &' '
Yvov Eyeve Sudktopog Apyeipoving. Este instrumento le ayudd a conseguir el sobrenombre de
“Argicida”, muy frecuente en este canto (lliada, XXIV, 23, 109, 153, 182, 339, 379...). A. Frotingham,
1916.

2| 0s mensajeros divinos suelen referir su verdadera identidad, como hace Hermes en esta aparicion
(Homero, lliada, XXI1V, 460) o Iris en su epifania del mismo canto (v. 173). En el ambito onirico, Oniro
confiesa en su parlamento a Agamendn que es “mensajero de Zeus” (lliada, II, 26) y el £idwlov formado
por Atenea con el aspecto de Iftima, en su dialogo con Penélope aclara que es dicha diosa quien le envia
(Odisea, 1V, 28-29), al igual que el 4guila indica a Penélope su equivalencia metaférica con su esposo
(Odisea, XIX 49-50). Sin embargo, en su visita a Nausicaa, Atenea no revela su identidad a la sofiadora
(Odisea, VI, 25-40), tendencia que define en gran parte la ambigiedad de las apariciones oniricas de los
géneros tragico e historiografico.

% En el canto final de Iliada los dioses, compadecidos de la suerte del cadaver de Héctor, instan a
Hermes a raptarlo, pero ante la negativa de Hera, Poseiddn y Atenea, Zeus decide consultar a Tetis para
gue convenza a su hijo de que acepte el rescate por el cadaver y no dafie a Priamo. Zeus envia a Iris al
encuentro de Priamo, para que solicite con regalos la devolucion del cuerpo de su hijo a Aquiles. Hécuba
procura disuadir a Priamo de sus intenciones de adentrarse en el campamento enemigo, pero éste esta
convencido de la veracidad del mensaje divino, “si me hubiera invitado algin otro de los terrestres (...)
afirmariamos que es mentira y nos alejariamos con mas razon; mas ahora yo mismo he escuchado
(Gxovoa) y visto (éoédpakov) a la diosa cara a cara”, Homero, Iliada, XX1V, 220-223.
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El Pelida se percata de que a Priamo “un dios le ha traido a las veloces

55404

naves de los aqueos” ", y no obstruye el desarrollo de los hechos que los

olimpicos desean que se sucedan. Al acostarse, Hermes se siente incomodo ante
la situacion de su protegido:

Los demas dioses y los hombres, duefios de carros de
guerra, durmieron toda la noche (eddov movviytoL),
doblegados (dedunuévor) por el placido suefio (bnve), pero
el suefio (bmvog) no se habia aduefiado del benéfico Hermes,
que meditaba en su animo como escoltar al rey Priamo fuera

de las naves a escondidas de los sagrados centinelas*®.

La expresién gbdov movvoylol también la encontramos con motivo del
suefio de Agamenodn“®, en el que Zeus, el responsable de la experiencia onirica,
sufre un insomnio paralelo al que en este canto presenta Hermes*®’. En ambos
casos el desvelo de los dioses se resuelve provocando una experiencia onirica en
un mortal, pero los suefios de Agamenon y de Priamo se desarrollan de forma
diferente a partir de las distintas intencionalidades divinas.

Hermes, aunque Zeus no le habia solicitado una aparicién onirica
expresamente, siguiendo su encargo de protector “se detuvo sobre su cabeza™®y
le intimida presentandole sin tapujos su delicada situacién en campamento hostil,

comenzando con un reproche que recoge el tipico gboeic:

jAnciano! No te importa el mal a juzgar por cémo duermes
aun en medio de los enemigos, ahora que Aquiles te ha
dejado. Verdad que has rescatado a tu hijo, pagando cara su
liberacion. Pero por tu vida incluso el triple tendrian que
pagar los hijos tuyos que han quedado en Troya, Ssi
Agamenon atrida te reconoce y si te reconocen todos los

aqueos*®®.

El dios insta a su protegido para que salga del campamento aqueo sin ser

visto. A diferencia de otras visitas iliadicas, ésta no se expresa en imperativo,

% Homero, Iliada, XXIV, 564.

% Homero, Iliada, XXIV, 677-681.
408 Homero, Iliada, II, 2.

407 M.A. Fernandez Contreras, 2000.
%8 Homero, Iliada, XXIV, 682.

%9 Homero, Iliada, XXIV, 683-688.
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pero desvela al sofiador el enorme peligro que corre y del elevado coste que
supondria su propia liberacién en caso de que los aqueos le atraparan.

Tras el mensaje, “el anciano sintié miedo (£d€1cev) y levantd al heraldo™.
El terror de Priamo viene indicado por el aoristo épico de deidw, “temer, tener
miedo”; la experiencia onirica inspira este sentimiento en el rey, le suscita una
grave preocupacion e inquietud al advertirle su peligrosa situacion.

Este suefio no responde a una falacia divina y el mensaje que presenta es
de caracter admonitorio, claro y conciso. Las palabras de Hermes alarman a
Priamo, y estalla la urgencia de retornar a salvo con el cadaver de su hijo, a pesar
del respeto mostrado por Aquiles*°.

Algunos estudiosos no consideran esta experiencia como un suefio*, sino
como una teofania del dios Hermes. Las palabras que dirige a su protegido bien
podrian constituir la voz de la conciencia del anciano, si no fuera porque al

»#12 v/ |e escolta de nuevo,

levantarse “Hermes les unci6 los caballos y las mulas
es decir, que, ademas de no mencionarse el despertar de Priamo, tras la
experiencia el mensajero onirico se desenvuelve en el ambito de la vigilia*®. Sin
embargo, Hermes si manifiesta el estado onirico al hacerle consciente de su
estado a Priamo** y la visién presenta rasgos afines a otros suefios, como el

- 41
tipico “se detuvo sobre su cabeza”*"

y el tono de reproche que presentan
habitualmente el mensajero onirico **®, aunque no se refiera explicitamente su
despertar.

El término €boe1g, referido a su a su estado somnoliento y no propiamente
al acto de dormir, podria traducirse como “te estas durmiendo” (de forma que

Priamo estaria cayendo en el suefio), por lo que no es una pista concluyente.

9 M.A. Lloyd, 2004, apoyandose en su anlisis del término émucepropéwv (lliada, XXV, 649), apunta
que la formalidad y el tono de Aquiles constituyen un recurso para facilitar la salida del campamento
aqueo y continuar el desarrollo argumental.

1 \W.S. Messer, 1918, no considera un verdadero suefio el mensaje de Hermes a Priamo.

2 Homero, Ilfada, XXIV, 690. C.W. Macleod, 1982, p. 145. sefiala la economia en el viaje de vuelta de
Priamo.

3 Homero, Iliada, XXV, 690-691.

4 Homero, Iliada, XXIV, 683: olov £0' bdeig.

15 Homero, lliada, XXIV, 682: otij &' 8p' dmép KeQaAiic.

#8 C.W. Macleod, Iliad. Book XXIV, Cambridge, 1982, p. 145, apunta que este reproche por estar
dormido es tipico de las apariciones oniricas.

114



Primera parte. La intensidad del medio onirico.

La confusion entre el estado de vigilia y la experiencia onirica que se

atribuye a algunas sociedades primitivas*'’

estd reflejada en este canto. Las
ultimas horas del rey troyano estdn marcadas por una excepcional intensidad ya
que, por una parte, Priamo, inmerso en los desastres de la guerra que asedia su
ciudad, esta profundamente afligido por la muerte de su progenie*® y, por otra
parte, ha mantenido varios contactos con los dioses (con Iris para recibir el
mensaje de Zeus y con Hermes para gozar de su proteccion) y ha experimentado
otra sensacion intensa al solicitar un augurio para confirmar su empresa y serle
concedido™*®,

La consciencia humana pierde rendimiento debido factores externos
(golpes, alimentacion, calor extremo...) e internos (neurosis, intereses
particulares...). Como consecuencia, su funcionamiento se ve alterado y pueden
aflorar ilusiones similares a los suefios cuando el sujeto no esta adn
completamente dormido.

Las imagenes que sobrevienen en estos momentos de abatimiento antes de
caer en las profundidades del suefio, reciben el nombre de hipnagdgicas. Este
tipo de imagenes normalmente estan relacionadas con una experiencia diurna
intensa, cansina 0 impactante para el sujeto, pero igualmente pueden estar
motivadas por una noticia o evento proyectado en el futuro.

Las imagenes que surgen en el periodo hipnagogico, (al entrar en el suefio)
son de naturaleza similar a las hipnopdmpicas (percibidas antes de despertar) y
actualmente a menudo suelen relacionarse con la denominada paralisis del suefio
(sensacion de otra entidad que se aproxima al sofiador) y con patologias como la

narcolepsia*®’.

7 \/éase por ejemplo M. Augé, 1997, p. 16-17. J.S. Lincoln, 1935.

8 En Homero, Iliada, XXIV, 495-501, Priamo muestra su dolor ante Aquiles por la muerte de Héctor,
“el tinico hijo que le quedaba” (v. 499), subrayando la pérdida al aludir al elevado ntimero de sus hijos.

“9 Homero, Iliada, XXIV, 308-321.

420 M.M. Ohayon et al., 1996.
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1.4. INTENSIFICADORES DEL SUENO.

1.4.1. La potencia de la évapyesra.

Las imagenes oniricas registradas en los textos griegos suelen ser muy
impactantes para los sofiadores. En varios relatos oniricos se destaca la vivacidad
de la experiencia, equiparable a la de la vigilia (aunque los elementos no se
trasvasen como en el caso de Belerofonte). La évapyeia no siempre se menciona,
pero se desprende del impacto sobre el sofiador, quien con frecuencia consulta su
vision a algtn intérprete. Esta intensidad crea una impresion en la “victima” casi
tan profunda como si su experiencia hubiera sido “real”.

Actualmente, la intensidad de las emociones suscitadas por el suefio se
considera un criterio distintivo de la pesadilla***.

Varios estudiosos reconocen la funcién de la évéapyeia en la percepcion
griega, la cual, como afirma Piettre en relacion al adjetivo évapyng, a partid de
Homero “oscila entre el campo de la evidencia sensible e intuitiva y aquel, a
priori opuesto, de la descripcion y del arte retorico™ %,

La évdapyeto no s6lo pero no solo se percibe a nivel sensorial, sino tambien

conlleva influye en el plano cognoscitivo®?

. Van Lieshout sefiala la importancia
que la évapyewo confiere a una vision: “enargeia cualifica la aparicion onirica
como ‘real’, ‘corpdrea’ y es, por tanto, significativa en lo ominoso”*?*. De igual
manera, Reider enlaza esta cualidad con la vertiente mantica, “hablar de un suefio
como gvapyng es describir tanto la propia experiencia como las implicaciones en

el futuro”™*%,

2L A Zadra, M. Pilon y C. Donderi, 2006, distinguen la pesadilla de los malos suefios a través de este
criterio.

2 R.K. Piettre, 1999, p. 13. La autora incluye al final del articulo la distincién entre évapyeio y évépyeta
sobre la base de su caracter activo/pasivo.

23 R K. Piettre, 1999, p. 14, “la cualidad del dios évapyfic no responde a una mera operacion sensorial,
sino simultdneamente a su correspondiente intelectivo, en tanto que identifica una imagen visual”.

4 R.G.A. Van Lieshout, 1980, pp. 18-19.

2% G.A. Reider, 1989, p. 132.
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1.4.1.1. Laamenaza mortal de Hiparco.

Herodoto relata el final de la tirania de Hiparco, hijo de Pisistrato, al ser
asesinado por Harmodio y Aristogiton. Este ateniense murid “tras haber
contemplado (idovta) la vision (dywv) de un suefo (évumviov) clarisima
(évopyeotany) acerca de su destino”*?®:

La noche anterior a las panateneas Hiparco creyd (£60kee)
que un hombre (&vopa) corpulento (uéyav kai) y de aspecto
muy apuesto (gvedéa) se colocaba encima de él (émotavra)
y le decia estos versos enigmaticos: “Sufre (tTAfj0t), oh ledn,
con animo paciente (tetAnét) lo insufrible (Gtinta), jamas
el hombre injusto escapa (ovk dmoticet) del castigo
(tiow) St
Este suefio se basa en la visita de este hombre bien formado cuya
identidad no se desvela®®. Las palabras que instan a Hiparco a sufrir componen
dos hexametros dactilicos de caracter oracular. La figura onirica se dirige a

» 429 expresando su mensaje mediante un

Hiparco metaforicamente como “leén
lenguaje enigmatico si bien bastante explicito en el registro oral.

El primer hexametro del oraculo proporcionado por el visitante onirico
presenta tres términos derivados de la raiz *tla- (tAfi{01, tetAnéTL Y GTAnTO), que
implica sufrimiento, mientras que en el segundo se juega con ticwv Y dmoticel,
manifestando la irrevocabilidad del castigo. En cada hexdmetro, por tanto, tanto
el sufrimiento como el castigo quedan enfatizados a través de sendos juegos de
palabras. Estos elementos negativos concurren en la muerte de Hiparco,
cumpliéndose los designios oniricos preconizados por la misteriosa figura. Las
palabras del visitante adquieren un marcado aspecto yusivo, subrayado por el

imperativo TAfj01, que evoca el tono de otras figuras oniricas*°.

“2% Herodoto, V, 55. 4-5.

" Herodoto, V, 56. 1-5.

28 En Esquilo, Persas, 184-185, Atosa sefiala la talla y hermosura de las mujeres que protagonizan su
suefio, al igual que queda reflejado en las experiencias de Jerjes.

29 E] ledn es el Ginico animal que se menciona en los suefios de Herodoto, retomado posteriormente en la
alusion al parto de Agarista, la cual da a luz al mismo animal.

%0 Como apuntabamos arriba, el imperativo es muy frecuente en la apertura de los discursos oniricos de
los textos homéricos. En Herddoto, la serie de experiencias oniricas de Jerjes y Artabano refleja el mismo
caracter yusivo, pero en estos suefios la visita se muestra mas amenazante, si cabe, para conseguir que el
rey persa obedezca sus mandatos.
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El protagonista del suefio usa desde la posicion onirica habitual
(émotdvta) un tono de reproche que no responde exactamente al reproche que a
menudo encontramos en los suefios homeéricos, sino que parece motivado por
alguna ofensa previa del sofiador, dado el ensafiamiento del visitante. Herodoto
no se detiene en el personaje de Hiparco y no sabemos cual pudo ser su falta,
aunque posteriormente se refiere el destierro del adivino Onomacrito**, hecho
que no aparece relacionado en ningun momento con la experiencia onirica de
forma explicita.

El superlativo év évapyeotatny subraya la claridad de la experiencia en su
conjunto, como mensaje (auditivo/visual) cuyo significado se manifiesta de

forma evidente con el devenir de los acontecimientos (proyeccion mantica).

1.4.1.2. Incremento de la intensidad en Persas.

Atosa, reina de los persas, en una situacion de incertidumbre sobre el
destino de su hijo y el de todo su reino, introduce su relato onirico de la siguiente
manera*?;

Continuamente (aiei) vivo en medio de innimeros (moAAoic)
suefios nocturnos (vuktépoig oveipaotv), desde que mi hijo,
tras haber aprestado su ejército, partié con intencion de
arrasar el pais de los jonios. Pero nunca hasta ahora vi

(eioounv) algo tan claro (towovd' évapysc) como la noche

(edppovnc) pasada. Te la contaré (AéEm)**.

La reina enfatiza la frecuencia de sus experiencias mediante el adverbio
aiel y el adjetivo moAAoig. La heroina estd aquejada de la pluralidad de suefios
que disturban su descanso, los cuales, a pesar de la omisién de su contenido,
debian ser relativos al destino de su hijo (cuya partida marca el inicio de tal

sucesion onirica). Suponemos que las experiencias anteriores recogerian la

31 Herddoto, VII, 6.
432 A, Moreau, 1992-1993. R. Cristofoli, 1999.

* Esquilo, Persas, 176-180.
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misma prediccion de forma mas atenuada, pues destaca la évapyeio de la Gltima 'y
no otra caracteristica que sugiera un contenido distinto o innovador.

Esta évapyewa, palabra que nos lega la actual “energia”, se refiere a la
“claridad y nitidez” de la experiencia, tanto a nivel visual como oracular, a la vez
que a la impresion de la profunda realidad de la misma. Jouanna sefiala una
évapyeto similar en el sueno de Hécuba, concluyendo que “el grado de realidad
de la vision depende del grado de claridad de la vision o secundariamente del
grado de impresion en el sofiador al despertar”434.

La presentacion del suefio muestra la impresion que ha causado en la
reina, por ser el méas nitido (évapyec) de los que con tanta frecuencia (aiei) le
asaltan*®. El contenido no es especialmente terrorifico, pero si su significado
oculto:

Me parecid (éd0&atnv) que dos mujeres con rico atuendo
(eveipove), la una, ataviada con vestidos persas, la otra con
doricos, ante mi vista se presentaban (eic dyiv poAgiv),
mucho mas excelentes en altura que las de ahora e
irreprochables por su belleza, y hermanas del mismo linaje
(yévoug tavtod). Como patria habitaban, la una, Grecia,

tierra que obtuvo en suerte, la otra la tierra barbara*®.

Estos versos presentan a las mujeres bien vestidas (eveipove), con una

talla muy destacada y gran belleza*’. Entre las dos mujeres existe un estrecho

parentesco, se dice que son hermanas y de una misma raza o linaje (yévoc)*®.

#%4 3. Jouanna, 1982, p. 44.

% G. Devereux, 1976, p. 6, sefiala que la serialidad de los suefios de Atosa sugiere la repeticion del
motivo onirico perfilado por la progresiva adicion de pequefios detalles o componentes del suefio final.

% Esquilo, Persas, 181-187.

37 Esquilo, Persas, 184-185. Herédoto también sefiala la estatura y belleza de algunos visitantes oniricos.
E. Hall, 1996, apunta en su comentario que “los griegos concebian héroes del pasado, diosas y mensajeros
en los sueflos como extremadamente altos”. G. Devereux, 1976, pp. 8-9 sefiala este aspecto afiadiendo el
elemento edipico en la percepcion infantil de la altura de las mujeres representativas del pasado.

8 Esquilo, Persas, 185-186: kaotyvijta yévoug tavtod. El autor puede referirse a la tradicion que coloca

a los persas como descendientes de Perseo, pero cabe la posibilidad de que la mujer con peplo persa
represente las regiones griegas ya controladas. Esta posibilidad se ve reducida por la mencién de la patria
de las mujeres, de una la Hélade y de la otra una tierra barbara, por lo que hemos de asociar la mujer de
atuendo persa con las ciudades persas, y no con las ciudades sobre las que tenian influencia. Por su parte,
la mencion de los peplos déricos, no representa solamente a Esparta, sino que incluye a los demas griegos
(E. Hall, 1996, p. 124.). Sobre la hermandad que presentan estas figuras, G. Devereux, 1976, p. 8. Para
dicha hermandad como mensaje universalista esbozado por la figura de autoridad y de saber que encarna
la reina persa de Esquilo, A. Iriarte, 2004, pp. 205-214.
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Esquilo parece subrayar la parte que juega el destino en esa disputa entre
parientes (yévoug tavtod) que surge por diferencias debidas al azar, pues cada
mujer habitaba su tierra “habiéndola recibido por suerte”**. Tras la presentacion
de las mujeres que acttan en el suefio, se introduce la accion y la figura de Jerjes
como protagonista:

Segun creia yo ver (éyo 'doxouvv Opdv), ambas andaban
preparando cierta discordia (otdow) entre ellas, y mi hijo,
que se entero, estaba conteniéndolas y apaciguandolas, tras
lo cual, las unce a su carro y pone colleras bajo sus cuellos.
Una se ufanaba con este atalaje y tenia su boca obediente a
las riendas. La otra, en cambio, se revolvia y con las manos
iba rompiendo las guarniciones que al carro (dippov) la
uncian; tras arrancarlas con violencia, quedo sin bridas y
partio el yugo por la mitad. Cae mi hijo, y su padre Dario se
pone a su lado, compadeciéndolo (oiktipwv). Al verlo Jerjes,
se rasga el vestido que cubre su cuerpo. Te digo (Aéyw) - si -
que esto he visto (ciowdeiv) esta noche*.

El relato del suefio esta introducido con una expresion corriente, “voy a
contartelo” (AéEw)**, y cerrado por un verso completo, “esto digo (Aéyw) que
he visto esta noche”**.

El suefio describe una escena en clave metaférica que presenta dos
mujeres uncidas al carro por Jerjes**®. La discordia se origina entre las mujeres,

no la inicia Jerjes, y se refiere con el término otdow**, particularmente asociado

al enfrentamiento politico, que define la lucha intestina. El Rey intenta detener el

¥ Esquilo, Persas, 187: kAip® Aoyodoo yoiav. El factor del azar proporciona de algn modo una
justificacién para los griegos, que habitan una tierra que los dioses les han concedido y no estan
dispuestos a ceder. Por otra parte se manifiesta la Bpig de aquellos que buscan mas de lo que les
corresponde, como Jerjes en este caso.

0 Esquilo, Persas, 188-200.

*1 Esquilo, Persas, 180.

#2 Esquilo, Persas, 200. de no ser asi, la ofrenda y el presagio podrian considerarse dentro de la
experiencia onirica, pues ya hay un precedente de un &guila como personaje onirico en Homero, Odisea,
XIX, 538 ss; W.S. Messer, 1918, p. 64, sefiala que el suefio de Atosa sigue este modelo onirico, de
manera que Esquilo avanza la técnica homérica del suefio metafdrico.

3 Este sometimiento al yugo puede simbolizar la ocupacién de la Atenas por parte de Jerjes, G.
Devereux, 1976, p. 7.

#4 E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 122, apunta el énfasis de Atosa en que Jerjes no comenz6 la disputa, e
indica la batalla de Maratén o la historia hostil general entre estas civilizaciones como posibles elementos
que subyacen en la mencionada otdow. E. Hall, 1996, p. 124, sugiere la revuelta jonia y la invasion de
Grecia en el afio 490 a.C.
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conflicto a través del yugo, dejando de manifiesto que “la intervencidon para
mantener la paz es una razén admirablemente satisfactoria para la guerra™*.

El suefio se desarrolla en clave alegdrica facilmente descifrable. Los
vestidos de las mujeres aportan la resolucion de su identificacion simbdlica. El

carro de Jerjes representa su poder militar**

, que parecia haber sometido al
conjunto heleno. El hecho de que la mujer con vestimenta helena rompa el yugo
y desestabilice al soberano persa refleja la resistencia de los griegos y preconiza
la victoria de éstos. Este augurio se ve reforzado por la actitud de lamento que
muestra Darfo compadeciendo a su hijo**’, y cobra mayor fuerza con el presagio
de las aves que se narra tras la experiencia onirica*®.

La sofiadora no se ve implicada en la accion onirica sino que aparece
como espectadora, a diferencia del sofiador homérico, quien es parte fundamental
de su vision mismo actuando como receptor del mensaje y obedeciendo el
mandato onirico.

Posteriormente en la misma obra, al conocer la derrota de su hijo, la reina
renueva su dolor lamentando el “evidente” (éupovic) suefio que “muy

9 Los

claramente” (xdpta pot cae®dg) le anuncid sus desgracias (Koxd)
términos éueovng y capdg se refieren al contenido mantico de la experiencia que
ni la reina ni el coro supieron interpretar correctamente ni, a pesar de sus
esfuerzos, pudieron hacer nada por rechazar; estas palabras corroboran el mal
presagio que ya, antes de cumplirse, era évapyég. De hecho, parece que Esquilo,
en la reminiscencia de la reina, actualiza el elemento de la évapyesia del suefio
enfatizando la evidencia del mismo por su resultado en la vigilia, de modo que el

caracter “real” e impactante de la experiencia torna una profecia evidente.

#5 E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 111. La experiencia onirica se introduce con el verbo dokéw combinado
con la expresion éig dywv poielv, desdoblada entre los versos 181 y 183. El uso de doxéw y de Syig en
relacion al suefio es habitual en la tragedia, pero no en Homero. En cambio, el infinitivo po)eiv evoca los
verbos de movimiento que acercan las figuras oniricas al sofiador.

8 G. Devereux, 1976, p. 12.

“7'3. Said, 1981. C.A. Gallego Arroyave, 2015.

8 Esquilo, Persas, 205-211.

9 Esquilo, Persas, 518-519.
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1.4.2. Reiteracion de los suenos.

Los sofiadores clasicos, salvo excepciones como las que contemplamos en
el presente espacio (y Penélope en los textos homéricos), no suelen temer mas de
un suefio. La reiteracion onirica evidencia su origen en la voluntad divina a los
ojos del sofiador, quien, abrumado por la insistencia de sus visiones, acaba
accediendo a las exigencias sobrenaturales.

La repeticion de los suefios, factor inquietante y angustioso para quien lo
experimenta, constituye un recurso excepcional para incrementar la tension de la
trama hasta el cumplimiento de la prediccion. De esta manera, la intriga va in
crescendo hasta el punto algido que anunciaba el contenido. El plano onirico
presenta una funcionalidad literaria espectacular, ya que puede anunciar los
hechos, caracterizar psicologicamente al sofiador o dirigir la accién de la trama
de forma sutil y bien integrada en la obra*®.

Asi, por ejemplo, en la obra herodotea Astiages tiene dos visiones
temporalmente espaciadas protagonizadas por su hija que guian su actuacién
propiciando el cumplimiento de la prediccion onirica, aunque no lo hace

atendiendo a una orden explicita de un visitante.

1.4.2.1. Elacoso de io.

En Prometeo encadenado de Esquilo fo aparece desconsolada en su
vagar®®, acosada por el tabano que le ha asignado la celosa Hera. En su
encuentro con el protagonista epénimo, la heroina*?, mutada en vaca como
consecuencia del amor de Zeus, refiere sus visiones oniricas como origen de su

desdicha:

*0 E| caso méas evidente de experiencia onirica como parte importante del argumento es el de
Clitemnestra. W.S. Messer, 1918, estudia la implicacién argumental de los suefios homéricos y tragicos.
! Esquilo, Prometeo encadenado, 561 ss. El viaje de io est4 analizado en el Segundo apartado de S.
White, 2001, pp. 115-122.

2 Sopre la historia de fo, Apolodoro, Il, 1.3; A. Garcia Masegosa, 1998, pp. 27-33. Para su
metamorfosis, F. Frontisi-Ducroux, 2003, pp. 156-163, con fuentes iconograficas de la heroina. Es
infinita la bibliografia sobre el titan, por lo que nos limitaremos a sefialar la sugerente obra que invita a
reflexionar sobre las diferentes versiones del mito, C. Garcia Gual, 1979.
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De continuo (aiei) frecuentaban (rwievuevar) mi alcoba de
virgen (éc mapBevdvag) visiones nocturnas (dyeig Evvoyot)
que me seducian (mapnyopovv) con dulces palabras (Aeiowot
woboig): Oh, muy dichosa doncella! (xbpn) ¢Por qué
sigues virgen (mapbevedn) tan largo tiempo, cuando te es
posible lograr la 6ptima boda? (yauov) Si, Zeus ha sido
encendido por el dardo de tu deseo (iuépov) y quiere gozar
contigo de Cipris (ocvvaipeoBar Kompv). No desdefies td,
nifia, el lecho (Aéyoc) de Zeus, sino sal al prado (Asiudva)
de la alta hierba de Lerna, a las manadas (moiuvag) y
establos de vacas (Bovotdceig) propiedad de tu padre, para

que la mirada de Zeus halle satisfaccion de su deseo’

(n6BHov)**>.

La sofiadora sefiala constantemente en su lamento mediante varios
términos, antes y después del contenido de su suefio, la frecuencia con la que se
producen las visitas “de continuo (aiei) Vvisitaban mi alcoba de virgen visiones
nocturnas” (dyelg Evvuyot nmkal')usvm)@‘ y posteriormente “por tales suefios
(oveipaot) era acuciada -jinfeliz de mi!- todas las noches (néoag evppdvac), hasta
que me atrevi a revelar a mi padre los suefios que por la noche me frecuentaban”
(voktipott' dveipara)*®.

El verbo nowAéopat, variante causativo-iterativa de méiw, tiene relacion con
el movimiento, intensificada en este caso con el adverbio aiei, y a veces implica
un mensaje™®. La frecuencia de los suefios sefiala el contenido del suefio con
nacog evepovag Yy el adjetivo voktiporta. Este término, compuesto por vog,
“noche”, y potdw, “ir y venir con frecuencia”, evoca el vaivén nocturno de los
suefios, esto es, la visita onirica, y su agobiante insistencia.

Estos versos insisten en la reiteracion de las visitas oniricas mediante la
acumulaciéon de expresiones que indican frecuencia (aiel, mhcoc €OEPOVAG,
voktigpotta). La sofiadora no se agobia por visiones aterradoras, sino por la
frecuencia e insistencia de sus experiencias y, por supuesto, por las implicaciones

que conllevan.

#% Esquilo, Prometeo encadenado, 645-654.

% Esquilo, Prometeo encadenado, 645-646.

% Esquilo, Prometeo encadenado, 655-657.

6 Liddell-Scott, s.v. moiéopar. El uso de este verbo evoca el desplazamiento de la figura onirica en
Homero, véase supra “Los trayectos de los entes oniricos”.
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Este suefio, tal como lo narra o, transmite un mensaje oral con palabras
tranquilas (Aeiowor pvboig), aunque inducen gran perturbacion en el sofiador, es
decir que, a pesar de su caracter amable y persuasivo, las directrices contrarias a la
voluntad de la sofladora crean en ésta gran desasosiego®’. Para presionar a la
sofladora, en las primeras palabras de la visita, a pesar de estar calificadas como
Aeiotor™®, subyace un tono de reproche en consonancia con los suefios de visita
homeéricos.

Las dyeig &vvuyor no reflejan ninguna identidad concreta, lo cual constituye
la mayor diferencia respecto a los suefios homéricos, que, a excepcion de Hermes,
otorgan importancia al aspecto fisico del visitante, sefialandolo habitualmente. No
queda explicita la identidad del visitante onirico*®, pero, se infiere que Zeus es el
emisario. Los visitantes oniricos desempefian una funcion de intermediarios entre
el dios supremo Yy el objeto de su deseo de forma paralela a Oniro en su visita a
Agamenon, y al €idwlov creado por Atenea. El tono imperativo, con marcada
insistencia por el caracter repetitivo del suefio en este caso, dirige las acciones de
los sofiadores en la vigilia, llevando a cabo de este modo la voluntad divina.

El objetivo del suefio, la unidbn amorosa con Zeus, se expresa haciendo
hincapié tanto en el deseo (m66ov, ipépov) que la sofiadora produce en el soberano

de los dioses, como en la virginidad de la propia sofiadora*®°.

7 Estas visiones de o, acaecidas por la noche, tienen rasgos de apariciones nocturnas (no oniricas), ya
que se desarrollan de forma similar y no aparece ningun verbo de los que suelen introducir los suefios,
como dokéwm, 0 los relacionados con la vision, pero la vision esta implicita en la palabra &yig, e o
menciona dos veces el término “suefio” tras el relato del mismo (Esquilo, Prometeo encadenado,
oveipaowy en el verso 655 y oveipata en el 657). M. Griffith, 1983, p. 206, sefiala que las visiones
nocturnas (y explicita, “suefios y visitas divinas”) son el canal principal por el que los dioses se
comunican con los humanos ordinarios.

8 En Homero, Odisea, 1V, 795-841, y X1X, 535 ss. los suefios de Penélope aportan confianza al sofiador
(de forma similar a la experiencia de Seton en la Historia herodotea), cualidad que se relaciona con el
adjetivo Aeiog, “sencillo, placido, tranquilo”, pero en general las visitas oniricas muestran cierta censura
para con el sofiador.

9 W.S. Messer, 1918, p. 68, indica la incertidumbre sobre el origen del suefio tragico respecto a la épica
homérica, ya que en los poemas homéricos suele mostrarse el desarrollo de la experiencia por parte de un
dios.

0 E| suefio constituye una invitacién acosadora para saciar el apetito sexual de Zeus, objetivo del suefio y
el principio de los avatares de {o. EI componente sexual esta en el trasfondo de todo el suefio, tanto en las
alusiones a la virginidad de lo, como en el Iéxico relativo al matrimonio (yéuoc, Aéxoc) y al deseo
(nepog, md00g), destacando en la expresion cuvaipesOor Kompy, “gozar juntos de Cipris”. Se alude a la
virginidad de lo en varias ocasiones; ella misma menciona su “alcoba de virgen (napfsvivac)” (Esquilo,
Prometeo encadenado, 646). Las visiones (dyeig) se dirigen a ella con el vocativo “joh, muy dichosa
doncella!”, k6pn, término que indica este estatus virginal, e inquieren el motivo de la prolongacion del
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La transfiguracion animal de fo se preludia en las indicaciones finales del
suefio, con la mencién de la pradera (Aeiudva), las manadas (moiuvag) y los
establos de vacas (Bovotdoeic)*®. La pradera (Aewudvo) es un espacio adecuado
para las reses pero conlleva, ademas, marcadas connotaciones sexuales*®?,
constituyendo el punto de enlace entre la suerte que correra la heroina con su

transformacion en vaca y las obscenas intenciones de Zeus*®.

1.4.2.2. Un visitante para dos sofladores: Jerjes y Artabano.

El caso mas famoso de suefios recurrentes es el de Jerjes y Artabano, pues
la misma figura hace tres apariciones sucesivas con progresiva agresividad a dos
sofiadores diferentes. En relacidn a estas experiencias nos gustaria mencionar el
trabajo de G. Bodei Giglioni*®*, simpético opUsculo publicado a comienzos de
siglo dedicado a estas experiencias en particular.

El tratamiento que hace Bodei Gilioni se enmarca en la perspectiva
histdrico-cultural, excluyendo el &mbito linglistico de su metodologia. Su obra,
si bien no profundiza en algunos aspectos, plantea cuestiones interesantes de
diversa indole, como la identificacion de las fuentes del historiador*® sobre el
ambito persa, el debate sobre si la perdicion de Jerjes se debid a su Hppig o al
vouoc imperialista de sus antepasados, o la perspectiva interpretativa recogida en
Herddoto (persa o griega). Este opusculo es digno de mencion por la

accesibilidad que ofrece al escrito herodoteo, contextualizando las experiencias

mismo con el verbo mapBevedw (Esquilo, Prometeo encadenado, 648). E.S.R. Cederstrom, 1972, pp. 78 'y
80, considera las fuentes de este suefio internas al sofiador, el deseo como elemento que determina la
experiencia onirica. Estas experiencias, aunque se insertan en la mitologia, se prestan sobremanera a una
lectura psicoanalitica basada en la proyeccién los sentimientos de la sofiadora a una fuente exterior, G.
Devereux, 1976, pp. 25-53.

*®1 Esquilo, Prometeo encadenado, 653.

2 c_Calame, 1992, pp. 159-163, “Prados y jardines legendarios”. A. Motte, 1973.

3 5. White, 2001, refleja el lado més amable de Zeus como garante de justicia en esta obra, en la que
otros ven una proyeccion del tirano.

“4 G. Bodei Giglioni, 2002.

*5 Bodei Giglioni cita varias inscripciones persas para contrastar la informacioén proporcionada por la
obra herodotea, que considera menos fantasiosa de lo que algunos han pensado, y también recurre a la
tragedia Persas para ilustrar algunos aspectos de la figura del Rey, sin detenerse, curiosamente, en la
experiencia onirica de Atosa.
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oniricas tanto en el método del historiador como en la realidad historica,
proyectada en el marco del imperialismo persa que condiciona la causalidad
desde el plano de los mortales y en las experiencias oniricas de Jerjes que
implican la esfera sobrehumana.

El rey persa Jerjes consulta a los persas principales sobre la conveniencia

de un conflicto bélico con los griegos. Tras la aprobacién de Mardonio®®,

Artabano, tio de Jerjes, aconseja a su sobrino reflexionar sobre tal empresa*”’, lo

cual indigné al rey. Pero, llegada la noche, el monarca recapacita e, inquieto por

la consideracion de Artabano, “encontraba que no era empresa para €l salir en

59468

campafa contra Grecia Sumido en sus cavilaciones hasta adoptar la

resolucion de detener el proyecto, finalmente Jerjes se durmio:

Y durante toda la noche contempld una vision (&ide Syv)
que los persas refieren asi: Jerjes crey0d (£66keg) que
acudia (émotdvta) a él un hombre corpulento y bello
(uéyav te kal evedéa), que le decia: ““;De manera, persa,
que ahora piensas no mandar ningln ejército contra
Grecia, y antes has mandado a los persas alistar uno? Ni
haces bien en modificar tu acuerdo ni tendras a tu lado a
nadie que coincida contigo. jSigue por el camino que has
decidido de dia!”. Le dijo esto y Jerjes creyo que se fue
volando (4montdcdar).*®

Jerjes no concede mucha importancia a este suefio, ya que desatiende su
mensaje, pero mas tarde el sofiador si insinda la intervencion divina al repetirse
el suefio:

Sobrevino la noche siguiente, y cuando Jerjes dormia
(katvrvopéve) el mismo suefio (todvto dvepov) le dijo de
pie junto a él (émwotdv): “;Hijo de Dario! De modo que
delante de los persas has renunciado manifiestamente a la
campafia y no tienes en cuenta para nada mis palabras,
como si de nadie las hubieras oido. Debes saber que si no
emprendes inmediatamente esta guerra, de ello te
sobrevendra lo siguiente: que tal como en poco tiempo te
convertiste en grande y poderoso, también en poco tiempo te
veras humillado.*”

6 Hergdoto, VII, 9.

*7 Hergdoto, VII, 10.

8 Hergdoto, VII, 12. 3-4.
89 Hergdoto, VII, 12. 5-12.
1% Hergdoto, VII, 14.
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Apareciendo la misma figura (6éveipov) cuya identidad se desconoce, con

1 la visita onirica se repite de forma

el mismo objetivo de la visita anterior
consecutiva, recriminando al sofiador su desobediencia y sefialando la necesidad
de la guerra con mayor énfasis*’?. El mensaje del personaje onirico presenta un
tono mas amenazante que hace que Jerjes se levante “horrorizado (mepdeng) por
la vision” (6y1)*"%. El terror es un elemento destacado en los suefios del género
tragico que persistira, de forma acentuada, en la aparicion posterior de la misma
figura onirica a Artabano.

A raiz de la segunda visita, Jerjes comunica a Artabano la obligacion en la
que se ve de llevar a cabo la guerra porque, segun declara el propio Jerjes:

Tras haber mudado de opinion y de haber adoptado otra
decision, acude (émgour®dv) ante mi, se me aparece
(pavtaletai), un suefio (dvepov) que no estd en absoluto de
acuerdo con que yo haga esto, y ahora me ha amenazado
(Sametdfioav) y se ha ido (ofyeton).*™

Jerjes siente la necesidad de ratificar el suefio (&veipov) y, considerando la
posibilidad de que su experiencia haya sido de origen divino (y temiendo, por
tanto, desobedecer un mandato de los dioses), insta a Artabano para que ocupe Su
lugar y reciba la visita onfrica*":

Por tanto, si es un dios (6goc) el que me lo envia
(émméunwv) porque es muy de su agrado que se emprenda
la campafia contra Grecia, el tal suefio (t®vto todTO
6velpov) también acudird volando (émumtrioeton) a ti y te
mandara lo mismo que a mi. Creo que bien podria suceder
si tu tomas toda mi indumentaria y te la pones, si luego te
sientas en mi trono y, finalmente, si duermes (kotvTvooceiog)
en mi cama.*’®

L H.A. Gértner, 1983, p. 14, “la segunda visién no aporta nada nuevo, sino que afiade un complemento a
la primera”; el autor se refiere a que la segunda visita, ademas de sefalar la falta de Jerjes, alude al
peligro que resultaria de la desobediencia del mandato. A. Hollmann, 2001, p. 82, apunta que era el
mismo suefio y no otro.

#2.J.A.S. Evans, 1961, p. 110, considera que el suefio significa que, en caso de que Jerjes rehise a la
expedicidn contra los griegos, estara cambiando los vopot de los persas, cuya costumbre es estar en pié de
guerra. El autor apunta que fue Dario quien establecio el expansionismo como vépog persa (p. 111).

*"3 Herédoto, V11, 15, 1-2.

“™* Herédoto, V11, 15. 8-11.

7% J A. Alvarez-Pedrosa Nifiez, 2011.

#7® Herédoto, VI1. 15. 11-16.
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Jerjes considera que su suefio es de estatus real*’’, y piensa que mediante
esta artimafia*’® lograra engaiiar al dios (0e6c) que envia (émmépnev) el suefio
(6velpov) para que Artabano también pueda contemplarlo. Artabano duda que un

suefio (6vepov) haya venido (émiottdv) por el envio (moumnii) de algin dios

479

(60D TIvog)” ™, Y expone a continuacion su teoria acerca de los suefios, negando

la intervencion divina:

Pero esto, hijo mio, no es divino (theia). En efecto, los
suefios (évomvia) que se ciernen  sobre los hombres (éc
avOpmmove memhovnuéva), pertenecen al tipo de lo que te
ensefaré, puesto que soy mucho mayor que tu. Normalmente
las visiones (6yieg) de los suefios (Ovepdtmv) Se ciernen
(mremhovijoBar) sobre aquello en que se ha pensado
(ppovriler) durante el dia (quépng). Y nosotros estos dias
pasados tuvimos en las manos muy especialmente (kdépto)

esta expedicion®®.

Frente a Jerjes, que apunta la posibilidad de que el suefio (6veipov)

proceda de la divinidad (0eo¥), Artdbano basa las imagenes oniricas (&wyiec

ovelpdtov) en lo que preocupa (ppovtilet) al sofiador en la vigilia (fuépng)*®.

De esta manera, Artabano no muestra ninguna confianza en los suefios respecto a
los acontecimientos futuros ya que, segln su teoria, las visiones oniricas estan
originadas en los pensamientos del sofiador, pero no descarta una posible
intervencidn divina al decir:

Si la cosa en realidad no es como yo indico, sino que aqui
hay algo que participa de lo divino (tod 6giov petéyov), tl
ya lo has aclarado de manera muy resumida: que (la vision)
se me aparezca (pavito) a mi tal como se te ha aparecido a

ti y me dé sus érdenes (Swkerevdpevov) .

" R.G.A. Van Lieshout, 1970, p. 243.

8 G. Germain, 1956. El empleo del sustituto del rey era frecuente ante las campafias del monarca a una
expedicion; la practica del sustituto del rey se inscribe en el sistema religioso babilonio. Entre otras
posibilidades para la aparicién de este rito en la historia de Jerjes, Germain apunta que los subditos
recientes del rey de Persia pudieron prestar los usos de un rey de Babilonia.

% Herddoto, VI, 16. 17.

% Hergdoto, VII, 17. 18-24.

81 1 A. Gartner, 1983, p. 15, sefiala la afinidad entre la explicacién de Artabano y el racionalismo jonio.
R.G.A. Van Lieshout, 1970, p. 236, relaciona la explicacion racional de Artdbano con las teorias de
Empédocles e Hipdcrates sobre el fendmeno onirico.

*%2 Herddoto, V11, 16. 24-27.
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Artabano no cree que la vision se le vaya a presentar a él, aunque vista con
los trajes del rey y se acueste en su cama, y sefiala la posibilidad de que sea Jerjes
quien reciba de nuevo la visita pues, “si insiste en sus visitas (énupotrtioel) a ti,
creeria enseguida que es algo divino” (fsiov)*®, y finaliza su discurso afirmando
que no cambiara su opinién hasta que no reciba él mismo la aparicion onirica.

Este descredito inicial de Artabano en cuanto a la participacion divina en
los suefios recuerda a la actitud de Atis, el hijo de Creso, en relacion a la
experiencia onirica de su padre*®. Estos casos pueden reflejar cierto escepticismo
contemporaneo, pero la visita que recibe Artabano, asi como el fatal desenlace del
hijo de Creso, sirven de ejemplos moralizantes disipa las dudas en torno al tema*®.

Esa noche Artabano durmio con vestidos de Jerjes en la cama del rey.
Herddoto relata de esta manera lo sucedido:

Vino (n\0¢) a él, cuando estaba dormido (xatvrvouéve), el
mismo suefio (tmvto Gvepov) que visitaba (époita) a Jerjes,
y colocandose encima (vrnepotav) de Artabano le dijo: “jDe
modo que t0 eres quien disuade a Jerjes de la expedicién
contra Grecia, como si él te preocupara en algo! Pero ni
ahora ni después lograras desviar lo que debe suceder; en
todo caso, a Jerjes ya se le ha revelado (6ednimtar) lo que
sufiird en caso de desobediencia” *®.

Artabano no engafia al visitante sobre su identidad a pesar de sus ropas. La
actitud del suefio se muestra cada vez mas amenazante, puesto que al acoso

verbal se suma la coaccidn fisica, y no deja de recordar la anterior visita a Jerjes,

“83 Herddoto, V11, 16. 36-37.

8 C.W. Fornara, 1990, p. 37, compara la situacion establecida entre Jerjes y Artabano con aquella de
Creso y su hijo: “Artabano intenta disipar la fuerza del suefio con una explicacién sofistica en una
formulacion més extrema que la de Atis”. Segin Fornara, Herddoto incluye la perspectiva racionalista
con motivo de su ultima refutacion, ya que el de Halicarnaso “no so6lo creia en la divinidad de los suefios
y en la inevitabilidad de lo que presagiaban, sino que veia su historia como la confirmacion de sus
creencias”.

* R.G.A. Van Lieshout, 1970, p. 245, sin inclinarse por la concepcién divina del suefio por parte del
historiador, dice que en caso de que Herddoto realmente transmita en la teoria de Artabano su
pensamiento, “normalmente reduce el suefio al divagar de la intensa actividad en la vigilia, pero en casos
excepcionales, en los que el suefio se repite y posee una évapyeia especial, reconoce el origen divino del
suefio”.

“%® Herddoto, V11, 17. 4-10.
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que presentaba, excepto la violencia fisica, la misma hostilidad hacia el

sofiador*®’.

Ademas de la amenaza oral aportada por el suefio (&veipov), “Artabano
creyo (£60kee) que el sueno (Ovelpov) lo amenazaba (Gmelléewv) y que queria

2488

quemarle los 0jos (6@Oaipuotc) con un hierro candente”™ ", intimidacion ante la

que se desperté gritando (dppoocag péya)*®.

Tras su aterradora experiencia Artabano cuenta a Jerjes el suefio vy, tras
mostrar su prudencia rememorando algunas derrotas persas, acepta el designio de
la figura onirica (6velpov) e insta a Jerjes para que contintie con los preparativos
de la guerra mediante estas palabras:

Pero puesto que aqui hay un empuje divino (dapovin) y los
griegos, a lo que parece, estdn condenados a una ruina
dispuesta por los dioses (6sqiatog), me convierto ahora
mismo y mudo de opinion: tu, por tu parte, proclama
(ocqunvov) a los persas lo que el dios les envia (ta éx 0D
00D mepmopeva)*.
Esta experiencia trastoca la concepcion que Artabano tenia sobre los suefios
y sobre el partido que habia que adoptar respecto a la guerra, de forma que queda
convencido de la participacion divina (Sopovin) en el envio de los suefios**. Ante
la insistencia y las amenazas de la figura onirica para que la expedicion prosiga,
Artabano piensa que la fatalidad recaera sobre los griegos por designio divino
(6enhatoc) y pide a su sobrino que dé a conocer (crjunvov) a los demas lo que el
dios les depara*®.
Estas visitas oniricas se corresponden en gran medida con el tipico suefio
homérico, no so6lo por el tono de reproche que insta a la accion al sofiador, sino

también por otros factores como su buen aspecto o el vuelo que define el

87 A. Hollmann, 2011, p. 82, apunta que “aunque las experiencias de Jerjes y Artabano tienen contenidos
diferentes, Herddoto se refiere a ellos como el mismo suefio, ya que la figura onirica es la misma”.

“%8 Herodoto, V11, 18. 1-2.

8 E| terror que provoca el grito, suscitado por el suefio (dveipov), evoca la pesadilla de Clitemnestra en
Coéforas de Esquilo, siendo que ésta también despierta gritando (Esquilo, Coéforas, 34-35).

0 Herédoto, V11, 18. 13-16.

491 M.P. De Bakker, 2007, pp. 152-158, estudia la importancia de estos suefios subrayando la
participacion divina.

92 E| verbo, onpaive, se emplea tanto para expresar lo que los suefios (o la divinad) revelan, como para
sefialar el tono yusivo de la prediccion, del propio suefio. A. Iriarte, 1990, p. 53, 115, etc.
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desplazamiento de la figura, capacidad caracteristica de la naturaleza
sobrehumana escondida tras su atractiva apariencia fisica de mortal (uéyov xoi

s sz 1493
evEEM) .

Existen, en concreto, muchos paralelismos con el mensaje
transmitido a Agamendn por Oniro en el segundo canto de lliada y su frustrado
desenlace*™, sobre todo porque en ambos casos el mandato onirico es engafioso y
el sofiador no alcanza el éxito en la empresa que el mensajero onirico le insta a
llevar a cabo™®.

El papel que desempefia el prudente tio de Jerjes manifiesta un paralelismo
con la figura de Neéstor, quien da su aprobacion a los designios del suefio de
Agamenodn (aunque Artabano se resiste al principio), pero también evoca la figura
del consejero Solon en la historia de Creso, y el personaje de Dario en Persas de
Esquilo como personajes que pueden reflejar la actitud del autor*®.

Es dificil determinar si Herddoto concebia el origen de los suefios en el
ambito de la divinidad o en las preocupaciones del sofiador. Parece que, a partir
del desarrollo de los acontecimientos en los relatos referentes a los suefios, el autor
se decanta por la intervencion divina en las experiencias oniricas, pero la inclusion
de la teoria atribuida a Artabano refleja la ambigliedad de la postura del
historiador, quien, como sabemos, se sitla a medio camino entre el mito y la

historia.

1.4.2.2.1. La teoria materialista de Aristoteles.

%% Las mujeres que protagonizan el suefio de Atosa en Persas de Esquilo también destacan por su
grandeza (peyébet) y su belleza (kéM\iel). Esquilo, Persas, 184-185. A. Hollmann, 2001, p. 91-92. Se
menciona igualmente el buen aspecto del visitante que insta a sufrir a Hiparco.

9 H.A. Gértner, 1983, pp. 17-18, apunta que encontramos los mismos elementos en ambos pasajes (el
rey, el suefio que conduce a un desastre y cierta mala gana por parte del sofiador); Herédoto sigue la
tradicion épica con una presentacion tipica de los hechos, en los que “toda actividad humana depende de
potencias divinas”. J. de Romilly, 1971, p. 327, sefiala la influencia de la tradicion épica y tragica, asi
como el paralelismo entre las experiencias oniricas de Jerjes y la de Agamenon.

95 E| suefio (6veipov) que se les aparece a Jerjes y Artabano no les promete la victoria ni se presenta
como mensajero del Olimpo, sino que se limita a insistir y amenazar para que se efectie la expedicion.

% R.G.A. van Lieshout, 1970, p. 244.
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La teoria de Artdbano sobre el origen de los suefios en las vivencias
diurnas contiene las bases de la concepcion aristotélica®’, de corte cientifico y
muy avanzada para su época. El estagirita conecta los mecanismos hipnico y
|498 y

condicionados por el ciclo digestivo. Conservamos tres opusculos que abordan el

onirico con procesos fisioldgicos, originados en la capacidad sensoria

proceso hipnico, el onirico y su proyeccién mantica*®.
En términos similares a los de la medicina, la perspectiva de Aristoteles
relaciona el suefio fisico con el proceso de la digestion®®:

Pues bien, como hemos dicho, el suefio (bmvog) no es
cualquier incapacidad de la sensibilidad, sino que esta

afeccion se produce por la evaporacion debida a la toma de

alimento (tpogrv)®®.

El proceso somnial esta determinado por la ingesta de alimentos (tanto por
la cantidad como por el tipo de productos), cuya repercusion también es notable
en la formacion de imagenes oniricas. Aristételes sefiala como causa del suefio
(bmvog) algunos alimentos como la adormidera, la mandragora, el vino y la
cizafia>®, pero también alguna fatiga o enfermedad.

Los suefios (Gvepor) se relacionan con los movimientos en el cuerpo

durante su reposo, cuya intensidad se amplifica de forma excepcional en el

*7 E. Suérez de la Torre, 1973, nos aproxima a las obras aristotélicas sobre los fenémenos hipnico y
onirico enfocando su herencia platénica (aunque, a diferencia de Platdn, exime al sofiador de la
responsabilidad moral en sus visiones) y las influencias de otras corrientes como el Corpus
Hippocraticum, al tiempo que distingue la concepcion del filésofo en sus etapas de juventud y madurez.
M.E. Diaz, 2012, pp. 218-236, apoyandose en pasajes de otras obras aristotélicas sin relacion con el suefio
y en las teorias platonicas que relacionan el fenémeno onirico con la parte del alma irracional, profundiza
en la génesis fisiologica y psicoldgica de los suefios y en conceptos como el de gavtooia, sin dejar de
lado su vertiente mantica. J. Junod, 2006, estudia la voluntad de la accidon desvinculando la
intencionalidad del sofiador de sus procesos fisioldgicos.

%8 B, Hubert, 1999, estudia el concepto de la vigilia como periodo de percepcion y acto frente a la
suspension sensorial de los sentidos durante el reposo, poniendo de relieve la importancia del sentido
comun del que dependen el resto de sentidos; asi, la vigilia, el suefio y los suefios se proyectan como
distintas afecciones de ese sentido primario. El articulo se complementa con el publicado por Suérez de la
Torre, 1973, ya que aborda el funcionamiento de tal sentido comdn y los mencionados planos de la
existencia humana con un enfoque mas filosofico. Acerca de la pavtacia, véanse A.J. Cappelletti, 1980 y
Labarriére, 2002.

*% para estudiar estas obras, De somno et vigilia, De insomniis y De divinatione per somnun, resulta de
gran ayuda la edicion y comentario de D. Gallop 1991.

%00 Syarez de la Torre, 1973, p. 294, apunta que la idea de la digestién como causa del suefio ya habia sido
expresada anteriormente por Didgenes de Apolonia.

%01 Aristoteles, De somno et vigilia, 456b 18-20.

%02 Aristoteles, De somno et vigilia, 456b 30-31.
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contenido onfrico. La sangre®®

transmite el calor a través de las venas, en primer
lugar a la parte alta del cuerpo, hasta que se concentra y refluye hacia abajo,
produciéndose el proceso del suefio. Frente a Hipdcrates o Galeno, que basan su
interpretacion en la teoria humoral, Aristoteles da mas importancia a los factores
externos como elementos definitorios del contenido onirico®®.

En su De divinatione per somnum, el filésofo explica que ciertas imagenes
oniricas proceden de la amplificacion de las percepciones remanentes en los
sentidos. La persistencia de las sensaciones diurnas en la esfera onirica
constituye una conexion importante entre suefio y vigilia y la clave de la teoria
aristotélica. Destacamos el ejemplo de quien sueia “que disfruta de la miel y de
sabores dulces porque fluye por su garganta una pequeiiisima flema>®. Asi, los
restos de las sensaciones experimentadas constituyen el elemento paralelo a los
“pensamientos diurnos” que postula Artadbano como causa u origen de las
experiencias oniricas. En época tardia Artemidoro de Daldis refleja esta teoria en
su definicion del évomviov como suefio no premonitorio originado en las pasiones
o miedos del sofiador®®.

En su tratado De insomniis, el estagirita dice que, por la gran exhalacion
que sube a la parte superior, en los nifios y en los que han comido se producen
muchos movimientos (kivnoig) que impiden la formacion de iméagenes
oniricas®™®’: en la explicacion de esta carencia de suefios intervienen los
movimientos debidos a la ingesta de alimentos y la constitucion fisiologica del

sofiador, que facilita o dificulta el proceso digestivo®™®. Artemidoro también

503 B Suarez de la Torre, 1973, p. 293, sefiala que varios filésofos presocraticos habian visto la causa del
suefio en la sangre.

504 M.A.A. Hulskamp, 2008.

%% Aristételes, De divinatione per somnum, 463a 14-15.

%% El de Daldis comienza el primer capitulo de su obra estableciendo la distincién entre veipog y
évbmviov segun la carga mantica de la experiencia. (Artemidoro, I, 1)

%07 Aristoteles, De insomniis, 462b.

°%8 G. Cambiano y L. Repici, 1988, nos acercan la concepcion aristotélica de los suefios en sus vertientes
fisiol6gica y maéntica, y dedican un pequefio espacio a la formacion de la experiencia onirica en los
sujetos (p. 125-127). Artemidoro de Daldis establece una relacion entre la veracidad de la experiencia
onirica y la digestion al decir “una excesiva ingesta de alimentos impide tener un suefio veraz, incluso en
los albores del amanecer” (Artemidoro I, 7), En el consejo de cenar moderadamente parece que subyace
la idea aristotélica de que el consumo de alimentos produce movimientos en el cuerpo que afectan a lo
que Artemidoro define como “movimiento (kivnoic) o invencion del alma” (Artemidoro I, 2) , es decir, el
Ovelpoc.
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alude a un defecto alimentario como causa del évomviov 0 suefio no
premonitorio®®.

Por tanto, el contenido onirico se ve afectado por los efectos de la ingesta
de alimentos, ya que los movimientos humorales alteran la captacion de los
suefios. Las visiones se originan a partir de estimulos externos, como el
mencionado de la flema, o restos de percepciones en los 6rganos sensoriales®™,
que se ven amplificados durante la experiencia onirica.

Artabano y Aristdteles explican de forma racional la génesis onirica a
través del resurgimiento (y amplifiacion) de las remanencias diurnas, concepcion

que constituye la semilla de las teorias actuales.

%99 Artemidoro I, 1, “las vivencias de caracter somatico estan originadas por la necesidad o por el exceso”.
Artemidoro I, 7: “una excesiva ingestion de alimentos impide tener un suefio veraz, incluso en los albores
del amanecer". Artemidoro, 4, Proemio: “es preciso considerar el ensuefio como algo carente de
significado, que no anuncia ningun evento futuro, que Gnicamente tiene vigencia durante el estado de
reposo y que esta producido por un deseo irracional, un fuerte temor o bien por un exceso o una falta de
alimentos”.

510 B Hubert, 1999, pp. 101-103, dedica un pequefio espacio a las imagenes originadas en los residuos
sensoriales en su aproximacion a los diversos aspectos que conforman el &mbito del suefio.
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1.5. CONCLUSIONES PARCIALES

La inconsistencia fisica de los fendbmenos hipnico y onirico sirve como
motivo de comparacién en los textos griegos, pero se plasma también en los
movimientos de las figuras que visitan al sofiador y en el eventual contacto

frustrado. Los verbos usados en el acercamiento son los habituales para indicar
11

(I3 PRE]

ir” o “venir” en griego antiguo®’, aunque la naturaleza de los personajes
oniricos es etérea y les permite llegar incluso por la cerradura de la habitacion®?.
Estos suelen adoptar una posicion fija sobre la cabeza del sofiador y, tras
comunicar su mensaje, se alejan. La partida del ente onirico provoca el despertar
del sofiador, con algunas desapariciones muy efectistas como la del alma de
Patroclo, la cual “como el humo, bajo tierra se desvanecié entre leves

1 4 r .
susurros™®, o el €idolov de Atenea que “del cuarto escapd bordeando el cerrojo

a las brisas del aire”™*,

El limite entre el suefio y la vigilia estd muy definido en la consciencia
moderna, de manera que no cabe la confusion entre ambas esferas, salvo en casos
excepcionales de parasomnias y sujetos desequilibrados. En la Antiguedad, sin
embargo, la interaccion divina en el mundo de los humanos propiciaba la
dimensién del suefio como medio de comunicacién y, por tanto, una conexion
mas estrecha entre el plano onirico y el de la vigilia. De hecho, el mensaje de la
experiencia onirica solia repercutir posteriormente en la vida del sofiador (en
ocasiones simplemente anuncia un acontecimiento, pero otras veces conduce las

acciones del sofiador para que el designio pueda realizarse).

11 A Cambises “le parecié que se le acercaba un mensajero” (£86keé ol Gyyehov éM06vta, Herddoto, I,
30). El advenimiento de este personaje onirico se formula de manera neutra, sin ninguna preposicion que
indique ningun tipo de hostilidad. De hecho, tal personaje transmite un mensaje ambiguo sin mostrar
violencia en absoluto, a pesar de la reaccion del sofiador. Este ejemplo constituye un caso de llegada muy
vago e indeterminado, mientras que normalmente se emplea algun tipo de preposicion, ademas del verbo
gpiotnu 0 algdn otro similar.

*12 Odisea, 1V, 802 (8¢ Odhapiov &' eicfilds moipdt kKANISOG ipdvTa).

>3 Homero, Iliada, XXII1, 100-101.

4 Odisea, 1V, 838-39: otafpoio mapd kKANido Mdodn / &¢ Tvotdg avépwy.
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En los textos griegos, encontramos la oposicion dvap-tmop como
proyeccion de la distincion entre suefio y vigilia, también reflejada en el reproche
de la figura onirica. En la dualidad &vap-Umap se refleja la debilidad de la
experiencia onirica, asociada a la ilusion y al engafio, en contraste con la certitud

de la vigilia vinculada al plano de la realidad tangible.

Es habitual el reproche al sofiador por parte de la figura onirica para
instarle a la accion, ya sea para cumplir un deber o para llevar a cabo la voluntad
divina. En los textos homéricos la forma gbdeig es especialmente recurrida y no
siempre en forma amenazante. En cualquier caso, se trata de un uso formular que
define el estado onirico del sujeto ante la audiencia, y muy efectivo como factor
de apremio para el sofiador. Esta expresion, al igual que la que indica la
ubicacion del visitante (otfj &' Gp' vmep KepaAfic) acaba fijandose como elemento
tipico del cual se llega a abusar™™.

El imperativo explicita los hechos que el sujeto debe llevar a cabo para no
crear confusion, dejando siempre patente la dominancia de la entidad onirica. La
funcion del suefio a menudo se proyecta en la forma imperativa, la cual urge a
actual al sofiador segun la voluntad divina e integra en mayor medida el suefio en
el argumento. De hecho, los suefios son un buen recurso para dirigir la accién de
la trama>*®, ya que a menudo anuncian o provocan un desenlace con autoria
divina que afecta directamente a los personajes. Dada la naturaleza superior de
los visitantes o promotores de las experiencias oniricas, los sofiadores
dificilmente pueden ignorar el contenido de sus visiones o resistirse a su destino.
El imperativo constituye la categoria morfoldgica méas agresiva del lenguaje por
la carga yusiva que conlleva y la imposicion del emisor sobre la voluntad del
receptor. Como hemos visto, los mensajes oniricos no siempre resultan violentos
ni desagradables, pero hemos de comprender que una visita onirica no deseada
por parte de un ente sobrenatural puede asustar al sofiador tanto como una

secuencia de imagenes violentas, o incluso mas.

515 |a naturaleza onirica de la escena de Priamo ha sido cuestionada, a pesar de la mencién del tipico
gbdelc.
516 W.S. Messer, 1918, se ocupa de este aspecto en relacidn a los suefios homéricos y tragicos.
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En varios casos, las experiencias oniricas que presentan un grado de
realidad similar al de la vida diurna. Los griegos relacionaban esa intensidad con
la évapyewn, cualidad que dota a las visiones de una nitidez excepcional. Tal
claridad se vinculaba también con la evidencia del significado, si bien es cierto
que, a causa de la ambiguedad del lenguaje onirico, muchos sofiadores no
aciertan con la interpretacion y se percatan de la prediccion ya en su
cumplimiento.

Destaca la évapyein de las experiencias de Belerofonte por la
materializacion del elemento onirico y, en el ambito de la pesadilla, aquella de
Hiparco, calificada con wun adjetivo en grado superlativo (Oyv...

*17 que constituye uno de los suefios mas agresivos, ya que el

EVOPYESTATNV)
visitante insta a sufrir al sofiador. La évapysio. Nno siempre se menciona, pero se
desprende del impacto sobre el sofiador y sus acciones a consecuencia del suefio.

El adjetivo évapyng en Homero sélo califica a los dioses y a uno de los
suefios de Penélope, “la clara vision (évapyég dvepov) que le sobrevino
(¢néoovto) en la paz de la noche™*®, de modo que este término sugiere en cierto
grado la naturaleza divina de la experiencia onirica.

La intensidad de realidad visual (évapyewa) y la repeticion del suefio
constituyen factores que intensifican el impacto de la experiencia sobre el sujeto.
Siendo asi, la sensacion de miedo o angustia se acentia porque el designio
onirico, normalmente expresado de forma agresiva (sea oral o visualmente),
escapa al control del sofiador, quien se ve importunado una y otra vez por una
aparicion que se manifiesta de manera poderosa.

Uno de los aspectos sefialados por quienes han sufrido la pardlisis del
suefio es la sensacion de realidad durante su experiencia y, en muchos casos, la
recurrencia de sus visiones. En este fendmeno el grado de consciencia del
sofiador es similar al del estado de vigilia, de ahi que el terror experimentado

pueda ser tan potente como en una vivencia diurna.

5" Herodoto V, 55.

518 Homero, Odisea, 1V, 481. Este suefio recibido por Penélope tiene como objetivo aliviar la inquietud de
la reina, por lo que no puede considerarse una pesadilla. En este caso el adjetivo évapyng también puede
referirse tanto a nitidez de la vision, dado el didlogo que mantienen la sofiadora y la figura onirica, como a
su proyeccion mantica, ya que el mensaje transmitido goza de una alta precision.
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Las experiencias oniricas de Jerjes y Artdbano constityen un precioso
ejemplo de conjunto en el que el reproche y la violencia van aumentando
progresivamente a medida que se suceden los suefios. A colacion de estas visitas,
Herddoto expone la teoria racional que formula el origen de las visiones en los
pensamientos diurnos, perspectiva muy similar a la que encontramos en
Aristoteles. Esta teoria influyd de forma decisiva en las especulaciones
posteriores sobre el universo onirico, encauzando los estudios en este ambito
hasta la época actual.

Los suefios toman sus componentes de las experiencias diurnas, pero
también incluyen estimulos recibidos del exterior durante su desarrollo, lo cual
puede inducirnos a considerar la posibilidad de que Hermes se dirige a Priamo
situandose cerca de él (sobre su cabeza) cuando éste estd entrando en la fase
onirica. Siguiendo esta hipétesis tendriamos un Hermes que funciona como
estimulo exterior y una imagen que la mente de Priamo construye sobre este
estimulo, ya que no se menciona si el dios a su regreso del Olimpo®*® ha
adoptado de nuevo el aspecto de escudero de Adquiles con el que se habia

presentado anteriormente.

59 Cuando lleva a Priamo a la tienda del Pelida, el dios revela su identidad y “se alejo hacia el vasto
Olimpo”, Homero, lliada, XXIV, 468.
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Sequnda parte. Terror y clasificacion(es) oniricas.

2.1. CLASIFICACION(ES) DE LOS SUERNOS.

Las clasificaciones de los suefios en la Antigliedad griega no
contemplaban una categoria especifica de pesadilla, si bien existia una entidad,
Efialtes, que personificaba la opresion durante el suefio, fenébmeno ligado a la
paralisis onirica. Esta encarnacion mitoldgica es el elemento sobre el que se
articula nuestra denominacion y concepto de pesadilla. De hecho, en griego
pervive el termino épuidtng y en italiano se usa la variante latina incubo,
vocablos cuya etimologia, al igual que sucede en castellano, refleja la idea de
presion sobre el sofiador.

Los suefios se tipifican desde cada esfera de conocimiento. Asi, los
médicos establecen la existencia de experiencias que manifiestan el estado
corporal mientras los intérpretes defienden la proyeccion oracular de las visiones.
En cualquier caso, en la Antigiedad se oponia el tipo de suefio que aportaba

algun conocimiento al sofiador con un correlato carente de valor significativo.

2.1.1. Las puertas de los 6veipor segtin Penélope.

En Odisea encontramos la primera distincion en el origen de los suefios,
todos ellos pertenecientes al ambito divino. Tras referir al mendigo-Odiseo su
suefio animalesco, Penélope muestra una actitud escéptica sobre la prediccion
onirica.

La reina clasifica las visiones segun su veracidad o falsedad mediante el

elemento de las puertas del suefio®®’, mencionando el “pueblo de los suefios”*

en una pluralidad personificada que concuerda con la que aparece en Hesiodo>**:

520 Homero, Odisea, XIX, 562-567. J. Russo, 2002. B. Haller, 2009, propone una interpretacion del
discurso sobre las puertas del suefio que enfatiza la asociacion del cuerno con los dientes y las palabras, y
del marfil con los ojos y la vista; de esta manera, Penélope, al referir su experiencia a su marido
disfrazado, estaria instdndole a actuar ante la incomoda situacion de los pretendientes. De Smidt, 20086,
relaciona el juego de palabras con el material del arco, elemento principal de la prueba que idea, y con la
astucia de la que la sofiadora da muestras. El motivo de las puertas del suefio, también mencionado en
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Huésped, son los suefios (6velpot) ambiguos y oscuros, y lo en
ellos mostrado no todo se cumple en la vida. Pues dos son las
puertas (moAai) de los inconsistentes (auevnvdv) suefios
(oveipov). De marfil (éAépavtt) es la una, de cuerno
(kepdeoot) la otra, y aquellos que nos llegan (§A0wot) a traves
del marfil aserrado nos engafian (é\epaipovtot) trayendo
palabras que no se realizan (£ne' axpdavta); los restantes,

empero, que vienen por el cuerno pulido, se cumplen de cierto

((topo kpaivovot) al mortal que los ve (i8nron)>?.

El criterio de la veracidad expresado por Penélope es el imperante en la
civilizacion griega, pues persiste hasta la época de Artemidoro, ya en el siglo 1l
d.C. La distincidn relativa al caracter veridico de las visiones establecida por las
dos puertas también se plasma en otros factores como la estacion del afio o el
momento en el que se produce el suefio.

La dualidad de las puertas explica la naturaleza veraz o falaz del suefio
dando cabida al azar o a la voluntad divina, de forma paralela a los toneles que
menciona Aquiles en su respuesta a la paternal suplica de Priamo cuando éste va
en busca del cadaver de su hijo: “dos toneles estan fijos en el suelo del umbral de
Zeus, uno contiene los males y el otro los bienes que nos 0bsequian”524. La suerte
de los hombres viene dada por esta dicotomia que, al igual que las puertas de los
suefios, implica las nociones de azar y destino, al tiempo que expresa la
ambiguedad del porvenir y su origen en el elemento divino.

Esos objetos, tanto los toneles como las puertas, encierran entes del
ambito divino que se relacionan con la esfera de los humanos. Ademés de esta
idea de contencion que manifiestan tanto los toneles como las puertas, ambos
elementos se situan “en el umbral”, enfatizando el aspecto de la oposicion entre
espacios, de los limites entre el espacio que corresponde a los hombres y el lugar
donde se desenvuelven los seres divinos.

Para llegar hasta el sofiador, las entidades oniricas cruzan el umbral de

cuerno o marfil, de forma paralela a los visitantes que proceden del inframundo,

Odisea, 1V 809, aparece en la descripcion del pais de los suefios de Luciano en Relatos veridicos 11, 32-33
y en la obra de Virgilio, Eneida, VI 893-896. R.S. Kilpatrick, 1995. U. Molyviati-Toptsis, 1995.

*2 Homero, Odisea, XXIV, 12, &fjuov oveipav.

522 Hesfodo, Teogonia, 212.

*23 Homero, lliada, XIX, 560-567.

*2* Homero, lliada, XXIV, 527-528.
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quienes también deben franquear el limite marcado por unas puertas que separan
el infierno del plano del sofiador®®, aunque en este caso no hay ningun filtro de
veracidad®?®. El difunto Polidoro declara en el prélogo de la Hécuba de Euripides
que se presenta “tras dejar la subterrdnea morada de los muertos y las puertas de

%27 umbral que también

la sombra, donde habita Hades apartado de los dioses
menciona el difunto Patroclo en su visita a Aquiles al solicitarle “entiérrame
cuanto antes, que quiero cruzar las puertas del Hades”?. El regreso onirico del
Hades, comln a estos héroes, tiene como objetivo la consecucion de los ritos
funerarios, para efectuar el paso definitivo al reino de los muertos®”.

Estos umbrales que limitan la realidad humana y las esferas divina y
mortuoria, definen unos &mbitos de distinta naturaleza que encuentran su punto
de unidn en el medio onirico.

Para explicar la famosa dualidad de las puertas de los suefios se han
expuesto, ya desde la Antigiliedad, varias teorias que relacionan estos materiales
con la fiabilidad de los suefios. Una de ellas esta basada en el juego de palabras
entre képag/kpaive Y Elépac/érepaipm. Kessels apunta que el juego etimologico
del pasaje habria comenzado con képac/kpaivey porque es mas apropiado al
contexto que éxépac/éhepaipo >,

Por otra parte, las puertas de cuerno han sido asociadas a los 0jos (se usa
iontax en relacion a los suefios que pasan por dichas puertas) y las de marfil a la
boca por el material de los dientes y porque los suefios que atraviesan estas
puertas sélo acarrean palabreria (¢nea)’®. Esta concepcion vincula la veracidad

de la percepcion visual con la importancia epistemoldgica que los griegos

°2 A, Tasso, 2013.

526 I os difuntos forman parte de los visitantes oniricos dignos de crédito segiin Artemidoro, “debido a que
expresan la verdad sin duda alguna” (11, 69).

527 Euripides, Hécuba, 1-2.

*2% Homero, lliada, XXIV 71.

%29 J.-P. Vernant, 1989, p. 71, “La muerte no supone la mera privacion de la vida, la simple defuncién;
consiste en una transformacién donde el caddver es a la vez instrumento y objeto, una transmutacion
operada en y por el cuerpo. Los ritos funerarios producen este cambio de estado: a su término el individuo
abandona el mundo de los vivos, al igual que su cuerpo se desvanece en el mas alla, al igual que su yoyn
alcanza sin posibilidad de retorno las orillas del Hades”.

530 A H. Kessels, 1978, p. 106.

531 D. Turkeltaub, 2014. A. Rozokoki, 2001, propone una lectura segin la cual el aspecto impresionante
del marfil, que puede ser muy brillante, contrasta en su aspecto engafioso con el desapercibido cuerno,
gue causa menos impresion; esta dicotomia repartida en un continente positivo y otro negativo no es
unica, por lo que Rozokoki la considera un “modo de pensamiento favorecido del poeta”.
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atribuian al sentido de la vista, alegando que las cosas vistas son mas ciertas que
las oidas.

En el mismo canto me menciona la silla de Penélope “guarnecida de plata

1”532

y marfil”>*“, tras referir a Penélope su inventado origen y su falso encuentro con

Odiseo:

Al gemir de su esposa, [Odiseo] sinti6 compasion mas sus
o0jos; mantuviéronse fijos: de cuerno (képa) dirianse o de

hierro, sin ningln parpadeo, pues supo engafiar a su
llanto®.

534

Amory, citada por Kessels™”, escribe que “en Odisea, el cuerno se asocia

con la verdad claramente reconocible y con Odiseo, mientras que el marfil esta

asociado a la verdad engafiosa y a Penélope”, pero no olvidemos la capacidad de

Odiseo para “ensamblar plausibles (§topolov 6poin) mentiras” (\|181')68a)535.
Existe una tercera teoria que apunta a la transparencia del cuerno en

oposicién a la opacidad del marfil®*

, aungue ninguno de los materiales es
completamente transparente, lo cual se corresponde muy bien con la naturaleza
oscura de los suefios.

Vlahos explica la consulta del suefio y la referencia a las puertas con el
reconocimiento del mendigo por parte de Penélope al comienzo del libro X1X>%.

538

Kessels™” afirma que Homero conocia la tradicion sobre una tierra de los

suefios y era sabido que existian suefios verdaderos y falsos. EI concepto de las

puertas “probablemente fue introducido por el propio Homero”>*

y, tras analizar
las conexiones etimoldgicas de képag Y érépag, aduce como prueba adicional
que en la mitologia del Este no hay evidencias de una tierra o puertas de los

suefios®,

>32 Homero, Odisea, X1X, 56.

>3 Homero, Odisea, XIX, 210-212.

>3 AH.M. Kessels, 1978, p. 103, citado de A. Amory, 1966.

>% Homero, Odisea, X1X, 203.

53 Estas teorifas, procedentes de época antigua, estan expuestas en P.C. Miller, 1994, pp. 31-33.

*37J.B. Vlahos, 2007.

538 AH.M. Kessels, 1978, p. 105.

539 AH.M. Kessels, 1978, p. 106. R.B. Rutherford, 1992, p. 196, también apunta hacia una invencién del
autor, por la explicacién que introduce Penélope.

0 AH.M. Kessels, 1978, p. 107.
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Hesiodo no especifica cuél es la morada de los Suefios ("Oveipot), pero en
el dltimo canto de Odisea, cuando Hermes conducia las almas de los
pretendientes al Hades, se sefiala su itinerario de este modo:

Del Océano a las ondas llegaron, al cabo de Leucas, a las
puertas (mdlog) del Sol, al pais de los Suefios (6fjuov
Oveipwv), y pronto descendiendo vinieron al prado de
Asfédelos...>**

Este pasaje, en el que aparecen los "'Oveipot como conjunto de divinidades
0 daipoveg, se corresponde bien con la cita de los mismos que hace Hesiodo, y
sefiala el 6fjpuov Oveipav, “pueblo de los Suefios” entre el Océano y el Hades, lo
cual apunta a la naturaleza cténica de los mismos>*, comtn con la de Hipno y
Tanato. Los suefios en su generalidad, tanto Hipno como los "Oveipot, pertenecen
al mundo ctoénico y al &mbito de la muerte, habitan fuera del cosmos real, junto
al mundo de la inexistencia>*. En esta referencia de Homero se hace alusion a
las puertas (mohoc) del Sol antes de la mencion del pueblo de los "Ovepor >*, es

decir, que se separan los dos conceptos que aparecen unidos en la formulacion

de Penélope.

2.1.2. El sistema de Artemidoro.

Artemidoro de Daldis es una figura de época romana situada alrededor de
la segunda mitad del siglo 11 d.C>*, de cuya vida sabemos pocos datos aparte de

su faceta viajera®® y su gran conocimiento de los manuales sobre onirocritica®’.

> Homero, Odisea, XX1V, 11-13.

¥2R.G.A. Van Lieshout, p. 18, sefiala que la raiz de dveipog “conlleva connotaciones ctonicas o relativas
al Hades en la comprension de la realidad y origen del suefio”.

>3 A Brelich, 1966, p. 298.

>4 p.C. Miller: 1994, p. 55 incluye las teorias astronémicas antiguas que identifican al pais de los suefios
con la Via Léctea y a las puertas con las constelaciones de Céncer y Capricornio.

> para el ambiente en el que vivié Artemidoro véase R.A. Pack, 1955. F. Kirbihler, 2014.

>0 Asistia a festejos celebrados en lugares muy dispersos, para “coleccionar con esmero el mayor nimero
posible de experiencias oniricas en las fiestas publicas de Grecia, en Asia Menor e, incluso, en Italia”,
Artemidoro, V, proemio. Al comienzo de su obra, en el proemio del primer libro, también apunta que ha
tratado con los adivinos que frecuentan las plazas “por espacio de muchos afios en las ciudades y en las
fiestas publicas de Grecia, y también en Asia, en ltalia y en las islas mas grandes y populosas,
deteniéndome a escuchar antiguos suefios y sus consecuencias”.

7 Artemidoro, |, proemio, “no hay obra de onirocritica que yo no haya manejado”.
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Escribié el Unico tratado sobre la interpretacion de suefios conservado de la
Antigliedad griega, su ‘Ovepokpitixov, pero no fue el unico que trato el tema, ya
que la obra es fruto de una larga tradicion de la que el autor da cuenta en su
tratado, como muestran los testimonios de otros expertos en el campo>*.

El ‘Oveporpitixov, se compone de cinco libros en los que va exponiendo el
significado de diversos elementos oniricos a la vez que ilustra sus explicaciones
con los suefios que ha recopilado. Artemidoro establece diversos principios para
asociar elementos oniricos con sus referentes en la vida cotidiana®*®, partiendo
siempre del criterio de la analogia. Las asociaciones de ideas que propone se
relacionan con cualquier aspecto del contenido onirico, como puede ser el
parecido fisico, la contigiidad, o la funcionalidad, asi como su valor simbélico en
el 4&mbito mitolégico®™°. El onirdcrita ofrece algunas normas generales sobre el
alcance de las implicaciones de los suefios, y analiza de forma pormenorizada la
significacion de los elementos oniricos. El de Daldis busca la precision teniendo
en cuenta la naturaleza u oficio del sofiador a la hora de distinguir el significado de
los componentes del suefio, pues el mismo signo puede encerrar un valor diferente
para un rico y para un esclavo. También se deben tener en cuenta otras
circunstancias de la experiencia y del sofiador, por lo que el procedimiento
interpretativo conforma un sistema muy ambiguo, abierto y flexible, capaz de
adaptarse a cualquier situacion. Sin embargo, el uso de criterios diferentes en la
formulacion de las equivalencias y la complejidad clasificatoria cuestiona su
sistematicidad y su metodologia.

Artemidoro intenta explicar los valores de los elementos oniricos desde
una perspectiva cientifica, y ciertos aspectos de su técnica interpretativa siguen
vigentes en las teorias modernas™'. La mayor diferencia entre la interpretacion

en la antigua Grecia y las tendencias actuales reside en que los griegos proyectan

8 D. del Corno, 1969. M.A. Vinagre Lobo, 1991, 1992a, 1992b y 2011. Segin la Suda, también escribi6
sobre ornitoscopia y quiroscopia, pero estas obras no se conservan. Estos temas muestran el interés del
autor por el campo de la mantica, dentro del cual se insertan este tipo de técnicas.

9 El ambito teatral y su repercusion en la obra artemidorea esta bien analizado por M.C. Barrigén
Fuentes, 1998.

550 M.C. Barrigén Fuentes, 1995.

%51 E| padre del psicoanalisis, Freud, también se interesé por la produccién de Artemidoro. S.R.F. Price,
1986.
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hacia el futuro el contenido de los suefios, mientras que la onirocritica de
nuestros dias vincula la experiencia onirica al pasado y a los sentimientos del
sofiador, a sus deseos Yy frustraciones. Artemidoro también considera el factor del
sofiador, pero utiliza categorias muy amplias.

En el libro | establece una clasificacion de los suefios con respecto a varios
criterios que retoma en el libro IV.

La diferencia primaria se establece entre las visiones oniricas (6veipot) y los
ensuefios (&vomvia)™?, los cuales no tienen implicaciones en el porvenir.

Dentro de los Gvepor establece dos categorias: los suefios directos
(bswpnuatikol), cuyas imagenes se corresponden de manera directa con los
efectos del suefio en la realidad, y los simbolicos (aAAnyopikoi), cuyo elemento
premonitorio se desarrolla a través de elementos con referentes distintos en la
vigilia®®. Esta tipologia se basa en el grado de similitud entre el contenido del
suefio y su correlato en la vida diaria.

Artemidoro apunta que las preocupaciones del sofiador anulan el valor
mantico de los suefios®®*. En la concepcion helénica de los suefios, los dioses
juegan un gran papel que se reduce hoy dia a la esfera de los individuos con gran
sentimiento religioso® El autor relaciona el ensuefio (évomviov) desprovisto de
valor premonitorio (donuavtov) con la aparicion (edvtoaoua), y la vision onirica
(6vepocg) con la representacion (Opapa) y la respuesta oracular (ypnupoticpoc),
pero no explica estas categorias oniricas>>®.

En el grupo de los suefios alegoricos (&veipotr dAlnyopikoi), Artemidoro
apunta cinco tipos de suefos: propios (idiol), ajenos (aAAdtplotr), comunes
(kowot), publicos (dnuoctor) y cosmicos (koopukoi). Esta clasificacion de los
suefios alegoricos esta basada en los protagonistas oniricos y en el alcance del

cumplimiento del suefio.

%2 Artemidoro, 1, 1.

%3 Artemidoro, 1, 2.

%4 Artemidoro, 1, 6.

5% E| papel de los dioses en la obra artemidorea se analiza en A.N. Pena, 2003 y G. Rodriguez Fernandez,
2009a.

%% Sobre las clasificaciones tardias, A.H.M. Kessels, 1969. S. Torallas Tovar, 1999. M.A. Vinagre Lobo,
2011.
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En el esquema clasificatorio que traza Artemidoro se aprecia la variedad
en la tipologia de las experiencias oniricas, una diversidad que se completa con la
distincion entre el tipo de suefios genérico (yevikov) y especifico (eiducov)™’. El
tipo genérico (yevikdv) se basa en la relacidon cuantitativa entre significantes y
significados, y Artemidoro enumera diversas clases de suefios segun el numero
de significantes y de cuanta significacion encierren®.

Unos suefios son buenos tanto por su aspecto interno como
por el externo; otros son malos desde ambos puntos de vista;
unos terceros son positivos en lo que se refiere al aspecto
interno y negativos en el externo y, por ultimo, otros
desfavorables en su aspecto interno y favorables en lo
externo. Se debe entender por aspecto interno la imagen del

suefio y por aspecto externo su desenlace®’.

El tipo de suefios especifico (€id1kov) se centra en la relacion entre la
cualidad buena o mala de los aspectos interno (katd t0 £€viog) y externo (katd T
éxtog) del suefio. Combinando la positividad o negatividad de la expresion del
contenido en el plano onirico (kata 0 évtog) y en el de la realidad (katd to
€KTG), se obtienen cuatro clases de suefios:

Son negativos desde ambos aspectos los suefios siguientes:
creer que uno se cae desde un precipicio, que se topa con
una banda de piratas, que se ve un Ciclope o su antro, que
se queda paralizado, que enferma o que pierde algo por lo
que sentia una especial predileccion. Ciertamente, es
necesario que las consecuencias sean tales, cuales las
reacciones afectivas del alma ante semejantes

espectaculos®®.

Este pasaje es muy relevante por la conexion que formula entre las
proyecciones negativas del suefio que se reflejan en la vigilia, siguiendo el
principio por el que la impresion en el sofiador marca el caracter del cumplimiento

onirico.

57 LLa distincion se anuncia al final de Artemidoro, I, 3.
558 Artemidoro, I, 4.
5% Artemidoro, I, 5.
560 Artemidoro, I, 5.
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Caer por un precipicio o quedar inmovil actualmente se conciben como
manifestaciones de la paralisis del suefio, y Efialtes, aunque Artemidoro no lo
menciona en este pasaje, también podria entrar en esta clase de suefio especifico.

Sobre los 6veipot buenos en su aspecto interno y malos en el externo, el
onirdrcrita cita el caso de un sofiador que comia con Crono y otro que recibia del
Sol dos panes (el sustento para los dos dias que viviria)>®*. También sefiala dentro
de esta clase “sofiar que se es de oro, que se encuentra un tesoro, que Se coge de un
muerto un perfume, una rosa o cualquier cosa parecida”562.

El onirocrita considera suefios malos en su contenido pero de resultado

3 siendo pobre,

beneficioso visiones como la de “ser herido por un rayo56
participar en una camparia militar como soldado, siendo esclavo, (...) o luchar
como gladiador”.

Artemidoro establece una clasificacion relacionada con el caracter
positivo o negativo del contenido y del resultado (lo que nosotros hemos llamado
terror manifiesto y terror latente) en la que podemos ubicar el concepto de
pesadilla, aunque sin una correspondencia exacta. El contenido del suefio puede
parecer negativo y resultar un signo positivo, por lo que el terror inspirado por la
imagen onirica puede conllevar un desenlace favorable, aunque debemos tener en
cuenta que la impresion causada en el sofiador constituye otro de los criterios

interpretativos.

%61 Estas visiones de cumplimiento negativo relacionadas con dioses nos recuerdan a la experiencia de la
hija de Policrates (Herddoto 111, 124-125)

%2 Artemidoro, 1, 5.

%63 E| elemento del rayo esté presente en Jenofonte, Anabasis, 111, 11-13.
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2.2. TERMINOLOGIA DEL SUENO Y DEL TERROR.

La terminologia onirica griega ha sido bastante estudiada en las Gltimas

décadas. M.C. Barrigén y J.M. Nieto*®*

proponen, a través de las traducciones al
francés, inglés e italiano, una reflexion sobre los problemas de vocablos como
vmvog, évomviov, Y dvelpog en su traduccion castellana, ya que la palabra “suefio”
puede reflejar las tres. Su propuesta de traducir bmvog como “estado de reposo”,
6velpog como “‘sueio” y &vimviov como ‘“‘ensueiio” nos parece acertada,
subrayando sus reservas sobre la amplio significado de este ultimo.

El clsico articulo de M. Casevitz, “Les mots du réve en grec ancien™®
nos aproxima al campo léxico del suefio de forma bastante sumaria, estudiando
con cierto detenimiento la familia de 6vap y 6vepog en los textos homéricos y la
oposicion dvap / brap, y haciendo breve referencia al resto de vocablos. Casevitz
establece las lineas generales en el estudio de la terminologia griega para la
experiencia onirica, pero no llega a exprimir la riqueza del griego y sus
conclusiones no son absolutamente solidas (el uso de Oyig no anula
necesariamente la oposicion entre suefio y vigilia). Esta publicacion presenta de
forma sintética los términos relacionados con el campo semantico del suefio

(como experiencia onirica) en griego clasico.

(1%

566 0

Existen articulos clasicos sobre el tema (como ““Ovap 10€iv”’ de Bjork

567

“Les mots du réve en grec ancien” de Casevitz™"), pero es el de Vinagre Lobo y

Fernandez Garrido®®

el mas actual y exhaustivo, abordando por separado las
diversas etapas y géneros de la literatura griega. Fernandez Garrido es experta en
las experiencias oniricas del género novelesco, en autores como Longo, Cariton
de Afrodisias, Heliodoro o Jenofonte de Efeso, y Vinagre Lobo es un referente a
nivel mundial en el campo de la onirocritica. Como coautores, han publicado “La

299

terminologia griega para ‘suefio’ y ‘sofiar’”, texto imprescindible para el estudio

%64 M.C. Barrigén Fuentes y J.M. Nieto Ibafiez, 1992.

*% M. Casevitz, 1982.

%66 G, Bjork, 1946.

*" M. Casevitz, 1982.

%%8 M.R. Fernandez Garrido y M.A. Vinagre Lobo, 2003.
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lexicografico del ambito onirico. Su trabajo analiza con mayor profundidad y
sistematicidad la terminologia del suefio en los distintos géneros y autores.

Este articulo expone de manera cronoldgica los vocablos usados para
designar la actividad o experiencia onirica en los diversos géneros y periodos
griegos hasta el siglo 1l d.C, deteniendose a reflexionar sobre el uso de los
términos en Artemidoro de Daldis, autor que establece para los propositos de su
tratado una distincion arbitraria en el significado de &velpoc y évomviov que no se
reflejaba en el habla cotidiana. El tratamiento, considerando el amplio marco
temporal, es muy claro y sintético, apuntando, en ocasiones de forma muy
sucinta, los sustantivos, verbos o expresiones usadas por cada autor, y
proporcionando un buen ndmero de pasajes griegos. Este articulo constituye el
trabajo sobre la terminologia onirica griega en su conjunto mas resefiable de los
que se han publicado hasta el momento.

R. Lazzeroni publicé en 2002 un articulo®

que arroja luz sobre las
variantes masculina y neutra dveipog/dvepov, ya que estudia este tipo de dobletes
con ejemplos de varias lenguas como el hitita o el sanscrito. Lazzeroni realiza
diversas consideraciones sobre las lenguas ergativas y repara en las apariciones
de los términos sobre todo en los casos nominativo y acusativo (el neutro es mas
frecuente en acusativo, mientras que el nominativo es mas habitual en el
masculino), teniendo finalmente en consideracion el distinto grado de
animacion/individualizacion de los dos tipos de neutros sefialados por Ostrowski.
Este trabajo se desarrolla en clave linguistica, sin por ello profundizar en las
raices indoeuropeas del suefio. En cualquier caso, las reflexiones formuladas
sobre la oposicion neutro/animado resultan de gran interés para el estudio del
doblete 6veipog/Gvepov de los textos homericos.

Cabe mencionar la tesis de V. A. Leuci”, publicada en 1993 y centrada

en el vocabulario técnico del suefio en el mundo grecorromano, si bien su nucleo

%9 R, Lazzeroni, 2004.
0/ A. Leuci, 1993.
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es el estudio de los términos en el campo de la epigrafia en contraste con
experiencias registradas por un autor de prosa literaria®"".

En el estudio de la terminologia griega no suele tener cabida ninguna
mencion al fendomeno de la pesadilla debido a la ausencia de palabras que la
designen en época clasica. Asi pues, el vocabulario relativo a este tipo de suefio
se aborda normalmente por separado en publicaciones especificas sobre este
fendmeno. Este criterio de separacion entre suefio y pesadilla es moderno, puesto
que los griegos no hacian distincion entre la pesadilla y otro tipo de suefios, sino
que clasificaban sus experiencias oniricas sobre la base de su origen y/o

significado, mas que por el caracter agradable o desagradable de su contenido.

El campo semantico del miedo en la antigua Grecia es bastante amplio. En
la literatura homérica, tragica y herodotea el terror en relacion a los suefios se
expresa, sobre todo, mediante términos relacionados con @o6fog y deipa. Nagy
explica la etimologia de phobos a partir de la raiz de “correr”, “huir”, mientras
relaciona la de defma con el otro y la duda®".

En los poemas homéricos el miedo estd poco relacionado con los suefios.
Solamente se menciona el temor de Priamo (£8&ioev) tras el aviso de Hermes®® y

el que siente Penélope por la suerte de su hijo cuando la visita el €idwlov para

calmarla, con expresiones como “duermes y en suefios tu pecho atormentas”

> E| 4mbito latino esta presente en dos de los cinco capitulos, uno dedicado a las inscripciones y otro a
los suefios en la obra de Suetonio, y dentro de la civilizacién griega, en la que se enmarca nuestro trabajo,
encontramos tres capitulos, relativos a las inscripciones, papiros y al orador Elio Aristides. Leuci
comienza explicando los términos en las inscripciones a partir de las etapas que presenta el modelo
onirico de los templos (los términos relativos a dormir, aparicién del suefio, la propia vision e
introduccién del contenido), para abordar a continuacion datos relativos a las fechas y a los territorios (la
Grecia continental, las islas y Asia Menor), destacando los términos o expresiones mas usados en cada
region y el uso o caracteristicas que implican (preferencia del comando, importancia de la divinidad...).
En el segundo capitulo nos aproxima a la terminologia de los papiros; en éstos se registra un menor
namero de experiencias oniricas, lo cual permite al autor explicar con mayor detenimiento el contenido de
los suefios referidos. El tercer capitulo estd dedicado a Elio Aristides. Leuci aborda por separado el primer
libro de los Discursos sagrados, el resto de tal obra, y las referencias al mundo onirico en su produccion
oratoria, recogiendo y analizando la riqueza léxica del orador en constante comparacion con la
terminologia estudiada en los capitulos anteriores. EI gusto por la variacion de este sofiador hipocondriaco
nos ofrece un elevado nimero de vocablos usados de forma técnica para designar la experiencia onirica.
El corpus que analiza no habia recibido tanta atencién en cuanto a las ocurrencias Iéxicas; la inclusion de
un autor como Elio Aristides en un estudio junto con el ambito epigrafico resulta positiva como
enriquecedor contraste entre las dotes retoricas del orador y el escueto estilo epigrafico.

572 G, Nagy, 2010.

°"3 Homero, Iliada, XX1V, 789.
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574 \ .
y “ten valor y no sumas ya en temores tu alma (uetd @pect

(tetmpévn fTop)
Seid101)”>".

La terminologia del miedo se amplifica en los pasajes oniricos del género
trdgico. En la tragedia Reso atribuida a Euripides se subraya el ¢doc
desencadenado durante el suefio, colocando el término en la posicion final del
verso de forma casi consecutiva, la primera en dativo y la segunda en nominativo
(POP!... Evvoyog yap eEdppa opoc)>’. De esta forma se enfatiza su intensidad
y su persistencia en la vigilia.

El terror no sélo se menciona como efecto del suefio, sino que también se
usa de forma metonimica para designar la propia experiencia onirica.

Hécuba en su desgarrador despertar expresa su desesperacion
lamentandose de su fortuna y de sus experiencias oniricas, “;por qué en la noche
me veo asi en vilo asaltada por terrores y espectros?” (aipopat &vvoyog obtm
deipoot edopaoctv). La reina troyana también califica su vision de “terrible”
(poPepav Syv).

Clitemnestra en Coéforas envia libaciones a la tumba de su marido
“agitada por temores” (§k T OVEPATOV KOl VOKTITAGYKTOV OEUATOV

°" tras haber despertado por un grito por su espanto (&ppoopo

578

TEMOAUEVT)

uoyx6bev Elake mepl eoPw)° ", el cual reconoce al cumplirse el suefio (kapto

579

navtig ov dvepdatov eofoc)’” y en la Electra sofoclea Crisotemis sefiala un

temor nocturno (éx deipotog Tov vukTépov) como causa de tal envio, temores

reconocidos por la propia sofiadora (dsypudtwv & viv €ym) >80,

%1 tras el funesto

Atosa se queda muda del miedo (eoPw &' Geboyyog)
augurio del aguila al que ataca un halcon, apunta “para mi fue terrible de ver,

como lo es oirlo para vosotros” (deipat' Eot' id€iv).

** Homero, Odisea, IV, 804.

°’> Homero, Odisea, IV, 825.

578 Euripides, Reso, 686 y 688.

577 Esquilo, Coéforas, 523-524.

578 Esquilo, Coéforas, 34-35.

59 Esquilo, Coéforas, 929: i kapta paveig ovE dverpdtav eopoc.
%80 s6focles, Electra, 636.

%81 Esquilo, Persas, 206.
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Dada la naturaleza horrorosa de las imégenes oniricas y su infausto
anuncio es normal que el vocabulario del suefio en la tragedia esté marcado por
la familia 1éxica del terror, sobre todo teniendo en cuenta la carencia de un
término especifico para designar la pesadilla.

En el género trdgico se emplea el sustantivo d&ipo en varias ocasiones
para indicar tal fendmeno. En la Historia herodotea, a pesar del caracter
terrorifico de algunas experiencias, el miedo indica el efecto sobre el sofiador sin
sustituir la terminologia relativa a la vision como medio de referirse a los suefios.
Los sofiadores de la Historia aparecen asustados no solo por el contenido
desagradable o violento de su visién sino, sobre todo, por las implicaciones
manticas que esconde.

Creso intenta proteger a su hijo de una muerte causada por una punta de
hierro, hasta que éste es herido en una caceria a la que asistio tras persuadir a su

padre alegando que las garras del jabali eran la punta metélica que temia (trv oV

popéar)*®,

Astiajes tuvo miedo (£popn6n) al conocer lo que significaba su vision en
la que su hija Mandane inundaba toda Asia con su orina>®®. Este rey actud
temeroso de su vision (dedokmg Vv Oyv) y la casé con un medo de baja
condicion para evitar que su descendiente le arrebatara el trono. Otras formas de
la raiz del verbo 6ém en relacion con el mundo onirico se encuentran también en

584

el caso del rey Jerjes (mepideng yevouevog tf Ow1)™ " y tras la aparicion iliadica de

Hermes a Priamo (el anciano “temié”, £€de10ev)°®.

Otra forma de referirse a la pesadilla es mediante el adjetivo kokdc,
término que usa Penélope en relacion a su Ultima experiencia (oveiport'
énéocegvev kaka) en la que su marido visita su lecho. Esta vision no puede
considerarse como pesadilla por su contenido, ya que es agradable para la
sofiadora, pero la reina si la concibe como negativa por la incertidumbre que le

provoca alentando vanas esperanzas.

%82 Hergdoto 1, 39. 6.

583 Hergdoto 1, 107.

584 Herddoto VII, 15. 1-2.

58 Homero, Iliada, XXV, 689.
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El término kakdg vincula la experiencia con su cumplimiento en la
realidad diurna. El suefio, el vaticinio (sobre todo de una catastrofe) y su
cumplimiento son elementos estrechamente unidos que se funden en este
adjetivo.

En el pasaje iliddico sobre la muerte de Reso se menciona el sitagma
kakdv Ovap. El adjetivo, ademas del contenido onirico, acentla el caracter
desfavorable del desenlace que culmina con la muerte del general tracio.

Cuando Penélope (cantos XIX-XX) se refiere a sus experiencias como
Kaka, por tanto, debemos entender que les atribuye un caracter falaz. La reina
considera sus vivencias oniricas como pesadillas porque las ve como un engafio y
teme que no se cumplan.

En la obra de Artemidoro aparecen varios términos ligados al terror. El
sustantivo @o6foc es frecuente en las interpretaciones, como producto de la
experiencia, y se halla también en algunas explicaciones de caracter mas teorico.
Son habituales los adjetivos o@ofepog y @eoPoc, relacionados con ciertos
elementos oniricos (no con el caracter de la experiencia onirica), y el participio
del verbo poPéopat, especialmente en dativo. En varias ocasiones encontramos la
expresion “para los que temen” (@oPovuévorlc) atetizando la interpretacion de
algunas imagenes oniricas, de manera que el terror conforma una categoria de
sofiadores mas que un tipo de experiencia onirica. La terminologia vinculada al
terror queda proyectada a la interpretacion, ya que no se relaciona con pesadillas

de forma especifica.
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2.3. EL TERROR ONIRICO.

La vertiente mantica de los suefios y, mas concretamente, la imposibilidad
de frenar los augurios desfavorables, constituyen otro elemento que llena de
inquietud y preocupacion a quien vive una experiencia de tal tipo.

La causa del terror puede diferir en cada sofiador, pero en relacion al
mundo onirico, podemos distinguir entre dos grandes tipos de terror
correspondientes a los dos niveles de significacion de las imagenes del suefio
(manifiesto y latente), de los cuales uno afecta al sofiador durante su experiencia
y el otro a posteriori. De esta manera vemos como el terror puede proceder tanto
del contenido manifiesto como del contenido latente, el cual precisa de una
correcta interpretacion.

El terror provocado por la pesadilla se asocia en la actualidad al contenido
onirico, en el que se ven proyectadas las fobias del sofiador. En la Antigiiedad,
sin embargo, el potencial méantico de las experiencias oniricas dejaba instalado el
miedo a una proxima desgracia en el sujeto.

El terror manifiesto en las imagenes oniricas se origina sobre todo en
situaciones violentas que escapan al control del sofiador durante su experiencia.
Una visita onirica no deseada, una amenaza animal o una catastrofe natural son
elementos que pueden motivar este tipo de miedo.

Por otra parte, tras las experiencias oniricas en ocasiones se esconde la
venganza de un difunto o la colera de los dioses. Cuando la visién vaticina un
presagio funesto, el individuo se ve abocado a un destino por el que se ve
completamente acongojado. Los intentos por evitar el augurio y calmar el temor
a menudo consisten en ritos apotropaicos (sobre todo por parte de las sofiadoras),
pero en ocasiones también se llevan a cabo ciertas determinaciones radicales en
vano.

Esta distinta proyeccion del terror, la una a partir de las propias imagenes
oniricas y la otra orientada hacia su futuro cumplimiento, suponen dos tipos de
pesadilla representativos, aunque no exclusivos, de las perspectivas antigua y

moderna respectivamente. En ambos casos la experiencia onirica es el origen del
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miedo, pero su proyeccion y duracion es distinta, pues mientras el terror
manifiesto en la imagen onirica cesa al despertar, el terror latente en la prediccion
se extiende hasta que el presagio se ve cumplido en la vigilia y puede llevar al

soflador a actuar de manera incorrecta.

2.3.1. El terror dentro del suefio o terror manifiesto.

2.3.1.1. ¢Una definicidn de pesadilla?.

Clitemnestra nos da una definicién de pesadilla “tragica”; describiendo
falsamente su insomnio por la ausencia de su marido, dice no tener ya lagrimas
en sus ojos por llorar dia y noche:

De mis suefios (év &' dveipaotv) me despertaba con el leve
vuelo de un rumoroso mosquito, mientras veia (6pdoa) en
torno a ti un mayor numero de sufrimientos (wé6n) de los
que cabia en el tiempo que estaba dormida (Evvebdovtoc).”®

La ligereza del suefio es un aspecto que atafie a la pesadilla, lo cual no
impide que las vivencias oniricas sean absorbentes e impactantes (como sucede
en el caso de Reso, quien muere inmerso en el medio onirico)®’.

Estos suefios de Clitemnestra pueden ser inventados para magnificar su
alegria, pero también responden a los deseos de la sofiadora®®. Las visiones de
las que habla Clitemnestra son fruto de su invencién y nunca han tenido lugar o,
al menos, no exactamente de la manera en que la reina lo relata.

La comparacion entre los sufrimientos y el tiempo en el que se enmarcan
ofrece una imagen hiperbdlica de los insinceros sentimientos de la reina, y
expresan de forma excepcional la impotencia y angustia que la locutora quiere

dar a entender. El dolor y el deseo se combinan dando lugar a estos suefios que

%86 Esquilo, Agamenén, 891-894.

%7 G. Rodriguez Fernandez, 2009-2010. En caso de que no sean una invencion de la sofiadora, el rencor
gue guarda a su esposo quedaria satisfecho hasta su regreso, pues mientras tanto Clitemnestra impone en
sus suefios estos impresionantes padecimientos sobre su esposo. El fragil despertar de la reina podria
deberse a la ansiedad por la Ilegada de su marido, que también sera su victima.

%88 E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 130.
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presentan un valor doble, el del sufrimiento que da a entender a Agamenon vy el
que Clitemnestra no expresa, su deseo de muerte sobre Agamenén, “deseo que
satisfara dando asi a sus suefios ‘psicologicos’ un caracter premonitorio”589.

Este pasaje esconde una gran carga ironica. Clitemnestra se expresa de
forma paronomastica anunciando al publico, conocedor de la verdad que se
esconde bajo su discurso, el final de Agamenon, al tiempo que refleja de forma
sutil la infidelidad de la esposa con el usurpador Egisto a través del participio
Euvevoovtog compuesto del prefijo atico que indica union. La mencion de estas
experiencias es irrelevante en el argumento, pero refuerza la tension ofreciendo
un magnifico juego psicoldgico que conduce a la muerte del héroe eponimo.

Los suefios aterradores que menciona Clitemnestra al regresar Agamendén
constituyen un reflejo de los posteriores acontecimientos.

El placer que estas visiones deben producir en Clitemnestra, contrasta con
las imagenes de sufrimiento (w&6n) que contiene el suefio. En la segunda obra de
la trilogia giran las tornas y es la sofiadora la que padece desgracias mientras
Agamenon es quien se regocijara en su tumba, o desde el Hades.

Poco después en la misma obra, el coro, intuyendo el desarrollo de los
acontecimientos, expresa la espontaneidad de las imagenes que se forman en su
mente, al mismo tiempo que su aversion hacia las mismas:

¢Por que este terror (d€iua) revolotea con persistencia y se
pone delante de mi corazdén que presiente el futuro?
(tepookomov) Mi cancion vaticina (tepackdmov) sin que
nadie se lo haya mandado ni le haya pagado por ello, pues
no toma asiento en el trono de mi corazon un atrevimiento
(6apooc) que impulse a escupir cual si se tratara de suefios

de dificil interpretacion (dvokpitmv dvepdrmv)™.

En este pasaje, el sentimiento de terror surgido por el advenimiento de un
suceso se relaciona con el dmbito de los suefios, concretamente los dvokpitwv
ovelpdrov. El adjetivo dvokping, traducido como “de dificil interpretacion” por

Perea Morales, deriva de la raiz «piv-, correspondiente al campo de la

89 E. Lévy, 1983, p. 165.
5% Esquilo, Agamenén, 975-982.

158



Sequnda parte. Terror y clasificacion(es) oniricas.

., 55591
“eleccion”

(del cual se extrae el sentido de “interpretacion”). El prefijo dvc-
indica oposicién, obstaculo, e implica negatividad y desavenencia; en este
sentido, creo que, en este caso, podriamos entender el adjetivo, ademas de la
traducciodn sefialada, como “de interpretacion desfavorable”%.

Los citados versos de Esquilo reflejan la involuntariedad del vaticinio,
paralela a la de la pesadilla. En la cara opuesta, quienes practicaban la incubacion
esperaban recibir un mensaje onirico, pero los sofiadores no pretenden
experimentar un ambiente pesadillesco.

Dejando de lado las experiencias de Clitemnestra, nos volvemos hacia una
famosa descripcion de un prototipo de visién tormentosa. El simil homérico del
canto XXIlI de Iliada pone de relieve el aspecto angustioso del suefio,
concentrando en muy pocos versos una imagen muy plastica. La experiencia
onirica a la que se alude en la comparacién no se adscribe a ningln personaje de
la obra, sino que se refiere a una experiencia de caracter general, como sucede
normalmente en los similes homéricos®®. Este tipo de suefio es comin y puede
encontrarse en cualquier civilizacion®®, lo cual propicia su caréacter
generalizador:

Igual que en un suefio (év déveipw) no se puede aprehender a
quien huye, y ni el uno logra escapar ni el otro ir en su
persecucion, asi tampoco ellos podian, uno prenderlo y el
otro eludirlo.’®
Estos versos se enmarcan en la persecucion de Aquiles a Héctor, antes del
enfrentamiento final en el que el principe troyano pierde la vida. Esta escena

constituye un momento critico de la obra, y se prolonga con elementos que van

%1 M. Fernandez-Galiano y B. Perea Morales, 1986.

%92 Encontramos otro adjetivo referido a los suefios con el mismo prefijo aplicado a las visiones de
Clitemnestra en la Electra sofoclea: la heroina epdnima, al persuadir a su hermana de la inconveniencia
de llevar a cabo los ritos encargados por Clitemnestra a raiz de su experiencia, sefiala como argumento el
envio de “suefios siniestros” (dvompdcont’ dveipata) por parte del difunto (Sofocles, Electra, 460).

%3 AH.M. Kessels, 1978, pp. 49-52.

%% Estos versos son muy representativos en las teorfas jungianas sobre los arquetipos del suefio. C.
Brillante, 1990.

%% Homero, Iliada, XXII, 199-201: &g &' &v dveipw ob dvvorton gevyovto dubksv-/obt &p' & Tov Shvata
VIoPevyEY 00O’ O SDKEWV.
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cercando el destino de Héctor. Se entrelazan descripciones que suspenden la
accion, desdoblada en los planos divino y humano®®.

Los hexametros reflejan la carrera que ocupa a Aquiles y Héctor
plasmandola en su proyeccion onirica. La ejemplificacion de la agitada vigilia en
este plano representa la situacion de ambos personajes con pocas palabras y
mucha precision. Por una parte, el héroe troyano escapa corriendo con todas sus
energias para salvar su vida y, por otra, el encolerizado Aquiles le persigue sin
cesar anhelando vengarse del asesino de su gran amigo Patroclo.

El simil, asi como la situacion de la vigilia correspondiente, adquiere el
aspecto agobiante de una pesadilla, tanto desde el punto de vista de Héctor, el
perseguido, como desde el del Pelida, el persecutor. Es evidente que el principe
troyano estd bajo la amenaza de muerte que supondria ser alcanzado por el
furibundo Aquiles y, en ese sentido, su situacion es mas delicada. Para Héctor, el
acoso del Pelida supone un elemento opresor que mantiene, o incluso incrementa,
el temor que le invade al ver a Aquiles y echar a correr™’.

La comparacion con el ambito onirico enfatiza la angustia que el troyano
siente al no poder huir. El simil refleja de manera excepcional esa imposibilidad
de aumentar la distancia entre su cuerpo y el de su verdugo, con el fuerte
contraste entre el agitado movimiento de la carrera onirica y la inmovilidad del
sofiador en la cama; inmovilidad que infunde en el sujeto la sensacién de
impotencia directamente relacionada con el miedo en la pesadilla y la parélisis
del suefio®®,

Por su parte, el Pelida sufre la frustracion inspirada por la incapacidad de
alcanzar su objetivo; el héroe esta exaltado, y dicha frustracion, la cual cuestiona
su epiteto “de pies ligeros”, aumenta la irritacion que siente hacia su enemigo, la
cual, a su vez, retroalimenta el sentimiento de impotencia.

La agitacion de la escena en los dos planos, el de la vigilia y el onirico,

hace suponer su reflejo en el ritmo de la respiracion, tanto en los héroes como en

5% 5 Nannini, 1995, p. 146 ss., aborda la técnica narrativa y la ralentizacion de esta escena.
*" Homero, Iliada, XXII, 136-137.
*® S.R. Adler, 2011.
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599

el sofiador ficticio, rasgo que caracteriza el fendmeno de la pesadilla
expresada en su vertiente persecutoria de manera magistral en este simil.

Las escenas oniricas que nos ocupan en el presente espacio (las que hacen
“sufrir” a Clitemnestra y el simil homérico de la persecucion) muestran
situaciones que provocan un alto grado de angustia en el sofiador (con matices,
en el caso de Clitemnestra). Son visiones de diversa indole, una basada en el
sufrimiento de un ser querido y otra en el tipico suefio de persecucion, que
ofrecen proyecciones diferentes de un mismo fenémeno, enmarcado en la
impotencia y terror del sofiador. Estas dos experiencias reflejan el malestar del
soflador alargando el tiempo en el que se desarrollan sus padecimientos, pues la
dolorosa y agénica lentitud de la accion onirica incrementa notablemente el

grado de sufrimiento en el sujeto.

2.3.1.2. Naturaleza desbocada

En el contenido de los suefios encontramos con frecuencia diversos
aspectos de la naturaleza, tales como animales o plantas. Pero, ademas, hay
también experiencias en las que la fuerza de los fendmenos naturales se muestra

desbocada, desmesurada e incontrolable.

2.3.1.2.1. Catastrofes oniricas.

Las fuerzas de la naturaleza es impredecible y devastadora, como
podemos comprobar en cualquier telediario.En todas las civilizaciones y épocas,
el hombre ha tenido que afrontar o, mejor dicho, sufrir, calamidades
meteoroldgicas tales como incendios, erupciones volcanicas, tornados o
maremotos, con medios mas precarios que hoy en dia. Normalmente estos

fendmenos se atribuian a la actuacién divina, y se contemplaban con frustracion e

5% Vgase infra “El grito: ;final o comienzo de la pesadilla?”.
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impotencia, pues los esfuerzos humanos apenas pueden contener o paliar los
efectos destructivos de tales potencias naturales. Los elementos de la naturaleza y
la agresividad animal desencadenan ipso facto el terror del individuo que le sirve
como mecanismo instintivo de defensa.

Las experiencias oniricas también pueden constituir el escenario para estas
calamidades a las que la naturaleza nos somete, como muestran varios suefios de
época clasica, marcados con frecuencia por una desmesura cuyas dimensiones
solamente son concebibles en el ambito onirico.

Los sofiadores griegos durante su angustiosa experiencia pueden darse a la
fuga (como Ifigenia) o lamentarse por los acontecimientos oniricos (como
Penélope al ver morir a sus ocas). No todos los relatos oniricos sefialan la actitud
del sofiador ante las calamidades naturales, pero cabe suponer que la paralisis

seria uno de los efectos mas habituales de tamafas catastrofes.

23.1.2.11. VUELTA AL HOGAR. EL PALACIO
PATERNO SE DESMORONA.

El prdlogo de Ifigenia entre los Tauros corre a cargo de la protagonista,
que comienza rememorando su genealogia, su sacrificio, y sus funciones rituales
como sacerdotisa en el templo de Artemis®®. Es la encargada de sacrificar “a
todo griego que llega a esta tierra segn una ley antigua de esta ciudad”®®, lo
cual invierte su anterior situacion de victima en Aulide.

La heroina epdnima expone su desconsoladora experiencia onirica de esta
manera:

Me parecio en suefios (£50&' év mve) que vivia en Argos,
muy lejos de esta tierra, y que dormia (ebdewv) en medio de
otras jovenes. De repente, se conmovid (ceioBijvan) la tierra
por un terremoto (cdAw), eché a huir (eevysw) vy, ya fuera,
vi como se derrumbaba (mitvovta) el entablamento de

%00 M. Guerra Gémez, 1998.
%0 Eyripides, Ifigenia entre los Tauros, 38-39.
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palacio y como el elevado techo caia (BepAnuévov) por
tierra desde sus altos soportes.®%

En estos versos se plasma un comienzo idilico y nostalgico que se
transforma en un panorama funesto y desolador para la sofiadora. La experiencia
comienza de manera placida y alegre, ya que Ifigenia se encuentra en su pélis
natal rodeada por un cortejo de compafieras, durmiendo placidamente en un
ambiente que se enturbia stbitamente rompiendo la calma imperante.

El significado del suefio no parece muy positivo teniendo en cuenta el
terremoto que sufre la casa familiar y la lustracion relacionada con la muerte®®,

La sacudida terrestre hace escapar a la sofiadora, suponemos que agitada y
atemorizada, para contemplar la caida de su morada paterna.

La sensacion de ver el desplome de la propia casa debe intensificar la
angustia ante el arrasador fendmeno natural, con una mezcla de recuerdos
infantiles y afliccion por la impotencia al asistir a tal espectaculo, especialmente
en el caso de Ifigenia, apartada de palacio tiempo ha. ElI hecho de huir nos
recuerda el famoso simil homérico segun el cual no es posible escapar en suefios
del perseguidor®, aunque en este caso nadie acosa a la protagonista v, tras su
intento de fuga se aproxima para lustrar la columna:

Me parecid (860&€ pot) que solo quedaba una columna de la
casa paterna que dejaba caer pelo rubio de su capitel y
cobraba voz humana. Yo, siguiendo esta costumbre de matar
extranjeros (Eevoxtovov), le rociaba con agua lustral como
a quien va a morir y lloraba (k\aiovoa).®®

Esta segunda parte del relato onirico, la de la columna, es mas
significativa en cuanto a que se refiere a Orestes, pieza clave de la obra; pero la

primera parte nos ofrece una ambientacion que, ademas de justificar en mayor

%2 Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 44-49.

%03 C.P. Trieschnigg, 2008, hace un recorrido por la obra de este tragico mostrando los cambios en la
interpretacion de la experiencia por parte de la audiencia al tiempo que desentrafia el significado de la
misma. La autora aclara la aparente contradiccién entre el contenido onirico y el oraculo de Apolo a
Orestes y ensalza la funcion dramatica del suefio y los altibajos de su interpretacion a lo largo de toda la
obra. Este trabajo desvela el significado de los elementos oniricos de forma muy didactica, atendiendo no
solo al desarrollo de la obra, sino también a la terminologia del texto original, muy importante para
comprender la eleccion del verbo 03paivew y no otro término en el pasaje tragico.

®* Homero, Iliada, XXII, 199-200.

%95 Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 50-54.
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medida la ansiedad de Ifigenia, nos permite rastrear elementos comunes a la
pesadilla. En primer lugar, la repentinidad con que se desencadena el terremoto,
supone un factor de agitacion que altera a la sofiadora casi tanto como el propio
seismo; por otra parte, la caida de la casa y las connotaciones que conlleva,
presenta una imagen de pesadez que amenazaba con caer (mitvovta) sobre la
amedrentada argiva, que expresa el tropel de sentimientos en su llanto.

En el suefio, la protagonista aparece llorando (xAaiovoa) cuando purifica la
columna. Este motivo también aparece en el suefio simbélico de Penélope, que,
tras asistir a la matanza de sus ocas, “lloraba (xloiov) y gemia en el suefio (&v mep
oveipw)”®®. Ambos suefios manifiestan un aspecto interno negativo, con una
reaccion onirica comun por parte de la sofiadora, el llanto, aunque en el caso de
Penélope se contrarresta con el caracter positivo de las palabras tranquilizadoras
que le dirige el aguila. Por otra parte, estas experiencias oniricas se relacionan con
un aspecto externo positivo, puesto que el asunto que subyace en el suefio se
resuelve felizmente en la accién de ambas obras.

La sofiadora se encontraba dormida (6dew) en el propio suefio®’. Esta
mencion de su estado mental evoca la observacién habitual del visitante onirico,
el tipico ebdeic homeérico.

Esta vision estd muy cargada de simbolismo, hasta tal punto que la
sofiadora yerra en su interpretacion y se sume en la desesperacion. También se
lamenta la protagonista mientras cumple su cometido de lustrar a los recién
llegados. La actitud desasosegada de la sofiadora trasciende su experiencia para
asolarla durante la vigilia. Al despertar, la protagonista busca alivio exponiendo
a cielo abierto su vivencia onirica®®, expuesta en el prélogo de la obra, y
posteriormente entra en escena con el coro en una parodos llena de desconsuelo
y consternacion, convencida por su vision de la muerte de su hermano.

En relacion al terremoto, Artemidoro escribe:

%% Homero, Odisea, XIX, 541.

%07 G. Devereux, 1976, p. 273, sefiala esta caracteristica como la mas llamativa del suefio de Ifigenia.
W.S. Messer, 1918, p. 96, ve este rasgo como un intento de conseguir la compasion y simpatia de la
audiencia.

%08 Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 43. Referir el aire al aire libre es uno de los métodos
apotropaicos, al que también se alude en Electra de Sdéfocles, véase infra “Redencion imposible: el terror
de Clitemnestra ante la venganza del difunto”.
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Los terremotos significan que los asuntos y la vida del que
los ve sufriran profundos cambios. (...) Se ha observado que
solamente a los que proyectan un viaje y a los que estan
endeudados tales visiones les resultan favorables vy
propicias.  Ciertamente, los cataclismos y los
derrumbamientos ya no permiten que los interesados
permanezcan en el mismo lugar que ocupaban

precedentemente y, por tal motivo, los libera también de los

débitos y las ataduras®®.

Es muy posible que Artemidoro recordara el suefio de Ifigenia al redactar la
simbologia del terremoto en su tratado sobre la interpretacion de los suefios.
Ifigenia no tenia planeado ningun viaje, pero el reconocimiento de su hermano
supone un giro y éste le propone la vuelta a casa, comenzando la elaboracién de la
huida®®. La escapada de Tadride, propiciada o no por el elemento sismico del
suefio, se produce de forma exitosa, segin indican las palabras del mensajero

sobre lo acontecido®*!,

2.3.1.2.1.2. LOS EXCESOS DE MANDANE.

Otro episodio onirico con fuerte presencia de una fuerza natural
descontrolada esta constituido por las experiencias del medo Astiages®’?. Este
monarca suefia en dos ocasiones con su hija, la primera de las cuales citamos a
continuacion:

Creyd ver (édokee) en suefios (év td Vmvem) que su hija
orinaba tanto, que anegaba (mAfcot) su ciudad y que incluso
hasta inundaba ({mikatoxiocal) Asia entera.®*?

El desarrollo de esta visidon es asombroso porque la fuente de la anegacién
imposible es su hija, pues es mas que imposible la anegacion descrita en el suefio

por una causa semejante. La magnitud de la inundacién se intensifica mediante el

%9 Artemidoro, 11, 41.

%19 Eyripides, Ifigenia entre los Tauros, 1010 ss.

811 Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 1289-1292 menciona la huida de Orestes y Pilades, y 1313-1316
la de Ifigenia.

®12 R, Drews, 1969.

* Herddoto, I, 107.
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uso de dos expresiones cuyos verbos enfatizan de manera progresiva el alcance
de la orina de Mandane, la hija del rey medo; el término mAfjcou significa
“llenar”, y se aplica a la ciudad, pero, por si no fuera lo suficientemente
exagerado, a continuacion se emplea émkoataxivoat, vocablo formado con dos
prefijos (émi-/kata-) que indican la desmesura absoluta en relacion a un espacio
cuya magnitud es de por si dificil de concebir desde la perspectiva humana de la
época, pues el territorio de Asia Unicamente se puede captar en su conjunto
gracias a las tecnologias modernas.

A pesar de la ahogante imagen onirica con los consiguientes destrozos que
puede provocar una catastrofe de tamafias dimensiones, no se menciona una
reaccion por parte de Astiages hasta después de la consulta a los dveipomoddron,
entonces “quedo aterrorizado (€pof110m) cuando supo por ellos el significado”, y
“por el temor que le inspiraba la vision” (dedokmg trv dyiv) casd a su hija con
un persa de mediana condicién intentando contrarrestar el augurio onirico. El
miedo del rey no se debe al caréacter incontrolable del desarrollo onirico, en el
que sus dominios se ven arruinados por la inundacion, sino que sus sentimientos
proceden de la interpretacion que se desprende de la experiencia®.

Astiages tiene otra vision en la que la naturaleza se muestra alterada, lo
cual enlaza con la arriba mencionada, pero en este caso referida al ambito
botanico. Aunque dedicamos otro espacio al rasgo reiterativo de los suefios como
caracteristico de las pesadillas, me gustaria sefialar en este punto la contigiidad
de las sorprendentes vivencias oniricas del rey medo, ambas expuestas en
capitulos sucesivos (aunque entre ellas transcurren varios meses) y presididas por
la desmesura de distintos aspectos naturales. Astiajes, en su segunda experiencia:

Contemplé (£id) otra vision (&GAAnv Syw); le parecid

(é06xee) que del sexo de esa hija crecia una parra que

cubria (¢moygiv) toda Asia °*°.

El final de Astiages se vera perfilado por el descendiente que nace de su

hija, por lo que el significado de los elementos oniricos, estrechamente ligados a

614 J. Van der Veen, 1996, en el capitulo 3 “The Significant of the Insignificant”, pp. 32-33, sefiala que el
miedo de Astiajes residia en que su hija se casara con un marido ambicioso.
*% Hergdoto I, 108.
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los érganos sexuales de Mandane, ha de ponerse en conexién con el nieto, Ciro,
que constituira la verdadera pesadilla de su abuelo. En la onirocritica tardia,
Artemidoro no considera buen augurio el desarrollo vegetal en el cuerpo
propio®®®.

Los suefios de Astiajes anuncian el poder que emanara del interior de su
hija Mandane a través de elementos portentosos, por una parte en forma de
orina®'’ y, por otra, como una parra que alcanza toda Asia. En ambas ocasiones
se menciona Asia como el territorio al que afecta el fruto de Mandane. Tanto la
inundacion como la parra surgen de las partes pudendas de la hija de Astiajes, lo
cual indica el fruto que concibe junto a Cambises, aunque uno de los suefios se
produce antes de la unién y el otro antes del parto. Se puede advertir cierta
secuencialidad en estos suefios en cuanto que, en el campo de la agricultura, la
existencia del elemento hdmedo favorece la germinacion y precede al
crecimiento de la vegetacion.

El segundo suefio viene a ser una confirmacion del primero en cuanto al
poder del hijo de Mandane®®, si bien provocan en el sofiador dos decisiones
diferentes: la primera, casar a su hija con un persa mediocre para evitar
conflictos politicos, y la segunda matar al fruto de la unién a la que el primer
suefio le habia inducido. Astiages no podria haber tomado la segunda decision si
no hubiera actuado como lo hizo a partir del primer suefio, casando a su hija con
un persa mediocre. Los suefios y las reacciones del sofiador aparecen
concatenados para propiciar la concepcion y la crianza oculta del joven Ciro,
aspectos reflejados a través de los elementos oniricos: el liquido que fluye del
cuerpo de Mandane y la robustez de la parra que predice el poder que alcanzara
Ciro.

Tras su segunda vision, el rey medo volvid a consultar a los dvelpomorot,

quienes sefialaron (éonuoawvov) sobre la vision (6yiog) “que iba a reinar el

816 Artemidoro, 111, 46.

%17 En relacién al simbolismo de la orina, C. Pelling, 1996, p. 71. L. Gil, 2002, p. 35, sefiala el “gran papel
en las claves de los suefios babilonias, relacionado siempre con la procreacion, por lo que se la puede
considerar como un equivalente al licor seminal.

618 E5 habitual la corroboracion de un oraculo con otro fenémeno méntico, como apreciamos en el caso de
Séabaco (Herddoto 11, 139). En ocasiones los sofiadores o consultantes tratan de comprobar la veracidad de
la prediccion recurriendo a otros focos manticos; R. Stoneman, 2011, pp. 45-48.
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descendiente de su hija en lugar de ¢1”°. Cuando nacié Ciro, Astiajes mandé a
Harpago que lo matara, pero finalmente Ciro es criado por el pastor a quien
Harpago ordena el cruel encargo de abandonarle en el bosque®®.

Habiendo desempefiado Ciro el puesto de rey en un juego es reconocido por
Astiajes, quien consulto de nuevo a los payor que le habian interpretado (£xpwvav)
el suefio (évomviov). Estos dijeron que, si no habia muerto ya el nifio, era preciso
que reinase, pero teniendo en cuenta que habia ejercido de rey en un juego infantil,
respondieron:

Si el nifio vive y ha reinado, no habiendo sido esto hecho con
intencién, podéis tener confianza (6apoeé) y buen animo,
pues ya no hay peligro de que reine segunda vez. Ademas de
que algunas de nuestras predicciones llegan a pequefieces
(mapa. owkpa), y las cosas pertenecientes a los suefios
(ovepdtwv) a veces se dirige a lo insignificante (éc
dobevec).t
Esta teoria segun la cual en ocasiones los pdyot piensan que sus
predicciones pueden referirse a banalidades, tiene su paralelo en la que postula
Artabano basando el origen onirico en las experiencias diurnas del sofiador, ya
que ambas hipdtesis restan importancia a la prediccion de los suefios. El
cumplimiento insignificante refleja la dicotomia de la clasificacion basica suefio
verdadero/falso reflejando los suefios que, segin Penélope cruzan las puertas de
marfil y no se cumplen. También Artemidoro sefiala que algunos elementos
oniricos pueden ser de poca importancia respecto a la interpretacion, factor que
complica la labor del onirdcrita.
No considerando ya Astiajes temible (dewvov) el suefio (Ovepov), los

uayotr, pensando que ‘el suefio (évomviov) habia ido a parar en algo

insignificante”, aconsejan al rey que envie al nifio a Persia con sus padres. Asi

*9 Herodoto, 1, 108.

620 3. Van der Veen, 1996, en el capitulo 3 “The Significant of the Insignificant”, pp. 23-52, estudia el
notable papel que desempefian los personajes secundarios en la sucesion de Astiages, centrandose en los
el boyero Mitridates y su esposa Cino. El autor destaca el papel de las relaciones familiares presentadas
en esta narracion. T. Harrison, 2000, pp. 236-237, sefiala que, dado el repetido rechazo de cada individual
por matar al nifio, “no hay eleccion que hacer. La naturaleza divina o destinada de la cadena de eventos es

sugerida por Herddoto varias veces”.
®2 Herodoto, 1, 120.
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hace Astiajes, declarando a Ciro que habia atentado contra su persona “por una
vision (8yw) no cumplida (o0 tehény) de un suefio” (dveipov)®.

Astiajes, tras una derrota propiciada por la alianza entre Harpago y Ciro,
hizo matar a los dvelpondrot de entre los payoi®?, y con el reinado de Ciro los
persas tomaban el dominio sobre los medos.

El suefio, al igual que el oraculo, sefiala eventos irrevocables. De esta
manera Ciro escapa a la muerte que su abuelo habia decretado para él v,
posteriormente, consigue suceder a éste en el trono.

El cumplimiento de las nefastas consecuencias advertidas por los
ovepodror se logra a través de las medidas que adopta Astiajes como
consecuencia de sus experiencias oniricas®**. En estos suefios no se menciona la
intervencién de ningun dios pero el elemento divino, si no explicito, siempre esta
latente en los suefios premonitorios®®.

Astiajes recibe estos suefios (dvelpoc/évimviov) como una vision (dyig)
protagonizada por su hija, en cuya accién no toma parte el propio sofiador. De la
misma manera, el significado del suefio no se circunscribe a Mandane sino que
recae sobre su futuro hijo y su padre, a quien predice la pérdida de su reino.
Mandane, en este suefio “familiar”, constituye el eslabon que enlaza al rey
Astiajes con la figura de Ciro, si bien el contenido del suefio afecta de diversa
manera a estos parientes anunciando fatalidad a Astiajes, un poderoso sucesor a
Mandane, y un vasto imperio para Ciro.

La desproporcionada inundacion de orina y el crecimiento exagerado de
un motivo vegetal no constituyen una proyeccion violenta, pero empequefiecen al
sofiador ante el sombrio entorno que se impone sin medida. La oscuridad, unida
al descontrol y la incertidumbre del subito desarrollo vegetal, constituye un

marco angustioso en el que el sujeto no puede desenvolverse con soltura dado el

%22 Herodoto, 1, 121.

%23 Herodoto, 1, 128.

624 C. Fornara, 1990, p. 38. E. Lévy, 1995, p. 26, apunta que “si Astiajes no se hubiera esforzado por
impedir que el suefio se realizase, Ciro habria podido suceder de forma natural a su abuelo”. C. Pelling,
1996, p. 75, sefiala el suefio de Creso como paralelo en la realizacion involuntaria de las condiciones
necesarias para el cumplimiento del suefio. J. Van der Veen, 1996, en el capitulo 3 “The Significant of the
Insignificant”, p. 35-38.

625 En Herddoto existen varios suefios que, de manera no expresa, parecen manipulados por la divinidad,
como por ejemplo el de Creso o el de Cambises. G. Rodriguez Fernandez, 2006.
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anomalo comportamiento natural. La ansiedad puede afectar al sujeto en funcion
del impacto que la vision le produzca, pero en estos casos no se menciona el
malestar del sofiador, sino que el recelo a la vision se funda en el temor a su

velado anuncio.

2.3.1.2.2. La desmesura natural en el medio onirico.

23.1.2.21. LA CORONA AUSENTE DEL ULTIMO
SUENO DE JERJES.

Encontramos un paralelismo con el segundo suefio de Astiajes en el
desmesurado crecimiento presente en la Gltima experiencia de Jerjes®®. La
sucesion de suefios del Rey en el séptimo libro de la Historia culmina con una
vision de tipo metaférico en la que, a diferencia de las experiencias anteriores, no
aparece un visitante onirico amenazante. Herodoto refiere el contenido asi:

Cuando Jerjes se disponia para la expedicion, durante el
suefio (év 1@ Hmve) tuvo (egéneto) una tercera vision (6yic);
los magos, al oirla la interpretaron (ékpwvav) en el sentido
de que se trataba de toda la tierra y de que Jerjes
esclavizaria a todos los hombres. He aqui la vision (6y1c):
creyo (€06kee) que lo coronaban con el tallo de un olivo
cuyas ramas cubrian (émoyeiv) toda la tierra, y la corona
que le habian puesto en la cabeza desapareci6®®’.

Al igual que en la segunda experiencia de Astiages, se emplea el verbo
émoyelv, compuesto de éni y &ym, con el sentido de “extenderse sobre”. Sin
embargo, este término puede significar también “tener poder sobre” u “ocupar un

pais”, con lo que la ambigiliedad de las visiones se refleja también a través del

vocabulario®?®.

%2 Herodoto, VI, 19.
%" Herodoto, VII, 19. 1-7.
628 5.B. Noegel, 2002, aborda el recurso de los juegos de palabras y similitudes fonéticas en la ciencia

onirocritica de varias culturas antiguas, como se refleja también en el suefio de Penélope en el canto XI1X
de Odisea.
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Tanto Astiages como Jerjes son reyes cuyos dominios estan en plena
expansion, y los dos suefian con un fenémeno natural vinculado a ellos que
afecta parcial o totalmente a la geografia conocida hasta el momento. Estas
experiencias, que podrian constituir una confirmacion de su creciente poder, en
realidad dejan patente el caracter variable y desconcertante del desarrollo
“natural” de los acontecimientos, anunciando la ruina de los sofiadores en tal
desmesurada empresa.

Encontramos otro paralelo a la desmesura antinatural en las alas que
presenta Dario en el suefio de Ciro, cubriendo Asia con una y Europa con la otra.
Esta expansion exagerada de los elementos oniricos simboliza el poder, el cual se
escapa indefectiblemente de las manos de los sofiadores.

La vision (6yic) de Jerjes se considera un buen augurio, que los magos
interpretan (kpivévtmv) como la victoria absoluta del soberano persa. La corona
simboliza poder y victoria, pero los intérpretes no tuvieron en cuenta la posterior
desaparicion de la corona o el hecho de que estuviera compuesta por un tallo de
olivo, pues este arbol esta asociado a la diosa Atenea, protectora de los
principales enemigos de los persas. De uno de estos factores, si no de ambos, se
deriva el error en la interpretacion de los péyo®®,

Teniendo en cuenta la presencia del olivo y las consecuencias de los
suefios de Jerjes, podemos sospechar que Atenea se encuentra tras la
maquinacién de este suefio, pero no se menciona explicitamente su intervencion,
de manera que la aparicion de este arbol puede constituir un simbolo que
representa a los atenienses 0 a sus tropas, sin implicar la participacion de esta
diosa en particular.

Esta vision onirica rompe con la sucesion de suefios basados en visitas, a
la vez que aporta el remate final a los suefios de Jerjes (y Artabano). El évepoc
que aparecia intimidando al sofiador insistia en la campafia militar contra Grecia
y se mostraba tan irrevocable que no cabia otra interpretacion mas que obedecer

a sus designios. La ultima vision de caracter metaférico, sin embargo, da lugar a

629 E. Lévy, 1995, p. 24, explica que los pdyot suprimen el aspecto desfavorable de la vision porque no
quieren descomplacer a Jerjes; de esta manera evitan la suerte de los dvepomdror que Astiajes habia
hecho empalar.
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diferentes interpretaciones y, por tanto, al error de los pdyot, puesto que no es tan

univoca como las anteriores visitas.

2.3.1.2.2.2. EL FLORECIMIENTO DE LA VENGANZA:
EL CETRO DE AGAMENON.

En la Electra sofoclea encontramos otro ejemplo onirico paralelo en
cuanto al crecimiento desmesurado de un elemento vegetal. Clitemnestra tiene un
suefio con diversos aspectos sobrenaturales: en primer lugar, aparece su difunto
marido Agamenon; en segundo lugar, clava el cetro en el hogar y florece, y, por
ultimo, crece hasta ensombrecer toda la tierra de Micenas. Esta sofiadora, como
se desprende de las libaciones que encarga y de las suplicas que pronuncia, se
halla terriblemente afectada por su experiencia, no exclusivamente por el
desmesurado elemento floral, sino por su implantacion por parte del esposo al
que ella misma asesind y, sobre todo, por el mal augurio que presiente. Los
crimenes pasados no siempre quedan en el olvido, como la propia Clitemnestra
bien sabe, y la aparicion de un difunto “enemigo” en una vision onirica hace
revivir el recuerdo de los males cometidos, dando cabida al temor de una

eventual venganza.

2.3.1.2.3. Salvajismo irracional.

2.3.1.23.1. PENELOPE ANTE LA VIOLENCIA
ANIMAL.

Segun Roscher en su obra sobre Efialtes, la pesadilla se manifiesta a
menudo como un animal peludo de forma variable que se abalanza sobre el
sofiador, y sefiala como causa la obstruccion de los orificios respiratorios, de

manera que las caracteristicas del ente pesadillesco se constituyen en funcion del
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material que obstaculiza el paso del aire y del grado de obstruccion®®. En este
sentido, me gustaria sefialar la presencia de animales, especialmente de aquéllos
mas peludos, como rasgo que también podemos encontrar en el fenémeno griego
de la pesadilla y que podria ser acorde con la teoria de Roscher. Sin embargo,
esto no quiere decir que el elemento animal como protagonista onirico constituya
la clave de este tipo de experiencia, sino que es uno de los medios por los que se

manifiesta.

Las apariciones de animales son habituales en el medio onirico. El primer
suefio protagonizado por animales es aquél de Penélope®*! en el que un &guila,
después identificada con Odiseo, asesina a las ocas con las que tanto se
regocijaba la heroina, las cuales representan a los pretendientes.

La reina de itaca, en el punto més algido de la accién®®?, pide a Odiseo, sin

634 su suefio

haberle reconocido alin®*, que escuche e interprete (Vmoxpvor)
(6vepov) acerca de sus ocas y el aguila. En el didlogo entre Penélope y el
mendigo, las palabras del mendigo Odiseo tienen un significado para Penélope,
basado en el consuelo y la esperanza, y otro muy diferente para la audiencia,
desarrollado mediante una ironia similar a la que encontramos en la tragedia,
porque Odiseo no ha sido aun reconocido por su esposa. Penélope comienza a
confiar en el mendigo y parece que busca su apoyo, tanto en el momento de
relatarle su suefio como en el momento de prevenirle sobre la prueba que va a

establecer a los pretendientes.

830 \W.H. Roscher, 1900, pp. 142-157.

631 G.A. Georgiadés, 1949.

632 J. Russo, 1982, p. 4, sefiala que “segin la accion se acerca al climax incrementa el numero de
augurios, profecias y sueflos”.

633 Hay teorias que conciben un reconocimiento anterior, como S. Reece, 2011. M. Zerba, 2009. Segun J.
Russo, 1982, Penélope intuye el retorno de Odiseo, en un escenario sobre el que se suceden cada vez mas
sefiales y crece la actividad psiquica de la pareja hacia la opoppoctvn en la creciente excitacién con la
que culmina en la obra. Russo se detiene en la expresién que Penélope usa para describir a su marido en
su Ultimo suefio, gikelog avtd, la cual no se refiere solo al Odiseo de veinte afios atras, sino también el
mendigo con el que ha mantenido la entrevista. El autor también alude a la imagineria hipnagégica e
hipnopémpica, de gran viveza, que tan magistralmente es empleada en los poemas homéricos. A.V.
Rankin, 1962, sugiere que Penélope ya conocia la equivalencia de las ocas y el aguila con los
pretendientes y Odiseo porque se encuentra en un augurio referido por Telémaco que también anuncia el
regreso del rey de itaca; de hecho, Rankin encuentra carifio para con los pretendientes por parte de la
reina, quien anhela una figura marital cual era Odiseo antes de partir, veinte afios antes.

83 Homero, Odisea, XIX, 535: &\ Grye pot oV Gvelpov ddkpvar koi dkovoov. Sobre el término, véase
B. Zucchelli, 1963 y G.K.H. Ley, 1983.
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636

Tras el relato, Penélope le explica la prueba para la elecciéon del

, el suefio fortalece la esperanza de

Odiseo, y la competicidn del arco perfila el principio del plan de Odiseo, quien

ya habia pensado en retirar las armas. Penélope relata de este modo su

experiencia onirica:

Tengo aqui una veintena de ocas que comen el trigo en la
artesa del agua: me regocijo (iaivoupor) viéndolas
(eloopomoa). Un aguila grande y de pico ganchudo,
viniendo (éA0wv) desde el monte, rompiales el cuello y
matabalas; muertas todas ya y en montén, volé el aguila al
éter divino, mas yo en suefios (§v mep dveipw) lloraba y
gemia (xhoiov kai €kmxvov), y al par las aqueas bien
trenzadas juntadbanse en torno al oir mis lamentos de dolor
(oiktp' dlopupouévnv) por la muerte que el aguila diera a
mis ocas®®’.

Estos versos nos informan del contenido del suefio, expuesto en clave

metafdrica, y seguidamente se introduce la explicacion del mismo en boca del

aguila:

Pero aquélla, viniendo (é\0mv) de nuevo, posose en la viga
del salén y me hablé en lengua humana, contivome y me
dijo: ‘Ten valor (Bapoetr), tU, nacida de Icario, famoso en el
mundo. No es un suefio (évap), sino benigna realidad (bmap)
que se cumplira: son las ocas tus propios galanes; yo, el
aguila antes, soy ahora tu esposo que vuelve y que a todos
aquellos pretendientes habré de imponer su afrentoso
destino (nwotuov)’. Tal me dijo y entonces a mi me dejé el
dulce suefio (bmvoc) y, mirdndolo todo, hallé dentro de la
casa a las ocas que picaban el trigo en la misma gamella de

siempre®®®,

Este relato supone una gran innovacion en cuanto a la manera de presentar

el contenido del suefio, desdoblado en una escena metaforica que aporta los

mismos elementos que la explicacion oral ofrecida a continuacién por el aguila,

835 £ Maiullari, 2000. J.B. Harrod, 1981.
636 A.H.M. Kessels, 1978, p. 99.

%37 Homero, Odisea, XIX, 536-543.

8% Homero, Odisea, XIX, 544-553.
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el destino o muerte (ndtpov) de los pretendientes®®. El aguila, animal que
connota soberania real y victoria®?®, desempefia una doble funcién en el suefio:
por una parte es un actor de la escena onirica y, por otra parte, funciona como
mensajero al referir el significado del suefio a Penélope, sirviendo como punto de
inflexion entre los tipos de la visita onirica y del suefio metaférico®’.

El caracter metafdrico del suefio estd muy marcado. La equivalencia entre
los gansos y los pretendientes se refuerza por la actividad devoradora de ambos
colectivos®*. El nimero de gansos también es significativo, pues se corresponde
en el ambito de la vigilia con el nUmero de afios de ausencia por parte de
Odise0®®. Este suefio manifiesta una estrecha relacién entre los elementos
oniricos y la vida despierta de Penélope. Si abordamos el suefio desde una
perspectiva moderna, la experiencia refleja una intensificacion de los recursos
psiquicos internos®*, pero el origen psicolégico de la experiencia onirica no
prima en el pensamiento griego®®.

Esta experiencia constituye el primer suefio que no aparece como simple
mensajero: se ve un ‘“universo paralelo” que refleja los eventos en clave
animalesca y que contiene, ademas, una feliz interpretacion a pesar de los lloros

de Penélope por sus ocas en el suefio al desconocer su significado®®.

839 A.Rozokoki, 2001, nos ofrece el contexto del suefio alegérico de Penélope mediante un comentario
muy sintético sobre las expresiones mas relacionadas con el &mbito onirico, unas conclusiones de corte
clasico (Penélope desea el regreso de Odiseo, quien confirma las palabras del aguila-Odiseo en el suefio,
donde se aclara cdmo debe conseguirse la muerte de los pretendientes).

0 R.B. Rutherford, 1992, p. 195. En relacién al &guila en el suefio, véanse los trabajos de A.
Athanassakis, 1987 y 1994,

641 Esta duplicidad en la manera de transmisién del mensaje ha sido explicada por Messer como debida a
la innovacién que suponia la expresion visual, producto de una técnica mas avanzada, razén por la que el
poeta se ve en la necesidad de esclarecer el significado del suefio dentro del mismo, para un publico no
acostumbrado a este tipo de visiones oniricas. W.S. Messer, 1918, pp. 34 y 52.

%2 3. Russo, 1982, p. 102.

3 A V. Rankin, 1962, p. 621. A. Rozokoki, 2001, p. 2.

%44 J. Russo, 1982, p. 5.

%% En Herddoto, VII, 16, encontramos la exposicién de una teorfa por parte de Artabano que basa los
suefios en las preocupaciones del sofiador, teoria cercana a la aristotélica.

646 |_a alegria que producen las ocas a Penélope en el suefio y el afecto que muestra con sus lloros iniciales
por la muerte de los animales, son elementos que insinGan el aprecio inconsciente de Penélope por los
pretendientes. A.V. Rankin, 1962, sostiene esta teoria segun la cual Penélope preferiria la boda con un
pretendiente antes que el regreso de Odiseo. A. Rozokoki, 2001, pp. 2-3 desdice este tipo de teorias
sefialando la indignacion mostrada por Penélope en los cantos anteriores. A.H.M. Kessels, 1978, p. 93 ss.,
también se opone a la hipdtesis de Rankin.
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Durante esta experiencia percibimos un cambio en el estado de animo de
la sofiadora similar al de Ifigenia, ya que el gozo que siente al ver las ocas
(ioivopan) se torna en dolor y luto con la muerte de los animales®’.

Penélope se ve sumida en llanto y se desgarra en lamentaciones, reaccion
surgida dentro de su experiencia que podria constituir el modelo de la que
manifiestan las sofiadoras tragicas. A pesar del buen augurio que esconde la
experiencia, explicado a continuacion por el ave que adquiere habla humana, las
griegas se retinen alrededor de la reina para acompafiarla en su dolor. La tristeza
de Penélope refleja la ambigiiedad del suefio®®, que transmite dolor (por las
ocas) y confianza (por el discurso del aguila). La sofiadora menciona su regocijo
(iatvopo) viendo (eicopdéwoa) a las ocas y por esto “lloraba y gemia” a raiz de la
matanza, pero el aguila tranquiliza a la sofiadora (6dpoet). Dentro del suefio
existen dos interpretaciones, la primera, por parte de Penélope es erronea y no se
formula como tal, sino que se desprende del lloro que la matanza de las ocas
provoca en la sofiadora como personaje onirico. La segunda esta constituida por
el mensaje oral que proporciona el aguila, corroborado por Odiseo tras el relato
del suefio:

iOh mujer! No es posible interpretar (bmoxpivacOot) ese
suefio (6vepov) explicandolo de manera distinta, pues el
mismo Odiseo te ha indicado (néppad') lo que habra de
pasar: la ruina amenaza a todos los pretendientes y ninguno

evitara la muerte (évorov) y las Ceres®®®.

Odiseo, no habiendo revelado su identidad, confirma el sentido del suefo

subrayando la destruccion de los pretendientes de manera practicamente oracular,

%47 . Pratt, 1994, coloca en el centro de su trabajo el lloro de Penélope por sus ocas muertas en el suefio;
descartando la perspectiva psicoanalitica que, a su parecer y al nuestro, no se corresponde con la linea de
la poesia homérica; considera que Penélope no se percata, en un primer momento, de la ecuacion
ocas=pretendientes, sino que reacciona a su experiencia como si su marido hubiera muerto, considerando
la muerte de las ocas como la destruccion de la unidad familiar y su patriarca. Pratt enfatiza la
importancia del caracter aviar del suefio y profundiza en la simbologia antigua de las ocas, que también
representaban la fidelidad marital asi como un guardian prudente, con el gran mérito de aclarar el carifio
de la reina por sus ocas sin recurrir a cuestionables asociaciones psicoanaliticas en relacion al material
homérico.

648 R.B. Rutherford, 1992, p. 194, sefiala en este punto el concepto freudiano de inversion de afecto, segiin
el cual “la respuesta en la vida real es el reverso de la respuesta onirica”.

*9 Homero, Odisea, XIX, 555-558.
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desde una posicion privilegiada gracias al cambio de apariencia®’. Pero Penélope
desconfia de la veracidad de su vision e introduce la famosa descripcién de las
puertas del suefio®*.

2.3.1.2.3.2. EL DEPREDADOR ONIRICO.

En el género tragico hay suefios protagonizados por diversos animales:
unos lobos asaltan a unas yeguas en el caso de Reso, una serpiente muerde el
pecho a Clitemnestra en Coéforas y a Hécuba un lobo le arrebata del regazo un
cervatillo que representa a su hija. En estas visiones los animales manifiestan una
actitud violenta que responde a sus impulsos mas salvajes e instintivos. Su
conducta agresiva refleja la irracionalidad animal y sus ataques contra otros
elementos oniricos o contra el sofiador constituyen una proyeccion de fuerzas
imprevisibles e irrefrenables por éste. La aparicion de un visitante onirico
amenazante puede presentar estas caracteristicas, pero la violencia espontanea e
irracional es mas propia de los animales.

En la tragedia Reso, el terror queda patente tanto en las yeguas
protagonistas del suefio como en el auriga, el sofiador que nos transmite su
experiencia:

En mi suefio (ka6' Hrvov) se hizo visible una vision (86&a. tig
napiotatat). Podia distinguir con claridad a las yeguas que
yo mismo crié y que ahora me encargaba de guiar en el
carro de Reso, y vi como dos lobos saltaban sobre sus lomos
y azotaban con sus colas el pelo de los caballos, haciéndoles
correr, y los ollares de las potras resoplaban (Bvuov
nwvéovoat) Y se encabritaban de terror (pofm). Intentando
apartar yo las fieras de las yeguas me desperté, agitado por
el terror (pofoc) nocturno.®?

Su relato comienza evocando su afectuosa relacion con los animales, de

manera mas sosegada, hasta que aparecen las fieras que sobresaltan a las fieras y

650 A, Rozokoki, 2001 p. 4.
%! Homero, Odisea, XIX, 560 ss.
%2 Euripides, Reso, 780-788.
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el terror (poPog) domina la escena, apoderdndose también del sofiador. La
repeticion de tal término en posicion final intensifica la sensacion de terror por la
violencia descontrolada que el sofiador vive de manera intensa hasta despertarse.
Las yeguas se ven terriblemente afectadas por el ataque de los lobos, resoplando
fuertemente (elemento respiratorio vinculado a la pesadilla) y muy alteradas por
el miedo.

El simbolismo de la vision es claro, sobre todo conociendo la existencia
real de las excepcionales yeguas de Reso y el cumplimiento simultaneo a la
propia experiencia. La violencia ejercida en el suefio por los lobos®? sobre las
yeguas tiene su paralelo en la agresividad de Diomedes para con Reso en el plano
de la vigilia.

Al igual que en las experiencias de Ifigenia y Penélope, en este caso la
tranquila escena onirica inicial se transforma en una situacion de panico que
turba al sofiador. Es especialmente notable el paralelismo con el suefio de
Penélope, por tratarse de animales en la misma secuencia de presentacion de los
animales queridos, irrupcién y ataque del elemento amenazante.

654
d

El lobo, simbolo de rapacidad™", es un elemento que encontramos también

en el suefio de Hécuba. La reina troyana busca la asistencia de Héleno y

Casandra para clarificar sus suefios. Casandra profetiza gracias al don de Apolo,

por lo que supondria un medio de confirmacién del significado de sus suefios,

funcion que en otros casos se desempefia mediante un augurio® o un oréaculo®®.
El relato del suefio simbdlico se comprime en dos versos:

Pues he visto (eidov) una cierva moteada, degollada

(cpalouévav) por la sangrienta zarpa de un lobo, tras

haberla arrancado de mi regazo por la fuerza (évoixtwc)®”.

%3 Dolén emplea un disfraz de lobo para infiltrarse en el campamento aqueo poco antes de que el suefio
tenga lugar. E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 190-191, sefiala los lobos como reverso irdnico del disfraz de
Dolon. O.M. Davidson, 1979, pp. 61-66. Acerca del &mbito del espionaje, J.A. Richmond, 1998.

654 E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 166. Sobre la relacion del lobo con el &mbito de la muerte, C. Mainoldi,
1984, pp. 28-30.

%55 Esquilo, Persas, 205 ss.

8% Esquilo, Prometeo encadenado, 658 ss.

%7 Euripides, Hécuba, 90-91.
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La terrible vision (poPepav 6ywv) en clave animalesca contiene la imagen
de la muerte, también presente en la visita del espectro de Polidoro. Parece que el
suefio de la cierva se asocia a la muerte cercana de Polixena®™®, sobre todo por el
género femenino del elemento onirico®”.

El vocabulario de estos versos refleja la crueldad del depredador tanto a
nivel emocional, pues arrebata a la sofiadora el indefenso animal que ésta trata
cual nifio pequefio, como a nivel fisico, ya que el lobo degiella (cpalopévav) de
forma sangrienta y sin piedad (avoiktwc) a la cierva. La escena transmite una
agresividad desmedida en un ambiente inicial de ternura, y Hécuba presiente que
su hija va a ser elegida para el sacrificio que el espectro de Aquiles ha exigido.
La mencion del contenido onirico se sitia tras un desgarrador llanto que
transmite de forma intensa el temor y rechazo de la sofiadora.

Los lobos “oniricos”, sean los del auriga de Reso o los de Hécuba,
comparten el protagonismo de la vision con otros animales mas dociles que
tienen el papel de presa, creando un fuerte contraste en el cardcter de ambas
partes. Estos depredadores constituyen el fin de seres mas “civilizados”, y son la
ruina de los pastores. Para Artemidoro, los lobos simbolizan, ademéas del afio,
“un enemigo violento, rapaz, malvado y que sale al encuentro abiertamente’®®,
lo cual resulta coherente con la aparicion de estas bestias en las experiencias

oniricas del siglo \VV®°".

La experiencia con mayor grado de animalidad en el sofiador es aquélla de
las Erinias, pues evoca una escena de caza en la que las sofiadoras se conforman

COmo perros que acosan su presa Orestes. Esta persecucion nos recuerda al simil

%58 W.S. Messer, 1918, p. 87, sefiala que el suefio sobre Polidoro se ha puesto en escena ante la audiencia
por su fantasma, y que la vision simbdlica de Hécuba sdlo puede aplicarse a Polixena. G. Devereux, 1976,
p. 273, en cambio, dice que Polidoro funciona como un estimulo exterior que Hécuba transforma en
cervatillo, defendiendo de este modo algin tipo de participacién del fantasma de Polidoro en este
simbolo; Devereux apunta a la condensacion psicoldgica de las figuras de sus dos hijos en el elemento del
cervatillo facilitada por la relacion entre los nombres de sus hijos (p. 282).

%9 En el suefio metaférico de Penélope también se distingue a los animales con el sexo de su referente en
la vigilia, en ese caso las ocas.

%50 Artemidoro, 11, 12.

%1 Sobre la concepcién y representacion del lobo, véase C. Mainoldi, 1984.
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homérico que expresa mediante una experiencia onirica el acecho de Aquiles a
Hector alrededor de la muralla troyana®?.

El espectro de Clitemnestra, quien continuamente les reprocha que estén
dormidas, nos informa de la vision de las sofiadoras. Clitemnestra se siente
ultrajada por no haber sido vengada, “mientras ¢l (Orestes) se ha escapado y se
aleja como un cervatillo. Con ligereza saltd de entre las redes y se ha mofado
magnificamente de vosotras™®®, Las Erinias se ven transformadas en perros de
caza, con una actitud acosadora gque proyectan en el mundo externo de la vigilia a
través de sus grufiidos. Esta animalizacion es acorde con la funcion persecutoria
de estas deidades en los crimenes de sangre, ya que su deber es acabar con los
matricidas como Orestes. Ademas, las Erinias resultan odiosas a los dioses, lo
cual les sitta en un estatus similar al de los perros respecto a los humanos, ya que
son animales poco apreciados por los griegos®®.

En Euménides son frecuentes las alusiones a animales, y el pasaje del
suefio es una buena muestra del grado de animalizacion que pueden llegar a
adquirir los personajes®®. La actitud persecutoria de estas divinidades en el suefio
persiste al despertar, como se refleja en estos versos:

Yo, puesto que me guia la sangre de una madre, perseguiré

en justicia a ese hombre y seré para él un cazador con

jaurfa (icéxcoviyéom)®®,

Las sofiadoras estan tan animalizadas que incluso hablan en los términos
de su experiencia. Ellas mismas se ven como cazadoras, y mencionan a Orestes
como “liebre” posteriormente®’.

Tras la escena del suefio hay ciertas alusiones que recuerdan la caza con la

que sofiaban las Erinias. Por ejemplo Apolo, al expulsar a las Erinias de su

%2 Homero, Ilfada, XXI1, 199-201, “Igual que en un suefio no se puede aprehender a quien huye, y ni el
uno logra escapar ni el otro ir en su persecucion, asi tampoco ellos podian, uno prenderlo y el otro
eludirlo”.

%3 Esquilo, Euménides, 111-113.

864 Artemidoro apunta que “los canidos no se corresponden en absoluto con personas nobles y libres, sino
con seres particularmente agresivos y desvergonzados, pues tales son los habitos de aquéllos”.
Artemidoro, II, 11.

665 G. Fedeli, 2013.

866 Esquilo, Euménides, 230-231.

%7 Esquilo, Euménides, 326.
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santuario, les sitia al nivel del depredador por excelencia en los siguientes
términos:
Justo es que seres asi habiten la cueva de algun ledn que se

atraca de sangre, en lugar de contaminar a los que se

acercan a los oraculos®®,

Posteriormente el coro de Erinias apela a su madre, la Noche, quejandose

de este modo:
iEl hijo de Leto me roba mis prerrogativas, al intentar
quitarme esta liebre (ntdka), victima valida para expiar el
asesinato de su propia madre!°®.

Orestes aparece como una liebre (ntdka), metdfora que nos remite a la
comparacién con un cervatillo hecha por Clitemnestra durante el suefio de las
Erinias, ya que ambos animales presentan una condicién de presa en comun, por
oposicién a las sanguinolentas Erinias que se presentan como animales
depredadores.

En otra discusion con Apolo, las Erinias afirman que cazaran al matricida,
empleando para ello un verbo que contiene la raiz que designa al perro
(éxcovnyéom)®’°. Estas alusiones al tema de la caza pueden deberse al caracter
de las Erinias, acosadoras infatigables sedientas de sangre. Apolo también esta
relacionado con la caza, pero es un cazador mas civilizado. Su hermana Artemis
es la diosa de la caza por excelencia, pero preside un tipo de caza mediante unas
normas, no la caceria indiscriminada, pues también es protectora de los animales
salvajes. Por ello, en relacion a la caza, las Erinias representan el acoso
depredador, la captura salvaje, violenta y sangrienta.

Aunque se pueden relacionar con el contenido del suefio, las referencias al
ambito de la caza no tienen que estar forzosamente motivadas por el mismo. De

hecho, el conjunto de la Orestiada es un entramado de asesinatos en el que el

868 Esquilo, Euménides, 193-195.
%69 Esquilo, Euménides, 323-327.
870 Esquilo, Euménides, 231.
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cazador es cazado, y son frecuentes las imagenes relacionadas con el &mbito de
la caza®™*.

La funcion del suefio, ademas de propiciar la huida de Orestes en la trama,
es subrayar la naturaleza depredadora de las sofiadoras, a la vez que sirve como

adelanto del fracaso ante su cometido®’%.

2.3.1.3. Reflejos del terror en el sofiador.

2.3.1.3.1. Alteracion respiratoria.

Comunmente, la pesadilla se concibe hoy en dia como un fenémeno
psiquico, interno, que se manifiesta fisicamente en wuna alteracion del
funcionamiento respiratorio y posiblemente sudor y gritos. Estudios cientificos

como el de Hartmann®”®

ahondan en el plano fisico como base de las pesadillas,
atendiendo a las sustancias que alteran el funcionamiento normal del mecanismo
onirico.

Roscher presenta en el primer capitulo de su tratado la concepcion de la
pesadilla seguin los avances de su época®™. En el 1900, este fenémeno presentaba
como eje el funcionamiento del aparato respiratorio. Los estudiosos admitian la
dificultad de tomar aire como elemento central de la pesadilla, y postularon la
obstruccion de nariz y boca por cualquier tipo de material como causa de la
misma; asi, dependiendo de la textura del material y el grado y modo en que
obstruya los orificios respiratorios, la vision onirica tiene mas o menos
acentuadas sus caracteristicas fisicas y su irrupcién violenta ante (o sobre) el
sofiador. También se apuntan ciertas enfermedades y alimentos como causa de tal

experiencia, cuya viveza puede alcanzar la de la realidad, aunque estudios més

671 J.-P. Vernant y P. Vidal-Naquet, 1972, 1987, pp. 135-159. La caza es un tema habitual en la trilogia de
Esquilo, y los personajes del drama se asocian a diversos animales.

%72 G.S. Rousseau, 1963, p. 131, apunta que el suefio muestra la debilidad de las Erinias antes del juicio.
®73 E. Hartmann, 1984.

®"* W.H. Roscher 1900.
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recientes descartan la alimentacion como desencadenante del fendbmeno que nos

atane.

El cambio en el ritmo de la respiracion refleja la excitacion del sujeto (sea
ésta de caracter fobico o sexual), como se desprende del suefio iliadico de Reso.

En el mito de Reso encontramos el motivo del suefio en un pasaje
iliadico®” y en una tragedia atribuida a Euripides, ejemplos éptimos de pesadilla.
El rey tracio descansaba tras llegar al campamento troyano cuando fue asesinado
por Diomedes, quien roba sus inigualables yeguas blancas.

Al fin el hijo de Tideo alcanzé al rey, que fue el
decimotercero al que arrebato el animo (Bvpov), dulce como
miel, palpitante (doBuaivovta): esa noche en su cabeza
(kepoAiipwv) se habia posado (éréotn) un mal suefio (kaxov

6vap) con el aspecto del hijo del Enida por obra del ingenio

de Atenea®’®.

La informacion sobre el suefio de Reso es escasa y esta muy concentrada.
Parece que la figura onirica podria coincidir con el asesino que se cierne sobre el
sofiador, de forma que la accién onirica y la de la vigilia serian paralelas y
simultaneas®’”.

Sin embargo, cabe la posibilidad de considerar el sintagma koaxov 6vap
como predicativo del nominativo moic, cambiando asi la traduccion: “cual mal
sueflo se poso sobre su cabeza el hijo del Enida”. Siguiendo esta linea no existiria

una verdadera pesadilla®’®

, Sino que constituiria una simple mencion a manera de
simil.

Existe una tercera opcion consistente en traducir el término 6vap en su
acepcion adverbial, “en suefios”, de forma que quedaria en evidencia el

protagonismo de Diomedes en la escena onirica, pero otros factores como la

®7> B. Fenik, 1964.

%% Homero, Iliada, X, 494-497: éAL’ &te &1 Poaocihiio kufooto Tvdéog vIOC,/TOV Tplokadékatov
pelndéa Bupov anndpo/ dobuaivovia: kaxov yap Svop keporfey énéotn/ v vikt Oiveidao ndic dii
pftv Adfvng. L. Giuliani, 1996. G. Rodriguez Fernandez, 2009-2010.

°"'N. Sels, 2013.

678 A.H.M. Kessels, 1978, p. 46, apunta estas posibilidades siguiendo a Hundt. G.A. Reider, 1989, pp. 79-
83, explica los argumentos que propician la lectura de estos versos como un suefio frente a la perspectiva
que defiende el sintagma xaxov 6vap como predicativo de Diomedes.
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ubicacion del visitante (kepoifjpv énéotn), la alteracion respiratoria expresada
por el participio dacOuaivovta y la intervencion de Atenea (51 pfjtiv Abnvng)
apoyan la teoria de que Reso estaba contemplando una imagen onirica,
concretamente la de su asesinato.

El participio doBuaivovta es una de las pocas referencias a la respiracion
del sofiador que encontramos en el &mbito onirico. Sobre el sustantivo dc6ua,
“falta de respiracion, jadeo” se construye el verbo dcOuaive. Este verbo se aplica
también a quienes van a expirar, pero en estos versos todo parece indicar que
refleja el terror que invade al sofiador como sintoma de una pesadilla®”®. Esta
agitacion podia ser el preludio del despertar del tracio pero no tuvo tiempo para
reaccionar.

La astucia de Atenea se relaciona con la agencia de la experiencia
onirica®®®, participacion facilmente comprensible ya que, por una parte, no es la
primera ocasion en la que manipula el medio onirico® y, por otra, el recurso del
suefio, galante del engafio en su doble vertiente hipnica y onirica, constituye un
ingenioso ardid para mantener al tracio dormido y facilitar a Diomedes su labor.

Reso, estando en posicion horizontal, es muy vulnerable y esta a merced
de su verdugo, tanto en el ambito de la vigilia como en el del suefio, ya que la
figura que se aproxima al sofiador se sitla sobre su cabeza, aunque en este caso
encontramos una variante de la expresion formular no utilizada en otras
experiencias oniricas, kepoAfjowv énéotn en lugar del habitual oty &' ép' vmep

KS(pakﬁgesz.

679 A.H.M. Kessels, 1978, pp. 47-49.

%80 \W.K. Clinton, 1929, estudia el tratamiento de estos dioses para afiadir un elemento més a favor de la
autoria de Euripides. A. Schnapp-Gourbeillon, 1982, sefiala que “Diomedes aparece como el instrumento
de Atenea en su lucha contra las divinidades rivales” (p.49) y “todo el canto se coloca bajo el signo de la
pite” (p.53).

%1 En Homero, Odisea, IV, 787-841, y VI, 13-51, suefios de Penélope y Nausicaa. W.S. Messer, 1918, p.
24-30.

682 | _a variacion puede ser significativa y estar motivada por la duplicidad del sujeto (onirico y real), para
incrementar el matiz de hostilidad o para diferenciarla de las visitas oniricas tipicas de mensaje. El verbo
é¢motijivan es empleado en diversas formas por Herédoto en relacién a los suefios, especialmente el
participio émotdvta, por lo que la variacion en el pasaje de Reso no ha de considerarse excesivamente
extrafa.
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%83 sino

La vision onirica no presenta ninguna implicacion en el argumento
que estd usada como adorno tétrico de una escena rapida e impactante tanto para
el sofiador como para la audiencia. En este caso mas que la vision onirica, es el
sopor (¥mvoc) la causa de la ruina del sofiador®.

Este suefio, en su brevedad y escasa concisién, constituye un ejemplo de
pesadilla excepcional que podemos poner en relacion con la paralisis del suefio
(Efialtes) ya que, ademas de la imagen que presenta al rey tracio tendido inmdvil
bajo la aplastante silueta de Diomedes, la escena transmite otro rasgo
fundamental de la pesadilla, como es la dificultad respiratoria (plasmada
mediante el participio doOuaivovta) surgida por el terror o sobresalto que pesa
sobre el sofador.

% la respiracion

En la version tragica del mito atribuida a Euripides
acelerada también queda expresa pero se proyecta en las yeguas asaltadas por
sendos lobos®®, cuando el auriga describe la situacion de los animales:

Dos lobos saltaban sobre sus lomos y azotaban con sus colas
el pelo de los caballos, haciéndoles correr, y los hollares de

los potros resoplaban ira (Bvuov =mvéovoor), Yy se

encabritaban de terror (pow)®’.

La forma participial mvéovoai®®®, en principio es més neutra que
acOuaivovta, pero se ve reforzada en el contexto del verso por su complemento,

Bouov, término que aporta gran impetu y potencia, y la mencion del panico

%83 G. Devereux, 1976, p. 267, sefiala que este suefio es un recurso estilistico y no un hilo conductor.

%84 En la Historia de Herddoto (1, 211) se narra la derrota de los masagetas, victimas del suefio gracias a
una astuta treta de Creso. Ciro les engafio permitiéndoles una victoria insignificante y dejando preparado
un gran banguete con mucho vino, de manera que vencid sin oposicién una vez que los masagetas se
habian dormido. El hecho de inducir el suefio para anular a los enemigos es una capacidad caracteristica
de Hermes gracias a su caduceo.

%5 Sy autorfa ha sido cuestionada. A. Burlando, 1997, pp. 105-127, “La questione dell autenticita”. G.
Bjork, 1957. S. Compagno, 1963-1964. W. Ritchie, 1964. T.R. Bryce, 1990-1991. A. Tuilier, 1983. Sobre
la herencia homérica y su proyeccidn teatral, V.J. Liapis, 2014; R.S. Bond, 1996; F. Bernacchia, 1990; L.
Battezzato, 2000; F. Jesi, 1979.

%8 E| motivo del lobo, usado como disfraz por Dolén poco antes de la desgracia de Reso estd muy
presente en este mito, como apreciamos también en el contenido onirico expuesto en la verson tragica. M.
Fantuzzi, 2006. Para el disfraz de Doldn, véase A. Burlando, 1997, pp. 51-71, “Balla coi lupi (ovvero il
travestimento di Dolone)”; G.W. Elderkin, 1935. Sobre la concepcion de este animal, C. Mainoldi, 1984;
A. Marcinkowski, 2001.

%7 Euripides, Reso, 783-786.

%88 Sobre las diversas implicaciones del soplo en la Antigiiedad griega, E. Barra-Salzédo, 2007.
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(p6Pw) que se apodera de las yeguas. De hecho, es este terror el que provoca la

agitada respiracion de los animales.

En un fragmento de Sofocles conservamos otra alusion de la respiracion
en el ambito pesadillesco®®®. Es imposible concretar la experiencia a la que se
refiere pero, como es habitual en el género tragico, el sujeto sofiante es femenino.
Los dos versos conservados estan en boca de un interlocutor que, a modo de
intérprete, trata de consolar a la sofiadora, diciendo:

Ten animo, mujer. La mayoria de las situaciones terribles
(6ewv@dv), tras resoplar exhalando (nvedooavta) en el suefio
(6vap) de la noche, de dia se calman.®®

El pasaje revela la existencia de una experiencia onirica de carécter
angustioso que ha impactado a la sofiadora®®. El término nvevoovta, como todos
los que expresan tal funcion fisioldgica, aporta una imagen de agitacion y
movimiento que identifica ciertos suefios con el d&mbito de la pesadilla. idea

reforzada en estos versos por términos como dev@®v, Tvedoavia, dvap y VOKTOG.

En la Electra sofoclea el coro expresa su confianza en la llegada de la
Justicia por haber oido ‘“gratos suefios” (advavoémV c’)vapdrwv)egz. Este
calificativo, advmvowv, que literalmente significa “de dulce soplo”, se aplica
desde la perspectiva de Electra; es decir, que cuanto mas fuertes sean las
pesadillas para la parte enemiga (la reina asesina), cuanto mayor el azote del ente
onirico, mas dulces resultaran a sus detractores.

El elemento respiratorio, ofrece una muestra del impacto de la vision en el
sujeto durante su experiencia, como hemos podido comprobar en los citados
pasajes. En la literatura griega, tal alteracion esta causada por estimulos

negativos, es decir, por malos suefios y no por aspectos que exciten

%89 AH. Sommerstein, 2012, ubica la produccion que no nos ha llegado de este autor, sefialando el
contenido de las obras perdidas y su relacion con otras obras de Esquilo y Euripides.

8% Sofocles, fragmento 65 (Estobeo, IV 44, 56): 0dpoet, yovar té modhd 1V dewvdv, dvop / mvedoavta
VOKTOG, NUEPOC LAAGGOETOL.

691 R.C. Jebb, W.G., Headlam, A.C. Pearson, The Fragments of Sophocles, Cambridge, 2010, p. 42,
apunta que Ribbek (Ré6m.Trag. p. 55), considera que corresponde a un suefio de Danae o de su
madre.

%92 s6focles, Electra, 480.
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positivamente al sofiador. Normalmente, el terror continla al despertar,

corroborando que la naturaleza de la experiencia es aquélla de la pesadilla.

2.3.1.3.2. El grito: ¢final o comienzo de la pesadilla?.

En la primera antistrofa que canta el coro en Coéforas se hace una
referencia al suefio de Clitemnestra sin mencionar su contenido. En tal alusion al
suefio de Clitemnestra también encontramos una referencia al elemento
respiratorio®, en un oscuro y controvertido pasaje que evoca de forma directa la
pesadilla. Este pasaje introduce el suefio en la obra desdoblandolo en dos partes,
primero queda reflejada su percepcion desde el exterior, y posteriormente el
corifeo expondréa a Orestes su contenido interno®*. De este modo Esquilo crea
expectacion y un ambiente de terror®®:

Con voz estridente que eriza el cabello (6p866pi&), el profeta
onirico (ovepduavtig) de esta morada, salié a deshora del
suefio (& bmvov) y exhald ira (kdtov mvémv) en plena noche;
y, de pavor (nepi oPw), lanzé (8loxe) un grito (aupoapa)
que se elevd desde lo hondo del palacio, cayendo
pesadamente (Bapvg witvov) en las estancias de las
mujeres.

Estos versos son oscuros (intencionadamente, ya que Esquilo quiere crear

%97 1o cual

un clima de fatalismo en la escena) y el propio texto estd corrupto
complica aln mas su interpretacion, pero constata claramente una actividad

respiratoria fuera de lo habitual.

%% G. Devereux, 1967, pp. 116-118, estudia los pasajes esquileanos relacionados con la alteracion
respiratoria.

%94 'Con objeto de arrojar luz sobre el interlocutor de los versos 929-930 (en la escena de la muerte de
Clitemnestra), encontramos una buena aproximacion a estos versos al comienzo del articulo de M.P.
Pattoni, 2009.

%% G.S.Rousseau, 1963, p. 122, apunta que este pasaje se expresa por entero en el lenguaje del terror.

8% Esquilo, Coéforas, 32-36.

%7 La edicion electronica del TLG presenta la forma ®oiBog en el verso 32, término que no reflejan otras
ediciones, como la italiana de E. Medda, L. Battezzato y M.P. Pattoni, 1995.
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El &mbito de la adivinacion subyace en todo el pasaje. El término puyoc se
empleaba para designar el lugar donde profetizaba la Pitia, tiene connotaciones
oraculares, al igual que el verbo &Laxe, usado en el mismo ambito®®.

El participio witvev, concertado con ovelpduavtic, nos remite a una
entidad que se situa sobre el sonador al estilo homérico, “cayendo” sobre éste; el
predicativo PBapvg concreta la identificacion de tal figura, pues la pesadez
constituye un aspecto que define a la pesadilla.

La mencion del elemento del terror (¢6Pw), en estrecha conexién el grito,
y el adjetivo 6p066piE, alude a la reaccion fisioldgica del erizamiento del cabello
provocado, entre otros, por el miedo o la ira.

La identificacion del téermino ovepopovtic resulta un tanto confusa, ya
que puede referirse tanto al suefio profético®®® como a quien profetiza por medio
de los suefios, por lo que su identificacion resulta ain mas ambigua.

La sofiadora se asocia al grito profético, que “victima del espanto, profirio

: 7
un grito al despertarse”’®

, pero los participios que conciertan con ovelpouavTIG
son masculinos, lo cual sugiere la relacion del término con el dios Apolo y con el
difunto Agamenén’.

Tras los inquietantes versos, los expertos aclaran el origen del suefio:

Los intérpretes de estos suefios (kpttai tdvd' dvelpatmv), de
parte de la deidad (0e60ev), han gritado (8laxov)
comprometiendo su palabra (Oméyyvor) que quien habita
bajo tierra reprocha (uéugecbat) con ardor, lleno de ira
(¢yxoteiv) a quienes lo mataron”’®.
La alusion al origen ctonico del suefio por el rencor del difunto
Agamenon nos inclina a considerar el suefio como su medio de censura para con
su asesina. Algunos estudiosos piensan en Apolo como fuente del suefio’® vy, en

verdad, este pasaje tiene ecos proféticos, reflejados en el uso de &\axov y de

%% AF. Garvie 1986, p. 57.

%99 Asi se refleja en la traduccion italiana de, E. Medda, L. Battezzato y M.P. Pattoni, 1995, p. 373.

% Esquilo, Coéforas, 535. A.H. Sommerstein, 1993, p. 1, relaciona este verso con el 34, al apuntar que
Clitemnestra se despert6 gritando.

701 3. Torrano, 1999, pp. 29-30.

792 Esquilo, Coéforas, 38-41.

"% G.S. Rousseau, 1963), p. 122-123, atribuye un error a los intérpretes, a los cuales se refiere como
oneiropoloi (término que no aparece en la tragedia), y relaciona el suefio con Apolo; el coro apunta a
Delfos como fuente por su cuidadoso lenguaje, que alude de forma velada a la actividad oracular.
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0e6bev ™. Si este dios fuera el responsable del suefio, al propiciar el encuentro
entre los hermanos a traves de un suefio estaria actuando de una forma muy
parecida a Atenea en el encuentro entre Nausicaa y Odiseo’®. Tanto Apolo
como Agamenon pueden ser los artifices de este suefio: el dios como protector
de Orestes y promotor de la venganza, y Agamendn como difunto enfurecido por
la deshonra que ha sufrido, aunque los kpttai apuntan a este ultimo.

Este aspecto manifiesta cierto paralelismo con el suefio de las Erinias’*®
por su vinculo con Apolo, pero también interviene en el mismo la sombra de la
difunta Clitemnestra. Agamendn toma parte en la pesadilla reprochando
(uénpeoBar) a la sofiadora, segun declaran los intérpretes (kpttai). La censura se
transvasa a la sombra de Clitemnestra en su aparicion de la Gltima pieza de la
trilogia, al dirigirse a las Erinias cuando estan sofiando.

En este caso parece que el difunto Agamenon o, podriamos decir, su
defuncion se halla en el origen del estremecedor suefio profético que aterroriza a
la sofiadora anunciando su venganza. El despertar de la sofiadora, mencionado
mucho antes de revelar el contenido onirico, estd marcado por un grito
(appoopa)’’, proyeccion de su espanto.

Gritar constituye una accion que puede revelar una alegria o terror
extremos de manera involuntaria, pero en el contexto del suefio emitir un grito es
un signo de pavor absoluto, como muestran las reacciones de los afectados. Hay
otras experiencias que culminan con un grito del sofiador, como es el caso de
Artébano en la cadena de suefios que inicia Jerjes.

La vivacidad de la experiencia, asi como el susto del durmiente, se refleja
de manera implicita en la reaccion de Artabano, concretamente en el alarido que
exhala. El grito revela la intensidad de su miedo. Este terror se ve potenciado por
la évapyela de la vision, la responsable, en Gltima instancia, de que el sofiador

despierte gritando y acate el mandato onirico.

"% Este adverbio se vincula tanto a &.akov como a vméyyvor, A.F. Garvie, 1986, p. 58.
"% Homero, Odisea, VI, 13 ss.

7% Esquilo, Euménides, 94-139.

7D, Quehec, 1992.

189



Sequnda parte. Terror y clasificacion(es) oniricas.

En los textos hipocraticos, como veremos en el espacio que dedicamos a
su perspectiva sobre la pesadilla, también se mencionan los gritos del sofiador

como efecto de este fendmeno.

2.3.2. Miedo al augurio o terror latente.

El despertar constituye un momento clave de la pesadilla, pues sucede en
el momento cumbre de la experiencia onirica, cuando la accién onirica se
encuentra en su punto mas algido y el sujeto se ve més afectado por el impacto
de su vision.

En este sentido, es comprensible el terror que invade a las sofiadoras
tragicas cuando relatan sus visiones o tratan de evitar el cumplimiento del
designio mediante ritos apotropaicos, o incluso cuando se ven avocadas a la
desgracia anunciada.

En el género tragico la reaccion predominante es el miedo, que acentla el
caracter desconsolado de los personajes. Asi, el auriga de Reso despierta de su
infausto suefio junto a su general recién asesinado:

Intentaba apartar yo a las fieras de los caballos, cuando me
desperté, agitado por el terror (¢oBog) nocturno (Evvuyoc).
Y oi, al levantar la cabeza quejas de moribundos. En ese

instante, un chorro tibio de sangre recién vertida me inundo,

y manaba del cuerpo de mi amo degollado agonizante®.

En la version iliddica es Reso’® quien suefia, pero el general tracio
tampoco tuvo tiempo para reaccionar frente a la funesta amenaza porque
Diomedes acaba con su vida. El asesinato ejecutado mientras la victima sofiaba
ejemplifica el no retorno del despertar o, 1o que es lo mismo, el paso directo del
suefio a la muerte.

El efecto emocional de la pesadilla no concluye con el periodo hipnico,

sino que se extiende al despertar, a la reaccién del sofiador, e incluso al

7% Eyripides, Reso, 787-791.
7 Homero, Iliada, X 494-497.
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cumplimiento de los designios, lo cual hace “revivir” en la vigilia el cimulo de
sensaciones experimentado en el tenebroso ambito nocturno.

El género tragico es el que mejor plasma los sentimientos de quienes
suefian, ya que nos los transmiten en primera persona. Asi podemos percibir la
alteracion de las sofiadoras, quienes a menudo tratan de revocar la prediccion
onirica aplacando a dioses y difuntos con ofrendas.

En los poemas homéricos, los héroes pueden mostrarse desconcertados
tras sus experiencias oniricas, pero aun asi acatan las ordenes del suefio actuando
con sumision y presteza.

La prosa Herodotea no describe con detalle los despertares, pero
deducimos la impresion del sofiador, quien, en alguna ocasion, se plantea incluso
un asesinato para evitar la prediccién y, sin embargo, con sus acciones se aboca
ironicamente al destino que intentaba rechazar. Segun Artemidoro, la intensidad
del efecto provocado en el sofiador refleja las proporciones de la prediccion
onirica’.

En la literatura clasica encontramos actitudes y reacciones muy distintas
ante las experiencias oniricas. Para entenderlas tenemos que tener presente la
concepcion antigua y su carga mantica. De esta manera podemos comprender
mejor los ritos apotropaicos y la desesperacion de algunas sofiadoras tragicas o
los vanos intentos de actuar en contra de la prediccion onirica de la obra

herodotea.

2.3.2.1. Practicas rituales y recursos apotropaicos.

Intentando compensar las limitaciones contra el augurio onirico impuestas

por su condicion de mortal, las sofiadoras del genero tragico tratan de aplacar las

% Artemidoro, I, 12 “En el caso de las visiones que anuncian una desgracia, si el alma del que suefia en
su momento no reacciona con excesivo disgusto, los resultados desfavorables serdn menos graves y casi
no llegaran a cumplirse”.
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fuerzas superiores con ofrendas y stplicas’*’. Son varias las heroinas tragicas que
llevan a cabo vanos ritos apotropaicos para contrarrestar los designios oniricos.
El caso mas notable es el de Clitemnestra, quien envia libaciones a la tumba de
su difunto marido, pero no es la Unica que lleva a cabo tales practicas.

Excepto en el posible suefio de Jejes, todas las acciones rituales corren a
cargo de sofiadoras. Los varones reaccionan confiando en su valor y fuerza (salvo
los mas sabios que evitan -0 casi- el contenido mediante una respuesta mas
pasiva, como Sabaco y Creso).

En el dmbito cientifico, los tratados hipocraticos aconsejan, entre otros
recursos, hacer stplicas a los dioses ante una experiencia onirica desfavorable’?.
En época tardia expertos como Artemidoro seguian recomendando las ofrendas
como medio propiciatorio o apotropaico, “después del suefio, ofrece un sacrificio

. . . 713
y manifiesta tu agradecimiento”' ™.

2.3.2.1.1. Latristeza de Ifigenia.

Un buen ejemplo de sofiadora amedrentada por su experiencia es Ifigenia,
quien confia al aire (mpog aibfép') “las extranas visiones (paouata) que le ha
traido la noche pasada”™.

Tras su resis inicial, la protagonista entra en el templo de Artemis, y
reaparece en la parodos, con la entrada del coro, declarando su desesperacion por
la muerte de su hermano. Aqui se repite el motivo del llanto, y la sofiadora
declara:

La ruina me ha alcanzado y lloro (kataxAiotopévat) por mi
hermano, por su vida; jQué vision, qué vision de suefios
(6ywv dveipwv) he contemplado esta noche, cuya oscuridad
se acaba de marchar! ™.

"1 3. Jouanna, 1992, subraya, por una parte el uso dramaturgico de los sacrificios para la organizacion de
la obra en relacidn a las salidas y entradas de los personajes en escena y, por otra, su explotacion en aras
del espectaculo.

12 \/gase infra la tercera parte, “Medicina y personificacion de la pesadilla”.

3 Artemidoro IV, 2, en relacién a los suefios “provocados”.

" Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 42-43.

5 Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 148-151.
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Ifigenia estd sumida en el dolor que supone la muerte de su hermano, y se
dispone a verter libaciones en su honor. Esta practica, a diferencia de otros casos,
se lleva a cabo no tanto para contrarrestar el augurio, ya que la sofiadora esta
convencida del significado, sino para honrar del difunto.

Antes del reconocimiento de Orestes, cuando el vaquero anuncia la captura
de los griegos, Ifigenia alude al estado de amargura en el que se encuentra a causa
de sus suefios:

Ahora que, por los suefios (¢£ oveipmv) que me han llenado
de amargura, creo (doxodc') que Orestes ya no vive, me

encontrais mal dispuesta (dvovouv), quienquiera que seais

quienes habéis llegado™®.

La protagonista se encuentra afligida por sus premoniciones oniricas, el
contenido del suefio, relacionado con la muerte de Orestes, le deja una sensacion
de desasosiego, con una mala disposicion (dvcovouvv) para llevar a cabo los
sacrificios. La disposicion de las personas implicadas en el rito, asi como en el
caso de la Pitia, es importante para llevarlo a cabo correctamente’’.

La heroina menciona su intuicion de la muerte de su hermano, expresandola
mediante dokém (dokovc'), empleado también en la presentacion del suefio. De
este modo, la expresion de la creencia (dokovc') erronea de Ifigenia se solapa de
manera sutil en el texto con la experiencia onica (&€ dveipav).

Posteriormente, en la escena de reconocimiento, Ifigenia descarta la
tristeza por la muerte de su hermano, al enterarse de que vive por mediacion de él
mismo (sin conocer aun la identidad del que iba a ser su victima, transmisor de la
noticia), diciendo “jAdids suefios falaces (yevdeic dvelpor)! Resulta que no

ST 718
teniais ningin valor”

. El uso del adjetivo yevdoc “falso” en relacion a su
pesadilla refleja la clasificacion basica establecida por Penélope a través de las

puertas de cuerno y marfil. Con la alegria de saber que Orestes sigue vivo, la

1° Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 348-350.

7 La mala disposicion (8vovouc) puede referirse también a la impiedad de la sofiadora para con los
recién llegados. W.S. Messer, 1918, p. 93, considera que, a raiz de la malinterpretacion del suefio,
“Ifigenia endurece su corazon contra la entrada de bondad alguna”.

"8 Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 569. M.J. Cropp, 2000, p. 213, sefiala la ironfa tragica latente, al
no darse cuenta Ifigenia de que es su propia malinterpretacion del suefio la que le ha llevado a
conclusiones erréneas.
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sofiadora se libera de los malos presentimientos por los que se veia angustiada,

719

pero no reinterpreta el suefio’™. A su vez, Orestes desacredita en los siguientes

versos'? la veracidad de los dioses, de forma que “ambos repudian sus creencias

. 721
anteriores” .

2.3.2.1.2. Atosay la derrota anunciada.

Otra sofiadora del género tragico que ejecuta varios ritos de caracter
purificatorio respecto a sus visiones es Atosa. Desde el comienzo de su primera
intervencion sefala la inquietud (ppovrtic) que le embarga, la cual le “desgarra el
corazdn”'?%; tal sensacion se ve potenciada por los suefios que le asaltan por la
noche.

Al despertarse, la reina se purifica tocando el agua de una fuente, “de bella

. . . . 72
corriente” y se dispone a hacer ofrendas a los dioses apotropaicos’>.

Ve entonces un aguila’

, simbolo de la soberania, que se posa sobre el
altar de Apolo y a continuacion aparece un halcon que la ataca sin encontrar
resistencia por parte del aguila. El halcon se impone sobre un ave de mayor
tamafio, lo cual simboliza la superioridad numérica de los persas, derrotados por
los griegos’®. La reaccion de esta heroina, lavarse con agua y ofrendar,
constituye un intento de rechazar las implicaciones negativas de la premonicion
onirica, pero el augurio de las aves ratifica el advenimiento del desastre que la

reina teme.

' M.J. Cropp, 2000, p. 569, Ifigenia no se da cuentra de que es su propia malinterpretacion del suefio la
que le ha llevado a conclusiones erréneas.

20 Eurfpides, Ifigenia entre los Tauros, 570-571, “Tampoco los dioses (Soipovec) a quienes llamamos
sabios son mas veraces (qysvdéotepot) que los fugaces suefios” (dveipav).

2L \W.S. Messer, 1918, p. 93.

22 Esquilo, Persas, 161.

2 Esquilo, Persas, 201-204.

724 E Hall, Aeschylus. Persians, Warminster, 1996, p. 125.

"5 E. Hall, Aeschylus. Persians, Warminster, 1996, p. 126.
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Este presagio esta colocado justamente tras el relato del suefio, cuando la
reina pretende establecer contacto con la esfera divina mediante las ofrendas’®.
El presagio es de indole negativa y refuerza el contenido no muy esperanzador
del suefio, ya que tiene lugar durante la accidn apotropaica.

La sofiadora apunta que “para mi fue terrible de ver (dgipat’ €ot' id€iv),

»727 aplicando la terminologia onirica del terror

como lo es oirlo para vosotros
tipicamente tragica al presagio que confirma la prediccion.

El trasfondo mantico-divino que amedrenta a la sofiadora se extiende
desde el suefio hasta el presagio de una forma concentrada, ya que ambos
elementos premonitorios estan muy préximos entre si y en conexion con la
ofrenda a los dioses’®.

No se menciona a ninguna divinidad como responsable de la experiencia
onirica de la reina persa, pero ella misma sefiala la irrupcion de sus “muchos
suefios” a partir de la marcha de su hijo, hecho que aparece enfatizado en el
enlace obmep’®. El Gnico dios que se menciona, y no en el suefio sino en el
presagio, es Apolo, pero hemos de considerar el juego de palabras entre ®oifocy
@OPog, de modo que el nombre del dios podria estar inspirado por el sentimiento
que se crea en la sofladora, siguiendo uno de los principios que caracterizan el
arte de la onirocritica, las similitudes fonéticas y los juegos de palabras tan
recurridos por los intérpretes desde Artemidoro hasta nuestros dias como medio
de asociacion de ideas™®. De todos modos, la figura de Apolo guarda otras
implicaciones en relacion a los suefios en general, como vemos en las sUplicas o
consultas que a él se dirigen a partir de malos suefios’, y a este suefio en

particular, ya que Apolo parece negar la proteccion al &guila, simbolo de la

728 E| suefio de o es confirmado por un oréculo, asi como la prediccion de Sabaco. Para el ambito de los
presagios en Herddoto, véase, A. Hollmann, 2001.

2T Esquilo, Persas, 210-211.

8 G. Devereux, 1976, p. 3, considera que el mensaje del suefio se duplica al despertar a través del
augurio de las aves.

2 Esquilo, Persas, 177.

305 B. Noegel, 2002, estudia los juegos de palabras en los suefios de Egipto y Mesopotamia, también
presentes en 0s textos homéricos.

31 En Séfocles, Electra, Clitemnestra hace ofrendas y plegarias a este dios (véase infra “Redencion
imposible: el terror de Clitemnestra ante la venganza del difunto™), y en Esquilo, Prometeo encadenado,
el oraculo de Delfos corrobora las visiones nocturnas de fo (véase el apartado “La resistencia de [0”).
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soberania, y hemos de considerar la postura de Delfos en las Guerras Médicas,
favorable al conjunto persa’.

Dioses y muertos, entidades a quienes se dirigen los ritos, constituyen el
pilar basico de los suefios en la concepcion mas tradicional de la Antigliedad y
estan muy presentes en el episodio onirico de Atosa. Tras escuchar el relato de la
reina, el corifeo, en lugar de tratar de explicar el significado de estos elementos,
se limita unas recomendaciones que se reducen a dos ambitos: al de los dioses y
al cténico de los difuntos”3. En primer lugar le aconseja pedir a las divinidades
(Beovc 0¢ mpootpomaic) que aparten los males y concedan cosas buenas a sus
hijos, a la ciudad y a sus amigos. Por otra parte le incita a verter libaciones en
honor de la tierra y los muertos (y1] T€ kai @6itoic), y a hacer peticiones a su
esposo Dario similares a las formuladas a los dioses.

El suefio es un punto de conexion entre los ambitos olimpico y ctonico, y
un medio conductor de la accién’®* ya que a partir del suefio se efectia la
invocacién al difunto. La interpretacion erronea por parte del coro, al decir

93735’ esti

“sobre ello opinamos (kpivopev) que de cualquier modo todo te ird bien
mediatizada por su afecto hacia la reina y por los deseos propios sobre la
resolucion del suefio, y no se basa en sus elementos ni en el desarrollo de su
accion. Esta interpretacion, que la reina reprocha al enterarse de la noticia del
mensajero diciendo “vosotros lo interpretasteis (ékpivate) muy a la ligera”"*®, ha
sido considerada como “uno de los mayores fallos de interpretacion en la
adivinacioén de la literatura griega”"".

En este caso Dario desempefia un papel mas ligero que otros protagonistas
oniricos procedentes de ultratumba, ya que Esquilo se limita a hacer constar su
presencia en la experiencia de Atosa como adelanto de su aparicion posterior en

la obra, en la que adquirira pleno protagonismo”®,

32 E. Hall, 1996, p. 125.

3 Esquilo, Persas, 215 ss.

34 W.S: Messer, 1918, pp. 61 y 64, identifica este suefio como medio conductor de la accién del
argumento.

5 Esquilo, Persas, 225.

736 Esquilo, Persas, 520.

3T E. Hall, 1996, p. 126.

"3 E. Bakola, 2014. F. Jouan, 1981.
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La reina Atosa, al enterarse de la derrota de los persas a través del
mensajero, entiende su propio suefio y lo identifica con la realidad acontecida de
manera similar, pronunciando unos versos llenos de dolor:

jAy de mi, infeliz, por el ejército aniquilado!jOh, vision
evidente (6yig éueavnc) de mis suefios (évumviov) de la
noche pasada, cudn muy claramente (képto capdc) me
mostraste mis males (kad)! .

La reina encaja entonces el significado de los elementos oniricos v,
aunque no califica negativamente su experiencia, cuando sefiala que le mostré
sus desgracias (kakd) proyecta esta negatividad en la naturaleza de su suefio, sin

implicar la culpabilidad del elemento divino y acatando la inevitabilidad de los

designios oniricos.

2.3.2.1.3. La impotencia frente a las desgracias filiales:
Hecuba.

Encontramos suplicas también en el caso de Hécuba, pero en un tono
mucho mas desgarrador. La entrada de la reina troyana en el escenario esta
marcada por la inquietud y el dolor.

La reina, ahora esclava de Agamendn, comienza su monodia acentuando
su carencia de fuerzas, y muestra la desesperacién que le producen sus suefios, en
combinacidn con su deplorable situacion de esclava:

iOh, relampago de Zeus, oh Noche tenebrosa! ¢Por que en
la noche (8vvuyoc) me veo asi en vilo asaltada por terrores
(6eipoot) y espectros? (edouacty) jOh venerable Tierra
(X06wv), madre de los suefios de negras alas!
(ueravomtephymv pdtep oveipmv) Rechazo (dmoméumopar) la
vision nocturna (évvoyov dyv) que, sobre mi hijo que esta a
salvo en Tracia y sobre mi hija Polixena [he visto] en suefios
(60U oveipwv), espantosa  [vision (eoPepav Oyiv) he

conocido], he tenido’.

3 Esquilo, Persas, 517-519: & voktdg Syig Eueavig évomvimy, / dc kapta Lot capdg ESHAMGAG KaKd.
™0 Euripides, Hécuba, 68-77.
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Las imprecaciones a la Noche y a la Tierra por parte de la reina-esclava
reflejan su animo traumatizado por sus recientes suefios sobre sus descendientes,
y la aversion a los mismos queda expresa en el verbo aronépmopat. Estos versos
estan marcados por un intenso sentimiento de terror e inquietud originado en las
visiones que ha contemplado. Se enfatiza la oscuridad de la experiencia mediante
el adjetivo &vvuyoc y su carécter terrorifico a través de los términos dsipaoct y
@oPepav.

Estos versos muestran la agitacion de la que la sofiadora ha sido presa por la
noche (£vvuyog). Hécuba alude a experiencias oniricas (évvoyov dytv, oveipwv)
sobre sus hijos Polidoro y Polixena, un “suefio doble” que “reline de manera

99741

excepcional las dos categorias del suefio”""", el metafdrico y el de visita, pero estos

suefios no influyen en el desarrollo de los acontecimientos’*?. Su desesperacién
continta en los siguientes versos:

jOh, dioses infernales (y6oviol Oeoi)! jSalvad a mi hijo, el
unico que, como ancla de mi casa todavia, habita en la
nivosa Tracia bajo los cuidados del huésped de su padre!
¢Ocurrira algo nuevo? ¢Llegara un canto de gemidos
(yoepov) a quienes gimen? (yoepaic) Jamas mi corazén
(ppnv) se agita, (epicocel), teme, (topPel) con tanta
obstinacion. ¢Ddnde puedo ver el alma (yvyav) divina de
Héleno y de Casandra, troyanas, para que interpreten

(kpivoow) mis suefios? (dveipouc).

Hécuba, en su lamento, menciona dos veces la salvacion de Polidoro como

consuelo’

, pero presiente que la desgracia esta acechante, que habrd malas
noticias para las que se lamentan (yoepaig), entre las que ella se puede incluir. La
sofiadora sefiala el reflejo fisioldgico causado por el impacto de sus experiencias
nocturnas, su corazon esta erizado (ppiooet) y espantado (tapPei), efecto que se
corresponde con el producido por las pesadillas de Clitemnestra.

La reina invoca a Zeus, a la Noche, a la Tierra y a las deidades
subterraneas, seres que mantienen, todos ellos, alguna relacion con los suefios.

Zeus es soberano del universo y de los suefios, ya que “el suefio procede de

741 3. Jouanna, 1982, p. 45.

2 \W.S. Messer, 1918, p. 90; ofrece una lista de las caracteristicas estereotipadas que presenta este suefio.
3 Euripides, Hécuba, 79-89.

" Euripides, Hécuba, 73 y 80-82.
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Zeus”"™. La Noche es la madre de los suefios en la tradicién hesiodica, y es el
medio donde tienen lugar habitualmente los suefios. La Tierra, como apunta la
propia sofiadora, es “madre de los suefios (Oveipmv) de negras alas”™*®. La
invocacion a los dioses subterraneos se formula no sélo en relacion a la salvacion
de Polidoro, ya que hemos de considerar que los suefios igualmente son entes de
origen cténico, que tienen su morada ubicada en el inframundo’®’.

Tras la referencia del contenido de este suefio, Hécuba dice:

Y mi miedo (Seipa) es el siguiente. Ha aparecido (HA0")
sobre lo méas alto de su tumulo el espectro (pdvtacua) de
Aquiles. Exigia como honor una de las muy sufridas
troyanas. De mi hija, de la mia, apartad (népyate) esto,
espiritus divinos (3aipoveg), 0s lo suplico™®,

El fantasma de Aquiles vino (JA0') como se acercan las figuras oniricas,
pero puede tratarse de una aparicion nocturna y no de un suefio™, ya que la nueva
que trae el coro es la eleccién de Polixena como sacrificio”® més que la aparicion
del fantasma. La suplica a los daipoveg para apartar el mal de su hija es habitual
tras los suefios desagradables.

Una vez llevado a cabo el sacrificio de Polixena, Hécuba recibe el cadaver
de su hijo Polidoro y al oir como fue encontrado en el mar, la reina comprende la
aparicion de éste en su suefio:

jAy de mi! jAy, ay! He comprendido la ensofiada (évomviov)
vision (6ywv) de mis 0jos (opupdrtov) -no se me paso el
espectro de negras alas (pdvraoua peravomtepov)- la que
yo Vi (¢c€1d0v) en torno a ti, oh hijo, que ya no estabas en la

luz de Zeus™".

La sofiadora asocia la vision (8ywv) de su suefo (évomviov) con lo

acontecido, confirmando el significado de los designios oniricos. Respecto al

" Homero, Iliada, 1, 63.

“® Euripides, Hécuba, 71.

"7 Se menciona la situacion del pueblo de los suefios en Homero, Odisea, XXIV, 12 ss., y para la morada
de Hipno, Hesiodo, Teogonia, 758-766. Véase supra “El caracter ctonico del suefio”.

"8 Euripides, Hécuba, 92-97.

™ E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 168, sefiala que la aparicién de Aquiles sobre su tumba puede referirse a
una ocasién publica o a una vision propia, pero la considera posible aparicion onirica motivada por los
temores de la sofiadora.

™0 Euripides, Hécuba, 107-109.

1 Euripides, Hécuba, 702-708.
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contenido de la experiencia onirica a la que se refiere, s6lo menciona la aparicién
(pévraopa) de la figura de su hijo con alas negras (pehovoémtepov)™. En su
primera irrupcion sobre la escena, la sofiadora atribuye a los suefios la misma
cualidad mediante un adjetivo similar, pehavontepoyov "2, que refleja la relacion
entre el origen ctonico comun de suefios y difuntos.

La interpretacion de Hécuba se produce cuando el significado del suefio es
evidente, al igual que en los casos esquileanos de la reina Atosa y Clitemnestra,
que se percatan de las implicaciones de sus suefios una vez que son irremediables.
A continuacion, el corifeo pregunta por la identidad del asesino, de la cual la
sofladora se muestra perfectamente enterada:

COR.: ¢{Quién lo matd, pues? ¢Sabes explicarlo (ppdoar)
cual intérprete de tu suefio? (ovelpoppwv).

HEC.: Mi huésped, el mio, el caballero tracio, alli donde su

anciano padre ocultandolo, lo deposité™*.

La pregunta del corifeo se formula con cierto aspecto de consulta a un
oraculo. Por una parte inquiere abiertamente por el asesino y, seguidamente,
cuestiona la fuente de la informacion usando el verbo @pdlw, de connotaciones
oraculares™, y el adjetivo dvelpdppav, que implica el conocimiento a partir de los
suefios. En estos términos subyace la consideracion mantica de la experiencia
onirica de Hécuba. La reina podria haber inferido la sucesion de los
acontecimientos, en el momento de ver el cadaver, a partir de una deduccion
I6gica de los mismos, sin necesidad de una explicacion por parte de un ser

sobrenatural ®

, pero la apertura de la obra a cargo del espectro de Polidoro nos
sugiere tal visita onirica como fuente.

La falta de cualquier tipo de ofrenda se explica por la condicion de
esclavitud a la que estd sometida la sofiadora, situacion que la rinde impotente

frente al destino que le auguran los presagios mas funestos.

72 ], Jouanna, 1982, pp. 49 y 51, apunta que las alas negras son el atributo esencial del fantasma del
muerto para los atenienses, y sefiala el uso de la punyavy para simular el estado flotatorio del fantasma;
ehopo pelavomtepov es ambivalente, ya que puede caracterizar tanto al fantasma alado de un muerto
como al suefio venido de las profundidades, ambos casos pertenecientes a la categoria mental del doble.
>3 Euripides, Hécuba, 71.

> Euripides, Hécuba, 709-711.

5 A Iriarte, 1990.

76 E S.R. Cederstrom, 1972, p. 164.

200



Sequnda parte. Terror y clasificacion(es) oniricas.

El hecho de hacer suplicas a los dioses como medio apotropaico aparece
en los Caracteres de Teofrasto como rasgo del supersticioso:

Cuando tiene un suefio (évomviov idn), acude a los
intérpretes de visiones oniricas (ovepokpitag), a los
adivinos (navtelc) y a los augures (0pvibockdmovg) para que
averigilen a qué dios o diosa debe suplicar.”’

El capitulo dedicado en su obra a la supersticion pone de manifiesto una
personalidad mucho mas neurdtica que la de nuestras sofiadoras, pues éstas no
indagan con tanta insistencia el dios objeto de las suplicas. La exageraciéon de
este caracter reside en la consulta no sélo a los dvepoxpitac, quienes, como
especialistas en la interpretacion, deberian satisfacer al sofiador por si solos, sino
también de adivinos, en cuya esfera de accion, en principio, no figuran los
suefios. Y, por si fuera poco, también pide consejo a los dpviBookomovg, cuya
especialidad es el vuelo de las aves, ambito sin relacion con el medio onirico.
Estas lineas nos confirman la existencia de intérpretes de suefios “profesionales”
en el siglo 1V a.C, pero, en muchos casos, el sofiador cuenta su experiencia a
alguna persona cercana como, segin Teofrasto, hace el cobarde, quien “a su
vecino de asiento le confia que esta receloso (eofeitai) por causa de un cierto
suefio” (évumviov)’®. Este tipo de personas puede tener visiones de caracter
terrorifico, pero aqui el miedo es un elemento inherente al sujeto sofiante,

independientemente del contenido onirico.

2.3.2.1.4. La parodia del despertar (Aristofanes).

En las Ranas de Aristofanes, Esquilo ridiculiza las monodias de Euripides
parodiando la tipica escena de la sofiadora tragica que acaba de despertar de una

horrible pesadilla:

™ Teofrasto, Caracteres, XVI, 11.
8 Teofrasto, Caracteres, XXV, 2.
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iOh, sombria oscuridad de la Noche! jQué infeliz suefio
(6votavov Gvelpov) me envias desde las avenidas de Hades
invisible, dotado de un alma que no es alma, un hijo de la
negra Noche, una espantosa vision (dewav dywv), vestida de
luto, que muerte, muerte contempla y tiene unas largas
ufias? Ea siervos, encendedme una antorcha, recoged en
frascos la humedad del rio y calentad agua por si de ese
ensuefio divino me libro.”®

En este caso, la madre y emisaria del suefio es la Noche. No se identifica
al terrible visitante nocturno, pero su aspecto es terrible. Ademas de la desalifiada
apariencia fisica, jocosamente enfatizada con la alusion a las “largas ufias”, la
descripcidn resalta su caracter siniestro envolviendo a la figura con un constante
halo de muerte. Esta descripcion no aporta muchos detalles del contenido, pero
presenta a una figura onirica monstruosa y terrorifica que suscita en el sofilador
un miedo y aversion que sobrepasan la desmesura, como se refleja en el ambiente
de pavor, indefension y angustia creado en el pasaje, eso si, en el marco
hiperbolico propio del genero, pues el comedidgrafo lleva al extremo de la
exageracion los patéticos despertares de las sofiadoras tragicas’®.

En estos versos apreciamos varios rasgos tipicos de los suefios y de la
pesadilla, como su vinculacion mitologica a la Noche, el caréacter ctonico y
origen de los suefios en el inframundo, y los ritos apotropaicos para evitar 10s
malos augurios de la funesta vision. El remedio propuesto incluye los elementos
de la luz y del agua, los cuales encontramos dentro del ambito tragico cuando una
sofiadora relata su experiencia al aire libre (Ifigenia) o acude a una fuente para
purificarse (Atosa) en una situacion de desconsuelo provocada por una

experiencia desagradable.

2.3.2.2. Consultas e intentos por evitar el augurio.

™9 Arist6fanes, Ranas, 1331-1339.
780 Sobre los mecanismos humoristicos en los relatos oniricos aristofanicos, G. Rodriguez Fernandez,
2009b, pp. 113-157.
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2.3.2.2.1. Laresistencia de lo.

En Prometeo encadenado, tras el relato del suefio, o insiste en la
frecuencia de los suefios, hasta que se lo cuenta a su padre y se consulta a los
oraculos:

Por tales suefios (towicde... Oveipact) era acuciada
(Evveryounv) —jinfeliz de mi!- todas las noches (méoog
evQpovag), hasta que me atrevi (£tAnv) a revelar a mi padre
los ensuefios que por la noche me frecuentaban (vuktigott'
oveipata). El envio entonces mensajeros frecuentes a
consultar los oraculos de Dodona y Delfos, para informarse
de qué habia que hacer o decir para obrar de modo grato a
los dioses (daipoowv), pero regresaban anunciando
ambiguos (aiolootopovg), confusos oraculos (ypnopovg
aonuovg) que habian sido dichos en forma de dificil

interpretacion (Svokpitog T eipnuévoug) ™.

La sofiadora sefiala el miedo que sus suefios (0veipata) le han infundido a
través de su silencio inicial, hasta que, atormentada por la constancia de los
mismos, osa (&tAnv) referirlos a su padre. El temor de la sofiadora deriva de las
implicaciones de los insistentes suefios, que atentan contra su virginidad, mas que
del caracter de las propias experiencias, pues las “visiones nocturnas” se dirigen a
ella con palabras dulces (Aeioiot pvBoig) y no muestran violencia alguna.

El padre de fo consulta los oraculos’®?, que al principio son enigmaticos

(aiorlooTtopoLE) ¥y no dan indicaciones (donpovg) claras sobre el suefio, pero:

Por fin lleg6 a Inaco un oraculo claro (vopyng Paéw) que
abiertamente (cag®c) le hacia saber y le exigia que me
echase fuera de mi casa y mi patria, para que en libertad
vagara yo hasta el altimo confin de la tierra, si él no queria
que el ardiente rayo de Zeus viniera a aniquilar a toda su
raza. Obediente a tales vaticinios (povtevpacw) de Loxias,

%1 Esquilo, Prometeo encadenado, 655-662.

762 \W.S. Messer, 1918, p. 67, dice que el suefio prepara el camino para la indicacién divina sobre la que se
basa la accion, como el augurio en Persas, de manera que la consulta del oraculo motiva el suefio. Este
estudioso considera el suefio como un recurso poco asentado para la audiencia, pero el publico conocia
bien la concepcion homérica del suefio. Los suefios son considerados en otras tragedias casi como
oraculos, por lo que prefiero considerar el oraculo como ratificacion del suefio, mas que el suefio como
presentacion del oraculo.
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mal de su grado y contra mi propio deseo, me expulsé de mi
casay me la cerr6™®.

El oraculo de Delfos corrobora el significado del suefio sin ambigliedades
(cagdq), previniendo a Inaco sobre la ira de Zeus, de forma que fo es expulsada
de su pais. Segun Messer, la confirmacién del suefio por parte de Apolo a través
del oraculo de Delfos, cuestiona la atribucién a Zeus del envio de las visiones,
pues este dios podia haberse expresado por medio del oraculo de Dodona™*. La
claridad que caracteriza otras visitas oniricas se traspasa al oraculo que confirma

los designios oniricos con cierta frecuencia.

Fuera del género tragico, algunas experiencias no son debidamente tenidas
en cuenta por el sofiador, como en el caso herodoteo de Hiparco. A raiz de su
vision, el tirano ateniense inquiere su significado, aunque lo desoye:

Consulté (breptiBéuevoc) a la vista de todos (pavepog) a los
intérpretes de suefios (ovelpororoist), pero luego, tras haber
declarado la vision (dmewmauevog tv Oywv), encabezd la
procesion en la que, ciertamente, murié’®.

El tirano ateniense es el Unico griego que expone su suefio a los
ovelpondrol, estando éstos especialmente vinculados al ambito medo y persa a
partir de las interpretaciones que proporcionan a Astiajes y Jerjes.

Al haber dado a conocer (drewtauevog) publicamente (pavepog) la vision
(6ywv) cuando consultd (vmeptiOéuevog) a los odvelpomdrol, se establece un
paralelismo con las sofiadoras tragicas que relatan sus suefios al aire libre para
rechazar sus implicaciones negativas'®®, de forma que Hiparco pudo considerar
revocado el contenido de la infausta vision (6yig). El término dmeumduevog
también se puede traducir como “desistir y no hacer caso”, por lo que quizas no
la dio a conocer publicamente y simplemente omitié su importancia, pero el

adverbio @avepog sugiere la primera teoria. Desconocemos la interpretacion de

763 Esquilo, Prometeo encadenado, 663-671.

4 \W.S. Messer, 1918, pp. 68-69.

" Herédoto, V, 56. 6-8.

766 Esta préctica apotropaica la encontramos en Sofocles, Electra, 424-425, para la pesadilla de
Clitemnestra, y Euripides, Ifigenia entre los Tauros, 42-43, para el caso de Ifigenia.
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los ovelpomorol, pero suponemos que Hiparco la desatendio, o quizd se vio

obligado a asistir por su posicion politica™’.

2.3.2.2.2. La avaricia contra los vaticinios: la hija de
Policrates.

Oretes, gobernador de Magnesia, mato sin causa justificada a Policrates,
tirano de Samos’®®. Para cometer el crimen, Herddoto dice que Oretes le ofrecid
una ingente cantidad de oro que mostré a un enviado de Policrates para que
acudiera el tirano en persona a recogerlo:

Este (Policrates), a pesar de que los augures (povtiov) se lo
desaconsejaban con vehemencia, y también los amigos, se
dispuso a emprender tal viaje, incluso cuando una hija suya
habia tenido (idovong) cierta vision de un suefio (Syiv

évumviov). Le parecid (eddkee) ver que su padre, que flotaba

en el aire, Zeus le bafiaba y Helio le ungia’®.

El tirano no ceja en su empefio a pesar de la oposicidén que le circunda
respecto al viaje. Su hija recibi6 la vision del suefio (6yw évomviov) como una
mala sefial y, por ello, “habiendo contemplado esta vision” (idodoa TV 6\|/w)770,
hizo lo posible para que su padre no embarcase. Pero, aun asi, Policrates acudio a
la corte de Oretes donde, tras ser asesinado de forma tan horrible que Herddoto
se abstiene de describir’™, fue empalado de tal manera que el suefio adquiria
pleno sentido:

Cuando Policrates fue ahorcado (dvaxpeuduevog), se
cumplio (émetédee) toda la vision (mdoav v dywv) de su

"®7 policrates hizo caso omiso de la recomendacion de su hija tras el suefio de ésta, propiciando el funesto
cumplimiento de la misma (Herddoto |11, 124-125), pero, a diferencia de Hiparco, lo hizo movido por la
avaricia.

%8 T, Harrison, 2000, p. 47, apunta que la exitosa carrera de Policrates acaba como predijo Amasis,
precisamente segln el modelo soloniano, y sefiala también que el detalle de la visita de Solén a Amasis
puede no ser del todo coincidencia.

" Herédoto, 11, 124. 1-5.

"% Herédoto, 111, 124. 5.

m Herodoto, 111, 125. 10-11: “Oretes, luego de matarle de una manera que no quiero describir, mando
empalarle”.
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hija, pues cuando llovia resultaba que Zeus le bafiaba, y el

sol le ungia por cierto humor de su cuerpo’”%.

El simbolismo contenido en la aparicion de Zeus y Helio en la experiencia
onirica esconde los elementos naturales que personifican estas divinidades, la
lluvia y el sol. La realizacion del suefio revela la interpretacion que Policrates no
supo concebir, cegado por su avaricia. No se especifica si la hija del tirano llegd
a conocer el escabroso cumplimiento de la vision, pues Herddoto pasa a referir
cémo Policrates fue vengado por medio de Dario, quien hizo matar a Oretes.

El cumplimiento del suefio muestra la cara méas cruel y horrenda de la
experiencia ya que las imagenes también podrian interpretarse como bendicion
de los dioses. La imagen del suefio puede concebirse como un buen augurio por
las implicaciones de soberania que puedan derivar del hecho de ser lavado por

Zeus y ungido por Helio’”

, pero no se nos informa de que Policrates hubiera
tomado el suefio como una sefial positiva. En realidad, Herddoto ni siquiera
refiere que Policrates haya sido puesto al corriente del suefio, si bien hemos de
suponerlo con motivo de los intentos por parte de su hija para que abandone el
proyecto del viaje.

La vision es contemplada por la hija de Policrates y no por el rey, lo cual
conlleva una doble peculiaridad: por una parte, la mayoria de sofiadores son
soberanos de algun pueblo y, por otra, quienes suefian en la obra de Herddoto son
hombres a excepcién de la hija de Policrates y de Agarista, madre de Pericles,

que crey6 haber parido un ledn en suefios’”

(pero Herddoto refiere este ultimo
suefio en pocas palabras, sin mencionar mas implicaciones de esta experiencia
onirica que el nacimiento de Pericles, cuyos actos no se refieren en la obra). Por
lo demas, el hecho de que una vision onirica esté protagonizada por un familiar
del sofiador —incluso de sexo femenino- es bastante normal, como apreciamos en

el caso de Astiajes’”.

"> Herddoto, 111, 125, 14-17.

" Artemidoro sefiala que las visiones oniricas resultan positivas cuando su contenido se desarrolla segin
la costumbre y la naturaleza, elementos que no respeta este suefio.

"™ Herddoto, VI, 131. B. McNellen, 1997.

"> Herédoto, 11, 107-108. En el canto 1V de Odisea, el sidwiov que Atenea envia a Penélope presenta el
aspecto de la hermana de la sofiadora.
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La interpretacion-cumplimiento del suefio es aportada por el autor, sin ser
cotejada con ningun personaje, y los propios hechos desvelan el simbolismo que
ocultaba el contenido del suefio. La experiencia onirica constituye un elemento
que no determina el desarrollo de la historia ya que, a pesar de los esfuerzos de
su hija, el suefio no provoca un cambio en la decision de Policrates; cambio que
hubiera supuesto la salvacion del tirano y la ruptura del criminal plan de Oretes.
Pero la avaricia del tirano y la inexorabilidad del destino, tan a menudo reflejada
en las predicciones oniricas, hace que el de Samos desoiga los consejos de
augures, amigos y familiares, permitiendo la realizacion del suefio. La
experiencia de su hija se suma de esta manera a las voces de naturaleza divina y

humana que se oponian al viaje del desafortunado gobernante.

2.3.2.2.3. Posponer el cumplimiento: las medidas précticas de
Creso.

En la obra herodotea los sofiadores en ocasiones consultan a los expertos
(los dvepomodror); pero, acudan a ellos o no, el remedio no consiste en hacer
suplicas o libaciones, sino que suele ser mas “practico”. El lidio Creso, por
ejemplo, tuvo un suefio “que le revelaba (£patve), con arreglo a la verdad, las
desgracias (kok@®V) que se iban a cernir en la persona de su hijo”m. Las funestas
consecuencias que se anuncian definen el caracter oscuro de la vision y explican
la reaccion del sofiador, quien “cuando despertd, se puso a reflexionar y, por
temor al suefio (kotappwdncog tov dvelpov), tomod esposa para su hijo”. De igual
manera, adopta la medida de apartar las armas del entorno de su hijo para evitar
que muriera traspasado por una punta de hierro. Aunque no se especifica el
desarrollo del contenido onirico, comprobamos que la experiencia preocupa a
Creso y que éste trata de prevenir la realizacion del augurio. Veamos con un poco

mas de detalle el caso:

" Herodoto 1, 34.
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Tras su encuentro con Soldn, Creso, se sintié ofendido porque éste no le
consideraba uno de los hombres més dichosos del planeta’”’. Herédoto introduce
la desgracia que se cierne sobre el lidio’” expresando su causa, el castigo divino,
y Su anuncio a través de un suefio (6velpog):

Creso fue presa de una gran venganza (véueoig) del dios (éx
Beod) por haberse considerado el mas feliz de los hombres.
Durmiendo (gbdovti), se cernid sobre él (énéotn) un suefio
(6vepog) que le aclard (Epawve) la verdad de los males
inminentes (t@v peAldvrov... kokdv) que le iban a ocurrir
en la persona de su hijo’”.

El motivo de este suefio (6vepog) es la venganza por el alto grado de
felicidad que ostenta Creso, lo cual causa recelo en la divinidad. En este caso el
dios (0e6g) menguard la dicha de Creso a través de su hijo Atis, el mas valido de
los dos hijos que tenia, ya que el otro era sordo y lisiado.

El contenido del suefio se refiere a la muerte del hijo méas apreciado por
Creso, pero Herddoto no lo explica con detalle, sino que se limita a decir que “el
suefio (6velpoc) significaba (onpaivet) que Atis pereceria traspasado por una punta
de hierro”"®. Creso, horrorizado por el anuncio del suefio, casé a su hijo y lo
apartd del ejército con objeto de salvarle de la prediccion onirica, pero sus
esfuerzos contra la voluntad divina resultan vanos.

Los nisios pidieron ayuda para acabar con un jabali que les causaba graves
dafios y Creso se la concedio pero, acordandose del suefio, rehuso6 enviar a su hijo
Atis. Este, para no ser tachado de cobarde, solicita a su padre permiso para
participar en la caza, aludiendo a la verglienza que sentiria ante su mujer y los
demés al ser excluido de tal caceria. Creso le revela entonces su vision aportando

algunas pistas sobre su contenido:

""" T Harrison, 2000, dedica un capitulo al estudio del papel de las ideas de Solén en la obra herodotea, y
concluye (p. 62) que la Historia esta fundada en el principio de la inestabilidad humana. S.O. Saphiro,
1996, p. 349, piensa que Herddoto esta de acuerdo con el discurso de Soldn, segin el cual no se puede
considerar feliz a un humano hasta que no ha muerto de manera digna, dada la mutabilidad de la fortuna.
También sefiala que avisos como los de Soldn a Creso los hacen Amasis a Policrates y Artabano a Jerjes
(p. 353).

8 B, Laurot, 1995, hace un buen anélisis de los rasgos tragicos que presenta la historia de Creso,
distinguiendo una desgracia a dos niveles, por una parte la tragedia privada, que es de la que nos
ocupamos en este espacio, y, por otra, la tragedia politica que afecta a la pérdida de su poder.

" Herodoto, 1, 34. 1-5.

"% Herodoto, 1, 34. 8-9.
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Estaba yo dormido (év t® Vmve) y se cernid (émiotdoo)
sobre mi la vision de un suefio (6yig dveipov) que me
advirtié (£pn) que tu vida sera breve, pues moriras a punta
de hierro. Y por esta vision (6ywv) apresuré tu boda, y por

eso no te envio a tales empresas, por si logro, como sea,
781

sustraerte a ello por lo menos mientras yo viva'™.

La vision (6y1g) parece consistir en la visita de un personaje que le previene
del futuro de su hijo a través de un mensaje oral. Las formas verbales énéotn y
émotdoa evocan el estatismo que presentan los visitantes oniricos en los poemas
homéricos y refuerzan la hipétesis de considerar este suefio como un ejemplo
correspondiente al tipo de visita onirica. ElI verbo émotfivon manifiesta cierta
opresion sobre el sofiador. Lévy identifica la figura que protagoniza el suefio de
Creso como el "Ovepoc que Zeus envia a Agamenén en lliada’.

Ante la causa de la proteccion derivada del anuncio onirico, el joven Atis
replica a su padre de este modo:

Comprendo bien, padre, que veles por mi de este modo, si
viste (idovtt) un tal suefio (dywv). Pero hay algo de lo que no
te das cuenta, porque, en cuanto al suefio (dvepov), te pasod
inadvertido. Y es justo que yo te lo aclare. Explicas que el
suefio (Gvepov) te advirtid (pdvat) que yo moriria a punta
de hierro. Pero el jabali, ¢qué clase de manos tiene? ¢Qué

clase de punta de hierro que td debas temer? (poféar)’®,

Atis no desacredita la informacion recibida a través del suefio, pero
desatiende su contenido aplicandolo exclusivamente a la fiera que se disponen a
cazar’®. El joven persuade a su padre considerando que no son de hierro los
dientes y garras del jabali y diciendo que “el combate no serd contra hombres™’®,
pero su interpretacién es incompleta y facilita el advenimiento de las desgracias
anunciadas. Creso, embelesado con el discurso de su hijo, le concede su

aprobacion respondiendo:

"81 Herédoto, I, 38. 3-8.

82 E Lévy, 1995, p. 21.

"% Herodoto, 1, 39. 1-6.

784 C. Fornara, 1990, p. 35, considera a Atis “un racionalista tipico que presenta argumentos excelentes
para invalidar los avisos del suefio”, y sefiala que el vocabulario estd cuidadosamente escogido, imitando
el debate contemporaneo.

"% Herodoto, 1, 39. 9.
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Hijo, en verdad que has sido superior a mi mostrando
conocimiento  (yvounv damogaiveov) sobre el suefio
(évomviov). Superado por ti, cambio de parecer y te permito
participar en esta caceria’.

Creso, como si de un certamen dialéctico se tratara, reconoce haber sido
vencido por las razones que su hijo ha expresado. Pero el rey lidio se conforma
con la explicacion de Atis sin examinar todos los elementos que se utilizan en la
caza. Creso da pie a la tragedia con su consentimiento. Su prohibicién anterior se
desvanece tras el discurso de su hijo, el cual estaba motivado a su vez por las
medidas adoptadas por Creso a raiz del suefio™’.

El rey lidio pide a Adrasto, un frigio de sangre real al que habia purificado
de un homicidio involuntario, que acomparie y proteja a su hijo en la salida. Atis y
Adrasto, parten a la caza del jabali, pero un dardo lanzado por el frigio acaba con

788

la vida de Atis cumpliendo el oraculo del suefio™". Al regresar, Adrasto entrega su

vida a Creso por lo sucedido, pero el rey reconoce la inocencia del frigio,
diciendo:

No me eres tu el causante (aitioc) de este dafio, por cuanto
me lo has hecho mal de tu grado; ha sido algin dios (6sdv
KoL TIG) que ya anteriormente me habia anunciado

(npoeofiponve) lo que me iba a ocurrir’®.

Adrasto, atormentado por su segundo homicidio involuntario, se suicida

790

sobre la tumba de Atis™", cerrando de este modo el relato de la desgracia

anunciada a su benefactor a través del suefio.
El error en la interpretacion del suefio por parte del hijo es un elemento que
acarrea nefastas consecuencias por no atender los designios divinos’!. Este suefio

792

tiene un cumplimiento directo’™*, ya que Atis muere traspasado por una punta de

"8 Herodoto, 1, 40.

ST E, Lévy, 1995, p. 26.

"8 Herodoto, 1, 43.

"% Herodoto, I, 45. 10-12.

0B, Laurot, 1995, p. 101, apunta el co-protagonismo del frigio Adrasto en la tragedia privada de Creso,
y compara su suicidio con el del héroe Ayax.

LT Harrison, 2000, p. 61, “la frecuente malinterpretacion de oraculos o de otras formas de adivinacion
es en si una ilustracion de la verdad del principio soberano de la inestabilidad de la fortuna”.

792 Artemidoro lo consideraria “directo” si el contenido y el cumplimiento del suefio se realizan en los
mismos términos, como es el caso de este suefio.
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hierro™. La experiencia onfrica anuncia una accién que recae sobre el hijo del
sofiador’*,

El &mbito divino parece estar detras de la maquinaria onirica tanto por la
mencion que hace Herddoto de la venganza de la divinidad (véueoig) como por la
atribucion por parte de Creso, exculpando a Adrasto de lo sucedido. El rey lidio se
muestra como un personaje trdgico que no puede hacer frente a los designios
divinos y, dada su soberbia con Soldn, recibe un ineludible castigo que se

materializa en la persona de su hijo. Una culpa, probablemente heredada’®, que se

materializa en el descendiente mas valido de Creso, Atis’®

, quien tiene su parte de
responsabilidad en su propia muerte, al convencer a su padre para que reprima sus
medidas protectoras y le permita participar en la caza.

La boda y la retirada de las armas no sirven para evitar el suefio, sino que
inducen al joven a la participacion en la caceria, en la que se produce el funesto
evento anunciado por la visién. De este modo, la actuacién del sofiador en cierta
medida propicia el cumplimiento de la prediccidn onirica, pero no de una forma
tan acusada como apreciamos en otros suefios relatados por Herodoto. Atis podria
haber sucumbido en la misma caceria aunque Creso no hubiera tenido el suefio.
Pero la experiencia onirica aporta al relato del rey lidio una atmosfera de fatalismo
que le dispone como victima de la desgracia anunciada. La experiencia onirica
supone el punto de inflexion entre la felicidad suprema que el rey creia haber
alcanzado y la catéstrofe que inicia con la defuncion de su hijo y culmina con la

pérdida de su poder.

793 M.P. De Bakker, 2007, p.74.

¥ No es extrafio que el afectado no sea el propio sofiador, sino que es habitual que sea un familiar o
alguien cercano al afectado quien tenga el suefio. Por ejemplo, la matanza de las ocas-pretendientes en el
suefio metaforico de Penélope es llevada a cabo por Odiseo; Atosa en Persas suefia en relacion a su hijo
Jerjes, Hécuba tiene un suefio que anuncia el sacrificio de su hija Polixena, y las pesadillas de
Clitemnestra se materializan en la sofiadora, pero también en el vengador asesino Orestes. En Herédoto,
encontramos un suefio que, en lugar de afectar al hijo del sofiador, afecta al padre; nos referimos al suefio
de la hija de Policrates que ve a su padre lavado por Zeus y ungido por el Sol (Herddoto, 111, 124).

"% La culpa en la antigua Grecia era de caracter hereditario, por lo cual la muerte de Atis también puede
estar relacionada con la falta de algin antepasado, como Giges; B. Laurot, 1995, p. 96-97.

7% La véueoig afecta también a la persona del propio rey lidio; la muerte de su hijo solamente supone el
comienzo de sus desgracias. Segun S.O. Saphiro, 1996, p. 352, “la véueoig no causa inmediatamente la
desgracia de Creso, inicia una serie de eventos que llevan a su caida” (suefio, pérdida de Atis, depresion,
guerra y, finalmente, la pérdida de su reino).
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2.3.2.2.4. Evitar las consecuencias: el abandono de Sabaco.

Los egipcios eran considerados por los griegos una civilizacion muy
avanzada. En Egipto existia la figura del faraon, semejante al rey entre los persas,
aspecto contrapuesto a la sociedad griega.

En el logos egipcio encontramos dos experiencias oniricas muy proximas
entre si, alrededor del reinado del ciego Anisis, lo cual puede ser debido a que la
fuente informativa es la misma. En ninguno de los dos casos se anuncia la muerte
de los sofiadores, como ocurre a menudo en la obra herodotea.

Sébaco, faradn de origen etiope que rein0 en Egipto durante cincuenta
afios tras haberlo invadido con un gran ejército, renuncio al trono egipcio tras una

97 Asi se relata

vision que le ordenaba dividir en dos a los sacerdotes de Egipto
su vision:

Tras contemplar (id6vta) en el suefio (év 1@ Vmve) tal vision

(6ywv) él mismo se fue huyendo. Le parecid (£d6kee) que un

hombre junto a él (émotdvra) le aconsejaba que, tras reunir

a los sacerdotes de Egipto, a todos los cortara por la

mitad’®.

La experiencia onirica de Sabaco evoca aquéllas de Jerjes y Artabano’™, en

las que las directrices del protagonista inducen al sofiador a realizar un acto
indebido que le acarreara la ruina aunque, a diferencia de Jerjes, el etiope se
abstiene de llevarlo a cabo.

Herddoto refiere la interpretacion del sofiador que, en este suefio, como
otros del corpus herodoteo®®, se relaciona con el ambito divino:

Habiendo contemplado (id6vta) esa vision (dywv), él mismo
dijo que le parecia (dokéot) que tal profecia (tpégactv) se
la indicaban (mpodewkvivar) los dioses (Beovg) para que,

'S, West, 1987.

" Herddoto, 11, 139. 2-5.

9 T Harrison, 2000, p. 104 (nota 6), sefiala que los paralelos con estos suefios engafiosos y con la
historia de Aristodico sugieren que el suefio de Sabaco se ha helenizado hasta un alcance significativo.

800 Aparte de la obvia aparicién de Hefesto en el suefio de Setén, algunos casos presentan la alusion a la
intervencion divina por parte del autor o de los sofiadores, como el suefio de Creso, el de Astiajes, el de
Cambises o los de Jerjes.
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actuando de forma impia contra los asuntos religiosos,

recibiera algin mal ante los dioses o ante los hombres®**,

El término npoépactv estd implicado en la nocion de causalidad pero, a
diferencia de aitin, no conlleva asuncion de culpa®®. Sabaco piensa que el motivo
de su suefio es proporcionar a los dioses una excusa para que puedan acabar con su
existencia.

El sofiador no se ve en la necesidad de consultar a ningun intérprete
(ovelpomdroc), lo cual puede deberse a la obvia inconveniencia de llevar a cabo
los mandatos de la vision, o quizas al conocimiento en materia onirica por parte de
Sabaco, méaxima autoridad religiosa como faradn 8,

A raiz de esta vision, y viendo cumplido el tiempo de su reinado
determinado por un oraculo etiope anterior a su invasion, el cual le vaticinaba
cincuenta afos de soberania sobre los egipcios, Sabaco se marché del pais, cuyas
riendas retomo el rey ciego al que el etiope habia arrebatado el poder durante ese
periodo. La reaccion del sofiador ante los designios oniricos es de temor, dada la
impiedad a la que los dioses le inducen:

La vision del suefio (6yic tod évumviov) le horrorizod
(énetdpaocoe), y por eso Sabaco se fue voluntariamente de
Egipto®™.

El abandono del pais estd motivado directamente por la inquietud que le

produijo el suefio (énetapoacoe)®®

, pues el mandato era impio y habia transcurrido
el tiempo de reinado que le habia predicho un oréaculo etiope. Este suefio
perturbador amenazaba su posicidbn como gobernante y el sensato monarca,
previamente avisado por otra profecia, abdica para no verse afectado por la ira
divina y sufrir un destino mas cruento, ya fuera por acatar o por desobedecer el

mandato onirico.

%% Herodoto, 11, 139. 5-7.

802 H.R. Immerwahr, p. 246.

803 A.B. Lloyd, 1988, p. 97, apunta que “es tipico del concepto egipcio de la omnisciencia del faraén que
Sabaco pueda dispensar tal exégesis”. Hemos de apuntar que no se menciona la consulta al dvelpondros
en ningdn suefio de los soberanos egipcios, ni en el caso de Seton ni en éste de Sabaco (Son el medo
Astiages, el ateniense Hiparco y el persa Jerjes quienes exponen sus experiencias oniricas a los pdyot u
ovepondror). C. Brillante, 2009. W. Burkert, 1999.

%% Hergdoto, 11, 139. 12-14.

%% Hergdoto 11, 139.
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El contenido del suefio se vincula con el abandono de la regiéon de una
manera doble: por una parte, si Sdbaco no lleva a cabo el designio onirico y mata
a todos los sacerdotes, los dioses podrian arruinarle por desobedecerle, y si
ejecuta la orden que le dirige la figura del suefio el pais podria volverse contra él
por tal acto de impiedad. Pero la vision del suefio viene a confirmar o recordar al
etiope el oraculo que habia fijado el plazo de su reinado en Egipto, y asi el
abandono de este dominio suplanta a algun mal mayor que pudiera desprenderse
del suefio.

El suefio de Sabaco viene a ratificar el contenido del oraculo de los
etiopes®®. La experiencia onirica recuerda al sofiador el otro elemento mantico, de
manera gue, en caso de omitir el oraculo, el etiope ha de enfrentarse al suefio y a
las consecuencias que puede acarrear tanto su obediencia como su evasion®’.

La aparicion de esta figura apostada junto al sofiador (émiotdvia), cuya
identidad se desconoce, concuerda con aquellas que se presentan al sofiador como
visitante onirico en los poemas homéricos en una tipologia frecuente en Herddoto.

Si la interpretacion que hace el etiope es correcta, este suefio no tiene mayor
efecto negativo en la vida del sofiador que el abandono de la soberania de Egipto
o, al menos, Herédoto no refiere ningln otro acontecimiento que pueda
desprenderse de la experiencia onirica. Esta experiencia constituye uno de los
pocos suefios que, conteniendo un mensaje negativo, no culminan de forma
tragica.

Los sofiadores herodoteos normalmente se ven preocupados por sus
visiones, como Sabaco en este caso (de ahi las habituales consultas a los
ovelpomdAor), pero es en el género tragico donde realmente se aprecia la angustia y

el terror como elementos derivados de la experiencia onirica®®.

%% A. Hollmann, 2001.

807 T, Harrison, 2000, p. 225-226, “el esqueleto de los hechos esta preordenado: estaba destinado a ser rey
por cincuenta afios: si hubiera seguido el aviso del suefio, su salida de Egipto podria haber sido
involuntraria -y menos placentera-“. R. Stoneman, 2011.

808 Especialmente en las pesadillas de Clitemnestra, pero el terror es una constante en los suefios tragicos.
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2.3.2.2.5. Aplacar a los dioses en tiempos de guerra: el posible
suefio de Jerjes.

Herddoto alude a una visién de Jerjes y a sus remordimientos por haber
incendiado un recinto sagrado como posibles causas de que éste dispusiera unos
sacrificios en la Acrdpolis. El historiador no asegura la existencia del suefio, pero
el hecho de que la apunte como explicacion al sorprendente comportamiento del
persa sugiere una experiencia impactante que el atemorizado sofiador asume
como reproche de una divinidad ofendida y que le induce a ordenar sacrificios
para exonerarse de su culpa y a modo de practica apotropaica. Es decir, que si el
motivo de las ofrendas fuera verdaderamente una experiencia onirica, ésta se
trataria, con toda seguridad, de una pesadilla:

Puede ser que hubiera contemplado (idwv) alguna vision
(6ywv) de un suefio (évumviov) que se lo encargara, 0 que

tuviera alguna inquietud por haber incendiado el

santuario®®,

El mandato de Jerjes es de causa incierta, no se explicita el contenido
onirico ni se asegura que haya sido el factor determinante. Herddoto explica a
continuacién el desenlace del hecho, pues los sacrificantes exiliados vieron en el
olivo de Atenea, incendiado el dia anterior, con un retofio de un codo, milagro
inesperado cuyo simbolismo cobra valor reforzado con un posible suefio.

No se menciona la participacion de la divinidad en el presunto suefio, pero
vemos como las consecuencias del mismo se centran en la acropolis ateniense v,
concretamente, en un olivo, lugar y arbol consagrados a la diosa Atenea. Es
posible que ésta provocara la experiencia onirica, e incluso puede haberla
protagonizado pero, dada la inseguridad sobre la existencia del suefio, nada
podemos afirmar sobre su contenido. Fuera por mandato divino o como medio
apotropaico, los sacrificios llevados a cabo en relacion al posible suefio evocan

en cierta medida la actitud suplicante de las sofiadoras tragicas.

89 Herodoto, V11, 54. 6-8.
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2.3.2.2.6. El dolor de las Erinias por la pérdida de su presa.

Las Erinias despiertan agitadas de su experiencia, sefialando el mal

caracter de su experiencia:
iDespierta! jDespierta! jDespierta tu a ésa, igual que yo a
ti! ¢Sigues durmiento? (ebdeic)jLevantate ya! Sacudete del
suefio (bmvov) y veamos si algo de este preludio no responde
a la realidad (potd)

Al abandonar el medio onirico se dan cuenta del significado de su vision y
se disponen a retomar la tarea que el fantasma de Clitemnestra les recordaba
constantemente: vengar el matricido. Las Erinias continGan sus lamentos
haciendo referencia al contenido onirico y, sobre todo, insistiendo en su dolor:

iAy, ay, dolor! ¢Qué hemos sufrido, amigas! jCuanto he

sufrido yo! jY para nada! jUn dolor sin remedio — jay! —

hemos sufrido, una desgracia insoportable!: jha saltado

(mréntmrev) de entre las redes la fiera y se escapa! (oiyeton)

iVencida del suefio (bmve), he perdido la presa!.®**

Las sofiadoras estan inquietas y compungidas por la pérdida de su victima.

El hecho de constatar el sentido de su vision en la realidad les ha sumido en la
desesperacion, por verse privadas del ejercicio de sus funciones. La forma
néntokey se vincula con el verbo mintw, usado en otras ocasiones en contexto
onirico®%. El verbo oiyetat también aparece empleado en la retirada de algun
ente onirico homérico. Las Erinias reviven su experiencia al despertar, con mayor
intensidad, si cabe, por ser conscientes del alcance de su pérdida.

El dolor que tan profusamente acenttian se explica unos versos despues, y

estd en conexion con su experiencia:

De mi suefio me llegd (6§ ovepdrov pordov) y me ha
punzado (£tvyev) un ultraje (6veldog), como una aguijada
(xévtpw) que por el centro agarra un carretero, en el fondo
de mi corazon (ppévac), de mis entrafas (Aopov). Presente
tengo el grave (Bapv), abrumador (mepifapv) escalofrio
(kpvoc) que da el cruel verdugo pablico.®

810 Esquilo, Euménides, 140-142.
811 Esquilo, Euménides, 143-148.
812 Esquilo, Coéforas, 36.

813 Esquilo, Euménides, 155-161.
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Estos versos muestran el poder que pueden ejercer los suefios (oveipato)
en los sofiadores, moviéendolos a la accion, como es habitual en los suefios
homéricos. Las sofiadoras se muestran muy afectadas por el reproche (6veidog)
del suefio, lo que indica la percepcion de Clitemnestra en el mismo, ya sea como
parte integrante de las imagenes, ya como sonido de fondo exclusivamente.

Las Erinias describen el efecto de sus visiones (oveipdtmv) en relacion a
un ultraje (6vedog). El vocablo dveldog significa tanto “ultraje o injuria” como
“reproche”. El reproche, Oveidog, y el suefio, &velpog, son dos términos
fonéticamente semejantes, que en este caso confluyen en la figura de
Clitemnestra.

Tal término puede referirse, como motivo de su dolor, al contenido onirico
0 la huida de Orestes como el acto infame que denuesta el honor de las Erinias
(mas aun considerando que Apolo les ha robado la presa). Sin embargo, el
significado base de “reproche” nos lleva a pensar en Clitemnestra como referente
de dvedog pues, en su aparicion en escena mientras duermen las diosas, se
muestra mancillada y no deja de recriminarles su estado onirico. El espectro de la
reina utiliza 8veidog dos veces antes del despertar de las durmientes®™, y no se
menciona mas tal palabra a lo largo de la obra. De un total de diez ocurrencias
del término en las obras conservadas de Esquilo, tres se encuentran enmarcadas
en esta experiencia onirica, lo cual indica la importancia del término en la escena.

En cualquier caso, se trate de la evasion de la liebre/Orestes como injuria
o0 la visita de Clitemnestra como reproche, lo importante es que en este caso el
dveldog estd estrechamente ligado al dvelpoc. De hecho, procede de €I, pero es
dificil discernir si se desarrolla durante la experiencia onirica, es decir, si
constituye un elemento de la pesadilla, o si, por el contrario, se produce al
despertar, como efecto de la desgracia “real” en la que las Erinias se ven sumidas
al despertar.

El impacto psicolégico de la pesadilla, del 6vedog, se proyecta en el

cuerpo de las sofiadoras, pues funciona al modo de un aguijon u objeto punzante

814 Esquilo, Euménides, 97 y 135.
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que oprime el torso de una persona, ejemplificado mediante el conductor de un
carro. El verbo empleado, &tvyev, denota un golpe o herida, una accion violenta
que atenta contra la integridad (tanto fisica como psicoldgica) de las sofiadoras.
La profundidad de la sensacion se acentia al disponer dos sintagmas para
definirla, sintagmas que refuerzan la idea de interioridad del dolor (gppévag y
AoPov). El efecto de la experiencia onirica constituye un malestar doble en las
Erinias, pues sus palabras reflejan su afliccién tanto a nivel somatico (la presién
torsal y el escalofrio) como animico (sus frustrados lamentos por la pérdida de la
presa).

Es muy interesante el escalofrio que aqueja a las sofiadoras y, sobre todo,
su adjetivacion, ya que se emplea BopV y mepifapv de manera conjunta para
calificarlo. El escalofrio es una reaccion fisioldgica que surge como respuesta a
un estimulo de indole fisica (como el frio) o psicolégica (nerviosismo, terror o
asco) Yy, en este caso, el origen del mismo corresponde al segundo tipo. En este
punto cabe mencionar la identificacion de Ariolog, una de las denominaciones de
la pesadilla, con el escalofrio en algunos lexicégrafos. Las Erinias, al mismo
tiempo que apuntan los efectos de su pesadilla al despertar, podrian estar
plasmando en lenguaje tragico ciertas dolencias reflejadas en los textos médicos
como los sintomas de la epilepsia, enfermedad misteriosa para los griegos que se
aproximaba a la locura.

El adjetivo Papig significa “pesado, grave”, y mepifapvg €S un
intensificador. La presién y la idea de pesar son elementos constitutivos de la
pesadilla, y por eso es muy significativo que las sofiadoras describan de este
modo el efecto de su experiencia, que refleja la conjuncién de los elementos
fisico-psiquicos que suelen darse en este fendmeno. Las Erinias se caracterizan
por su vertiente opresora, pero son ellas las que se sienten oprimidas a partir de
su experiencia, lo cual sugiere una experiencia extremadamente impactante,

capaz de estremecer a unas feroces divinidades.

218



Sequnda parte. Terror y clasificacion(es) oniricas.

2.3.2.2.7. El final de Ciro.

Estando en guerra con Tomiris, reina de los masagetas, Creso propone al
rey persa Ciro un plan para vencer. Este plan consistia en dejar preparado un

banguete con abundante vino con los soldados méas débiles para que el enemigo,

815

saciado tras vencer, sufra una cruenta matanza®. Antes de que se llevara a cabo

la ejecucion del plan Ciro tuvo un suefio:

Durmiendo (ebdwv) entre los masagetas tuvo esta vision
(e1de dywv): Ciro crefa (86kee) durante el suefio (év @
vmve) que veia (opav) al hijo mayor de Histaspes con alas
en los hombros y con una de ellas ensombrecia Asia, y

Europa con la otra®™®.

Esta vision (6yw), al igual que las de Astiajes, anuncia el futuro poder de
otro sujeto, en este caso Dario —hijo de Histaspes-, por medio de la extension de
las alas, elemento particular del protagonista onirico, que alcanzan a cubrir no
s6lo Asia, sino también Europa®!’.

La reaccion de Ciro ante el suefio es de reflexion sobre su contenido. El
rey no se alarma como sucede con las sofiadoras tragicas:

Al despertar Ciro, naturalmente, medité sobre la vision
(6yoc). Y le parecid (¢66kee) que la vision (6yic) era
grande®®.

Por este motivo hizo Ilamar a Histaspes, al que comunica sus sospechas
sobre la conspiracion de su hijo sefialando la fuente de su conocimiento:

Los dioses (Beoi) se preocupan de mi y me muestran
previamente (rpodeikvibovot) todo lo que acontecera. En la
noche pasada mientras dormia (ebdwv), he visto (gidov) al
mayor de tus hijos con alas en los hombros; con una de ellas
proyectaba sombra sobre Asia, con la otra sobre Europa. De
modo que tras esta vision (6yioc) no hay otra explicacion
que no sea que tu hijo trama algo contra mi®*.

¥ Hergdoto, I, 207.

¥ Hergdoto, 1, 209. 1-6.

817 E. Lévy, 1995, p. 21, considera suefios “geograficos” las experiencias oniricas de Astiajes, Ciro, y el
tercer suefio de Jerjes porgue incluyen un elemento que se extiende por vastas regiones del planeta.

*1% Hergdoto, 1, 209. 10-11.

#%% Hergdoto, 1, 209. 14-20.
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Ciro pide a Histaspes que lleve a su hijo a Persia para comprobar si es
cierta la conspiracion®”. El ambito divino, segtn Herddoto y las palabras que
pone en boca de Ciro, esta estrechamente ligado al origen y manipulacion de los
suefios. Ciro da crédito a las experiencias oniricas y respalda su conocimiento en
los dioses, en los que confia plenamente. Ante la interpretacion de una
maquinacién por parte de Dario, Herddoto apunta que “la divinidad (daipwv) le
mostro (mpoéeawve) como iba a morir de aquella manera, y su soberania iria a

»82Lavanzando asi los sucesos y aclarando el significado de la

parar a Dario
vision (8y1c) que los encauza.
Histaspes no contradice el significado atribuido a la experiencia y
concede al rey la suerte de Dario a su regreso diciendo:
Si una visién (dyic) te anuncid (dmoyyélier) que mi hijo

trama novedades sobre ti, yo te lo entrego para que hagas

con él lo que quieras®®?.

El padre de Dario parece asumir el origen divino del suefio, aunque cabe
la posibilidad de que acate los designios oniricos por miedo a una represalia del
rey.

Tras la experiencia onirica de Ciro y su encuentro con el padre de Dario,
se ejecuta el plan de Creso respecto a los masagetas. Una vez que éstos dormian
hartos de comida y bebida, acometen las fuerzas de Ciro, logrando capturar al
hijo de Tomiris. La reina solicito la devolucion de su hijo Espargapises pero éste,
tras conseguir que Ciro le desatara, se suicid6®*. Tomiris habfa jurado venganza
contra el rey persa si no le era devuelto su hijo y, en consecuencia, Ciro murio en
la sangrienta guerra que con ella mantenia.

La estratagema por la que los persas inducen al suefio (bmvog) a sus

enemigos les concedié una importante victoria®*. El suefio de Ciro esta insertado

820 T Harrison, 2000, p. 45, sefiala en el caso de Ciro la ceguera de la inestabilidad e imposibilidad de
prediccion de la fortuna humana.

%21 Her4doto, 1, 210. 2-4.

%22 Herodoto, 1, 210. 8-10

%23 Herodoto, 1, 213.

824 para Hmvog en relacion al engafio, véase la actuacion de Hipno por encargo de Hera en Homero, Iliada,
X1V, 231 (supra “Hipno y el engafio de Hera”). En el género tragico, en Euménides las Erinias suefian
con escenas de caza y reciben la aparicion de la sombra de Clitemnestra mientras Orestes huye, perdiendo
de este modo a su verdadera presa.
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en el desarrollo de esta batalla, entre la proposicion del plan y su ejecucion, pero
la experiencia onirica no tiene mayor relevancia dentro de este contexto a no ser,
como sefiala el autor, por la muerte que acontece a Ciro como consecuencia del
conflicto con los masagetas; muerte que supone un paso hacia el reinado de
Dario, si bien éste no sucede en el trono a Ciro, sino que lo hace su hijo
Cambises.

La experiencia onirica suscita inquietud en el sofiador. Ciro confia en los
dioses vy, pidiendo a Histaspes que le entregue a su hijo tras la batalla, deja medio
resuelta su solucion mas directa para aplacar las sospechas derivadas del suefio.
Pero el aplazamiento de la actuacion del rey persa supone su final. El suefio de
Ciro y la falta de tiempo para actuar reflejan la irrevocabilidad de los designios

oniricos.

2.3.2.2.8. La locura de Cambises.

Al llegar Cambises a Menfis de la campafia contra los etiopes, los egipcios
celebraban la aparicion del dios Apis encarnado en un becerro. Cambises,
pensando que el alboroto se debia a su llegada, pregunt6 el motivo del mismo a
los principales de Menfis vy, tras informarse de la respuesta, los hizo matar lleno
de incredulidad®®. El rey se dirigi6 a los sacerdotes, quienes le presentaron el
becerro al que Cambises hiere mortalmente en el muslo.

A partir de este hecho Cambises se vuelve loco®®. Herédoto relata su
primer desvario: la muerte de su hermano Esmerdis. Cambises, enviandolo de
regreso a Persia, tuvo un suefio que le alarmo:

Mientras Esmerdis ya viajaba hacia Persia, Cambises
durante el suefio (¢v 1@ Drve) contempld (eidg) la vision
(6yw) siguiente: le parecio (edokee) que, de parte de los
persas, le llegaba un mensajero (&yyeiov) y le comunicaba

%2 Hergdoto, 111, 27.
826 Herodoto, 111, 30, matiza apuntando que antes tampoco estaba muy bien de cordura. La locura de
Cambises, sus causas y consecuencias, se analizan en R. Vignolo Munson, 1991.
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(ayyérrewv) que Esmerdis estaba sentado en el trono de

Persia, y que con la cabeza rozaba el cielo®’.

La interpretacion del suefio constituye el detonante de su cumplimiento.
Cambises pensO que su hermano pretendia matarle para alcanzar el trono v,
movido por el temor (deicag), hizo que Prexaspes se encargara de matar en vano
a su hermano Esmerdis. EI mago Paticites, conociendo la muerte de Esmerdis,
conspira contra Cambises y consigue entronar a su hermano, también Ilamado
Esmerdis y con gran parecido fisico con el difunto®®. Cambises conoce por
Prexaspes el entramado del asunto y la identidad del mago usurpador del trono:

Cuando Cambises oy6 el nombre de Esmerdis le golped
(éroye) la verdad de las palabras del suefio (évvmviov); le
parecia (¢dokee) en el suefio (év 1® Vmvew) que alguien le
anunciaba (aroyyeidai) que Esmerdis se sentaba en el trono
real y que rozaba el cielo con la cabeza. Se dio cuenta de
que habia sido en vano (pdtnv) matar a Esmerdis, y se
lamentd por é1°%.

Con motivo de este revivir del suefio, Cambises decide dirigirse a Susa
contra el mago, pero al montar a caballo se hiere con la espada en el muslo, en el
mismo sitio donde él habia infligido la herida al becerro Apis. El rey se queda en
Ecbatana, ciudad en la que un oraculo le habia predicho que moriria; este
oraculo, al igual que el suefio, es ambiguo, pues Cambises:

Habia pensado (¢60kee) que se trataba de Ecbatana de la
Media, y que moriria alli de puro viejo, en el centro de su

imperio. Pero el oraculo se habia referido a Ecbatana de
830

Siria™".
Antes de expirar Cambises retne a los persas y les expone cuanto les
habia ocultado para pedirles venganza. El rey hace un resumen completo de lo
acontecido, incluyendo el relato del suefio, de su reaccion y el resultado, en estos

términos:

%27 Hergdoto, 111, 30. 8.11.

%28 Hergdoto, 111, 61.

%2 Hergdoto, 111, 64. 1-6.

830 Herodoto, 111, 64. 16-18. T. Harrison, 2000, p. 139: “Cuando un detalle de un oraculo o suefio se
entiende mal, como cuando Cambises pens6 que moriria en la Ecbatana de Media en lugar de un pueblo
sirio, esto afiade una autoridad adicional a su cumplimiento”.
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En Egipto contemplé una visién durante el suefio (gidov Sy
&v 1@ Vmve) - jojald nunca la hubiera visto! (ideiv)-. Me
parecid que un mensajero venido (Gyyshov €ABovta) de
palacio me anunci6 (&yyéliewv) que Esmerdis se sentaba en
el trono real y que rozaba el cielo con la cabeza. Temiendo
(6eicac) que mi hermano me arrebatara el gobierno actué
con mas rapidez que prudencia. Y, desde luego, no esta en la
naturaleza humana desviar (amotpémewv) lo que debe
suceder. (...) De modo que erreé totalmente mi futuro y me he
convertido sin ninguna necesidad en un fratricida, y no por
ello pierdo menos el imperio. Fue Esmerdis, el mago, lo que
el genio (daiuwv) me profetizd (mpoépaive), me avisd en

suefios (év 1ij Oyt) que se me levantaria en contra

(¢mavaotioecOon)®.

Cambises considera el verdadero significado de la vision una vez
conocido el resultado de la misma, que expone a los persas antes de expirar. La
comprension de las implicaciones oniricas es frecuentemente alcanzada una vez
que los hechos han acaecido, especialmente en el género tragico®*®. Los persas
dudan del crédito del soberano, pero uno de los presentes, Otanes, dara cuenta
del engafio del mago Esmerdis y vengara a Cambises junto a Dario®, préximo
sucesor del trono sobre quien recaia el suefio de Ciro®*.

Cambises atribuye a la divinidad (daipmv) su vision onirica (Oy1ig), cuya
prediccion es irrevocable. Detras de esta sucesion de acontecimientos que
conducen a la ruina del rey persa puede esconderse el dios Apis®®, cuya
reencarnacion fue ultrajada por el monarca. Cambises se hiere en el lugar exacto
donde habia lesionado a la encarnacién del dios®™*, hecho que, como es apuntado,
puede ser la causa del delirio del rey, e incluso promotor del suefio. Tanto la

demencia que le induce a sus atrocidades, como el suefio y sus consecuencias, asi

8L Herédoto, 111, 65. 5-19.

832 Herodoto resuelve el simbolismo del suefio de la hija de Policrates tras la muerte de éste, y en las obras
de Esquilo encontramos varias sofiadoras que reconocen el cumplimiento de su experiencia onirica
después de realizarse. Los casos mas significativos son los de Atosa en Persas y los de Clitemnestra en
Coéforas.

833 B.J. Bickerman y H. Tadmor, 1978, pp. 239-261, reconstruyen la historia de los hechos y la actuacién
de Dario para conseguir el trono, considerando que éste inventd al falso Esmerdis para justificar su
usurpacion.

834 Herédoto, 11, 209.

835 Le Berre, 2002.

838 T. Harrison, 2000, p. 85, “que esta coincidencia prueba que su muerte era una retribucion por su
injuria a Apis, solo esta implicado en esta instancia”.
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como también la herida casual en el muslo con la espada que le conduce a la
muerte, son elementos que pueden constituir la venganza de Apis sobre
Cambises.

El contenido del suefio queda referido en dos ocasiones practicamente de
la misma manera, con variaciones muy ligeras, y en ninguna de las dos
narraciones se menciona el término “hermano” (&deAqog). Esta visita onirica
concentra el elemento ambiguo en el nombre del mago, que coincide con el de su
hermano, aunque, dado el parecido fisico entre ambos, también podia haber
aparecido la figura con el mismo resultado. EI cumplimiento del suefio recae
sobre el mago Esmerdis, mientras que las consecuencias nefastas del suefio
recaen sobre el pariente de Cambises®®’. El pdyoc constituye una figura
enigmatica y misteriosa con ciertas competencias religiosas, y se adecua
perfectamente al papel de astuto usurpador®®,

El contenido del suefio se relaciona, de algin modo, con un familiar del
sofiador, como acontece a menudo en Herddoto, pero en este caso el vinculo
deriva de la malinterpretacion de Cambises que le induce a infaustas sospechas.
El suefio no es falso, pues su ambigiedad, basada en el antropénimo, queda
resuelta con el cumplimiento de los designios oniricos.

Esta experiencia onirica es una de las que el sofiador, al tratar de evitar su
cumplimiento, facilita involuntariamente su realizacién, como aquélla de
Astiajes. En la perdicion de Cambises entran en juego varios factores: el
asesinato de la reencarnacion de Apis, la locura del rey y sus actos de impiedad,
pero el suefio constituye uno de los motores de su ruina, ya que induciendo al rey
a acabar con su hermano, propicia la usurpacién del trono y el final del gobierno

de Cambises.

837 C. Fornara, 1990, p. 38, considera que Cambises mata a su hermano tras la vision “sélo para descubrir
que su enemigo era otro Esmerdis”, pero este acto de crueldad propicia ademas la usurpacién del trono
por parte del mago.

%38 B.J. Bickerman y H. Tadmor, 1978, pp. 249 ss., analiza la figura de los péyot y sefiala la idoneidad del
mago Esmerdis para el papel de doble del hermano de Cambises.
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2.3.2.3. Redencién imposible: el terror de Clitemnestra ante la
venganza del difunto.

En la tragedia encontramos varias referencias a los suefios que

839 con un elemento de terror caracteristico de las

experimenta Clitemnestra
pesadillas. El contenido de tales experiencias oniricas queda reflejado tanto en
Coéforas de Esquilo como en la Electra de Sofocles. Los dos suefios se narran
con motivo de las libaciones a la tumba de Agamenon que envia la sofiadora.

El titulo de Coéforas tiene por motivo las libaciones que Clitemnestra
envia a la tumba de Agamenon; estas libaciones se ofrecen como consecuencia
del suefio que ha tenido la reina (aqui encontramos de nuevo la conexion entre el
ambito onirico y el elemento cténico), y el envio de las mismas refleja el
sentimiento de desasosiego y temor de la sofiadora.

En Coéforas, Electra y el coro de doncellas portan las libaciones. Tras
hacer la ofrenda con plegarias, Electra advierte el rizo de Orestes sobre la tumba
y se produce la escena de reconocimiento seguida de un k@pog cantado entre los
hermanos y el coro. Orestes inquiere el origen de las libaciones, y el corifeo le
refiere que “asustada por pesadillas (dvelpdrtwv) y por terrores que le impedian el
reposo nocturno (voktimAdyktov deydtov), envio estas libaciones una mujer
impia”®*. El corifeo y Orestes mantienen entonces un dialogo por el cual éste es
informado del contenido del suefio:

Or.: ¢Estés informada de la pesadilla (tobvap) hasta poder
decirmela con exactitud?

Co.: Segun dice ella misma, creyd (£do&ev) haber parido una
serpiente.

Or.: ¢Y donde termina y acaba el relato?

Co.: La envolvié en mantillas, como a un hijo.

Or.: ¢ Qué alimento necesitaba ese monstruo recién nacido?
Co.: Ella misma le acercd el pecho en el suefio (v toveipartt).
Or.: ¢Y como no fue herida la teta por ese ser odioso?

Co.: Si que lo fue, hasta el punto que, con la leche, saco un
coagulo de sangre.

Or.: No puede ser vana (udtatov) esta vision (&yavov).**

%39 J. Pinheiro, 2015.
840 Esquilo, Coéforas, 523-525.
841 Esquilo, Coéforas, 526-534.
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Orestes interpreta el suefio y expone su plan para acabar con Clitemnestra.
En esta obra es él mismo quien anuncia la noticia de su falsa muerte a la reina®®.
En cambio, en Electra de Sodfocles es Crisotemis quien lleva las
libaciones. Al preguntar Electra por las mismas, Crisétemis dice “nuestra madre

»843 'y pocos versos después

59844

me envia a derramar libaciones a la tumba del padre
indica el motivo, “a causa de un terror nocturno (€K d&ipatdg TOL VOKTEPOL)
El contenido del suefio es diferente del que se refiere en Coéforas:

Existe el rumor de que ella ha visto (gicid€iv) que nuestro
padre, en una segunda aparicion (ouhiov) se presentaba a
la luz (8ABGVTOC éC Pi)C) Y, tras coger el cetro que él mismo
llevaba en otro tiempo y ahora lleva Egisto, lo clavé en el
hogar, y que de éste habia brotado un nuevo tallo florecido
con el que se habia ensombrecido toda la tierra de

Micenas®®.

En este suefio se ha visto latente un contenido sexual. Este aspecto esta
indicado por oukiav, término que significa “aparicion, llegada”, pero también
“compatiia, trato, relacion”. La evocacion sexual también se refleja en la accion
de plantar el cetro en el hogar, que simboliza al acto sexual®*.

Debemos sefialar la influencia del segundo suefio de Astiajes en Herodoto
sobre el que ve Clitemnestra en Electra de So6focles, con el mismo motivo del

surgimiento de un arbol extraordinariamente frondoso®"’.

82 ES.R. Cederstrom, 1972, p. 140, apunta que la aparicién de Orestes notificando su muerte a
Clitemnestra evoca la recepcién de Agamenon por parte de esta reina de forma invertida, pues ahora ella
es la engafiada.

843 S6focles, Electra, 406.

844 S6focles, Electra, 410.

845 S6focles, Electra, 417-423.

846 J. H. Kells, 1973, pp. 112-113. G. Devereux, 1976, p. 219-250, estudia el simbolismo del hogar y del
cetro en el capitulo que dedica a este suefio. J.-P. Vernant, 1973, p. 147, sefiala la unién del simbolismo
sexual y el simbolismo social a través del cetro, que constituye la imagen movil de la soberania.

87 Herodoto, 1, 107-108. En ambas experiencias oniricas el crecimiento desmesurado del elemento
vegetal guarda relacion con los descendientes de las sofiadoras y con el poder que éstos alcanzaran, si
bien es cierto que el hijo de Mandane no habia nacido ain. Ambos suefios tienen un caracter bien
diferente, ya que la amenaza para la sofiadora es nula en el caso Mandane. La preocupacion de
Clitemnestra por su suefio afecta a Astiajes en el relato de Herodoto pero, mientras que el rey medo
desencadena el motivo de su ruina a partir de las experiencias oniricas de su hija, la esposa de Agamenon
serd castigada por la falta cometida anteriormente. Para los suefios de Astiajes, C. Pelling, 1996. El
motivo del crecimiento vegetal extraordinario en suefios aparece también en un suefio de caracter
metafdrico de Jerjes relatado por Herddoto, VII, 19.
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Electra convence a Crisétemis de que no lleve a cabo las libaciones y le
sugiere otra ofrenda (consistente en mechones de pelo y su cinturon) y plegarias
clamando venganza. Posteriormente, Clitemnestra hace ofrendas y slplicas a
Apolo con motivo del suefio®® y aparece el ayo de Orestes para comunicar su
engafiosa defuncion. Crisotemis acusa el rizo de Orestes en la tumba de
Agamenon, pero Electra le refiere la falsa noticia de la muerte de su hermano. La
escena de reconocimiento sucede antes del asesinato de Clitemnestra, més cerca
del final que en la obra de Esquilo.

En ambas obras existe un suefio terrorifico que incita a Clitemnestra a
enviar libaciones a la tumba de su difunto esposo. Estas libaciones propician el
hallazgo de los rizos de Orestes, que suscitan esperanza en quien los encuentra
(Electra en Coéforas y Crisotemis en la obra de Séfocles). Esta conexion de los
elementos, suefio-libaciones-rizos, sugiere que el suefio estaba integrado en el
mito de la venganza sobre Clitemnestra.

Como complemento a estos textos, conservamos un fragmento de
Estesicoro® sobre el suefio de Clitemnestra que parece haber influido de forma
importante en la obra de Esquilo:

Le parecid (¢d6knoe) que llegaba ante ella una serpiente
(6paxwv) de forma humana en su cabeza (kdpa
BePpotmpuévoc Grpov) y de ella se le aparecio (épdvn) el rey
Plisténida®®.

El elemento de la serpiente es comun en Estesicoro y Esquilo, pero el
poeta dorio ubica su obra en Lacedemonia, siguiendo la tradicion que presenta a
Agamendn como descendiente de Plistenes. La serpiente puede representar a

851

Agamendn o a Orestes™", causa Yy ejecucion de la venganza sobre la sofiadora.

848 s6focles, Electra, 634-659.

89 G. Massimilla, 1990. M. Ercoles, 2013. R. Rocha, 2009, sefiala ciertos rasgos dramaticos en el poeta
lirico. M. Ercoles, 2012, reduce a la mimesis vocal el factor de la representacion dramatico en la
produccion de Estesicoro.

80 MG, 219 = D.L. Page, 1962, nimero 42: T 8¢ Spxmv £80knoe pokelv kapa PePpotmpévoc dikpov,
£k &' Gpa tod Pactiedg [TAeiobevidag épdvn. Traduccion de F. Rodriguez Adrados, 1986.

81 J.M. Nieto Ibafiez, 1994, p. 275. E.S.R. Cederstrom, 1972, pp. 135-139, sefiala las multiples
connotaciones que presenta la serpiente. M.F. Brasete, 2014, apoya la identificacion de la serpiente con
Agamenon.
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La serpiente comparte su aspecto cténico con el difunto Agamendn, pero
también evoca la figura de Orestes.

El término PePpotmpévoc contiene una dificultad afiadida, que puede
inclinarnos a la asociacion del reptil con Agamenon. El participio Bepfpotwpévoc
puede estar emparentado tanto con el adjetivo PBpotdg, “mortal”, como con el
sustantivo Bpotog, “sangre”, términos que guardan entre si un estrecho vinculo,
con la raiz indoeuropea que indica la muerte (*mrt-). Debido a esta ambigiiedad
semantica, la figura de la serpiente puede considerarse con la apariencia de un
mortal en su rostro (kapa. ... dxpov), 0 también como ensangrentada por la parte

o7

superior de la cabeza®2 De la serpiente 0 de su cabeza (éx &' &po tod), surge
(¢pavn) la figura del rey Plisténida, que habitualmente se asocia con Orestes®>.
Esta asociacién acerca el fragmento de Estesicoro al pasaje de Esquilo, en el que
la serpiente puede ser plenamente identificada con Orestes por el trato maternal
que recibe.

En el texto de Sofocles aparece Agamendn; en el de Estesicoro se
vislumbra su presencia a través de la serpiente como elemento ctonico y porque
aparece con la cabeza ensangrentada, tal y como debié morir Agamenoén. En
Esquilo, parece que en la figura del reptil se funden los caracteres de Agamendn

854

y de Orestes™", uno por su aspecto ctonico y el otro por el acto vengador que

ejerce sobre la que le ha amamantado, tanto en el suefio como en la vida real®>>.
El aspecto sanguinolento pasa de la cabeza de la serpiente en Estesicoro al pecho

de Clitemnestra en Coéforas®®, y esta ausente en la vision referida por S6focles.

82 3 Ferraté, 1968, p. 191, traduce “con la cresta bafiada en sangre”.

83 . Rodriguez Adrados, 1986, p. 215. También D.A. Campbell, 1982, p. 219, sugiere la serpiente como
representacion de Agamendn y su conversion en Orestes como rey Plisténida. W.S. Messer, 1918, pp. 73
y 82-83, identifica la serpiente del suefio de Estesicoro como Agamenén. G. Devereux, 1976, pp. 174-
175, considera un nacimiento cefélico en el suefio, paralelo al de Atenea. A. Iriarte, 2002, pp. 143-145,
“Maternidad viperina”, sefiala la correspondencia entre la sucesion de crimen y venganza en la familia de
Agamenon y la reproduccion de las viboras (8y18von) referida por Herddoto (11, 109, 1-2).

84J. Torrano, 1999, p. 31, apunta al “rey muerto y/o los dioses y nimenes subterraneos” como elementos
representados por la serpiente. W. Whallon, 1958, estudia el imaginario de la serpiente en la Orestea,
sefialando una doble proyeccion en las figuras de Orestes y Clitemnestra en su asociacion con las Erinias.
A.M. Vazquez Hoys, 1992, pp. 81-134, aborda la simbologia de este animal en un contexto mas amplio,
incluyendo el marco de otras civilizaciones, como la de Mesopotamia o la egipcia.

85 |a figura de la nodriza, quien sefiala sus esfuerzos en la crianza de Orestes en Esquilo, Coéforas, 749
ss., hace que la cuestion del amamantamiento por parte de Clitemnestra sea controvertida.

86 G. Devereux, 1976, pp. 192-193.
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Esquilo tiende al uso singular de los términos que designan este suefio,
mientras que Séfocles es proclive a emplearlos en plural. Clitemnestra, al hacer
stplicas a Apolo en la obra sofoclea, alude a las péopato Sioo@v dveipov®'.
Notese que @acpoato contiene la misma raiz que el verbo que emplea Estesicoro
al introducir al rey Plisténida (¢pavn). El adjetivo dioc0¢ significa “doble”, pero
también “ambiguo, equivoco”. Este ultimo significado es mas apropiado para el
contexto de las peticiones que formula a raiz de su incertidumbre y, ademas,
Unicamente se nos habla de un suefio, en ningln otro pasaje mencionan que sean
dos®®®.

Agamendn subyace en la representacion de la serpiente en Coéforas,
mientras en Electra de Sofocles se muestra directamente en una vision que no es
de por si terrorifica, pero que produce una sensacién de espanto en la sofiadora
por su caracter premonitorio, promoviendo las libaciones a su difunto esposo.

Estos suefios contienen una serie de elementos que hacen alusion a
referentes de la vigilia de forma enigmaética. Tanto en la tragedia de Esquilo
como en la de Sofocles, encontramos suefios cuya accion la desarrolla un
protagonista humano en torno a un elemento relacionado con el entorno animal
(la serpiente) o vegetal (la rama). En Electra, Agamenon es el protagonista
onirico, y Clitemnestra en Coéforas; en este caso, la sofiadora aparece como
personaje del suefio, mientras que no interviene en la accion onirica de la obra
sofoclea. El hecho de que no haya una figura onirica que dirija un mensaje de
forma oral a la sofiadora, como es habitual en Homero, propicia la amplitud del
significado de su contenido. Estos suefios no son univocos y concisos, porque se
desarrollan en una clave metaférica que puede recibir diversas interpretaciones.
En este sentido el suefio puede ser engafoso, tanto por las intenciones de alguna
divinidad, como fundamentalmente por las interpretaciones erroneas que a

menudo reciben este tipo de suefios.

857 S¢focles, Electra, 644-645.

88 J. Vara Donado, 1998, p. 295 (nota 57), defiende la interpretacién de 81666 como “dos”. G.
Devereux, 1976, pp. 219-250, en el capitulo sobre el suefio de Clitemnestra, interpreta 516665 COMO
“ambiguo”.
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La funcidn de los suefios es aterrar a Clitemnestra, creando un espanto tan
grande en la sofiadora que le incitan al envio de libaciones a la tumba de su
odiada victima, propiciando asf el encuentro entre sus hijos y su propio final®®.

El suefio se manifiesta a raiz de la defuncion de Agamenon, ya sea a causa
de la ira del difunto (x6tov, €yxoteiv) por el crimen de su esposa, ya como parte
del engranaje del plan de Apolo para llevar a cabo la venganza, pero en ambos
casos sirve como adelanto de la llegada del matricida al palacio.

La Clitemnestra de la Electra sofoclea, ademés de enviar libaciones como
en la obra de Esquilo, aparece realizando una ofrenda a Apolo Licio. La reaccion
de la sofadora trata de aplacar los malos designios que se desprenden de su
experiencia, como muestra la suplica que formula al dios:

Las visiones de oscuros suefios (pdouata di16o®dvV OvVeEip®V)
que en esta noche he tenido concede, rey Licio, que se
cumplan si se han aparecido para bien, pero, si han sido
hostiles, remitelas de nuevo a los enemigos.®®

Resulta evidente el terror que domina a la reina, desesperada por apartar
los funestos augurios oniricos. Con todo, sus intentos apotropaicos no son muy
fructuosos, ya que Crisdtemis, convencida por Electra, no lleva a cabo las
libaciones, y las suplicas de la reina se efectlan en un ambiente incomodo, con la
presencia de su mal querida hija Electra. Los recursos apotropaicos en los textos
clasicos no suelen neutralizar el anuncio del porvenir, debido a la inexorabilidad
del destino, pero las sofiadoras tragicas no cejan en su empefio de rechazar los
designios calamitosos.

El terror esta patente de varias maneras en las pesadillas de Clitemnestra,
en primer lugar como motivo del envio de las libaciones, “a instancias de cierto
espanto nocturno” (£k Seiparoc tov voktépov)®®t. Tras el relato del suefio por
parte de Crisotemis, esta dice:

Estas cosas se las oi relatar a uno que estaba presente
cuando Clitemnestra exponia el suefio (totvap) al Sol. No sé

89 W.S. Messer, 1918, p. 91, sefiala que el oraculo de Apolo es la base de la accion y que el suefio apenas
interviene en el desarrollo del argumento.

860 s6focles, Electra, 644-647.

861 s6focles, Electra, 410.
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nada mas, excepto que aquella me envia ella a causa de este

terror (todde Tod opov yapwv)*eZ.

Clitemnestra grita a raiz del suefio (£ dmvov kéxhayev éntonuévn)®®, lo

cual nos remite al grito de terror (dupoapa ... mepi @OPw) que el coro anuncia
con oscuridad al inicio de Coéforas®™*. Clitemnestra no relata directamente su
vision ni alude a ella hasta el momento de morir, momento en que la sofiadora
comprende el significado del suefio y confirma su miedo (@6foc). Sus ultimas
palabras en vida manifiestan el estado animico que la experiencia onirica le ha
infundido:

jAy de mi, que pari y crié una serpiente (d¢w)!, jqué certero

adivino el terror de mis suefios! (kdpto pavtg ovg

ovelpdtov eopoc)®.

Esta interpretacion de Clitemnestra, simultdnea al cumplimiento del
suefio, corrobora la que habia expuesto Orestes al enterarse del mismo, que
concluye diciendo “yo, convertido en serpiente (ékdpaxovimbeic), la mato; eso
quiere decir el suefio (tobvelpov)”®®. La escena del asesinato de Clitemnestra
supone gran espanto para la victima, desde que ve el cadaver de Egisto, hasta que
ella misma perece a manos de su hijo. Orestes declara varias veces sus

intenciones de matarla®®’

, mientras ella trata de persuadirle de que se reprima
sacando a relucir su instinto maternal®®. La sofiadora representa el suefio sobre el
escenario al mostrar el seno a su hijo, deteniendo por unos instantes sus instintos
asesinos®®. El espanto de su propia muerte lleva a Clitemnestra a asociar tal
pavor con el temor de sus suefios, al borde de una angustia extrema en el

momento cumbre de la escena.

862 s6focles, Electra, 424-427.

863 Esquilo, Coéforas, 535.

864 Esquilo, Coéforas, 34-35.

885 Esquilo, Coéforas, 928-929.

86 Esquilo, Coéforas, 549-550. G. Devereux, 1976, p. 203, sefiala la importancia de la interpretacion en el
cumplimiento del suefio, considerandola “dramaticamente indispensable”. D.H. Roberts, 1985.

87 Esquilo, Coéforas, 894-895, 904, 911, 927.

868 Ademas de referirse a su crianza (Esquilo, Coéforas, 906-8, 908), Clitemnestra emplea reiteradamente
el vocativo tékvov (906 combinado con pai, 910, 912, 920, 922). Este motivo se reduce a una breve
intervencion de Clitemnestra al ser asesinada en Soéfocles, Electra, 1410: “hijo, hijo (téxvov),
compadécete de la que te engendro”.

89 E. Lévy, 1983, p. 159.
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Clitemnestra aparece invadida de terror por causa de su experiencia
onirica. La sofiadora habia recobrado animos a raiz de la noticia de la muerte de

Orestes®™

, pero pasa de un estado de alivio a un estado de desesperacién por su
muerte inminente. Su degradacion animica se produce de manera bestial, ya que
no es asesinada en la situacion de terror anterior, sino en un momento de
confianza por la noticia que ha recibido.

Orestes, como él mismo interpreta, encarna la serpiente de la pesadilla de
Clitemnestra®*. Los dos elementos, Orestes en la vigilia y la serpiente en el
suefio, desempefian una funcién similar en sus respectivos ambitos. Ambos
representan a Agamendn, la serpiente por su carécter ctonico y Orestes como
descendiente y mediador de su venganza. Asimismo ambos, en sus respectivos
ambitos, hieren a Clitemnestra. El suefio profético se representa de algiin modo
sobre la escena en los momentos previos al asesinato de Clitemnestra: contiene
un elemento violento, la floracion de instintos maternos, y una importante dosis
de terror.

En la obra sofoclea Electra alude a los suefios de Clitemnestra como

/4 3 I4 72
dvonpodsont' 0vs1paw8

, “‘suefios de desagradable vision”; el adjetivo contiene
la raiz relacionada con la vista, aspecto adecuado al caracter visual que
predomina en los suefios de la tragedia. El adjetivo apunta la carga negativa de la
vision para la sofiadora y se aplica en relacion al emisario del suefio. Este lo
dispensa bien como castigo, bien como motivador de las libaciones que
propiciaran el encuentro entre los hermanos, pero en ambos casos queda patente
la intensidad del terror que se intenta transmitir a Clitemnestra a través de tales
experiencias oniricas, sea cual sea su origen.

Unos versos después, en contraposicion a esta alusion de los suefios como

dvonpoconta, encontramos la referencia a los sueios desde otra perspectiva, la

870 Esta falsa noticia es transmitida por Orestes en Esquilo, Coéforas, 674 ss., y por el ayo en Soéfocles,
Electra, 673 ss. E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 159, sefiala que la ambigiiedad del suefio es un elemento
fundamental para que Clitemnestra crea al pedagogo.

1. Torrano, 1999, p. 32, “el planteamiento de la accidn, propuesto por Orestes, es a su vez una
interpretacion pragmatica de la palabra oracular de Apolo, que la comprende viabilizando los medios
propios y adecuados a la accion propuesta”.

872 s6focles, Electra, 460.
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del coro, mencionandolos como advmvowv (...) dvepdrmv®’>. Esta consideracion
agradable de los suefios de Clitemnestra se corresponde con la que mantiene
Electra, pero se vincula con sus esperanzas y deseos, y no con los efectos que
provoca en la sofiadora. El término advnvomv se compone del lexema que indica
“placer” y de la raiz vinculada a la respiracion, lo cual nos remite a la primera
alusion del suefio en Coéforas, en la que se menciona la exhalacion de ira a
partir del suefio (€ tmvov kotov Tvémv)®™ .

En Electra Clitemnestra lleva ofrendas en honor a Apolo y le dirige “votos
de liberacion de sus temores™ (Avtnpiovg edydc Gvioym dedrov)®’. La practica
referida anteriormente de exponer los suefios al Sol se menciona como alivio
(6kog) en Ifigenia entre los Tauros.

Las libaciones encargadas por Clitemnestra tratan de apaciguar la ira

(kotov) de su difunto marido®®

, constituyendo un intento de evitar el
cumplimiento de los malos presagios oniricos, al igual que el acto de relatar los
suefios al aire libre. En Coéforas el coro, tras el relato del suefio, apunta:

A continuacion envio estas funebres libaciones (kndeiovg
¥004c), con la esperanza de que fuera un remedio (&koc) para
cortar sus padecimientos (tnudtaov)®’’.
En la segunda estrofa de la parodos de Coéforas, tras la alusion al terrible
suefo, el coro refiere el mismo motivo del envio de las libaciones:
Deseosa de tal favor (kharis), que no es favor (akhériton),

que evite los males (amdtpomov kakdv), joh, madre Tierral,

me envia una mujer odiada por los dioses (dUstheos)®’®.

Con las libaciones Clitemnestra busca “tal favor que no es un favor”
(xépwv ayaprrov) para apartar sus desgracias. Al final del Agamenon se menciona

también un “homenaje que no es homenaje” (dyapwv xdptv) como compensacion

873 6focles, Electra, 480.

874 Esquilo, Coéforas, 33. La agitacion respiratoria constituye una de las caracteristicas de la pesadilla, tal
y como apreciamos en otros pasajes relacionados con el suefio, véase supra “Alteracion respiratoria”.

875 S6focles, Electra, 635-636.

876 Las libaciones estan asociadas al sacrificio cruento, pero también pueden constituir un ritual
auténomo, L. Bruit y P. Schmitt, 1991, pp. 33-35.

877 Esquilo, Coéforas, 538-9.

878 Esquilo, Coéforas, 44-46.
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del crimen®®. En esta actitud subyace el miedo que, derivado de sus faltas, se
manifiesta en sus suefios. Se le califica de 60c0eog, “odiada por los dioses,
impia”, adjetivo que se le aplica también en un verso que recoge el motivo de las
libaciones antes de referir el contenido del suefio® y en otra ocasién a su

sentimiento para con sus hijos®®!

. La palabra d0c6coc aparece tres veces €n
Coeforas, siempre empleada para calificar a Clitemnestra o su actitud,
destacando su oposicién al favor de los dioses.

La efectividad del rito se cuestiona en relacion a la magnitud del crimen
de Clitemnestra. En Coéforas el coro se pregunta “;qué redencion existe para
una sangre vertida en tierra?”%2. En la obra sofoclea, Electra, tras exponer los
intentos de purificacion que la reina ensay0 sobre el cadaver, censura las
ofrendas que lleva Crisétemis, las cuales tratan de absolver a Clitemnestra de su
crimen. Electra le sugiere otro tipo de rito que anule las intenciones de la
aterrorizada sofiadora, diciéndole “tras cortar los rizos de tu cabeza y de la mia
también, (...), dedicale estos cabellos de suplicante y mi cinturén no adornado
con lujo”®3. Junto al cambio de rito, Electra le sugiere a su hermana que le
suplique a Agamenon el regreso triunfal de Orestes.

El rito va acompafiado de suplicas, como se aprecia también en el discurso

de Clitemnestra al ofrendar a Apolo®*

, 0 en el que el coro tiene miedo de
pronunciar en Coéforas®™ y en las dudas que muestra Electra respecto a lo que
debe decir al verter las libaciones®®. En este caso Electra, asesorada por el coro,
hace unas plegarias que, en lineas generales, contienen las mismas peticiones que
ésta sugiere a Crisotemis en la obra sofoclea: tanto el regreso de Orestes como la
perdicion de los asesinos.

En ambas obras, las libaciones que envia Clitemnestra no se llevan a cabo

como a ella le hubiera gustado, ya que se acomparian con suplicas desfavorables

879 Esquilo, Agamenon, 1545,

880 Esquilo, Coéforas, 525: “envio estas libaciones una mujer odiada por los dioses (80c0c0c)”.
881 Esquilo, Coéforas, 191: @povnpa... SucOeoV.

882 Esquilo, Coéforas, 48.

883 S6focles, Electra, 449-452.

884 S6focles, Electra, 634-6509.

885 Esquilo, Coéforas, 46-47.

886 Esquilo, Coéforas, 84 ss.
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para la emisora de las ofrendas e incentivan la ira del difunto en lugar de
aplacarla®®’. Estas imprecaciones, que comienzan con una invocacién a Hermes
subterraneo®®, no sélo anulan, sino que tornan negativo el sentido de las
libaciones de Clitemnestra. De esta manera, las libaciones se suman al suefio como
un mal indicio respecto al desenlace de la sofiadora, creando un ambiente funesto
que justifica los temores de la misma ante los ojos de los espectadores. En
palabras de Lévy, “esta fatalidad sin fatalismo contribuye a la atmdsfera
trégica”ggg.

Los ambitos de lo divino y de la muerte, guardan una estrecha relacion
con los suerios, especialmente como sus promotores, y por ello Clitemnestra trata
de propiciarselos. Ella misma se encarga de las plegarias a Apolo, pero deja en
manos de Crisotemis (o de Electra en Coéforas) la parte dedicada a su difunto
esposo. Esto tiene relacion con la autoria del crimen, ya que no es adecuado para
un asesino dedicar libaciones a su victima. Electra, tras apuntar la osadia de su

890

madre (tAnpoveotdn) con el envio de libaciones™ , sefiala el motivo del

asesinato a Crisdtemis antes de provocar el cambio en el rito encargado por su
madre:

Pues juzga si crees que el muerto recibira en su tumba estos
obsequios con un sentimiento benevolente para aquella por
obra de la cual fue muerto indecorosamente (&tioc) Y
mutilado (épaocyaricOn), como si fuera una persona hostil,
después que ella, para purificarse, enjuag6 con las aguas
(Xouggloicw) las manchas de sangre (xnAidag) en la cabeza
de éI”".

Clitemnestra, respecto al cadaver de Agamenon, ha hecho lo posible para
evitar su venganza. Tras el asesinato, practico el paoyaicudg sobre el cuerpo

(épaoyoricOn), método consistente en amputar los pies y las manos del cadaver

887°). Jouanna, 1992, p. 51, sefiala el significado de las libaciones en Coéforas frente a las de Persas
llevadas a cabo por Atosa.

888 Esquilo, Coéforas, 124. El coro también alude a un Hermes “subterraneo” y “nocturno” poco antes de
las escenas de muerte (727-728). Este epiteto de “nocturno” evoca de alguna manera las visiones
nocturnas de Clitemnestra, manteniendo de fondo el tema del suefio que esta en proceso de cumplimiento.
889 E. Lévy, 1983, p. 156.

8% s6focles, Electra, 439-441.

891 s6focles, Electra, 442-446.
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y atarlos bajo los sobacos®? inutilizandolo para su venganza. Como acto
purificatorio, enjuaga las manchas de sangre (knAidag) sobre su cabeza. Las

893 indica la

manchas se corresponden con la culpa del crimen. El término xniig
mancha, especialmente de sangre, que en sentido metaférico se corresponde con
la mancha por el crimen, con la culpa derivada del asesinato que no se limpia
sino con purificaciones.

Al enjuagar las manchas sobre la cabeza parece hacer recaer la culpa
sobre el propio Agamenén. El término Aovtpoicwy indica las aguas del bafio,
pero también es usado en la Electra sofoclea para referirse a las libaciones®”.
Esta evocaciéon a las libaciones con el agua del bafio donde Agamenon es
asesinado en la version de Esquilo, adquiere fuerza en la imagen que presentan
con la mezcla de la sangre de las manchas, devolviendo al difunto de alguna
manera la sangre vertida.

También se sefiala la osadia de Clitemnestra en Coéforas, al enterrar al
difunto sin haber sido llorado®®. A continuacién, se alude a la deshonrosa
manera (atipwg) en que Clitemnestra llevo a cabo los actos, y el coro menciona

la violencia que sufri6 el caddver; violencia que forma parte del pocyoiiopog:

Fue mutilado (épacyoricOn) -si- jque lo sepas! Lo hizo la
misma que asi lo enterrd, porque deseaba plantar un destino

insoportable en tu vida. Estds oyendo las infamantes

(4ripovc) desgracias que sufrié tu padre®®.

Esquilo y Sofocles utilizan el mismo término para indicar la mutilacion
(énaoyoricOn), en el mismo tiempo verbal y enfatizada en la primera posicion del

verso. El ensafiamiento de Clitemnestra con Agamenon, tanto al asesinarle como

2 r . . y oqe , e
892 El término usado para “sobaco” en griego es poaoydAn, sobre el cual se forma una familia 1éxica con

derivados que se relacionan con la practica de la mutilacion, como poacyoiilm, pacyoAicpato O
poaoyolopdg. Liddell-Scott, s.v. pooydin. E. Vermeule, 1979, p. 98, “la condicion del cuerpo afectara a
la condicién del alma. La funciéon magica de la mutilacion del cadaver, como el poaoyoiiopog, cuando los
miembros cercenados son atados al caddver para que estén con él, pero no sean manejables, garantiza
aparentemente que un espectro redivivo sera igualmente inofensivo”. Y. Muller se ha interesado por el
tema de la mutilacién en varios de sus trabajos, de entre los que destacamos Muller , 2011.

593 Liddell-Scott, s.v. kniic.

894 S6focles, Electra, 84 y 434,

8% S6focles, Electra, 433.

8% Esquilo, Coéforas, 439-443.
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en la mutilacion que inflige al cadaver y el enterramiento deshonroso, consttuye el
oirien de las pesadillas dirigidas por la ira (xdtov) del difunto.

A pesar de las medidas que la asesina toma para evitar la venganza del
difunto, Electra tiene para si que “en alguna medida es ¢l también quien cuida de
mandarle estos suefios de desagradable vision (dvonpocont' c’)vsipam)”897. Estos
versos no afirman una implicacién completa del asesinado en el suefio, lo cual
puede deberse tanto a la concepcion divina de los mismos, como a la mutilacion
del cadaver, que reduce las capacidades vindicativas del difunto. La violencia, en
la medida que Agamenon es responsable del suefio, subyace en la promocion de la
terrorifica experiencia onirica, que a su vez anticipa el turbulento desenlace con el
cumplimiento de la venganza®®.

Existen elementos comunes entre Coéforas de Esquilo y Electra de
Sofocles. Estas obras presentan la venganza de Orestes de forma diferente, pero
con un desarrollo paralelo que mantiene basicamente los mismos elementos Los
mas importantes en relacion al suefio son, ademas del propio suefio, las libaciones
que Clitemnestra envia a raiz del mismo (Electra en un caso y Crisotemis en el
otro), la sensacién de terror que inspira en la sofiadora por su caracter
premonitorio, el asesinato de Agamenon y la posterior violencia ejercida sobre su
cadaver como posible causa de la ira del difunto que las libaciones pretenden
apaciguar.

Los suefios que presentan ambos autores se expresan mediante imagenes
diferentes, pero indican un mismo presagio: la préxima llegada del vengador
Orestes. En el suefio de Esquilo, el matricida se representa mediante una
serpiente, motivo que habia aparecido ya en Estesicoro. En el suefio que describe
Sofocles, Orestes se corresponde con el cetro, simbolo del poder, que Agamenon

planta y acaba oscureciendo con su ramaje la region de Micenas. Los elementos

897 S¢focles, Electra, 459-460.

8% Respecto al suefio de Coéforas, E.S.R. Cederstrom, 1972, p. 135, apunta: “el suefio contiene y anticipa
las acciones de la obra y su forma de ejecucion”; y en relacion al de la Electra sofoclea, dice: “en el suefio
esta el germen y el foco de la accion” (p. 161).

237



Sequnda parte. Terror y clasificacion(es) oniricas.

del suefio no son los mismos; los autores van tomando algunos, otros se ven
desplazados a otro lugar de la obra, y otros se abandonan®®.

Las libaciones que aspiran a la liberacion de los temores de la sofiadora
(quien no las ofrece al difunto en persona), acaban por mudar sus propdsitos y se
presentan como otro elemento negativo que va forjando el destino de
Clitemnestra. El final de la reina se va cercando de modo irrevocable ante los 0jos
de la audiencia, la cual conoce ya el desenlace, y de una manera aterradora para la
propia sofiadora a través de sus pesadillas.

89 G. Devereux, 1976, p. 219-250, analiza los elementos del suefio de Clitemnestra en la Electra,
arrojando luz sobre las influencias de Estesicoro, Esquilo y Herddoto, ademéas de relacionarlos con
concepciones de otras culturas.
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2.4. CONCLUSIONES PARCIALES

En los poemas homéricos, asi como en el género tragico e historiografico
de época clasica, no encontramos un término especifico para designar la
pesadilla, por lo que calificativos como kaxdc 0 odioc (éste aplicado
repetidamente a Oniro en el segundo canto de Iliada) aportan un matiz funesto
muy significativo que nos induce a considerar los suefios en relacion con ese
fendbmeno. También se utilizan como denominaciones de la pesadilla los
vocablos que indican terror (p6fog y d&ina), habitualmente acompafiados de un
adjetivo que implica nocturnidad, como &vvuyog 0 viKTEPOG.

La ausencia de un término que defina tal fendmeno se explica por el
sistema clasificatorio griego en el que prima el cardcter mantico de la
experiencia. Desde los origenes de la literatura griega hasta época romana la
distincion fundamental en las clasificaciones oniricas se basa en el criterio de
veracidad. La primera muestra de esta distincion la encontramos en el canto XIX
de Odisea, tras el suefio animalesco de Penélope que anuncia el retorno de su
marido. Las puertas que atraviesan los visitantes nocturnos, limites que permiten
la comunicacién sobrenatural con el sofiador, separan planos de distinta
naturaleza que se comunican en el medio onirico.

La clasificacion mdaltiple de Artemidoro abarca aspectos diferentes
relacionados tanto con las caracteristicas de los suefios como con su
cumplimiento. En la técnica interpretativa del onirdcrita juegan un gran papel su
ingenio y perspicacia para enlazar los elementos del suefio con los referentes de
la vigilia de forma coherente. El onirdcrita intenta registrar todas las variantes
posibles en una entramada tipologia onirica que le resulta muy util a la hora de
formular sus interpretaciones pero, en relacion a la pesadilla, Efialtes constituye
la dnica figura que la representa. De tal manera que no se ve reflejada como
categoria en el marco clasificatorio, aparte del factor desfavorable en los aspectos
interno y externo del suefio recogidos en el tipo de suefio especifico.

La capacidad comunicativa del suefio permite que la impresion provocada

en el sofiador perviva hasta su eventual cumplimiento. Asi, con respecto al terror
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que define la pesadilla, podemos distinguir dos tipos claramente diferenciados en
dos fases: el terror manifiesto en el contenido onirico y el pavor al despertar
inducido por un anuncio funesto.

En las pesadillas de la literatura griega destacan estas dos dimensiones de
diversas maneras, pues suefios espantosos en su desarrollo, como el de Ifigenia,
pueden no resultar tan nefastos, mientras que otras experiencias, mas neutras a
nuestros ojos, predicen un cumplimiento indeseable para el sofiador.

En cuanto al contenido onirico o terror manifiesto, los suefios en los que
se manifiesta la ferocidad animal o la fuerza de la naturaleza de forma
desmesurada suelen comenzar con una situacion apacible que se quiebra por la
irrupcién de un elemento que escapa al control del sofiador. Asi, el bienestar del
individuo se altera y se llena de impotencia ante su nueva situacion onirica.

La indefension del sujeto ante las catastrofes naturales es total, factor que
incrementa extremadamente el miedo. De forma similar, la irracionalidad y la
bestialidad colocan al sofiador al margen de la civilizacion, en una posicién de
vulnerabilidad.

La agresividad no siempre afecta directamente al sofiador, pero eso no
evita el sentimiento de miedo, angustia y frustracién durante su experiencia. Ese
malestar provocado por la pesadilla perdura al despertar, como apreciamos en los
lamentos de los sofiadores y en ciertas reacciones de desasosiego gque hemos
contemplado.

Claro reflejo del espanto del individuo esta constituido por su alteracion
respiratoria o por un eventual grito al despertar, indicadores que también
consideramos hoy en dia. La apnea constituye uno de los rasgos mas
caracteristicos de la paralisis del suefio, afeccion que no se describe en la
literatura clasica, si bien es cierto que la experiencia de Reso en lIliada o el ente
sobrehumano al que se alude en la parodia aristofanica de los despertares tragicos
se aproximan a este tipo de experiencia.

En la épica homérica los augurios oniricos no suelen ser de carécter
negativo, en general resultan positivos para el sofiador. Las excepciones son

Nausicaa, que no sale beneficiada de su encuentro onirico, y Agamenon, quien
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lleva a cabo un infructuoso ataque tras la visita de Oniro, sofiadores ambos que
ejecutan la voluntad divina al atender al contenido de su experiencia. Los
sofiadores homéricos acatan con mayor o menor conviccion el mensaje onirico.
Las heroinas tragicas, en cambio, llevan a cabo ofrendas y sUplicas, y relatan su
visién con frustrante impotencia, dada su situacion y el violento desarrollo
onirico. Las experiencias del género tragico estdn marcadas por los augurios
oniricos funestos y la participacion de los difuntos. Las sofiadoras realizan varios
rituales como rechazo del contenido desfavorable, uno de los cuales consistia en
relatar al aire libre el suefio, como si los anuncios pudieran disiparse al
confesarlos a la luz del dia. La practica mas habitual consisten en ofrendas y
suplicas a las divinidades (especialmente a las ctonicas) y a los difuntos como
esferas promotoras de los vaticinios.

Los rituales de las sofiadoras tragicas contrastan con la accién directa de
los sofiadores herodoteos, quienes ven amenazado su poder. Los suefios relatados
por Herddoto generalmente anuncian calamidades (excepto la experiencia de

Agarista que predice el poder de su futuro hijo®®

) y se caracterizan por los vanos
intentos de los sofiadores para evitar la prediccion, los cuales marcan el devenir
de los acontecimientos como en el caso de Creso, quien alejaba a su hijo de las
armas para que no muriera por el hierro®'. Herédoto refiere varios casos de
sofiadores que acttan de forma criminal contra el anuncio onirico. Entre ellos, el
mas brutal podria ser el de Cambises®, quien hizo asesinar a su propio hermano.

El valor de los anuncios oniricos con frecuencia se respalda mediante otras
fuentes manticas, con lo que la inevitabilidad del destino se manifiesta de forma
irresoluble. Asi hemos visto que sucede en el caso Sabaco, corroborado por un
oraculo, o en el de Atosa, quien presencio un mal augurio indicado por un aguila
y un halcon al disponerse a ofrendar a los daipoveg apotropaicos.

Los sofiadores que consultan el significado de su experiencia, ya con un
experto o con alguien cercano, temen un vaticinio cuyo caracter negativo sea

proporcional a la impresion provocada en el individuo.

900 Herddoto, VI, 131.
%1 Herbdoto I, 34. T.A. Sebeok y E. Brady, 1979.
%92 Herbdoto 111, 30, 1.J.F. De Jong, 2006.
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En resumen, el primer paso en el estudio de las fuentes literarias griegas
que hemos detectado referidas a las pesadillas, nos permite concluir que éstas se
caracterizan por la agitacibn y Ila violencia, por el descontrol y la
indefensibilidad, por una figura que se impone al sofiador, por un terror
angustioso que se extiende al despertar, cuando el sofiador considera las funestas

consecuencias que puede anunciar su experiencia.
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Tercera parte. La medicina y la personificacion de la pesadilla.

3. EL SUENO EN LA MEDICINA

Dormir constituye una accién vital, de caracter fisioldgico y
absolutamente necesaria para todo ser humano. Sofiar es un proceso involuntario
que se refleja en la actividad cerebral y las constantes vitales. Estas acciones, que
afectan a todo ser humano, siempre han suscitado gran interés en los pensadores,
y los cientificos de la antigua Grecia también reflexionaron sobre el dormir y el
sofiar’®,

Para complementar el ambito literario y ofrecer una visién mas cientifica
del fenémeno onirico, abordaremos la perspectiva de la medicina, centrada en la
fisiologia del sofiador, para recavar en las causas fisicas de tal experiencia y ver
las conexiones con la locura y la epilepsia.

Desde la Antigiuedad se ha estudiado la pesadilla desde la perspectiva
médica, si bien es cierto que la personificacion mitoldgica debia estar muy
arraigada en las capas populares, como muestran los testimonios tardios. El
interés por buscar las causas mas alla del agente sobrehumano llevo a los griegos
a postular tal fenémeno como una afeccidn fisica vinculada a los humores y sus
movimientos (sin dejar de lado el elemento animico ligado a la experiencia
onirica).

Al igual que la embriaguez se origina a partir de un elemento fisico (el
vino), y constituye un estado transitorio en que la percepcion tiende a fallar y no
se ajusta a la realidad, en los ambitos de la locura o la pesadilla los médicos

formularon procesos similares (y condicionantes fisicos) basados en sustancias

%3 C. Dreisbach, 2000. J. Barbera, 2008, ofrece un breve repaso sobre las teorias sobre los procesos
somnial y onirico desde la perspectiva de los presocraticos hasta los filésofos de la Antigliedad tardia. A.
J. Cappelletti, 1987, expone las concepciones sobre el suefio y los suefios teniendo como punto de
referencia la obra de Aristoteles (de los cinco capitulos, el primero se dedica a los fil6sofos
prearistotélicos, los tres siguientes a cada una de las obras del estagirita sobre el suefio, los suefios y la
adivinacion a través de los suefios, y el dltimo a la filosofia postaristotélica, abordando a los epicireos,
estoicos, neoplaténicos y neoacadémicos). Cappelletti hace una buena sintesis de los conceptos que el
suefio como suspensidn transitoria de los sentidos y las imagenes oniricas suponian para los pensadores
antiguos, recogiendo las teorias de los filosofos mas conocidos y las de otros con menor renombre. S. Byl,
1998.
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que condicionan el funcionamiento normal de la parte mas racional del ser
humano mediante procesos paralelos.

En la literatura médica atribuida a Hipocrates y sus escuelas no existe un
tratado especificamente dedicado a la pesadilla pero, afortunadamente, hay varias
referencias a este fenémeno. Conservamos, no obstante, el cuarto libro de Sobre
la dieta como testimonio excepcional de la concepcion médica en época clasica,
en el que la vertiente méantica atribuida tradicionalmente al ambito onirico se
aplica al ambito de la medicina de forma que el alma revela las carencias o
excesos que padece el cuerpo del sofiador.

Antes de abordar la fisiologia de la pesadilla en el terreno de la medicina
hipocratica, debemos tener en cuenta que los diversos tratados que componen el
Corpus, aun siguiendo las mismas lineas generales, no dan una visién univoca
del fendmeno que nos ocupa, ya que no son obra de un Gnico autor y su datacion
es variada®.

Por este motivo podemos encontrar algunas ideas aparentemente
contradictorias que debemos procurar complementar, recordando que en la
antigua Grecia el ambito religioso y el cientifico no eran excluyentes. Nos
centraremos en el cuarto capitulo de Sobre la dieta, maximo exponente de las

905

ideas médicas sobre el suefio™ ", cuyos principios basicos se mantienen en las

teorias de Galeno.

El cuarto capitulo de Sobre la dieta comienza aclarando el papel del alma
en la captacion de los suefios. Asi, “cuando el cuerpo reposa, el alma (yvyn), que
se pone en movimiento y esta despierta, administra su propio dominio, y lleva a
cabo ella sola todas las actividades del cuerpo™®®.

Los medicos, a pesar de sus métodos cientificos, admiten la existencia del

alma y le reconocen un papel en la percepcion onirica. El plano psiquico y el

%4 Es muy probable que la autoria de los tratados que aluden a experiencias oniricas terrorificas como
Sobre la dieta y Sobre la enfermedad sagrada, no sea la misma. J.A. Martinez Conesa, 2006, p. 590,
sefiala los diversos autores que se postulan para la autoria del tratado Sobre la enfermedad sagrada. La

figura de Hipdcrates fue muy mitificada, W.A. Ribeiro, 2003.
%5p J. Van Der Eijk , 2004.
%% Sobre la dieta, 1V, 86.
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plano fisico, al igual que el cuerpo y el alma, estan muy ligados y en intima
correspondencia de manera que, dadas sus caracteristicas, la pesadilla puede
considerarse un fendmeno que afecta a ambas esferas del ser humano.

El elemento divino, habitualmente considerado promotor de los suefios, se
minimiza en la teoria médica, quedando el alma como el elemento primordial que
avisa al individuo de su estado humoral. El factor animico, puente entre la esfera
divina y el ambito humano, es fundamental en las concepciones antiguas sobre
el suefio desde los origenes de la civilizacién griega®™".

El tratado hipocratico admite la existencia de suefios “divinos”™ (0€id) por
su proyeccion mantica®®, en oposicion a los que “el alma indica de antemano
padecimientos del cuerpo, un exceso de plenitud o de vaciedad de las sustancias
naturales o una evolucién de elementos desacostumbrados™®®®, distincién dificil
de establecer. El opusculo atribuido a Galeno De dignotione ex insomniis
también se menciona esta division tripartita de los suefios segun su ambito de
referencia (médico, mantico o nulo por proceder de la vigilia).

El marco religioso del mundo onirico se refleja en los textos medicos al
recomendar suplicas en mas de una ocasion pero queda en un segundo plano, ya
que el propdsito del tratado se enfoca hacia las experiencias que indican el estado
corporal y cémo equilibrar las carencias o excesos humorales en funcion del
contenido onirico: “cierto que invocar a los dioses es bueno, pero conviene
invocar a los dioses y ayudarse a si mismo”*°.

Desde la perspectiva actual de nuestra ciencia desacralizada puede resultar
chocante que el autor del libro IV de Sobre la dieta recomiende hacer plegarias a

los héroes y a la Tierra®!. En cualquier caso, como explica Miller, las categorias

%7 va en Iliada aparece el alma de Patroclo en el suefio de Aquiles. En las teorfas de la Antigiledad tardia
el elemento animico también tiene cabida (segin Artemidoro, por ejemplo, el alma es el agente que capta
las iméagenes oniricas).

98 3, Jouanna, 2012, “Hippocrates and the Sacred”, pp. 97-118.

%9 5opre la dieta, 1V, 87.

%19 gobre la dieta, 1V, 87. J. Jouanna, 1989. En época tardia, Galeno también muestra gran respeto por el
ambito divino, J.A. Lopez Férez, 2004. P. Van Nuffele, 2014.

%1 Sobre el carécter religioso del suefio en la medicina hipocrética, J.M. Diaz-Regafién Lépez, 1975, pp.
28-31.
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de “lo divino” y “lo natural” no son excluyentes, ya que la naturaleza participa de
lo divino®*,

La parte dedicada a la interpretacion destaca por la predominancia de
elementos astrales (sol, luna, estrellas...) y sus trayectorias, aludiendo a ciertos
aspectos cualitativos de las visiones para detallar el diagnostico/remedio.
También tienen cabida el factor divino®?, el ultraterreno®™ y los elementos
naturales (la tierra, rios, inundaciones...), ademas de otros rasgos secundarios

como la vestimenta.

12 1 W. Miller, 1953.

3 Sobre la dieta, 1V, 89, “cualquier cosa que parezca que se recibe pura de la divinidad pura es buena
para la salud”.
%1 Sobre la dieta, 1V, 92.
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3.1. LA PESADILLA “MEDICA”.

En los Gltimos péarrafos del tratado encontramos referencias a las visiones
de caracter mas desagradable, como el siguiente pasaje relacionado con la
pesadilla:

Todos los cuerpos de forma extrafia (dAAopopea) que
aparecen (eoivetat) en los suefios (bmvoict) y espantan
(poPéet) al hombre indican una replecion de alimentos
desacostumbrados y una secrecion, flujo bilioso y una
enfermedad peligrosa.”™

Estas lineas conectan el significado de las visiones terrorificas con el
plano alimentario, con la bilis y con la enfermedad. Como agente del terror
destaca la deformidad o morfologia especial de las visiones.

El propio tratado hipocratico refiere de forma expresa el criterio
interpretativo de adecuaciéon del contenido onirico a la realidad de la vigilia”
segun el cual “los suefios que reproducen las acciones diurnas (fpepvog Tpréiog)
del individuo o sus intenciones (Siavoiag) (...) son buenos para el individuo”. Y,
por el contrario, “cuando los ensuefios se enfrentan a las acciones del dia (...)
indica perturbacion (tapaynv) en el cuerpo”. Tal criterio viene atetizado por un
matiz importante (“y si es fuerte, un dafio fuerte, y si floja, uno mas débil”), que
establece la intensidad del aviso en directa correspondencia con la importancia de
la perturbacion.

La aparicion de imagenes que no son acordes con la realidad constituye un
mal signo para el sofiador, de manera que es coherente la asociacién entre este
tipo de visiones y la enfermedad.

En la tradicién onirocritica posterior el criterio interpretativo de ajuste con
la realidad seguira vigente, como se refleja en la obra de Artemidoro de
Daldis®*®, donde figura como uno de los paréametros generales que definen el

caracter positivo o negativo del suefio.

915 Sobre la dieta, 93.

8 Artemidoro, IV, 2, “es un principio general que todo cuanto aparece en suefios conforme a la
naturalez, al ley, la costumbre, el arte, el nombre y el tiempo tenga un significado favorable”. J.M.
Flamand, 2014.
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Al expresar la idea herodotea-aristotélica-freudiana de que lo visto por el

59917

sofiador es “indicio de un deseo del alma™ ', el tratado hipocréatico especifica

que “lo que uno rehtiye espantado (mwepofnuévog) indica una retencion de sangre
debida a la sequedad. Es conveniente enfriar y humedecer el cuerpo”®*®

La violencia en el contenido onirico no es un buen sintoma, pues “cuando
uno se pelea o es punzado o atado por otro, eso indica que una secrecion
contraria al circuito se ha producido en el cuerpo. Es conveniente vomitar,
desecar y pasea; tomar alimentos ligeros y aumentarlos tras el vémito durante
cinco dias”. De forma similar el esfuerzo del sofiador durante su experiencia no
responde a la cotidianidad, por lo que indica algin tipo de mal: “también los
vagabundeos y ascensiones penosas (yaAemai) indican lo mismo. Vadear rios,
hoplitas, enemigos (moAépiot), mostruos de formas extrafias (tépata GALOLOPOQ),

indican enfermedad o locura”®*°.

En el tratado Sobre la enfermedad sagrada®

se mencionan algunos
efectos de la pesadilla cuando el autor nos informa de la asociacion de tal
afeccion por parte de los charlatanes con un tipo particular de divinidad en
funcion de los sintomas que presente el enfermo:

Los que tienen terrores nocturnos (deipota VUKTOG),
espantos (@o6por) y delirios (mapdvowar), y dan saltos
(avamnonoteg) de la cama y se escapan fuera de sus casas,
dicen (los charlatanes) que sufren ataques de Hecate y
asaltos de los héroes®.
Teniendo en cuenta la religiosidad de la civilizacion griega, debemos
entender que el ataque contra los charlatanes no se refiere estrictamente a la
conexién con estas divinidades®® sino a la relacién arbitraria que éstos

establecen entre la enfermedad y las deidades a partir de los sintomas.

17 Sobre la dieta, IV, 93 (yvyfic émbopiny onuaiver). En Sobre la dieta, IV, 88, “todos los suefios que
durante la noche reproducen las acciones diurnas del individuo o sus intenciones, que se le presentan
como fueron hechas (énpnx6n) o pensadas (époviedOn) durante el dia, a propdsito de un asunto digno,
¢ésos son buenos para el individuo”.

%18 Sopre la dieta, 1V, 93.

9 Sopre la dieta, 1V, 93.

%20, Laskaris, 2002.

%21 Sobre la enfermedad sagrada, 4. (TLG 1. 90-93)

%22p J. Van der Eijk, 1990.
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Estos testimonios dan cuenta del caracter ctonico de los suenos terrorificos
y de la practica de ruegos y plegarias como medio apotropaico en la tradicion

popular, tal como vemos reflejado en los textos literarios.

Como proceso fisico que es la pesadilla, no todas las personas se ven
afectadas de igual manera sino que, en funcién de su fisionomia y del equilibrio
de los humores corporales, el sujeto puede ser mas 0 menos propenso a sufrir 1os
sintomas:

El paciente se angustia y se deprime sin motivo al
enfriarsele el cerebro y condensasele mas de lo habitual.
Eso lo sufre a causa de la flema. A causa de esta afeccion
sufre también olvidos. Por la noche grita y chilla (Bod kai
kékpayev), cuando de repente se le calienta el cerebro. Esto
lo padecen los biliosos, los flematicos no. Se recalienta
precisamente cuando la sangre llega al cerebro en cantidad
y alli echa a hervir. Llega en abundancia por las venas antes
dichas cuando el hombre ve (horéon) una imagen aterradora
(évomviov poPepov) y estd dominado por el terror (¢opw).2

En estas lineas vemos como las personas experimentan unas u otras
sensaciones de manera acorde con su constitucion corporal, que favorece o
dificulta el calentamiento del cerebro que da lugar a las pesadillas. Los biliosos y
los fleméticos se ven afectados de distinta forma debido a factores puramente
bioldgicos. El contenido onirico en cierta medida viene marcado por la fisonomia
del sofiador, la cual determina el caracter de la experiencia en funcion de sus
caracteristicas fisicas y de las proporciones humorales.

En este pasaje aparece relacionado el calor del cerebro con los gritos
nocturnos, uno de los efectos de la pesadilla mas manifiesto en el &mbito
literario, y se subraya la idea de pavor y recalentamiento cerebral al mencionar de
forma explicita la “imagen aterradora” (évomviov @ofepov) en referencia a la
afluencia de sangre al cerebro.

Las propiedades de algunos productos alteraban el funcionamiento normal
del sistema digestivo, de manera que las imagenes oniricas también se ven

afectadas. Los mecanismos somnial y onirico dependen directamente del proceso

923 Sobre la enfermedad sagrada, 18. (TLG 15.10-18).
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digestivo®”. El caso tipico es el de las habas. Los pitagéricos se abstenfan de este

producto y consideraban que producia suefios agitados®®.

3.1.1. Pesadilla y locura.

La demencia puede funcionar como motor de iméagenes oniricas mas
cadticas y truculentas, y, al mismo tiempo, este tipo de visiones acentla el
desajuste mental del sujeto, pues, concebido como comunicacion externa, le
impone una inquietud y desasosiego fruto de la imposicién de una voluntad ajena
al sofiador.

El desequilibrio del individuo sugerirle una interpretacion incorrecta vy,
como consecuencia, la reaccion resulta desmesurada. Tal reaccion, que confiere
cierta calma o estabilidad temporal al sujeto, (pues le parece paliar la amenaza
onirica), es afin a la gravedad que el sofiador atribuye a la prediccién que se
cierne sobre él (siguiendo el principio de Artemidoro). En el plano onirocritico,
la reaccion del sofiador ante su experiencia es proporcional a la importancia de
las consecuencias, como sefiala Artemidoro®?.

El concepto de locura en la civilizacién griega difiere bastante del
actual®®’, como explica Guidorizzi en un volumen publicado recientemente®”. La
locura, como manifestacion de un poder divino méas que como desviacion mental,
suponia un acceso al conocimiento pasado, presente y futuro, que estaba vetado
al comdn de los mortales. Existen diversos entes divinos ligados al &mbito de la
locura, al igual que varios dioses y héroes se relacionan tradicionalmente con la
pesadilla.

En los textos literarios también se refleja cierto paralelismo entre los

efectos de la pesadilla y de la locura. Es posible que, como consecuencia de un

%4 Cf. Plinio el Viejo, Historia natural, 18, 118. J.A. Martinez Conesa, 1973. G. Guidorizzi, 1989. S.H.
Katz, 1979. M. Kleijwegt, 1994.

%5 G. Sole, 2004. T. Garcia Labrador, 2003. W.H. Roscher 1900, p. 165. J. Meletis, 2012.

%26 Artemidoro, I, 5y 12.

927 3. Byl, 1978. R. Padel, 1992. J. Pigeaud, 1987.
%28 G. Guidorizzi, 2010. El autor sefiala el miedo (¢p6poc) como uno de los elementos relacionados con la
locura (pp. 26-27).
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suefio, mas de un griego cometiera alguna locura equiparable al asesinato de su
hermano por parte de Cambises®”. De este personaje sabemos, ademas, que
estaba loco, lo cual nos sugiere un tridngulo entre la experiencia, la reaccién y el
estado psiquico del sofiador.

Estas dos esferas, locura y pesadilla, presentan algunos paralelismos
evidentes en sus efectos, como la agitacion o el terror de quienes las padecen,
abrumados por el caracter alucinatorio, premonitorio y catastréfico de sus
experiencias. Ambas son inducidas por dioses, héroes o difuntos, y el individuo
afectado ve imagenes u oye sonidos que solo él puede percibir, a menudo
desagradables o catastroficas, lo cual le produce un sentimiento de terror e
indefension extremo. El elemento divino (o ultraterreno) interactta con el alma
del sujeto, pudiendo indicarle el porvenir o manipularle para que realice alguna
accion. La conexion con la divinidad propicia la vertiente mantica que tan
conectada esta con la locura, como muestran el conocimiento que se desprende
del furor poético o la propia relacién etimoldgica entre povia y pavric.

Los médicos griegos entendian la pesadilla como sintoma de la locura®®.
Ambas afecciones se relacionaban tanto a nivel popular en su demonizacion
como en el plano cientifico®™!, pues las dos presentan aspectos en comin segin
los tratados hipocréaticos. De hecho, sucedia lo mismo con la epilepsia, ligada a
los desajustes propios de dichos fendomenos.

En los textos hipocraticos se asocia la pesadilla con la enfermedad sagrada
y con la locura. En Sobre la enfermedad sagrada encontramos algunos pasajes
interesantes acerca de su relacion. Entre las afecciones asombrosas, y no por ello
divinas, el autor del tratado menciona algunos males psiquicos y relacionados
con el suefio:

Veo a personas que enloquecen (uawvouévovg) y deliran
(rapagpovéovtag) Sin ningln motivo evidente y que realizan
muchos actos sin sentido; y sé de muchos que sollozan
(oipmlovtag) y gritan (Bodvtag) en suefios (8v @ Hnvw), de
otros que hasta se ahogan (mviyopévovg) y otros que se

929 Herodoto, 111, 30ss.

%30 3. Lépez Saco, 2006, ofrece una didéctica vision de la enfermedad y la locura, y del suicidio y
asesinato vinculados con aquéllas.

%1 N, Metzger, 2012.
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levantan deprisa y se escapan fuera de sus casas y desvarian
hasta que despiertan, y que luego estan sanos y cuerdos
como antes, quedando péalidos y débiles, y eso no sélo una
vez, sino muchas.**

En este pasaje se alude a diversas afecciones que se manifiestan durante el
periodo hipnico, con la mencion de algunas caracteristicas que encontramos en
otros relatos oniricos clasicos. En primer lugar, los que “sollozan y gritan en
suefios”, deben padecer una vision aterradora con un contenido impactante. El
motivo del grito lo encontramos en varios sofiadores clasicos, quienes exhalan un
alarido al despertar, producto del terror suscitado por su vivencia onirica®?, al
igual que sucede con la alteracion respiratoria. Los que “se ahogan” pueden estar
aquejados de dispnea o de paralisis del suefio, si bien su alteracion también puede
estar originada en una experiencia onirica, pues el fendmeno de la pesadilla
provoca una alteracion en el funcionamiento del aparato respiratorio,
especialmente cuando se manifiesta como paralisis del suefio.

También se menciona el sonambulismo, es decir, los “que se levantan
deprisa y se escapan fuera de sus casas y desvarian hasta que despiertan™. Estas
reacciones estan, en mayor o menor medida, relacionadas con una visién onirica
en la que estd absorta la mente o el alma del sofiador, y que le lleva a
comportarse de una u otra manera en funcién de su contenido.

Es destacable el hecho de que las anomalias relacionadas con el suefio
sigan a la mencion de los que enloquecen y deliran (pawvouévoug avBpmdmovg kai

%% pues manifiesta cierta relacién entre ambos fenémenos.

TOPOPPOVEOVTOG)
Tanto en los casos de locura como en los de pesadilla hay percepciones visuales
y auditivas restringidas a un Unico sujeto que inducen al individuo a un estado de
pérdida de control acompafiado de un sentimiento de indefension y terror.

Es interesante la puntualizacion que el autor hace sobre la frecuencia con

que el sujeto sufre estos estados de locura o disfunciones transitorias (“no so6lo

una vez, sino muchas”), ya que en los textos literarios también encontramos

%32 Sobre la enfermedad sagrada, 1.14-20. S. Brailowsky, 1992, nos ofrece un panorama histérico de esta
enfermedad, dejando patente su relacién con el &mbito religioso en diversas épocas.

%33 Como el de Clitemnestra en Coéforas o el de Artabano en la obra herodotea. VVéase supra el apartado
“El grito: ¢/ final o comienzo de la pesadilla?”.

% F. Bourbon, 2014.

253



Tercera parte. La medicina y la personificacion de la pesadilla.

mencionado este caracter habitual de las pesadillas®™>. Segln expertos como
Sorano de Efeso, médico del s. Il d. C., la pesadilla puede considerarse

enfermedad peligrosa cuando afecta al sujeto una y otra vez®®.

El autor de Sobre la enfermedad sagrada concede al cerebro la sede de la
percepcion y los sentimientos, y a él se atribuyen las alteraciones de tales
capacidades:

También por su causa enloquecemos Yy deliramos
(novopebo kol mopagpovéouev), Y Se NOS presentan
(mrapiotovtor) espantos y terrores (dsipoto kai @ofot), UNOS
de noche y otros por el dia, e insomnios (évimvia) e
inoportunos  desvarios,  preocupaciones  (@povtidec)
inmotivadas y estados de ignorancia de las circunstancias
reales y extrafiezas.*®’

Este tipo de visiones (deipata kai @opot) se presentan como disfunciones
del cerebro e inestabilidad psicoldgica. El hecho de relacionar el érgano cerebral
con los sentimientos y sensaciones por un lado, y con perturbaciones psiquicas
ofrece un punto de vista muy actual, estableciendo el vinculo entre el estado
animico del sofiador y su produccién onirica®®,

La causa de los terrores nocturnos reside en la temperatura del cerebro, es
decir, que segun los tratados hipocraticos, la pesadilla, aun constituyendo un
fendmeno cerebral, no se basa estrictamente en un desajuste mental, sino que se
origina a partir de un proceso fisioldgico:

Pero si se presentan (mopiot®vton) espantos y temores
(dsipata kai oPot), (€so sucede) a causa de una alteracion
del cerebro. Se altera al calentarse. Y se calienta a causa de
la bilis, cuando se precipita hacia el cerebro a través de las
venas sanguineas, procedente del cuerpo. Y el temor (p6pog)

%85 \/éase supra el apartado “La resistencia de [0” en el que tratamos los suefios de esta heroina.

%36 \W.H. Roscher, 1900, pp. 161-62, “Sorano considera epilepsia incipiente incluso las pesadillas eréticas,
sobre todo porque los ataques epilépticos con frecuencia se asocian a la gonorrea sin que el instinto
eroético se halle presente”.

%7 Sobre la enfermedad sagrada, 17. (TLG 14, 8-12)

%38 |_a ubicacion de tales trastornos en este 6rgano supone un punto en coman con las teorias modernas y,
por tanto, un aspecto a tener muy en cuenta por lo avanzado respecto a su época, al no centrar la
percepcion y sentimientos en el higado, corazon o diafragma. M. Vegetti, 1977. B. Simon, 1974, p. 272.
S. Brailowsky, 1992, p. 4, comenta que “la concepcion cardiocéntrica o magica (posesion demoniaca) de
las epilepsias predomind hasta iniciado el siglo XIX”.
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se mantiene hasta que de nuevo se retira hacia las venas y el

cuerpo. Entonces cesa”™.

El verbo mapiotdvral, atribuido a los deipata kai @oPor es habitual en la
literatura griega en relacion a la figura onirica.

El miedo es resultado de la ascension de la bilis al cerebro y su
consiguiente calentamiento. De la misma manera que el calentamiento es
transitorio, asi resultan igualmente temporales los espantos y temores oniricos
(deipato kai @oPor) que, sin embargo, pueden suscitar otros miedos en la vigilia,
como bien se aprecia en la literatura griega.

La bilis, concretamente su exceso, es también la causante de la locura o
navia®®, lo cual apunta a un origen comun de pesadilla y locura en este humor.

En De las afecciones internas, se comenta una enfermedad mental
relacionada con la bilis en un contexto de experiencias oniricas terrorificas:

Y cuando esta dormido (kabevdn), puede salir bruscamente
de su suefio (avaicoel amd Tod Hmvov), Y estd aterrorizado
(poPéetan), viendo suefios espantosos (vomvia 101 @oPepd).
Esta es la manera en que sabemos que esta sobrecogido y
aterrorizado (dicoelr kai @oféetar) por sus suefios (Gmo
évumviov). Porque cuando es devuelto a sus cabales, cuenta
los suefios (évomvia), que se ajustan a lo que hizo con su
cuerpo y lo que dijo con su lengua. Esto es, entonces, lo que
sufre. A veces puede yacer mudo (dewvoc) todo el diay la
noche, respirando rapida y pesadamente (dvonvémv moAAOV
10 mvedpa aBpdov). Y cuando para de estar delirante
(mapoepovéwv), en seguida es devuelto a sus cabales
(8wvooc). Y si alguno fuese a preguntarle, respondera
apropiadamente y comprendera lo que se dice. O, un poco
tiempo mas tarde, puede caer de nuevo en la misma
dolencia. La enfermedad le acontece a uno especialmente en
un pais extranjero, o cuando por acaso atraviesa una ruta
abandonada y el terror (eo6Pog) se apodera de él, saliendo
de alguna aparicion espantosa (ék ¢@dacpoatog). Y puede
apoderarse de él de varias formas®*.

Este pasaje menciona suefios terrorificos como sintomas de un sujeto que

padece una enfermedad mental. Una vez mas, encontramos reflejada la relacion

%9 Sobre la enfermedad sagrada, 18 (en TLG, 15, 6-10).
%0 3.A. Martinez Conesa, 1991, pp. 116-117.
%1 De las afecciones internas, 48. 20-31 (Littré, vol. 7, pp. 284-289).
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entre pesadilla y locura. Las pesadillas deben ser muy vividas, ya que el sofiador
habla o actua en suefios dando muestras del contenido onirico, que despues
concuerda con el que relata una vez despierta.

Este tipo de enfermedad comprende también, en ocasiones, delirios y una
respiracion rapida y pesada, aspectos normalmente asociados a la pesadilla, no
solo durante el periodo onirico, sino también al despertar. La mudez que puede
afectar al enfermo debe relacionarse con el estado de shock tras una experiencia
fuertemente impactante. El terror aparece muy ligado al delirio, y la pesadilla a

ambos.

El terror constituye una reaccion involuntaria que puede desencadenar una
afeccion, como se desprende del siguiente pasaje:

Se derrama el flujo (de flema) también a causa de un terror
(p6Pov) oscuro (€ aoniov) 0 si uno se asusta ante el grito
(Bonioavtog tvog) de otro, o si en medio del Ilanto no es
capaz de recobrar pronto el aliento (mvedua), cosas que les
ocurre a menudo a los nifios. Si ocurre cualquiera de estas
cosas, en seguida el cuerpo es presa de escalofrios (Eppi&e),
y (el paciente), quedandose sin voz, no recobra la
respiracion (mvebua), SiN0 que su respirar (mvedua) Se
detiene, y el cerebro se contrae, y la sangre queda detenida,

y asf se segrega y se desliza hacia abajo el flujo de flema®*.

Un susto o la pérdida del aliento pueden provocar el derrame de la flema y
desencadenar la enfermedad. Los sintomas descritos en el citado pasaje,
escalofrios e impotencia en el habla y en la respiracion, parecen corresponderse
con los de la paralisis del suefio, una de las manifestaciones mas angustiosas de
la pesadilla. La accion de tiritar, expresada mediante el término &ppi&e, resulta
sugerente por la conexion que presenta en el campo de las denominaciones del
fendmeno que nos atafie, ya que nmiaAog se identifica tanto con el escalofrio

como con la pesadilla.

%2 Sobre la enfermedad sagrada, 10 (en TLG, 10, 12-18).
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S. Byl, en su interesante articulo “Le délire hippocratique dans son

»938 relaciona el delirio con la fiebre (mvpetdc), agitacion, cefalalgia,

contexte
problemas del habla, insomnio, convulsiones, sudor, respiracion, régimen
alimentario o humores biliosos, términos todos ellos vinculables en mayor o
menor medida a los desérdenes del suefio.

Entre locura y pesadilla hay mdaltiples aspectos semejantes, y la base
fisioldgica de ambas parece radicar en el calentamiento del cerebro. Un elemento
al que Byl hace constante referencia es la fiebre, sintoma inmediato del
recalentamiento que también puede emparentarse con el resto de elementos con
que este estudioso relaciona el delirio.

En la concepcidn griega, el componente fisioldgico de los suefios es muy
fuerte y las enfermedades que alteran el funcionamiento habitual del cuerpo
afectan también al &mbito onirico.

Otra enfermedad relacionada con la locura es la epilepsia, conocida como
“enfermedad sagrada”. Ambas afecciones se suceden cuando el sujeto se
encuentra en una situacion de inmovilidad y la consciencia se encuentra alterada.
Los sintomas y reacciones del sujeto son en cierta medida similares. Ciertas
convulsiones o espasmos originados en la epilepsia se asemejan a los provocados
por la pesadilla, asi como la desconexién con el plano de la vigilia y la sensacién
al regresar al mismo. La epilepsia y ciertas fiebres se conectan con la pesadilla en
una asociacion que radica en los sintomas fisicos del enfermo-sofiador (sudor,
alteracion respiratoria...), enlazando a nivel psicoldgico con la locura y el delirio.

El propio Aristoteles y los médicos antiguos, quizé influidos por corrientes
orientales®, vinculaban el suefio o sus efectos a enfermedades como la
epilepsia®™. La pesadilla se consideraba un sintoma de esta afeccién, pues el
mecanismo de ambas se percibia como muy cercano.

Los sintomas de la pesadilla y de la fiebre delirante se consideraban

preludio de la epilepsia o0 enfermedad sagrada, tal y como lo atestiguan Rufo de

%3 5. Byl, 2006, estudia la concepcion de locura hipocratica a partir de los términos compuestos con el
prefijo napa-.

%4 En Mesopotamia también relacionaban la personificacion de la pesadilla con la epilepsia, M. Stol,
1993, pp. 39, 40-42.

%5 Aristoteles, De somno et vigilia, 457a.
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Efeso, Oribasio y Sorano. Ambas afecciones (pesadilla y enfermedad), se

consideran un mal que se “avalanza” o “sobresalta” al sofiador sin previo aviso.
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3.2. TERMINOLOGIA Y ETIMOLOGIA DE LA PESADILLA.

A continuacién nos detendremos brevemente en la terminologia y
etimologia de la pesadilla antigua, para centrarnos posteriormente en el vocablo
hpialos y su conexién con la pesadilla, si bien es cierto que el término y sus
caracteristicas no se definen con precision en los textos.

La nomenclatura del fendmeno que nos ocupa ilumina algunos puntos de
la pesadilla, aunque constituye un campo de muy dificil estudio por la escasez de
testimonios y la multitud de términos que la designan segun los lexicografos.

Los términos que la denominan son émdaitng / €pidAtng, MmiaAog,
Nmaine, Mmoing, Emiodtoc 0 ipiadog. Algunas formas o sufijos pueden
entenderse como dialectalismos, partiendo de fendmenos fonéticos como la
variacion -aA- /-oA- resultante de la vocalizacion de la -A- radical en nmoAng -
NTOANG, o el iotacismo (Mmiakog - ipialog). También se usan tipug (con distinta

acentuacion segtin cada lexicografo®®

) OeEANG Y énmeéing. Existe un término
para la pesadilla, mviyaAiov, etimologicamente relacionado con el sofoco y el
ahogo, que resultaba muy practico en el ambito de la medicina por la
transparencia del propio vocablo. Esta palabra se relaciona con la apnea durante
el suefio, consecuencia directa de la presion del ente onirico sobre el sofiador®’.
Urso propone que esta forma es anterior a Ephialtes, si bien es cierto que no
aduce muchos datos en favor de esta teoria.

La cuestion terminoldgica es muy dificil de resolver, ya que, ademas de
factores linguisticos, confluyen otros de indole cultural. Por un lado, la existencia
de otros personajes en la historia y mitologia griegas puede haber interferido en
la consolidacion de éeiéAtng como término mas extendido que ha perdurado
hasta la actualidad. Por otro lado, la demonologia presenta un complejo

entramado de seres que intervienen de distinta manera en los asuntos humanos,

% Mientras la entrada de Hesiquio expresa <Tipuc> 6 €piahtng, véaivg, Focio apunta <Tipoc>: 6
KahoOpevog €mdAtng, y en Lexica Segueriana encontramos <tipug>: 6 KahoOUEVOS EMAATIC.

%7 En la actualidad, y también algunos pensadores como Aristételes en la Antigiiedad, nuestra perspectiva
seria mas bien la opuesta, pues considerariamos que es la obstruccidn respiratoria la que conlleva cierto
tipo de visiones.
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en ocasiones, con caracteristicas similares que estrechan y sincretizan su campo
de actuacion.*®.

Contamos con algunos trabajos aclaran el oscuro campo del Iéxico de la
pesadilla. Por una parte, el capitulo que Roscher dedica en su monografia
Ephialtes a las denominaciones antiguas de la pesadilla®®. Este tratado, clasico y
fundamental en el tema que abordamos, ofrece una perspectiva linguistica y
cultural con muchas ideas vigentes aun en los estudios actuales.

Por otra parte, existe un interesante articulo de Arena®° que ofrece otro
punto de vista al problema de la gran diversidad de designaciones de este
fendmeno en la Antigliedad griega; este estudio profundiza en algunos aspectos
ya apuntados por Roscher aportando numerosos datos y ofrece nuevas
sugerencias. En este campo no podemos omitir una reciente publicaciéon de Urso
que dedica un espacio a la evolucién de la terminologia de la pesadilla®*; esta
autora distingue cuatro fases en la evolucién de los términos griegos para este
fendbmeno, en un atractivo planteamiento que, sin embargo, es bastante
superficial, en cuanto a que no se sustenta con muchos datos y relega al olvido
algunas formas que merecen atencién al tratar la nomenclatura de la pesadilla
como patologia.

Recogiendo las ideas generales de los estudios de los que disponemos

sobre la pesadilla y los testimonios de las fuentes griegas, podemos afirmar que

%8| a pluralidad de los suefios en la concepcion griega, plasmada en los textos homéricos y hesiédicos
mediante los sustantivos “pueblo” o “tribu”, y en las obras tragicas con frecuentes plurales, propicia de
manera excepcional el desdoblamiento y solapamiento de las entidades oniricas, por lo que su fusion y
confusion a lo largo de la historia y territorio griegos es mas comprensible. En este punto, no debemos
olvidar los nombres de los entes oniricos que menciona Ovidio en las Metamorfosis: Morfeo,
icelo/Fobétor, Fantaso, que reflejan parte de esa colectividad y su especializacion en diversos elementos.
Ovidio, Metamorfosis XI, 633-649, “Por su parte, el padre de los suefos, de entre la multitud de sus mil
hijos, despierta un habil imitador de formas, a Morfeo. No hay otro que con mayor destreza que él sepa
reproducir el andar, el rostro y el sonido de la voz; afiade en cada caso las ropas adecuadas y las palabras
mas habituales, pero él sdlo sabe imitar hombres; otro hay que se convierte en brisa, en ave, en serpiente
de algodonado cuerpo; a éste lo llaman icelo los dioses y Fobétor el vulgo mortal. Hay un tercero de
diferentes habilidades, Fantaso: sabe penetrar en la tierra, en la piedra, en el agua y en la madera, y
cuantas cosas carecen de vida, todas las atraviesa en apariencia. Suele éste mostrar su rostro de noche a
los reyes y a las masas”.

%9 W.H. Roscher, 1900, pp. 187-201, “Las antiguas denominaciones de la pesadilla”. La reciente
traduccion castellana de esta obra resulta incomoda porque no refleja las cantidades vocélicas, carencia
que lleva a confusion las formas que comienzan por eta y las que comienzan por épsilon.

%OR. Arena, 1974,

%L A.M. Urso, 1998.
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existia una vertiente médico-patoldgica de la pesadilla que confluye con las
denominaciones de otras enfermedades de sintomas similares.

A la hora de estudiar la terminologia griega de la pesadilla son muchos los
vocablos que debemos tener en cuenta, pero atraen nuestra atencion
especialmente épiaAtng y fmiaAoc.

Se han sugerido varias etimologias, entre las que es comdnmente aceptado
el origen en la raiz *hal- (emparentada con *sal- del latin saltare)®? de &\\opay,
“saltar”.

Arena sugiere una posible sinalefa y estudia una etimologia a partir de
@Al o. Por las caracteristicas sofocantes de la pesadilla en la antigua Grecia, por
los verbos aplicados a la aparicién de tal fendmeno, y por el paralelismo con las
designaciones en otras culturas, asi como por la propia naturaleza de la
experiencia de la paralisis del suefio que parece encarnar Efialtes, parece ldgico
considerar un prefijo ém -, que indica al mismo tiempo una posicién superior y
cierto matiz de hostilidad, ligado a una raiz verbal que exprese “saltar,
avalanzarse, sobresaltar” o similar; éste es el sentido del verbo o™ “lanzar,
tirar, tender”, asi como del verbo d&AAiopon, “saltar, lanzarse”; tales verbos,
etimologicamente emparentados, pueden estar en la base de la alternancia de la
aspiracion en algunas de las formas que, en algunos lugares podian entenderse de
forma psilética o a partir del verbo sin aspiracion, y en otras zonas podian
conservar la aspiracion que presenta el verbo GA\lopat, propiciando el doblete
Emarmc/épraAnc.

El término gpdAilopor (verbo con el que popularmente se conecta a
Efialtes), tiene el significado basico de “saltar sobre algo”, o “abalanzarse” en un
contexto de violencia y hostilidad, y se usa raramente en prosa. émidAlo significa
“poner(se) sobre algo” y aparece ya en los poemas homéricos®”. En Aristéfanes

aparece usado de forma similar, “de un brinco me lanzaré (émoA@®) con el

%2 \W.H. Roscher, 1900, pp. 188.

%3 ). Puhvel, 1973. Elio Herodiano, ITepi dpboypagpiac, 3.2, p. 514, 11-12: <E@iéAmc> Gvopa kipiov
Topd TO WAA® TO ékTeive yéyovev 1dAtng kai Emdtng kai épiditng (también en Etymologicum Magnum,
p. 403, 34).

%4 Homero, Iliada, VII, 15 y Odisea, X1V, 320.
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aguijon (kevi@dv) sobre tu culo™®. Estas palabras podrian aludir de forma velada
a un pasaje trdgico de Euménides, aquéel en el que las Erinias se sienten
traspasadas por el reproche a partir de su experiencia onirica®®.

Existe un Ilamativo juego de alternancia de la cantidad vocélica y de la
aspiracion consonantica en el conjunto de términos que se relacionan con la
pesadilla. La variante eolia émdAtnc frente a la forma atica épidltng constituye
un doblete en el que encontramos la alternancia sorda y aspirada de la consonante

labial®™’, pero resulta mas enigmatica la distinta duracién de la vocal inicial.

3.2.1. amialoc v la pesadilla pirética.

El término fmicAog, vinculado a la pesadilla, aparece frecuentemente
mencionado junto a la fiebre (mvpetdg) en los textos griegos. Esta palabra indica
cierto estado febril y sus manifestaciones, sudores y escalofrios®®.

En los lexicdgrafos se registra la fusion y confusion de varios términos, en
los que se atestigua una alusion doble, por una parte al “daimon que se aproxima
a los que duermen” y, por otra, al pryoropetoc o “fiebre con escalofrios”®.

En el terreno médico se usa fmiakog de forma habitual y técnica para
designar un tipo de fiebre (posiblemente en origen fiebre intermitente con
escalofrios). En el 1éxico de Liddell y Scott, la entrada nmoiéo significa “have a

5,960

fever or ague™", es decir, que se relaciona con el estado febril y la enfermedad.

La concomitancia de los sintomas y efectos delirantes de la pesadilla y del tipo

%5 Arist6fanes, Nubes, 1299.

%6 Esquilo, Euménides, 155.

%7 W.H. Roscher, 1900, p. 187, asimila las formas émdig y épiéhtng siguiendo la conexion fonética
presente entre émiopkog Yy épiopkog, pero el alargamiento vocalico presente en otras formas es mas
complicado de explicar.

%8 Chantraine, s.v. fiioioc.

%9 En Eustacio, Commentarii ad Homeri Odysseam, |, p. 419.37-39: 10 &' a0td md0og kol Hriohdv Tveg
Eleyov, &1t 0& kol 'Hmionv, d¢ 10 ®avorny, kaba onAol 0 eindv 61t ‘Hriodog ov pdvov onuaivel to
pryomdpetov, GALY Kai daipova Tolg Kolopévolg Emepyduevov Ov ot migiovg HmidAnv eaci did Tod <n>.
En el Etymologicum magnum, <Hmiohog> kol <HmidAng> koi <HMOANC>: Enpaivel TOv pryombpeTov,
Kol daipova toig kompévols émepyopevov. Elio Herodiano, Partitiones (e codd. Paris. 2543 + 2570), p.
51. 3: kol NmicAog, vococ, O Aéyetar pryomvpetov. En la Suda y en Focio, Lexicon: <Hmiahog>: O
pryomopetoc. Hesiquio equipara los diminutivos moAl0v: pryomupETiov.

%0 Liddle-Scott, s.v. fimaréo.
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de fiebre produce una interferencia o confusion entre ambos fendmenos, que en
época tardia se vinculan estrechamente.

El hecho de que exista una denominacion del fendmeno como Tifus,
palabra que designa otra afeccion®®, refuerza esta relacién entre la esfera de la
enfermedad y la de la pesadilla.

Asi, la alternancia de términos con inicial larga y corta -€émdAtng y
nrioAog-, puede entenderse en la confluencia de dos afecciones -la pesadilla y la
fiebre-, cuya esfera de actuacion se acaba asimilando a un mismo estado
patologico que afecta al durmiente.

Veamos algunas referencias a este término.

Teognis menciona el nricAog en un contexto negativo que deja patente la
impotencia del ser humano ante fuerzas irrevocables como puede ser la vejez.

A un hombre virtuoso es la pobreza la que mas le somete a
su poder, mas que la cana vejez y que la fiebre (nmdaiov),
oh, Cirno.%®

En estos versos, dada la universalidad y potencia del fenémeno, también
encajaria la acepcion de friahog como pesadilla, pero el contexto parece indicar
mas bien la fiebre como metonimia de la enfermedad en general, por asociacion
con la vejez.

En la pardbasis de Avispas, Aristdfanes, para ganarse el favor del publico,
expone a través del corifeo su lucha contra Cledn, caricaturizado de manera
monstruosa, y continlia con su cruzada contra los sicofantas:

Dice también que cuando acab6 con ése, la emprendio el
afio pasado con los escalofrios (qmaiow) y las fiebres
(mupetoicwy) que ahogaban (fyyov) por la noche (voktwp) a
los padres y asfixiaban (énémviyov) a los abuelos, e
inclinadas sobre los lechos (kataxiwvopevoi 1 €mi taig
koitong) de los més vagos amontonaban juramentos,
citaciones y testimonios, hasta el punto de que muchos se
acojonaban (dswuaivovrag) y levantandose de un brinco iban
a casa del polemarco.*®®

%1 H_ Roscher, 1900, pp. 192-193, relaciona este término con la fiebre tifoidea y la raiz de tHgog,
“humo”, considerando que “tipug substituye al antiguo TO@ug (...), pues (...) cuando aparecen dos ‘v’
seguidas, la primera tiende a volverse ‘v’ por disimilacion” (p. 193).

%2 Teognis 1, 173-174.

%3 Aristofanes, Avispas, 1037-1042.
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Los sicofantas se presentan como demonios de la pesadilla que oprimen a
los ciudadanos mediante recursos legales. En palabras de Roscher, “esta claro
que Aristofanes piensa en una fiebre muy alta combinada con una peligrosa
dispnea, en las pesadillas y sus demonios™,

Encontramos una alusion a un verso de Sofrén®®, segtn el que Epiales
(=Efialtes) es quien ahoga al padre (se trate de su progenitor o del de otro);
Aristéfanes, como no podia ser menos, lleva el verso méas lejos utilizando el
plural e incluyendo no ya solo al padre, sino también al abuelo, enfatizando la
sensacion de ahogo del texto original mediante dos verbos, fiyyov y dmémviyov.

Los rasgos mas llamativos de estas pesadillas juridicas es la presion sobre
el individuo reflejada en la acumulacidon de acciones legales que llevan a cabo
sobre el ciudadano que esta tranquilo en su lecho. Los sicofantas y sus empresas
legales impedian descansar a muchos atenienses del siglo V de la misma manera
que las pesadillas irrumpian en su reposo, privandoles del aliento y haciéndoles
salir de la cama aterrorizados (d&ipaivovtag).

Estos versos cdmicos plasman, de forma muy acertada y critica, una
realidad social imbuida en el sistema democréatico y judicial con una metafora
que asocia la pesadilla a los temibles sujetos que agobian con juicios al comdn de
los ciudadanos.

El término fmiokog, usado en plural dada la multitud de sicofantas,
aparece en este pasaje relacionado con mopetdc. En la citada traduccion de Macia
Aparejo se usa el significado de “escalofrio”, pero en otras, como la italiana de

Marzullo, se emplea el vocablo que designa la pesadilla®®.

%4 W.H. Roscher, 1900, p. 164. W.V. Harris, 2009, p. 103, también sefiala en este pasaje el vinculo de la
pesadilla con la fiebre.

% Elio Herodiano, De prosodia catholica, 3, 1, p. 69, 14: <Emdinc> EméAntoc, od ypfioic mapd
Thepovt olov « Hparhiic HmédAnta mviyovy; a éste se refiere Eustacio, Comentarii ad Homeri lliadem, 2,
p. 101, 2: 'Ev 8¢ 1oic ‘Hpodiovod kettar kol méAng, HmidAntoc, ob xpfioic, enoi, mapd Zdepovi, olov
«Hpoaxiiig ‘HmdAnta nviyovey. A.H. Sommerstein, pp. 156-157, apunta la identificacion del monstruo
"HmudAng con el gigante y sefiala que “parece que la idea del combate entre Heracles y el ser del folclore
‘HmdAng fue una invencion de Sofrén, probablemente inspirada por la similitud del nombre entre
‘Hmiddng y Epiéimc” (p. 157).

%6 B, Marzullo, 2003, traduce el término fmdAtog unido a mvpetoicty como incubi di febbre, es decir,
“pesadillas de fiebre”.
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En este caso, nmdroic puede indicar tanto las fiebres como Ila
personificacion de la pesadilla. Podria haber una alusion a la obra Efialtes de
Frinico®™’, de la que se estaria burlando mediante un juego de palabras que no
implica necesariamente que tal obra fuera relativa a la pesadilla. De hecho,
podria versar sobre el politico ateniense o0 algun otro personaje.

En los versos anteriores al pasaje citado, hay una llamativa descripcion de
su archienemigo Cledn, caracterizado como un monstruo horrendo, en la linea
del pasaje de Ranas™®®:

La emprendi6 desde el principio con Cleon, el de los dientes
de acero, cuyas terribles pupilas de Cinna le brillaban desde
los ojos, cien cabezas de odiosos pelotilleros, puestas en
circulo, lamian el contorno de su cabeza; su voz era
mortifera, como de torrente devastador; su olor, de foca; sus
cojones estaban sucios como los de una Lamia, y su culo era
como el de un camello.®®®

La mencidn de la Lamia aproxima la descripcién al ente de la pesadilla

%79 con el que se estaria identificando al

(Estrabon la menciona junto a Efialtes
politico ateniense. Siendo asi, el término Amiolog Se situaria en un contexto que
encaja con la pesadilla como cortejo de la entidad que representa Cledn, pero el
contexto no permite extraer con seguridad tal conclusion. De hecho, el uso del
término como friahog como “fiebre” es mas probable, teniendo en cuenta otra
referencia de Aristofanes en Acarnienses:

Que su primera desgracia sea ésta. Y que otra también de
noche le suceda. Que tiritando de fiebre (MmaAdv) regrese
del picadero a casa; que le abra una brecha en la cabeza un
‘Orestes furioso’ borracho.”"*
Intentar entender el término Mmol®dv como “asustado, sobresaltado”
parece forzar el significado hacia un giro que adquiridé posteriormente; teniendo
en cuenta las alusiones en otros autores, es mas l6gico reconocer en este pasaje,

asi como en el uso del vocablo en general, una relacion con el elemento febril.

%7| C. Storey, 2011, p. 49, Aristéfanes y esta obra de Frinico posiblemente compitieron en el afio 423.

%8 Arist6fanes, Ranas, 1331ss.

%9 Aristofanes, Avispas, 1038 ss.

970 Estrabén, 1, 2.8.25. Encontramos otras menciones interesantes en Aristofanes, Paz, 758 (en versos
como los citados) o en Horacio, Ars Poetica, 1.340. S. Zochios, 2011.

"1 Arits6fanes, Acarnienses, 1164-1166.
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Resulta interesante el uso que Aristdfanes hace del participio fmiari®dv,
que podria tener el valor de “tiritando” (de frio, por volver tarde a casa), o de
“enfermo/con fiebre”; es probable que el comico quisiera sugerir la adquisicion

de una enfermedad de transmision sexual en el lupanar.

Luciano de Samosata y Plutarco usan el término como efectos derivados
de la fiebre y lo mencionan junto con el vocablo para fiebre en varias
ocasiones®’?.

En el plano médico, los textos hipocraticos y galénicos, el fmiaAog se
concibe como un tipo de fiebre. El término aparece con el sentido de “fiebre con
escalofrios” en el Corpus hippocraticum. Asi, por ejemplo, entre las
enfermedades tipicas de las ciudades expuestas a vientos del sur, cuenta que “A
los nifios les sobrevienen espasmos, asmas y la afeccidon que, segln se cree, la
causa una divinidad y es sagrada; a los hombres, disenterias, diarreas, fiebres con

escalofrios (fmidAovg), fiebres (mupetong) cronicas de invierno, muchas pustulas

%72 plutarco, De tranquillitate animi, 477A:“Pues la razén suprime las demas penas, pero suscita ella
misma el arrepentimiento porque el alma siente remordimiento en medio de la verglienza y se castiga a si
misma. Pues como quienes sienten escalofrios (pryodvtec nmidroic) sofocados con fiebres continuas
(mopetoic drakaduevor) 0 con ardores sienten mayores molestias y estan peor que los que sufren los
mismos padecimientos provocados externamente por el calor o el frio, asi los vaivenes de la fortuna
producen penas mas livianas, como si fueran traidas desde fuera”. Plutarco, Animine an corporis
affectiones sint peiores, 502A:”Y una multitud, como de corrientes reunidas, afluye a una tnica plaza, se
inflama y estalla “en un tumulto de matadores y muertos”. ;Qué fiebres (mvpetdv), qué calenturas
(MmoeAav) lo han originado? ¢Es un encharcamiento o un flujo de sangre, intemperancia en el calor o
exceso de humores?”. Luciano de Samosata, Cont. (Charon sive contemplantes), 17.6: “Hay muchos
mesajeros y siervos de ella (la muerte), segun estas viendo, calenturas, fiebres (qriakot kai moperoi),
agotamientos, pulmonias y muertes violentas y robos y venenos, jueces y dictadores”. Luciano de
Samoésata, Gall. 9.15: “Tras oir esto, yo me despedi prosternandome y marché suplicando a todos los
dioses que mandasen una calentura (ricAov tva), pleuresia o gota al tipo enfermizo a quien yo debia
sustituir y ocupar su puesto en el banquete”. Luciano de Samosata, Philops. (El aficionado a la mentira o
el incrédulo), 19.5 y 19.11 “Yo mismo la adorné, dijo Etcrates, cuando me curd al cabo de tres dias que
me moria de tiritona (vmo tod fmdiov). (...) Yo sé el enorme poder que tiene esa estatua si es objeto de
burlas por tu parte ;0 no comprendes que estd en su mano el enviar calenturas (jmidiovg) a quien le
plazca, puesto que puede quitarlas?”. Luciano de Samoésata, Hes. 8.14: “Mientras que si se atribuye a
profecia cosas como las que tU cuentas, habria que llamarme a mi inmediatamente adivino, pues yo
profetizaré y adivinaré incluso sin la fuente Castalia ni el laurel ni el tripode délfico, que si alguien se
pasea desnudo cuando hace frio, lloviendo encima o granizando el dios, seguro que le dan escalofrios
(qmiodog 00 pkpog Emumeoeitan), Y 1o que adn es més dificil de adivinar, a continuacion probablemente
sentird fiebre.
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973 'y en otro pasaje sefiala, al hilo de una

nocturnas y hemorroides en el asiento
afeccion de las virgenes, que “la matriz se desplaza, cuando desemboca en las
visceras se le producen vomitos, fiebre y delirios y cuando deja la matriz esta
posicion, hambre, sed y fiebre con escalofrios (fyiohog Tupetdc)” ™.

En Epidemias aparece un adjetivo poco frecuente aplicado a las fiebres,
nroAmdeeg, que el gramatico del s. I d.C. Erociano explica como las fiebres que
“surgen con temblor y frio”®"”. El pasaje reza asf:

Hacia el paso de las Pléyades hubo fuertes vientos del Sur, y
hemorragias, fiebres tercianas y acompafadas de
escalofrios (AmaAddeec). EI hombre en la zapateria, tuvo
una hemorragia, (se le produjo) una pequefia evacuacion de
color intenso; tuvo una crisis el séptimo dia con un acceso
de escalofrios intensos (piyet).”"®

En el De iudicationibus hipocratico encontramos una forma verbal con

preverbio intensificador:

Los demas causones cesan sin falta al séptimo dia o al
decimocuarto. Suelen también convertirse en fiebres
intermitentes (éc Mmopinv), afecta durante aproximadamente
cuarenta dias y se generan fiebres con ataques
(éEnmarovTon).

Posteriormente, Galeno se referira a los fyriolot Topetoi como un tipo de
fiebre, normalmente empleando nrickoc como adjetivo de mvpetdg. Otro tipo de
fiebre, la tifoidea, se menciona aparte de la que nos concierne; la mencionamos
aqui porque entre las denominaciones de la pesadilla también encontramos la de

~ 977
Tipug .

3 Hipdcrates, De aére, aquis et locis, 3.18. En la edicion de Gredos se traduce el término como
“escalofrio” en lugar de “fiebre con escalofrios”, pero consideramos mas adecuada esta segunda
traduccidn por enmarcarse en un repertorio de enfermedades.

9% Hipécrates, De superfetatione 34.6.

%5 Erociano, Vocum Hippocraticorum collectio, #molddeeg mupetoi: oi petd @pikng koi piyove
ywopevoLt.

%78 Hip4crates, De morbis popularibus (Epidemiae), 4.1.20.6.

9" En los Iéxicos de Focio y Hesiquio se relaciona tigug con émditng / fmiokog (Focio: <Tipiog>: 6
KkahoOpevog €mdAtng. Hesiquio <Tipug> 0 Eprddtng, vEaAG).
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Por otra parte, Aristoteles emplea el verbo AmaAiéw® en forma participial
una sola vez®™®, y lo explica como “los que al tiempo que frio, tienen sed”.

En su tratado Sobre los ensuefios, Aristoteles explica que los suefios se
originan a partir de restos de las sensaciones experimentadas previamente y que
algunas afecciones (como el amor o el miedo) pueden inducir a malinterpretar
estas percepciones remanentes en los sentidos. Resulta interesante un pasaje que
refleja el papel de la fiebre como agente complementario en la formacion de
visiones:

También a los que tienen fiebre (toic mvupértovowv) se les
aparecen (paivetat), a veces, animales en las paredes, por
una pequefia semejanza, cuando se juntan rayas. Y, a veces,
estos fendmenos ganan en intensidad, de acuerdo con los
padecimientos, de forma que, si uno se encuentra muy
enfermo, no se le oculta que es falso; pero si su
padecimiento es mayor, incluso hace movimientos acordes
con lo que cree ver.””

Estas lineas manifiestan la intervencién del elemento pirético en la
formacion de visiones cuyo realismo depende del grado de intensidad del estado
febril. El pasaje se enmarca en la vigilia y no en el plano onirico, pero la relacion
entre la fiebre y la vivacidad de la vision puede arrojar luz sobre la pesadilla si la
proyectamos en el marco de los suefios.

Segun la teoria aristotélica, al dormir las sensaciones se amplifican, y los
estimulos que durante la vigilia son casi imperceptibles desbordan los sentidos,
dando forma a la imagen onirica. Si consideramos, ademas, la intensificacion
producida por la fiebre, obtenemos una experiencia que puede resultar
extremadamente impactante para el sofiador; el efecto sobre el sujeto, por tanto,
sera mayor que el de cualquier otra experiencia onirica, lo cual encaja en el
caracter intenso y absorbente de la pesadilla®.

El estagirita considera que la experiencia onirica es mas precisa y facil de

ver cuando no se producen movimientos en el cuerpo. La ingestion de alimentos

98 Aristoteles, Problemata, 947b, 21: Gomnep toig fmahodow, of dpa @ Pryodv Swydow. Sobre las
teorias del estagirita en relacion con el suefio, véase supra “La teoria materialista de Aristoteles”.

99 Aristételes, De insomniis, 460b, 11-16.

%0 \/éase supra “Primera parte. La intensidad del medio onirico”.
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produce un calor que, a su vez, provoca movimiento e impide la formacion de
suefios, o bien hace gque éstos sean de caracter deforme y monstruoso:

En suefios las imagenes y los movimientos residuales que
resultan de las sensaciones unas veces se desvanecen por
causa del citado movimiento, en caso de que sea mayor, Si
bien otras veces aparecen las visiones, pero confusas
(tetapaypévar) y monstruosas (tepatmoeig), Y los suefios
incoherentes, como les ocurre a los melancolicos, a los que
tienen fiebre (mvpétrovot) y a los que estan embriagados.
Pues todas las afecciones de esta clase, por ser flatulentas
(mrvevpatdon), producen mucho movimiento y confusion

(vapaynv)*™.

En este pasaje también se refleja la asociacion de las imagenes confusas y
monstruosas de las pesadillas con los sintomas de quienes tienen fiebre o los
melancolicos. La referencia a la melancolia es muy significativa, ya que se
concebia como una enfermedad mental y/o temperamento propenso a la
depresion y al desequilibrio animico a causa del predominio de la bilis negra.

%2 Lerza®® nos

Garcia Gual estudia esta afeccion en un excelente articulo
aproxima a la pesadilla, concebida en los textos médicos antiguos como
deformacidn terrorifica de la realidad, desde el punto de vista del melancélico, en
cuyo organismo predomina la bilis negra. La melancolia constituye un estado
intermedio en el paso a enfermedades méas graves y presenta alteraciones
mentales en modo similar a la fiebre o el vino. Los epilépticos y los melancolicos
coinciden en las terribles visiones oniricas que se les presentan, si bien en el caso
del melancdlico tales visiones no aparecen exclusivamente en el periodo de
reposo nocturno, sino que también pueden darse durante la vigilia diurna.

Las fiebres producen escalofrios como reaccién al contraste de la
temperatura corporal y la exterior. Sin embargo, también otros estimulos pueden
provocar este tipo de reaccion, como aquellos que suscitan un terror intenso en el

sujeto.

%L Arist6teles, De insomniis, 461a, 21-23.

%2 Un excelente articulo sobre esta afeccion es el de C. Garcia Gual, 1984, pp. 41-50. Una monografia
mas actual sobre la misma es la de J. Pigeaud, 2008, quien también aborda el tema en Pigeaud 2011.

3P, Lerza, 1986.
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Este término confluye con otras variantes comentadas por Roscher en su

984

clasica obra sobre la pesadilla™", quien hace la siguiente observacion:

El doble significado de nriakog y fmiding (“ataque de fiebre
con escalofrios” y “pesadilla”) puede ser explicado con
facilidad a partir del hecho, mencionado anteriormente, de
que las pesadillas con frecuencia se producen en
concomitancia con los delirios provocados por la fiebre.*®

La fiebre, como la pesadilla, es sintoma o parte de otras enfermedades y
estd asociada al delirio. Ya que los suefios sefialan el estado del cuerpo, un tipo
de experiencia onirica asemejada al delirio y la locura s6lo puede manifestar un
desequilibrio humoral. De esta manera, podemos asignar cierto papel a la fiebre
en la formacién de iméagenes oniricas, elemento acorde con la teoria hipocratica
del calentamiento como causa de las imagenes oniricas terrorificas, que también
pueden indicar una alteracion en el equililbrio de los humores.

La fiebre puede provocar pesadillas, y es probable que igualmente exista
una relacién metonimica entre la denominacion del escalofrio (o un tipo de fiebre
de la malaria) y la de la pesadilla, propiciada por los sintomas comunes a ambas
afecciones, como el aumento de la temperatura corporal, sudor o los atisbos de
delirio.

Los nmiadot reciben distintas traducciones, tales como “fiebres con
ataques”, fiebres intermitentes” o “fiebres continuas”. Sean del tipo que sean,
tales fiebres parecen estar relacionadas con el temblor y el escalofrio, con el
delirio, el tiritar y la temperatura corporal.

En vista de la semejanza entre los vocablos nriaAog, émaAc y €plaAitng
es razonable pensar en una asimilacion por causas fonéticas, pero el significado
de Amiodog induce a considerar, ademdas, que pudieron existir otro tipo de
motivos, como los efectos paralelos de la pesadilla y ciertas fiebres.

Los avances médicos en general, y la escuela metodista en particular,

contribuyeron a la reinterpretacion de algunos términos y a la fijacion de su

%4 W.H. Roscher, 1900.
%5 W.H. Roscher, 1900, p. 190.
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significado cientifico®™®, al tiempo que relegaban otras formas al terreno
mitolégico. De esta forma, Efialtes pasa a denominar un tipo de patologia del
suefio especifica, mientras que otras cayeron en desuso.

En origen Amiolog podria constituir una enfermedad febril con delirios,
para acabar indicando un tipo de fiebre con estremecimientos®’. El significado
basico vinculado a la enfermedad y la fiebre consta desde Aristofanes y se ha
mantenido en su esencia hasta llegar a la medicina Galénica. Es dificil
puntualizar con exactitud las caracteristicas de esta afeccion, pero los testimonios
apuntan a los escalofrios o la intermitencia como claves para su comprension; en
cualquier caso, la terminologia cientifica se suele adaptar por parte de cada
estudioso, por lo que el vocablo no ha mantenido necesariamente su significado a
lo largo de la historia de la medicina griega.

En palabras de Harris, “la explicacion madas plausible del sistema
clasificatorio griego y romano es que los epialoi, ephialtai e incubones eran la
contraparte maligna de los suefios de epifania y, por tanto, poco comunes en la

. 988
vida real”

%6 A .M. Urso, 1998.

%7 R.F. Mansur Guérios, Sao Paulo, 1979, p. 150, “la forma ggidAtng ‘demonio, incubo, pesadilla’, debe
haber sido una deformacion voluntaria de aquellas (frichog/ AmoAng) 0, mejor, de fymidAng, con el mismo

sentido, ademas de “’fiebre continua’”.
%8 W.V. Harris, 2009, p. 104.
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3.3. LA PERSONIFICACION DE LA PARALISIS DEL
SUENO.

5,989

Yy la
perspectiva de terror onirico como augurio funesto, la pesadilla presenta una

Ademas del concepto generalizador de pesadilla como “mal suefio

vertiente especifica, la paralisis del suefio, que hace honor a la etimologia. Tal
experiencia, relacionada hoy en dia con ciertas afecciones neuronales®, afecta al
ser humano desde sus origenes, aungque afortunadamente no la sufren todos los
individuos. Este fendmeno onirico, bien descrito por autores que lo han

padecido®™

, presenta multiples variantes, pero es frecuente la aparicion de un
intruso que se ubica sobre el sofiador paralizado dificultandole la respiracion®?.
Como explicacion, existen diversos entes que lo personifican en otras tantas
civilizaciones, al igual que Efialtes en la civilizacion griega, pero también los
filosofos y médicos intentaron aclarar su origen en los procesos fisiologicos,
relacionandolo con enfermedades como la epilepsia o la locura. Ciertas fiebres y
sus efectos (escalofrios, sudores...) parecen relacionados con este fendémeno,
como muestra la terminologia.

En mdltiples culturas existe una personificacion de esta clase: entre los
catalanes, el genio nocturno de la Pesanta; en Euskadi se conoce como
Inguma®®®; en Polonia encontramos a Mora, término que presenta la misma raiz
que el inglés antiguo maere, cuya raiz también encontramos en otras lenguas
germanicas y eslavas®™.

Partiendo del latin, las lenguas romanicas tienden a presentar la idea de
presion en el término para indicar pesadilla (pesadelo, cauchemar), mientras que

en otros idiomas el vocablo se forman a partir de raices que significan “goblin,

%9 E. Hartmann, 1984, cap. 2 “”What is a Nightmare?”, pp. 10-24, distingue entre pesadilla y terror
nocturno aportando datos sobre su relacion con las etapas de suefio.

%% Como la cataplexia y la Narcolepsia. A.l. Yagiie Alonso y C. De Gregorio Gonzalez, 1999.

%1 Obra clasica sobre el tema) es la de D.J. Hufford, 1982, que parte del concepto en Newfoundland (isla
canadiense). S.R. Adler, 2011, explica el fenémeno desde el caso de los refugiados Hmong.

%92 J.A. Cheyne, 2007 y J.A. Cheyne, 2003.

%93 Sobre la pesadilla en el Pais Vasco, contamos con dos interesantes articulos de J.M. Satrustegi, 1981 y
1986.

%94 C. Lecouteux, 1987. S.F. Kruger, 1992. M. Weidhorn, 1970. S. Bridier, 2002.
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duende” o similar (como se aprecia en los ejemplos germanicos nightmare y
Alptraum)®®.

Sin embargo, por muy tentador que resulte remontar la entidad mitica en
el tiempo, no esta atestiguado tal daipmv de la pesadilla especifico en las etapas
arcaica y clasica de la civilizacion griega, lo cual nos lleva a pensar que no
existia, al menos de forma panhelénica, tal divinidad en el siglo V a.C.

Su introduccién en el imaginario griego podria datar de época helenistica
o romana”, en la que el contacto con otras culturas y el trafico de cultos es més
intenso. De esta manera, la entidad de la pesadilla habria adquirido la
denominacion de Efialtes, familiar por la existencia de personajes historicos y
mitoldgicos y muy adecuada etimoldgicamente a sus caracteristicas. Este tipo de
experiencia, junto a otros factores como la influencia cristiana, propicio la
evolucion del concepto desde pesadilla como mal suefio predominante en las

sociedades modernas.

3.3.1. La figura mitoldégica de Efialtes.

La personificacion de la pesadilla como ente onirico que, colocandose
sobre el sofiador, le oprime con su peso y le impide respirar, es habitual en las
culturas antiguas. De igual manera, no es extrafia la concepcion de las
enfermedades como afecciones divinas que aquejan a los humanos.

La pesadilla presenta rasgos de malestar en el sofiador. Ademés de la
incapacidad respiratoria, el aumento de la temperatura corporal, el sudor y el
estado delirante aproximan este fendmeno a una dolencia fisioldgica, la paralisis
del suefio, que en la antigua Grecia se consideraba estrechamente ligada a la

locura.

%% Sobre el término en inglés antiguo, A. Hall, 2007.

%6 AM. Urso, 1998, p. 40, la época helenistica, en la que la reflexién tedrica individualiza nuevas
enfermedades y distingue, entre patologias viejas y nuevas, diversas variedades, representa un periodo
particularmente fértil de experimentacién nominal.

273



Tercera parte. La medicina y la personificacion de la pesadilla.

La personificacion de tal tipo especifico de experiencia onirica no es
extrafia, ya que sucede a buena proporcion de los seres humanos y las propias
caracteristicas de la paralisis del suefio propician la identificacion de la figura

con un ente sobrenatural.

Existen varias personalidades, tanto histéricas como mitoldgicas, Ilamadas
Efialtes en la civilizacion griega; la mas famosa es, sin duda, la del politico
reformador ateniense. Frinico, comico ateniense de época clasica, escribié una
comedia titulada Efialtes cuyo contenido desconocemos por la escasez de
fragmentos que nos han llegado; la referencia del titulo a la pesadilla es una
cuestion muy debatida que no ha recibido consenso. Sin embargo, existen
factores que inducen a considerar que la obra aludia al politico, como, por una
parte, la proximidad temporal entre el comico y el politico y, por otra, la falta de
testimonios del uso del término como pesadilla.

Efialtes, la personificacion griega del fendmeno pesadillesco, aparece en
la experiencia onirica oprimiendo al sofiador, al situarse sobre su cuerpo mientras
éste yace inmavil e impotente en su lecho. La posicién que adopta el ente se
relaciona con la falta de respiracion y constituye el origen etimologico del
término épualtnc. Este fenomeno es tan primitivo, por su base fisiologico-
onirica, como actual, pues hoy en dia también encontramos sofiadores
amedrentados por estas aplastantes visiones. Esta figura mitoldgica, asi como la
etimologia de su denominacién, procede originalmente de la paralisis del suefio,
pero el sentimiento de indefension e impotencia y, sobre todo, el terror, son los
elementos centrales de este tipo de vivencia onirica que propician la extension
del término pesadilla a todas las experiencias desagradables, tal y como lo
concebimos hoy en dia.

En los textos griegos, el antroponimo Efialtes aparece con frecuencia
asociado al nombre de Oto, aludiendo al personaje mitoldgico cuyos rasgos no

son muy distantes a los de la pesadilla. Pindaro se refiere a este ente sobrenatural
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con la variante 'Eméaitc™’. Desde los textos homéricos, son muchos los autores
que han aludido al gigante, pero no explicitan vinculos entre el fenémeno onirico
y el personaje mitolégico™.

En Artemidoro y Estrabén, en cambio, encontramos referencias que
permiten asociar el nombre a la encarnacién de la pesadilla de forma clara®”.
Asi, encontramos las primeras referencias evidentes a g&@idAtng como
personificacion y como enfermedad relativa a la paralisis del suefio se sitdan a
comienzos de nuestra era.

Echemos un vistazo al caracter de los hermanos mitoldgicos para conocer
después los rasgos que Artemidoro de Daldis atribuia a la personificacion de la

pesadilla.

3.3.2. Oto v Efialtes.

Efialtes no era un antroponimo raro en la antigua Grecia; de hecho, son
varias las figuras con tal nombre cuya fama ha llegado hasta la actualidad. Nos
detendremos en este apartado a considerar un personaje mitico de gran fuerza y
tamafio llamado Efialtes, que puso en jaque a los Olimpicos.

En los poemas homéricos se menciona en dos ocasiones a una pareja de
hermanos, Oto y Efialtes, que en principio no estd vinculada al fenémeno de la
pesadilla. Odiseo nos relata su historia:

A Ifimedia vi luego, la esposa de Aloes, orgullosa de contar
de su amor con el dios Posidon. De su lecho dos gemelos dio
a luz destinados a la efimera vida; fueron Oto divino y

%7 pindaro, Pitica IV, 89. Elio Herodiano, IZepi dploypagioc, 3.2, p. 514, 11-12: <E@iding> Svopo
KOplov mapd 0 1GAA® TO ékTeived yéyovey 1GATNG Kol Emdlg Kol £plaltng (también en Etymologicum
Magnum, p. 403, 34). Encontramos una mencién sin contexto en Alceo, émditny, (fr. 406 Lobel-Page),
por lo que no podemos definir el sentido del término.

%% En el siglo XII Eustacio, De capta de Thessalonica, p. 84, 3-8: Otikovv, GAL' €ig mavtehic Kod adTdC
OV Apnv énédnosv &v ye Huiv, odk oilda Tic mote TV & Alwéme dv, Tdya &' dv E@idltng sit' odv
"Eniaitog, 6 mopd Toic Ackdnmadag &maydde Todg dvaxelévovg Bapdvay, ola od mviyakeds 6 adtog.
Qrog yop ovk v AgyBein, Oc oddevi TV € Aeydviov £8idov dto, €l u dpa KaTé T CKOUUA
TAPOYLIDOES, TO £mi evMbeig To10HTOVS Yap TOVG BTOVg BpviBag 1| Topotpio el SOKILACATA.

99" Artemidoro II, 37.22.; Estrabon, 1, 2.8.25, “a los nifios les presentamos mitos agradables como
incentivo y los temibles como motivo de rechazo (mitos son la Lamia, la Gorgd, Efialtes y Mormoélice)”.
M.V. Gago Saldafia, 2014.
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Efialtes de inmenso renombre, los mayores mortales que el
campo nutrié con sus frutos, los mas bellos con mucho
también, salvo Orion el glorioso. Al cumplir nueve afios,
aquellos gemelos median nueve codos de anchura; su talla
subia a nueve brazas. A esa edad amagaron los dos a los

dioses eternos con llevar al Olimpo clamores y afanes de

guerra.’®®

Estos hijos de Posidon (quien, recordemos, agita la tierra y los mares)
presentan un tamafio desmesurado y una notable hermosura, caracteristica de las
figuras oniricas’®. Otro rasgo de este peculiar par es su salvajismo y fuerza
bruta, aspectos relacionados con su ingente volumen. Estos personajes no dan
muestras de ser civilizados, sino mas bien al contrario, ya que parecen pertenecer
a la esfera de lo irracional y lo violento:

Al Olimpo encimar pretendieron el Osa y al Osa el Pelidn
con sus trémulos bosques y alzarse hasta el cielo. Y
cumpliéranlo asi de alcanzar su sazon, mas el hijo que de
Zeus alumbrd la crinada Latona matdlos sin dejar que por
bajo las sienes brotase su barba ni del bozo la flor les
viniese a cubrir las mejillas.***

El poder fisico de estos gigantes es semejante al de los héroes mas fuertes,
como Heracles, e incluso al de los propios dioses. El hecho de que sea Apolo
quien acabe con la existencia de los aldadas refleja la oposicion de la mesura y
racionalidad apolinea frente al desenfreno agresivo de los gemelos®®.

Por otra parte, Dione consuela el dolor de Afrodita, herida por Diomedes,
recordando padecimientos de otros Olimpicos, “padecié Ares cuando Oto y el

esforzado (kpatepoc) Efialtes, hijos de Aloeo, lo ataron™%,

109 Homero, Odisea, XI, 305-314. Virgilio concentra el contenido de este pasaje en tres versos (Eneida,
VI, 582-584).

1001 por ejemplo, las mujeres que aparecen en el suefio de Atosa relatado por Esquilo en Persas o el
hombre que se dirige a Jerjes en sus experiencias oniricas previas a la guerra.

1992 Homero, Odisea, X1, 315-320.

1003 segin Apolodoro, fue Artemis quien hizo que los hermanos se mataran mutuamente, ya que saltaba
entre ellos con forma de cierva, para provocar el reciproco alcance mortal (Apolodoro, |, 7.4). Este
aspecto de la muerte reciproca lo encontramos también en los gigantes nacidos de la tierra de Tebas y en
el fratricidio de los hijos de Edipo, de la misma region.

1% Homero, Iliada, V, 385-386.
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99 ¢

Efialtes es kpatepog, “poderoso”, “potente”, lo cual se demuestra con el
hecho de inmovilizar a Ares dentro de una tinaja. Estos versos dejan patente la
presion que tales seres pueden ejercer sobre un individuo.

Pindaro, en la composicion mas extensa que conservamos, alude a Efialtes
cuando Jason llega a su ciudad natal para reclamar su trono a su usurpador tio
Pelias. La condicion del héroe, cuyo atuendo y firmeza se detalla, queda
reafirmada por la admiracion que desata entre la gente del dgora; uno de los
presentes dijo estas palabras al verlo:

No es éste, quizas, Apolo, ni de cierto en su carro de bronce
el esposo de Afrodita. En la isla de Naxos brillante, se dice,
murieron los hijos de Ifimedea, Oto y td, osado soberano
Efialtes (toipdeg Emdita dvog). 0%

El vocativo dorio se dirige al esonida, quien queda de esta manera
equiparado con el gigante hijo de Aloeo. Tal comparacion podria basarse tanto en
el crecido tamafio de Jasén, caracteristica de dioses y héroes, como en su
oposicion frente al poder establecido (si bien es cierto que el final de ambos
personajes es radicalmente diferente). Los términos que califican a Efialtes,
ToApdelS Y dvaé, anticipan la postura de Jason ante Pelias y su futuro éxito, ya
que gracias a su osadia (toApdelc) al reclamar el trono y afrontar los obstaculos,
recobra su legitimo lugar en el palacio, al poder supremo (&vog&). De hecho, la
identificacion con Efialtes evoca la “pesadilla” en que Jasén se convierte para su
tio, pues éste se ve oprimido desde que ve al héroe:

Se quedé al punto pasmado (tége), inquieto mirando
(mamtavorg) la muy famosa sandalia sola en aquel pie
derecho. Y, ocultando en su alma (6vu®) el espanto (diua),
le dijo..."*%

El terror (d€iua) que domina a Pelias, l6gico teniendo en cuenta que
presencia el principio de su fin, tal como anunciaba el oraculo, contrasta
absolutamente con la firmeza que define a Jason. Los sintomas que muestra el
atemorizado usurpador son paralelos a los que un sujeto manifiesta durante una

pesadilla.

1005 pindaro, Pitica IV, 87-89. W.S. Messer, 1922.
1006 pindaro, Pitica 1V, 95-97.
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Pelias escuda la peticion del vellocino en un “sueflo asombroso”
(Bavpactog dvelpog), pues un personaje de la experiencia le ha encargado que
“yendo a las mansiones de Eetes, su espiritu traigamos y que también nos
llevemos la piel de hondo vellon...”**”. Parece que el acongojado rey pretende
luchar contra el ordculo mediante un suefio. La experiencia onirica podria ser una
invencién de un dirigente amedrentado. En cualquier caso, Jason lleva a cabo la
expedicion, cumpliendo la solicitud de la supuesta visita onirica, y la profecia

oracular que tanto inquieta a Pelias se ve irremediablemente realizada.

Normalmente no se identifica a este Efialtes y a su hermano Oto del
fendbmeno que nos atafie; pero los gemelos comparten ciertos rasgos con el
daipmv que personifica la pesadilla, como su caracter violento, la presion que
ejercieron sobre el Olimpo o su desmesurado tamafio. Por esto nos gustaria
apuntar la posibilidad de que la historia de estos hermanos esté relacionada con el
ambito de las figuras oniricas que perturban al sofiador como factor que propicia
la denominacion de este fendmeno. No pretendemos identificar plenamente a este
Efialtes con el fendmeno que nos atafie, pero si sugerir que esta figura mitoldgica
y su caracter aterrador (tanto por su fisico como por sus malvadas intenciones de
acabar con el orden establecido) han podido influir de alguna manera, aunque
solo sea de forma latente y secundaria, en la denominacion y concepcion de la

pesadilla en la antigua Grecia.

3.3.3. Efialtes en la obra de Artemidoro.

Artemidoro, el mayor referente en el campo de la onirocritica griega,
incluye a Efialtes entre el elenco de divinidades terrestres (una vez mas como
ente ctonico), y lo clasifica en el grupo de las divinidades que “se perciben por
los sentidos” junto a Hécate, Pan y Asclepio (en contraposicion a los que “se

perciben por la inteligencia” o “invisibles”, a los que Asclepio también

1007 pindaro, Pitica 1V, 159-161.

278



Tercera parte. La medicina y la personificacion de la pesadilla.

pertenece)'®, Un pasaje de su "Ovepokpirikév explica el significado mantico de
la personificacion de la pesadilla:

Efialtes es identificado habitualmente con Pan, pero
encierra significados diversos. Pues bien, cuando agobia
(6AiBwv), abruma con su peso (Bapdv) y no responde a
nada, revela apreturas (OAlyeic) y  estrecheces
(otevoympiac). En el caso de que conteste, una vez que ha
sido preguntado, su mensaje sera verdadero. Si ofrece algo
0 se une carnalmente al sofiador (cvvovcialn) predice
grandes beneficios, en particular, cuando no oprime (Bopti).
A los enfermos los hace recobrarse tan pronto como se
acerca a ellos, sea cual fuere el comportamiento del ente
divino, pues, en verdad, no se aproxima jamas a un
moribundo.***
De la lectura de este pasaje se desprenden las siguientes caracteristicas:

a) la asociacion entre Efialtes y Pan

b) el caracter pesante y agobiante de Efialtes

C) la veracidad de sus respuestas

d) su aspecto mas benévolo y generoso

e) su vertiente sexual

f) su capacidad de curacion y rechazo u oposicion a los

moribundos

Artemidoro informa del vinculo entre Pan y Efialtes, al tiempo que
advierte sobre su distincion. El onirdcrita conocia la existencia de Efialtes como
divinidad onirica diferenciada, aunque, por sus palabras, en su tiempo estaba
préacticamente fundida con la del dios pastoril.

La identificacion con Pan se basa en la naturaleza salvaje de éste, capaz de
provocar el panico, y en sus connotaciones sexuales. Esta divinidad se distingue
por su caracter descontrolado, instintivo y alterador de humanos y animales,
rasgos que se aproximan a los de la pesadilla’®®. La figura que aparece al

sofiador durante la paralisis del suefio puede manifestarse de forma salvaje e

1998 Artemidoro 11, 34.
199 Artemidoro 11, 37. 22-29.
1010 \/gase supra “Naturaleza desbocada”, donde se hallan los casos mas representativos.
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1011 ;
, S

irracional, violenta y opresora, tal y como puede comportarse el dios Pan
bien los testimonios modernos a menudo apuntan la lentitud en la aproximacion
del visitante non grato.

Efialtes (igual que Pan) tiene el poder de infundir panico en el sofiador,
inmovil e indefenso, y de provocarle enfermedades. Pero posee, ademas, la
capacidad de curar enfermedades, tal y como sefiala Artemidoro. Este aspecto
puede relacionarse con la incubacién, ya que dioses como Pan gozaba de un
santuario en Trecén en el que se llevaba a cabo tal practica'®*?. Las noticias que
nos han llegado sobre esta asociacion son de época tardia, probablemente
consecuencia de la demonizacién cristiana de las divinidades paganas™*™.

En la interpretacion artemidorea sobre la aparicion de Efialtes se
encuentra muy presente la idea del peso y de la presion (idea que también
contiene el término “pesadilla” en muchas lenguas), indicada por el verbo Bopéw,
“agobiar, entorpecer”; la familia 1éxica de esta palabra (Bdépog, Bapvg, fapive...)
ofrece connotaciones de pesadez, desgracia, disgusto o violencia. La raiz OA{p-,
aparece dos veces en la explicacion del onirocrita (OAiBwv, “apretar, oprimir”, y
OAlyelg, “angustia, opresion”). Estas expresiones definen de manera excelente al
daipwv de la pesadilla. De hecho, el daldiense interpreta el significado de
Efialtes, como a menudo hace a lo largo de su obra, segin la accion que se le
supone: agobiar con su peso y angustiar al sofiador.

Es muy significativa la ausencia de la muerte en la interpretacion de
Efialtes que nos ofrece Artemidoro, subrayada por el hecho de que anuncia la
curacién del enfermo y nunca se aproxima a los moribundos. En esta formulacion
probablemente subyace la idea de esta entidad como sintoma de enfermedad

expresada por los médicos de la época, de manera que, siguiendo la linea de

1011 £ manual de Borgeaud, 1979, ya clésico, aborda varios aspectos, como la locura, el miedo o la
sexualidad. Algunas afirmaciones de este autor resultan muy interesantes para comprender mejor la
relacion del dios con el fendmeno que nos ocupa; en este punto, nos parece digna de mencion una de
ellas, porque proyecta en gran medida el &mbito de accion que el dios tiene en comun con la pesadilla: “la
accion de Pan en los hombres, en sus manifestaciones extremas, va de un miedo que repele a una
intrusion que aliena” (p. 174).

1012'5 porres Caballero, 2012, explica las diferencias y semejanzas el dios Pan de Arcadia y el ateniense,
mas proximo a Dioniso.

1013 C. Stewart, 2002.
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pensamiento del onirdcrita, sélo quienes gozan de buen estado de salud pueden
ser objetivo de una afeccion.

A pesar de que la pesadilla es una experiencia extrema que recuerda a la
muerte, Efialtes en ninglin caso asesina a sus victimas'®'*. Este aspecto esté bien
definido, pues, de otro modo, todas las muertes que se producen cuando el
individuo estd dormido podrian concebirse como producto de esta entidad.
Recordemos que en la oscura familia de los suefios encontramos a Suefio y
Muerte (Hipno y Tanato), divinidades que, como indican la historia de Sarpedén

1015

y muchos lécitos que la toman como modelo™ ", mantenian mas contacto con los

difuntos, al menos en lo relativo al transporte de los cadaveres.

Las denominaciones de @@éinc vy énoeéinci®®

podrian esconder un
origen sanador de esta divinidad. Como es sabido, los griegos, en ocasiones,
utilizaban eufemismos para evitar despertar el rencor divino, y la pesadilla
(fendmeno intimamente unido a la enfermedad que llamaban sagrada) podria ser
considerada en esta linea de tabus. Esto ayudaria a explicar la ausencia de los
términos que la designan, en los textos literarios griegos, con un claro contexto
pesadillesco, si bien es cierto que son muchos los entes que pueden interferir en
los suefios. El término 6geAoc indica la utilidad, el verbo denominativo aeelém
significa “prestar servicio”, o@eihw ‘“deber, estar obligado”, y O0@éAM®
“acrecentar, hacer prosperar”’, de lo que se desprende un sentido originario de
necesidad para el desarrollo, de impulso para la resolucion de un problema, no un
deber juridico ni una imposicion divina.

En esta linea eufemistica cabe considerar otras denominaciones de la
pesadilla, ya que el adjetivo fjmog, “benévolo” parece estar en la base de
términos como nmdAng y fmicAog, de forma paralela al sustantivo &eelog,
“ventaja, utilidad”, el cual comparte la raiz con el vocablo 6@éinc. El carécter

positivo de algunas denominaciones de la pesadilla, como las derivadas de

1014 pese a la afirmacion de Artemidoro, la obra del experto en paralisis del suefio S.R. Adler, 2011,
comienza explicando el caso de las muertes de refugiados hmog mientras dormian, para explicar las
cuales sugiere ataques nocturnos de este tipo de fendmeno.

" E_Giudice, 2003.

1018 Hesiquio: <Emm@éing> 6 kokovpevos Eguédtme. W.H. Roscher, 1900, pp. 193 sefiala la etimologia
en épeletv, “atacar”.
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O6peroc Yy de fimiog, puede haber propiciado su sincretismo a partir de la multitud
de entes oniricos. El termino nyriadoc designaria fundamentalmente el escalofrio
0 un tipo de fiebre en el terreno cientifico, aunque probablemente sus efectos
fueran asociados a los de la personificacion de la pesadilla en los sectores

populares.

El aspecto de la opresién hacia el sofiador se refleja en un pasaje de
Macrobio al definir el fantasma como tipo de suefio:

Un fantasma es de hecho una vision que, segun dicen, entre
la vigilia y el suefio profundo, en aquellas brumas del suefio
cuando uno cree que todavia esta despierto y se acaba de
quedar dormido, parece abrirse camino en formas errantes,
de tamafio, forma o caracter variable, ya sea alegre o
terrible. Efialtes es de este tipo, y la creencia popular
sostiene que se acerca a los que duermen, se echa sobre
ellos y les oprime con fuerza.*®’

El fantasma aparece cuando el sofiador acaba de dormirse pero adn

conserva la consciencia de estar despierto’™®

, intensidad de la experiencia
equiparable a la realidad diurna que caracteriza a la paralisis del suefio. Efialtes
es violento y terrorifico, encarnando la idea de peso que agobia al sofiador.

En un articulo reciente, Stewart ofrece una historia de la pesadilla’®® que
resulta interesante en lo que al mundo clasico se refiere porque el autor, a
diferencia de la tradicion del siglo anterior, despoja a la pesadilla pagana de la
carga sexual que en los Ultimos tiempos se le habia atribuido. Segun este estudio,
el fenbmeno comienza a asociarse a la sexualidad en la era cristiana, como
consecuencia de la expansion de esta corriente religiosa. De ser asi, Artemidoro,
en uno de los pasajes clave sobre Efialtes, estaria fusionando una asociacion

propia del cristianismo entre la sexualidad y la pesadilla con interpretaciones de

1917 Macrobio, Comentario al suefio de Escipion, 1, 3.7: Phantasma vero hoc est visum cum inter vigiliam
et adultam quietem in quaedam, ut aiunt, prima somni nebula adhuc se vigilare aestimans, qui dormire
vix coepit, aspicere videtur irruentes in se vel passim vagantes formas a natura seu magditudinem seu
specie discrepantes variasque tempestates rerum vel laetas vel turbulentas. In hoc genere est epialtes,
guem publica persuasio quiescentes opinatur invadere et pondere suo pressos ac sentientes gravare.

1018 A este tipo de experiencia se asemeja la de Priamo en Homero, Iliada, XXIV, 677ss.

19 C. Stewart, 2002.
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caracter positivo basadas en elementos paganos. Esta conexién con el erotismo,
como sostiene Stewart'®®, pudo haberse forjado con el desarrollo del
cristianismo y su condena a cualquier manifestacion pagana, por lo que los
vinculos con la sexualidad propiciados por la corriente psicoanalitica quedan en
entredicho™®!. Teniendo como referencia el incubus latino, formado a partir del
prefijo in- “sobre” y el verbo cubare “yacer”, se desarrollo la figura del succubus
cuya tradicién gozara de gran apogeo en la Edad Media'®®. La diferencia entre
ambas encarnaciones de la pesadilla reside en la posicién de la figura onirica, ya
que el sucubo es un demonio que, habitualmente con forma de mujer, se acostaba
con el sofiador colocandose debajo, para tener relaciones sexuales.

Esta divinidad esta en relacién con la emisién seminal durante el suefio,
que los griegos denominaban dvelpaypoc®, fenémeno que nos recuerda que el
cuerpo del sofiador, aunque en estado de reposo, no cesa en las funciones

fisioldgicas, y éstas estan intimamente vinculadas al funcionamiento onirico.

190 ¢, Stewart, 2002.

1021 Roscher, por ejemplo, subraya en su obra el caracter sexual de la personificacion de la paralisis del
suefio.

1022 £ Gury, 1998, estudia estas figuras a partir de sus representaciones en el arte.

1023 3. Pigeaud, 1981, ofrece reflexiones interesantes sobre este fenémeno en la antigua Grecia, antes de
abordar la concepcidn de Lucrecio sobre los suefios eréticos.
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3.4. CON-FUSION DE LOS CONCEPTOS MEDICO Y
RELIGIOSO.

La complejidad del universo onirico propicié durante mucho tiempo la
fusion de las dos vertientes de la pesadilla, una demonica o divina y otra fisica o
nosoldgica.

La pesadilla se concebia como un ente divino, aunque en época clasica no
recibia el nombre de Efialtes. Los cientificos eran mas pragmaticos y veian en la
pesadilla un reflejo del desequilibrio del sistema corporal, por lo que trataban de
purgar fisicamente al sujeto para lograr asi una mejora en el &ambito psiquico.

Algunos médicos de la Antigliedad, como Oribasio (siglo IV d.C)),
subrayan la naturaleza fisica y no divina de la pesadilla (épiditng), lo cual deja
patente que se concebia de forma generalizada como un ente demonico que
agobiaba al sofiador. En el hipocratico De morbo sacro, el autor hace una
puntualizacion paralela en relacion a la epilepsia por el mismo motivo, porque
estaba muy extendida la idea de que era una enfermedad de origen divino.

Oribasio define con exactitud la afeccién de épiditng y asocia sus efectos
con los de la epilepsia'®. Sefiala que es precedido por el ahogo (nvi€), la afonia,
la pesadez/opresion (Bapoc), a los que Aecio suma la inmovilidad (Gxwnoioa)'®%.
No existen testimonios de la percepcién de Amiohog como un ente divino, si bien

el imaginario popular lo pudo incluir en el séquito de la pesadilla.

Sobre lo relativo a este punto de confusion entre la vertiente médica y la
divina del fenomeno de la pesadilla, contamos con un reciente articulo de

Metzger®®

que, aunque no se orienta exclusivamente al ambito de la pesadilla
en la época antigua, expone con claridad la vertiente religiosa de este fenomeno y
la controversia que provoco frente a la tendencia més racionalista, defendida por

médicos y filosofos ya en la Antigiedad.

1924 Oribasio, Synopsis VIII, 2: “El denominado £€p1éAtng no es un doipmv malvado (kakdc), sino que por
una parte es una enfermedad grave y, por otra, un intérprete sagrado o servidor de Asclepio”.

1925 Oribasio, Synopsis VIII, 2. Aecio, latricorum liber VI, 12.

1026 N, Metzger, 2012.
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Metzger se centra en el debate sobre la naturaleza deménica o fisioldgica
del incubo como tema presente en médicos antiguos y modernos. La autora toma
como arranque el caso de un fisico aleman del siglo XVI, Jason Van de Velde,
quien, al igual que los cientificos griegos, trataba de quitar a la pesadilla el
vinculo con seres malignos que las creencias populares le atribuian. De hecho,
los argumentos de los fisicos modernos han sido tomados de los filosofos y
médicos antiguos, como muestra este trabajo. Hay un par de apartados de
especial interés para el estudio de la pesadilla en la Antigiiedad, uno sobre el
mundo antiguo y otro sobre la oposicion de las explicaciones demonologica y
médica en la Antigliedad tardia. EI primero de ellos se aclara el concepto de
Efialtes y su desarrollo en la Antigliedad citando figuras relevantes como
Temison u Oribasio, quienes lo desligan del ambito demonoldgico, ya que no
asociaban la enfermedad con daimones malignos. Sin embargo, algunas
tendencias paganas, como el neopitagorismo, y el cristianismo impulsaron
concepciones que si relacionaban estos entes con afecciones fisicas. En el
apartado centrado en la Antigiiedad tardia queda patente la confrontacion entre
las teorias eclesiasticas y los fisicos que desmitificaban la pesadilla y explicaban
su proceso fisiologico. Resulta atractiva la vision historica que aporta Metzger
sobre este campo, pues invita a reflexionar sobre la argumentacion demonoldgica
y su respuesta cientifica que también persiste hoy en dia en muchas otras

creencias de las sociedades actuales.

285



Tercera parte. La medicina y la personificacion de la pesadilla.

3.5. REMEDIOS CONTRA LA PESADILLA.

Para evitar el fendmeno de la pesadilla, en la Antigiiedad normalmente se
Ilevaban a cabo dos tipos de practicas: las rituales y las médicas. En el capitulo
dedicado a las reacciones y rechazo de la vision onirica por parte de los
sofiadores recogemos una serie de ritos enfocados a este propoésito. Los
cientificos, por su parte, proponian medios de caracter mas fisico para resolver el
desequilibrio humoral indicado por la experiencia. Como prevencion para la
pesadilla, existian algunos consejos alimentarios vinculados al ambito religioso
relacionados con la alimentacién. Debemos recordar la prohibicion de ciertos
productos en el proceso incubatorio como el vino, por interferir en la experiencia
onirica. En el ambito pitagorico se consideraba gque las habas producian suefios
agitados, muestra de la conexion entre el plano fisiologico y el contenido onirico
en otro trasfondo religioso™®*’.

Los remedios formulados en Sobre la dieta responden a la predominancia
de uno u otro elemento en el cuerpo, siendo habituales las recomendaciones
alimenticias, los vomitos, el reposo, los bafios y los espectaculos, aparte de la
encomendacion a las divinidades.

Habida cuenta de los aspectos que propician la pesadilla (sequedad,
calentamiento, flujo bilioso...), habitualmente los tratamientos médicos se
orientan a la neutralizacion de tales factores y coinciden (al menos en parte) con
los utilizados contra otras enfermedades relacionadas, como la locura o la
epilepsia. Recordamos como ejemplo la ya citada purgacion de la cabeza y del
vientre recomendada por los médicos hipocraticos a un enfermo que padecia de
“visiones espantosas y suefios terribles™ %%,

Rufo de Efeso ofrece la siguiente indicacion: “Si alguien esta afectado por

el incubo, debes prescribir sustancias eméticas y laxantes, asignar una dieta suave

10273 M. Diaz-Regafion Loépez, 1975, p. 22 aprecia en el tratado hipocratico Epidemias, VI, 660 una
contraindicacion de las carnes, acorde con las creencias Orfico-pitagoricas, porque producen malos
suefios.

1028 Epidemias, V, 621.
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al paciente, purgar su cabeza con estornudos y gargaras y luego darle friegas con
aceite de castor y similares para prevenir la epilepsia™'®%°
En Dioscorides hay dos menciones a los fmiaAol. Contra el fmiaAoc,

Dioscérides aconseja el belefio como remedio®®

(antes desaconseja el uso de
otros dos tipos de belefio que “vuelven loco y adormecen™). En el apartado
dedicado al belefio explica que algunas variedades “vuelven loco y adormecen”,
y, “bebidas (las hojas frescas) tres o cuatro veces con vino, curan las fiebres
intermitentes (RméAovg). Cocidas como hortalizas y comidas en las cantidad de
una escudilla, producen demencia”.

El hecho de que algunas plantas produzcan o traten tanto los fioAot como
ciertas enfermedades relacionadas con la consciencia (la demencia y la epilepsia)
realza la relacion entre tales afecciones.

Una planta contiene el remedio contra los fjmiolot y también es util en el
tratamiento de la epilepsia. El “séseli”, planta de identificacion insegura, ayuda
contra este tipo de fiebres:

El fruto y la raiz tienen virtud calorifica. Bebidos, curan la
estranguria y la ortopnea. Es Util asimismo contra las
sofocaciones relacionadas con la matriz y a los epilépticos.
Provoca los menstruos y partos. Es eficaz para todo lo del
interior y cura la tos antigua. El fruto bebido con vino es
péptico y resuelve los retortijones de tripas y es util contra
las fiebres continuas (fmdhoig). *

También encontramos en el Corpus Hipocraticum el uso del eléboro negro
(nerapmooiov) contra locura y delirios, para exonerar al cuerpo del exceso de
bilis negra'®?. Las propiedades de las plantas que funcionan contra el 7ymichoc
estan relacionadas con la locura (el belefio puede causarla), el aparato respiratorio
y el digestivo. Estos trastornos enlazan con la pesadilla en cuanto que

tradicionalmente se vincula a la demencia, afecta al ritmo de la respiracion y la

1029 Citado en W.H. Roscher, 1900, p. 159.

1930 Dioscorides, De materia medica, 1V, 68.5.

1931 Dioscérides, De materia medica, 111, 140.3.

1032 3. M. Diaz-Regafion Lopez, 1975, p. 24. Se recomienda para la cura de la enfermedad citada en De las
afecciones internas, 48. 20-31 (Littré, vol. 7, p. 284-289). Oribasio (Synopsis VIII, 2.3) recomienda, entre
otros remedios, el eléboro negro (pdiota 8¢ Pondel tovTorg pélag EAEBoPOC).
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digestion era un proceso que podia determinar las caracteristicas de las
experiencias oniricas.

Dioscorides afirma que los granos negros de la peonia “son eficaces contra
la opresion de las pesadillas (00 t@v €proltdv mviyopévouvg) y contra las
sofocaciones (mviyag) y dolores relacionados con la matriz, si se beben unos
quince granos con aguamiel o con vino”'%%,

En otros pasajes el médico emplea una expresion similares (mpog tovg

4

9 ~ AN e 1 N 103 \ 1 \ Q3 \ ~ 9 ~
EPLIATMOV TVIYLOVG KOl VOTEPIKAG TVLYOS y TPOG 0€ TOLG VIO TAV EPLIATDV

103%) en las que el vocablo también se identifica con la

GLVEYMC TVIYOUEVOVG
pesadilla y, mas concretamente, con la paralisis del suefio.

El empleo de los dos términos (épidAtng y mmiokog) por parte de
Dioscorides sugiere que se seguian distinguiendo en su época, el siglo | d.C.,
aunque probablemente solo en circulos especializados 0 como tecnicismos.

Las autoridades médicas de la Antigiiedad tardia (Paulo Egineta, Aecio...)
advierten de la conveniencia de tratar la pesadilla cuanto antes, pues si no

conduce a afecciones mas graves como la mania, la apoplejia o la epilepsia.

1033 Dijoscorides, De materia medica, 111, 140, 3. Aecio sefiala que la peonia también era denominada
épwdtia (1, 84.). Entre las recomendaciones de Oribasio (Synopsis VIII, 2.5) también se encuentra el
fruto de la peonia (tfig Tauwviog Kapmdg).

1034 Dioscorides, ITepi mouwviac kai Soo moieiv Svvarar, 11.2, pag.165, lin. 28 (Zuretti).

1935 Dioscorides, Euporista vel De simplicibus medicinis, 1, 28.1.
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3.6. CONCLUSIONES PARCIALES.

Segun la concepcidn tradicional, las divinidades promovian experiencias
oniricas como canal de comunicacion con los humanos. La presencia de lo
sobrenatural propicia la aplicacion mantica de la simbologia onirica de forma
similar a los onirdcritas, pero proyectando la interpretacion al estado de salud. En
la perspectiva de la medicina parece que el elemento divino, habitualmente
considerado promotor de los suefios, se desplaza a la parte mas divina del
individuo, siendo el alma la que avisa al sofiador de su propio estado corporal. El
caracter agradable o desagradable del suefio refleja el estado del sujeto: si
equilibrado, los elementos oniricos se desenvuelven en la normalidad; si
desequilibrado, la vision no concuerda con la realidad diurna, llegando a ser
deforme y terrorifica.

Los dos tipos de suefio, el que anuncia el porvenir y el que detecta el
equilibrio humoral, presentan las caracteristicas en su morfologia, por lo que
resulta imposible saber con certeza qué tipo de mensaje esconde el suefio.

El libro IV del tratado hipocratico Sobre la dieta aborda de forma directa
el terreno onirico. La base de la interpretacion hipocréatica reside en la fisiologia
del cuerpo humano y sus diversos humores a partir, sobre todo, de los elementos
oniricos astrales y atmosféricos, es decir, que la explicacién de imagenes sobre
los planetas o las lluvias se formula mediante analogias con diversos aspectos
que afectan al microcosmos humano.

Los tratados hipocraticos aluden a la pesadilla mediante términos relativos
al terror, concretamente el verbo @oPféw y los sustantivos deipota y @opot, y
encontramos verbos como mapiotnui, @oivopot 0 opdwm. En general, la
terminologia es acorde con la que encontramos en los textos homéricos, tragicos
y herodoteos; la falta del verbo doxém se debe al caracter general de las
experiencias oniricas, ya que no se relata el contenido de ninguna vision
concreta.

El fendmeno somnial estaba muy vinculado al proceso digestivo.

Aristoteles apunta la ingesta de alimentos y la evaporacion que éstos provocan en
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el cuerpo como una de las causas del suefio (tmvoc)'®®. Los griegos tenian en
cuenta la influencia de la dieta en los suefios tanto en el &mbito médico como en
el socio-cultural. Ciertos productos tenian propiedades que afectaban a la
produccion onirica, también condicionada por la fisionomia del sofiador. Se creia
que los productos flatulentos (mvevpatmoelg), como las habas o el vino, podian
deformar las experiencias oniricas, por lo que en los ritos incubatorios se
controlaba la alimentacion de los practicantes para favorecer el contacto onirico
con la divinidad.

En relacion a la pesadilla, el miedo y la deformidad de las imagenes
(&AL opopea) son los aspectos mas destacados en los pasajes del Corpus
Hippocraticum citados. La bilis es el humor en el que se fundamenta el terror. La
presion caracteristica de la pesadilla, ademas de suponerse en el contenido
onirico, queda reflejada en el plano fisiolégico, pues la replecion de alimentos o
la concentracién de bilis en el cerebro constituyen elementos que empujan el
surgimiento de la pesadilla. EI exceso de bilis, como se sefiala en Sobre la
enfermedad sagrada, desencadena este tipo de suefios al hacer ascender la
temperatura del cerebro pues, cuando éste se recalienta, se producen los espantos
y temores (deipota koi @oPor), de la misma forma que, cuando la bilis se
dispersa en las venas, el miedo se disipa.

Los médicos de la Antiguedad perciben la pesadilla como un desequilibrio
humoral o una anomalia del funcionamiento corporal. Por este motivo, la
pesadilla y el nacleo que la constituye, el terror, se relacionan con otras
enfermedades. La pesadilla presenta rasgos que confluyen con la locura, por lo
que podriamos decir que los médicos hipocraticos la conciben como un nexo
entre la locura y la enfermedad.

Al relacionarse los contenidos oniricos que provocan terror en el sofiador
con otras afecciones como la locura o la epilepsia, los tratamientos médicos
orientados a contrarrestar los factores que inducen la pesadilla (bilis, calor,

sequia...) a menudo coinciden con los dirigidos a este otro tipo de males.

1036 Aristoteles, De somno et vigilia, 456b.
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Una pesadilla hace que el sofiador se sienta amenazado, lo cual, en
funcion del tipo de personalidad, puede desembocar en una reaccion
desmesurada en la vigilia. Siendo asi, un sujeto insano que se cree desprotegido y
en peligro por su experiencia onirica, facilmente proyectaria la ofensa de su
suefio a la realidad diurna arremetiendo contra el elemento que identifica como la
clave de su pesadilla. De forma paralela, un individuo desequilibrado es mas
propenso a las experiencias de caracter terrorifico.

Existe un tipo de fiebre denominado fiiahog que parece tener relacion con
el fendmeno que nos ocupa aunque, sin duda, la etimologia principal de épiditng
y la mayor parte de los términos asociados proceden de un tipo de experiencia
onirica concreto: la paralisis del suefio.

La personificacion de este fendmeno es comdn en las culturas de la
Antigliedad (y aun persiste hoy dia de forma marginal). Su etimologia refleja
peso o pesadez en familias léxicas como las lenguas romance y entidad divina o
goblin nocturno en la rama germanica.

Hasta hace poco algunos estudiosos modernos, impulsados por la
revolucién psicoanalista, subrayaban el caracter erético de la pesadilla, aunque
parece que fue decisiva la influencia de corrientes como la cristiana para la
asociacion del fenémeno con el dios Pan y su desenfreno sexual que recogia
Artemidoro. En la Antigledad tardia la paralisis del suefio se consideraba
popularmente como el ataque de un ente sobrenatural, aunque autoridades
médicas como Rufo u Oribasio descartaban rotundamente esta idea en pro de su
naturaleza fisica y humana.

La confusion entre el origen divino o fisioldgico del suefio se refleja en la
variada terminologia de la que dan cuenta los lexicografos, ya que términos como
Tipug Y Nmiadog aparecen relacionados con procesos febriles. Factores como el
calor, los escalofrios o estremecimiento, el malestar, su transitariedad...
propician la asociacion de ciertas fiebres con la pesadilla y de ésta con otras
afecciones.

Las teorias médicas nos ofrecen una perspectiva diferente del concepto de

la pesadilla que observamos en la literatura épica y tragica, si bien es cierto que
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en los relatos oniricos literarios se reflejan rasgos sefialados por Hipocrates,
como los gritos al despertar o la proximidad con la locura.

De igual manera que habia personas con predisposicion a la pesadilla por
causas biologicas, en la antigua Grecia existian también individuos cargados de
culpa, que llevaban a sus espaldas un crimen heredado que, a menudo, les llevaba
a continuar con la saga de injurias familiares. En el ambito literario, mas influido
por la mitologia, el desequilibrio se proyecta en el plano moral, en casos en los
que el sofador lleva a sus espaldas alguna falta u ofensa a un dios o un difunto.

Tanto la falta como el perfil bilioso o flematico se heredan®’

, por lo que pueden
darse sin necesidad de alguna accion del sujeto.

Asi, podemos definir la perspectiva religiosa de los suefios en términos
paralelos a los de la medicina, pero trasvasando la estructura corporal al plano
ético: las pesadillas del sujeto manifiestan su desequilibrio ético o humoral, sea
debido éste a causas innatas (la predisposicion biolégica o la falta heredada) o
adquiridas (como pueden ser la ingesta de ciertos alimentos en el plano fisico o
un error en el plano moral).

La pesadilla, en términos generales, se valora negativamente pues, aparte
del contenido desagradable, estd ligada a la inestabilidad del sujeto en los
ambitos ético y/o humoral y a su integridad, ya que una las implicaciones del
fendmeno normalmente conllevan, si no una enfermedad, un augurio funesto que

acarrea la ruina del sofiador.

1937 Sobre la enfermedad sagrada, 5: “(la epilepsia) tiene su origen, como sucede en otras enfermedades,

en la familia”.
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4. CONCLUSIONES GENERALES

El fendmeno onirico constituye un dificil objeto de estudio por su
pluralidad e inestabilidad, ademas de su caracter particular e individual (si bien
en la Antigliedad encontramos casos de suefios multiples y simultaneos, como los
que registra M. Dorati en “Sogni doppi”*®*?).

La experiencia onirica ofrece una variada morfologia y presenta un alto
grado de mutabilidad, aunque existen esquemas habituales como refleja el tipo de
visita habitual desde los poemas homéricos. A pesar de que los mecanismos
hipnico y onirico son los mismos desde que la Antigiedad hasta nuestros dias, es
imposible definir con exactitud como experimentaban sus pesadillas los griegos
de diversa condicion social, en cada polis e incluso en las muy diferentes épocas
de la Historia de Grecia. Sin embargo, los testimonios nos aproximan a la forma
en que las asumian, a los temores que sufrian los sofiadores tanto durante la
experiencia onirica como a resultas de ésta, de forma que podemos comprender
mejor las reacciones en el marco religioso del universo onirico de la Antigiiedad.

En el caso de las experiencias oniricas no ficticias (en las que se centra la

obra de Harris)*®*

, la transmisién del relato desde el sofiador hasta su registro
escrito supone un aspecto problematico por las posibles adaptaciones o
modificaciones, entre otros, con fines propagandisticos.

En el ambito literario suefios y pesadillas constituyen un recurso
excepcional no so6lo para cubrir necesidades argumentales, sino también por su
valor estilistico en la caracterizacion psicologica de los personajes y como
potenciador de la tension en el desarrollo de la trama.

En la antigua Grecia existen dos posturas claramente diferenciadas (pero
no excluyentes) ante el fendmeno onirico: la perspectiva tradicional focalizada en

el ambito mitico-religioso y las teorias medico-cientificas orientadas a los

1038 \1. Dorati, 2013.
1039 \w V. Harris, 2009.
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procesos fisiologicos, ambas interesadas en el marco de la adivinacion en el que
concebian las experiencias oniricas significativas para el sofiador.

De esta forma, se admitia una triple vertiente de la experiencia onirica en
funcion de su dimension mantica: el anuncio de eventos futuros, el reflejo del
estado corporal del sujeto o la proyeccion de sus inquietudes en visiones sin
carga oracular, teoria formulada por Artabano en la obra herodotea y también
plasmada en la distincion 6veipog/évomviov de Artemidoro.

En la esfera religiosa, la participacion de la divinidad o de los difuntos,
que otorgaban el caracter mantico a la experiencia, asi como el elemento animico
que permite la percepcién onirica y el contacto con estas entidades, constituyen
elementos fundamentales para su comprension en la actualidad. Los griegos
ubicaban el terreno onirico entre el plano divino y el de ultratumba, pilares de la
dimensién mantica de la experiencia, y concebian los suefios como entidades
ctdnicas, caracter que refuerza su capacidad oracular. El papel del alma, puente
de comunicacion entre el mundo terrenal y el ambito sobrenatural, es reconocido
como agente o receptor de la experiencia desde la perspectiva mitica tradicional
hasta las teorias mas pragmaticas de la Antiguedad, también en las doctrinas
orfico-pitagdricas, segun las cuales ésta realiza un viaje en busca de
conocimiento mientras el cuerpo reposa. La impalpable naturaleza animica,
similar a la onirica y a la de los entes divinos, le conferia la capacidad de captar
tanto el devenir de los acontecimientos y la voluntad divina como las anomalias
en el equilibrio humoral del sofiador.

Los cientificos clasicos sefialaban el origen de los suefios en los
movimientos humorales y proyectaban la vertiente adivinatoria hacia el estado
corporal, sin abandonar completamente la dimensidn religiosa del suefio. Hoy en
dia la perspectiva cientifica se opone con rotundidad a la vertiente mantica,
todavia existente, con la que los griegos enfocaban el fendmeno onirico. A
diferencia de las teorias actuales, que interpretan el contenido onirico en relacion
al pasado del sofiador, los griegos lo concebian como un mensaje generalmente

proyectado hacia el futuro.
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En la sociedad europea concebimos la pesadilla por oposicién al suefio o,
mejor dicho, como un tipo de suefio especialmente aterrador y angustioso. Los
griegos no tenian una distincion tan basica como suefio y pesadilla, sino que
efectuaban clasificaciones de suefios mucho mas complejas. Dada la relevancia
concedida a la dimension adivinatoria en la antigua Grecia, el criterio basico en
las clasificaciones de suefios antiguas es el relativo a la veracidad del contenido
como anuncio de eventos diurnos.

La oposicion actual entre suefio y pesadilla no halla paralelo en la
dualidad experiencia verdadera o falsa de la Antigiiedad clasica, puesto que un
sofiador podia considerar funesta una vision sin contenido violento o, de forma
inversa, favorable una sucesion de imagenes agresivas y sanguinolentas,
atendiendo a su proyeccion mantica.

En la dicotomia verdadero/falso que define la clasificacion primaria de los
suefios y, por tanto, en lo que respecta al caracter mantico del fendmeno onirico,
resulta interesante la naturaleza ambigua y oscura de los anuncios que propicia la
confusion del sofiador. El engafio y la ruptura del significante recibido y el
significado atribuido quedan plasmados en la familia mitoldgica de la Noche,
cuyos descendientes mas vinculados al suefio, Hipno y los 6veipot, reflejan de
forma excepcional este aspecto insidioso en los episodios que protagonizan en
Iliada.

El grado de veracidad y significatividad de la experiencia variaba en
funcion de factores como la categoria del sofiador, el momento de la noche o del
afno en que se producen o los alimentos ingeridos previamente. El alcance de los
suefios se fue “democratizando”, hasta el punto en que los suefios de los esclavos
podian llegar a tener valor premonitorio, como testimonia el manual de
Artemidoro.

En época clasica no encontramos un término especifico para designar la
pesadilla, sino que se aludia a ésta como “terror” o “mal suefio”. La etimologia a
partir de la idea de peso y opresion que encontramos en las lenguas romanicas,
asi como en el término griego £épidAtng, procede de un tipo de suefio especifico,

la parélisis del suefio. Esta parasomnia aparece mitificada en muchas culturas
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bajo la figura de una entidad que agobia al sofiador y le dificulta la respiracion.
El nombre 'EgidAtng se emplea en época tardia. En los textos de época clasica a
menudo se mencionan los malos suefios y, aunque algunos testimonios se ajustan
bastante a este fendbmeno, no contamos con pruebas contundentes para concluir
su existencia antes o durante el siglo V.

Efialtes, el daiuwv que encarna la pesadilla, se asocia en la etapa romana
con Pan, quien de alguna manera, personifica la parte mas salvaje de la
naturaleza humana, el descontrol y el panico. Esta asociacion con la desenfrenada
divinidad silvestre confiere a la figura de Efialtes cierto caracter erotico del que

1040 o] elemento sexual del

hoy en dia carece el concepto. Como explica Stewart
incubus latino (de in y cubare, “acostarse sobre”), equivalente del griego
Efialtes, evoluciond, como consecuencia de la expansién del cristianismo y su
ideologia, dando lugar al término succubus, que designaba al ente femenino que
yacia bajo el sofiador con evidentes connotaciones eréticas.

Siguiendo la linea de Dodds™**

, podemos afirmar que la entidad de
Efialtes se adapta a los esquemas culturales de la sociedad griega, en los que
habitualmente la figura onirica se sitia sobre el sofiador. Con esta figura se
asocian diversos seres terrorificos a lo largo de la historia, como bien muestra
Bridier'®?. Autores habituados a este tipo de suefios ponen de manifiesto la
amplia tipologia dentro de la paralisis onirica, que no se limita a experiencias en
las que el sofiador se ve oprimido, sino que puede llegar a resultar placentero si
se sabe controlar.

En la antigua Grecia también existia una vertiente positiva y bondadosa de
esta entidad explicita en la obra de Artemidoro, ya que la divinidad es capaz de
sanar a los enfermos.

Los médicos de época tardia atestiguan el conflicto entre la vertiente
deménica y la cientifica de esta proyeccion onirica, confusion tan extendida

como la concepcion divina de la epilepsia en época clasica que perviviria largo

1940 C. stewart, 2002.
1041 E R. Dodds, 1951, p. 103-131, capitulo IV “Esquema onirico y esquema cultural”.
192's. Bridier, 2002.
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tiempo, como prueba el trabajo de Metzger'®®. La pesadilla se consideraba
sintoma de la epilepsia y la locura, ademas de vincularse a la fiebre.

En el campo de la medicina onirica, los testimonios del cuarto libro del
tratado hipocréatico De victu y de un opusculo atribuido a Galeno (De dignotione
ex insomniis) asocian los elementos del suefio a los humores corporales,
aplicando o, mejor dicho, continuando la tradicion mantica de la onirocritica
tradicional en el marco de la medicina. Los cientificos griegos apuntaban a los
movimientos humorales provocados por la digestion y a la constitucién fisica del
sofiador como causas fundamentales de las imagenes oniricas. El principio de la
pesadilla también se halla en la fisiologia del sofiador y los elementos fisicos que
condicionan el correcto funcionamiento de los procesos digestivo y somnial. Los
malos suefios se originan a partir del aumento de la temperatura corporal (lo cual
es logico teniendo en cuenta la sudoracién y sofocos de quienes padecian tales
experiencias).

La pesadilla manifestaba un tipo de desequilibrio humoral frecuentemente
asociado a enfermedades mentales. El nexo con la locura se refleja también en
los textos literarios, y es coherente en la perspectiva mantica desde la que se
enfocaban las experiencias oniricas, ya que individuos como poetas y adivinos
accedian a un conocimiento superior desde su condicion de afectados por la
uavia.

El vinculo entre pesadilla y locura puede verse de forma bidireccional: por
una parte, el impacto que la experiencia tiene en el sujeto (terror, sensacion de
indefensidn, de bloqueo o paralisis...) puede conducirle al delirio y, por otra, una
forma de pensamiento obsesiva o trastornada puede inducir suefios

desagradables. Estudiosos de nuestro tiempo como Hartmann'%**

sefialan que los
sujetos con desequilibrios psiquicos sufren pesadillas con mayor asiduidad, y
sugieren que los individuos con pesadillas habituales tienen mayor riesgo de
padecer enfermedades mentales. Esta idea se percibe en los escritos meédicos

griegos, los cuales, al fin y al cabo, presentan las visiones oniricas terrorificas

1093 N, Metzger, 2012.
1044 E. Hartmann, 1984
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como una sefial del desequilibrio que afecta a los humores, preludio de
afecciones mas graves.

En la disciplina médica, el contenido de la pesadilla se caracteriza por su
caracter espantoso y por la deformidad de las imagenes oniricas, tipo de
percepcion alterada comun a los individuos en estado febril y a los sometidos por
la locura.

Entre las denominaciones de la pesadilla registradas por los lexicégrafos
resulta Ilamativo el término rnmicAoc, que también se usa para designar el
escalofrio y un tipo de fiebre. Esta polisemia induce a pensar que en origen estos
conceptos tenian alguna conexion fisiologica, es decir, que nMmiakog podria
significar un tipo de mal suefio que produce escalofrios y fiebre, o una fiebre con
escalofrios frecuentada por pesadillas.

La confluencia de los efectos de ciertos procesos piréticos con los de la
pesadilla pudo influir en la consolidacién de la terminologia del fenémeno
onirico, al igual que otros factores como la similitud fonética entre vocablos, la
reinterpretacion etimoldgica del lexema o los paralelismos con otros caracteres
(de naturaleza mitica o humana), como la personalidad salvaje e incivilizada del
aldéada Efialtes, hermano de Oto.

El terror constituye el aspecto definitorio por excelencia de la pesadilla.
Los elementos terrorificos de los suefios pueden adoptar cualquier forma, pero no
todos los sofiadores reaccionan de la misma manera ante el mismo contenido
onirico, ya que un suefio sin rasgos violentos puede resultar tanto o mas
escalofriante que otro rebosante de sangre para ciertos sofiadores 0 en
determinados contextos.

El miedo a lo salvaje e incontrolable forma parte del instinto humano, y
las imagenes oniricas relacionadas con desastres naturales, fieras desbocadas u
otras figuras que representan dafio fisico pueden causar ahora el mismo espanto
que en época clasica por el sentimiento de indefension que suscitan en el
sofiador. La deformacion hiperbdlica de la realidad, también presente en la linea
hipocratica, resulta aterradora y manifiesta un desfase con la cotidianidad que

Artemidoro juzga negativo con respecto a la prediccion onirica.
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En los episodios de suefios terrorificos encontramos referencias a ciertas
reacciones fisicas, como alteracion de la respiracion o un grito que acompaia al
despertar, aspectos que delatan el terror del sujeto durante la experiencia. Tales
elementos se ven intensificados por la évapyeia que detentan las experiencias, la

cual, siguiendo a Piettre’®*

, ho se limita a la nitidez de las visiones, sino que
refuerza el elemento cognoscitivo del suefio.

También el factor de la repeticion refuerza la irrevocabilidad del
contenido onirico y sus efectos sobre el sofiador, presionando su voluntad para
que actdie de una determinada manera como bien se aprecia en el caso de fo.

El caracter negativo del suefio en la Antigliedad griega puede manifestarse
en el contenido onirico, en forma de imagenes violentas, agresividad irracional o
desastres naturales, pero los sofiadores normalmente siguen amedrentados al
despertar por el funesto presagio que ven cernirse sobre su destino. Asi pues, el
miedo de experiencia onirica terrible puede estar inspirado tanto por el-contenido
manifiesto de esta, como por el valor mantico que el sofiador le atribuye.

Esta doble proyeccion del terror, en el contenido y en su prediccion,
constituye un factor fundamental para comprender el concepto de pesadilla de la
civilizacion griega, ya que hoy en dia asociamos la pesadilla al terror inducido
por las imagenes.

Como remedio para la pesadilla, desde la perspectiva cientifica se
recomendaban ciertas plantas, y desde el punto de vista religioso se practicaban
ciertos rituales, como relatar el suefio al aire libre o hacer ofrendas y plegarias.
La reaccion ante una pesadilla era muy diferente a la actual, pues a menudo
implicaba sacrificios, si bien es cierto que hoy en dia también existen practicas
aprotropaicas similares a las de la antigua Grecia, sobre todo en los sectores mas
religiosos.

Los despertares de los sofiadores son muy diversos segun el impacto
provocado en el individuo y su posicion para actuar, aunque las reacciones
aparecen bastante estereotipadas dependiendo del género literario. Tal y como

nos ha permitido descubrir nuestro recorrido, en los poemas homeéricos, las

1045 R K. Piettre, 1999.
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experiencias oniricas generalmente se asumen y acatan como mensaje Sin
grandes objeciones. En la tragedia, sin embargo, hemos detectado diversas
practicas apotropaicas (ofrendas y suplicas fundamentalmente) dirigidas a
aplacar tanto la fuente como el vaticinio onirico. Los sofiadores herodoteos van
mas alld y a menudo tratan de luchar contra el destino anunciado, llegando a
provocar consecuencias muy graves. Algunos de ellos rozan o, incluso,
sobrepasan los limites de la locura, como hemos comprobado el caso de
Cambises.

Los ejercicios rituales y las actuaciones que los sofiadores intentaban
contra las predicciones oniricas resultaban ineficaces contra la infalibilidad del
destino y los vaticinios. No sabemos hasta qué punto se llevaban a cabo en la
sociedad griega los métodos apotropaicos mencionados en la tragedia atica, pero
no aparecian como un elemento extrafio a los o0jos del espectador de la época.

Los despertares de pesadilla, frente a los de otro tipo de suefios, se
caracterizan generalmente por la accion, ya sea al consultar la experiencia,
mediante practicas rituales o intentando evitar el augurio de forma mas directa.

En definitiva, al final de nuestro estudio, podemos insistir en la idea de
que, a pesar de la existencia de ciertos patrones de terror universales, la
orientacion y fuerza del simbolismo onirico en la Grecia clasica presenta ciertas
particularidades que configuran un concepto de pesadilla mas amplio y complejo
que el actual, sustentado sobre bases sobrenaturales y proyectado hacia el futuro
del sofiador, por lo que el contenido onirico no se reduce al periodo hipnico, sino
que el terror caracteristico de la pesadilla se prolonga en la incertidumbre del

individuo hasta el cumplimiento previsto.

301



Bibliografia.

BIBLIOGRAFIA

Diccionarios de términos griegos

BAILLY, A. (1950), Dictionnaire grec-francais, Paris, 2000.

CHANTRAINE, P., Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire
des mots, Paris, 1968.

LIDDELL, H.G.,y SCOTT, R. (1843), Greek-English Lexicon, Oxford, 1996.
ADRADOS, F.R. (ed.), Diccionario Griego-Espafiol, vols. 1-VI, Madrid, 1980-
2002.

Léxicos y comentaristas antiquos

ADLER, A., Suda (5 vols.), Leipzig, 1928-1938.
BOISSONADE, J.F. (1819), Herodiani partitiones, Amsterdam, 1963.

KYRIAKIDIS, S., Eustazio di Tessalonica. La espugnazione di Tessalonica,
Palermo, 1961.

LATTE, K., Hesychii Alexandrini Lexicon, vol. I, 1954, Copenhague.

-, Hesychii Alexandrini Lexicon, vol. I, 1966, Copenhague.

LENTZ, A. (1867-1870), Grammatici Graeci, vol. 3.1, Leipzig, 1965. (vol.
3.1,Elio Herodiano, De prosodia catholica; vol. 3.2, Ilepi épBoypapiog ).

PORSON, R., ®otiov 100 motpidpyov Aéewv cvvaymyn, 2 vols.,, Cambridge,
1822.

VAN DER VALK, M., Eustathii archiepiscopi Thessalonicensis comentarii ad

Homeri lliadem. Ad fidem exempli romani editi, vol. 2, Leiden, 1976.

302



Bibliografia.

WEIGEL, J.A.G. (1825), Eustathii archiepiscopi Thessalonicensis comentarii ad
Homeri Odysseam, vol. I, Leipzig, 1970.

Ediciones, traducciones y comentarios

Homero

ALLEN, T.W. (1908), Homeri Opera. vol. Ill. Odyssea, Oxford, 1966.

—(1908), Homeri Opera. vol. 1V. Odysseae, Oxford, 1967.

ALLEN, T.W. y MONRO, D.B. (1902), Homeri Opera. vol. I. lliadis, Oxford,
1987.

—(1902), Homeri Opera. vol. 1l. lliadis, Oxford, 1962.

CALZECCHI ONESTI, R. (1950), Omero. lliade, Einaudi, Turin, 1990

CALZECCHI ONESTI, R. (1963), Omero. Odissea, Einaudi, Turin, 1989.
CRESPO GUEMES, E., Homero. lliada, BCG, Madrid, 1991.

DAWE, R.D., The Odyssey. Translation and Analysis, Cornwall, 1993.
FERNANDEZ-GALIANO, M. y PABON, J.M., Homero. Odisea, BCG, Madrid,
1982.

HEUBECK, A. y WEST, S., Omero: Odissea. Libri I-1V (vol. 1), Roma, 1981.
LOPEZ EIRE, A. (1989), Homero. lliada, Catedra Letras Universales, Madrid,
2004.

MACLEQOD, C.W., lliad. Book XXIV, Cambridge, 1982.

RICHARDSON, N., The lliad: A commentary. Volume IV: books 21-24,
Cambridge, 1993.

RUTHERFORD, R.B., Homer. Odyssey: Books XIX and XX, Cambridge, 1992.

VON DER MUHLL, P., Homeri Odyssea, Basel, 1962. Reeditado en version

electronica, TLG.

303



Bibliografia.

Hesiodo

PEREZ, A. y MARTINEZ, A. (1978), Hesiodo. Obras y fragmentos, BCG,
Madrid, 1990.
SOLMSEN, F., MERKELBACH, R. y WEST, M.L. (1970), Hesiodi. Theogonia.

Opera et dies. Scutum. Fragmenta selecta, Oxford, 1990.

WEST, M.L. (1966), Hesiod. Theogony, Oxford, 1997. Reeditado en versién

electronica, TLG.

Lirica
BOWRA, C.M. (1935), Pindari Carmina, Oxford, 1954.

BRASWELL, B.K., A Commentary on the Fourth Pythian Ode of Pindar,
Berlin-Nueva York, 1988.

CAMPBELL, D.A., Greek Lyric Poetry, Bristol, 1982.

DAVIES, M.y FINGLASS, P.J., Stesichorus. The Poems, Cambridge, 2014.

FERRATE, J. (1968), Liricos griegos arcaicos, Barcelona, 2000.

ORTEGA, A., Pindaro. Odas y fragmentos, BCG, Madrid, 1984.

PAGE, D.L. (1962), Poetae melici Graeci, Oxford, 1967. Reeditado en version
electronica, TLG.

RODRIGUEZ ADRADOS, F.R. (1956-1959), Liricos griegos, elegiacos y
yambdgrafos arcaicos, vol. I y 1I, Alma Mater, Barcelona, 1981.

—, Lirica griega arcaica (Poemas corales y monddicos, 700-300 a.C.), Madrid,
1986.

SUAREZ DE LA TORRE, E. (1988), Pindaro. Obra completa, Catedra Letras
Universales, Madrid, 2000.

304



Bibliografia.

Fragmentos tragicos

NAUCK, A. y SNELL, B. (1888), Tragicorum Graecorum Fragmenta,
Hildesheim-Zuric-Nueva York, 1983.
RADT, S., Tragicorum Graecorum fragmenta, vol. 1V, Gottingen, 1977.

Reeditado en version electronica, TLG.

Esquilo
DENNISTON, J.D. y PAGE, D.L., Aeschylus. Agamemnon, Oxford, 1957.

FERNANDEZ-GALIANO, M. y PEREA MORALES, B., Esquilo. Tragedias,
Madrid, BCG, 1986.

GARVIE, E. (1986), Aeschylus. Choephori, Oxford, 1988.

GRIFFITH, M. (1983), Aeschylus. Prometheus Bound, 2000.

HALL, E., Aeschylus. Persians, Warminster, 1996.

LUCAS DE DIQOS, J.M., Esquilo. Fragmentos. Testimonios, Madrid, BCG, 2008.
MEDDA, E., BATTEZZATO, L. y PATTONI, M.P., (1995), Eschilo. Orestea.
Agamennone, Coefore, Eumenidi, Pantheon, Milan, 1999.

MURRAY, G. (1937), Aeschyli Tragoediae, Oxford, 1964. Reeditado en version
electrdnica, TLG.

RAMOS, E.A., Esquilo. Tragedias, Alianza Editorial, Madrid, 2001.
SOMMERSTEIN, A.H., Aeschylus. Eumenides, Cambridge, 1989.

Séfocles

ALAMILLO, A. y LASSO DE LA VEGA, J. (1981), Sofocles. Tragedias, BCG,
Madrid, 1998.

JEBB, R.C., HEADLAM, W.G., y PEARSON, A.C., The Fragments of
Sophocles, Cambridge, 2010.

DAIN, A. y MAZON, P. (1958), Sophocle (vol.2), Paris, 1968. Reeditado en

version electrénica, TLG.

305



Bibliografia.

EWANS, M. (ed.), Three Dramas of Old Age, Electra, Philoktetes, Oidipous at
Kolonos. With Trackers and Other Selected Fragments. Sophocles, Londres,
2000.

HOGAN, J.C., A Commentary on the Plays of Sophocles, Illinois, 1991

KELLS, J.H., Sophocles. Electra, Cambridge, 1973.

LUCAS DE DIOS, J.M., Séfocles. Fragmentos, Madrid, BCG, 1983.

PEARSON, A.C. (1924), Sophoclis Fabulae, Oxford, 1971.

VARA DONADO, J. (1985), Séfocles. Tragedias completas, Catedra Letras
Universales, Madrid, 2005.

Euripides

ALBINI, U. (intr) y MATTEUZZI, M. (notas) (1987), Euripide. Ifigenia in
Tauride, Baccanti, 1999.

CALVO MARTINEZ, J.L. (1978), Euripides. Tragedias. vol. 1l, BCG, Madrid,
1985.

CROPP, M.J., Euripides. Iphigenia in Tauris, Warminster, 2000.

COLLARD, C., CROPP, MJ. y LEE, K.H. (eds.), Euripides. Selected
Fragmentary Plays. vol. I, Warminster, 1995.

CONACHER, D.J., Euripides. Alcestis. Warminster-Wiltshire, 1988.

DIGGLE, J., Euripidis Fabulae (3 vols.), Oxford, 1981. Reeditado en version
electrdnica, TLG.

GARCIA GUAL, C. y DE CUENCA, L.A., Euripides. Tragedias. vol. 111, BCG,
Madrid, 1979.

LABIANO, JM. (1999), Euripides. Tragedias. vol. Il, Catedra Letras
Universales, Madrid, 2005.

—(2000), Euripides. Tragedias. vol. I1l, Catedra Letras Universales, Madrid,
2005.

LOPEZ FEREZ, A. (1985), Euripides. Tragedias. vol. |, Catedra Letras
Universales, Madrid, 2003.

306



Bibliografia.

MEDINA, A. y LOPEZ FEREZ, J.A. (1977), Euripides. Tragedias. vol. |, BCG,
Madrid, 1983.

MURRAY, G. (1902), Euripidis Fabulae. vol. I, Oxford, 1966.

—(1904), Euripidis Fabulae. vol. Il, Oxford, 1962.

—(1909), Euripidis Fabulae. vol. 111, Oxford, 1963.

PARKER, L., Euripides: Alcestis, Oxford, 2007.

PLATNAUER, M. (1938), Euripides. Iphigenia in Tauris, Oxford, 1967.
TOVAR, A., Euripides. Tragedias, vol. Il. Las Bacantes. Hecuba, Alma Mater,
Barcelona 1960.

Comedia

COULON, V. y VAN DAELE, M. (1924), Aristophane, vol. Il, Paris, 1969.
Reeditado en version electronica, TLG.

- (1928), Aristophane, vol. 1V, Paris, 1967. Reeditado en version electronica,
TLG.

DOVER, K.J. (1968), Aristophanes. Clouds, Oxford, 1970. Reeditado en versién
electrdnica, TLG.

GARCIA, E. (1987), Aristofanes. Las nubes. Lisistrata. Dinero, Alianza
Editorial, Madrid, 2004.

HALL, FW. y GELDART, W.M., Aristophanes. Comoediae, vol. 1l, Oxford,
1907.

MACDOWELL, D.M., Aristophanes. Wasps, Oxford, 1971. Reeditado en
version electronica, TLG.

MACIA APARICIO, L.M., Aristofanes, Comedias, vol. 111, BCG, Madrid, 2007.
MARTINEZ, J., Aristéfanes. Los pajaros. Las ranas. Las asambleistas, Alianza
Editorial, Madrid, 2005.

307



Bibliografia.

MARZULLO, B., Aristofane. Le commedie. Acarnesi, Cavalieri, Nuvole, Vespe,
Pace, Uccelli, Tesmoforiazuse, Lisistrata, Rane, Ecclesiazuse, Pluto, Newton,
Roma, 2003.

STOREY, I.C., Fragments on Old Comedy, volume IlI: Philonicus to Xenophon,
Harvard, 2011.

Herodoto

ASHERI, D., LLOYD, A.B. y CORCELLA, A., A Commentary on Herodotus I-
IV, Oxford, 2007.

GODLEY, A.D., Herodotus. The Persian Wars, 4 vols., Harvard, 1921-1925.
LEGRAND, Ph.-E. (1932-1954), Hérodote. Histoires, 9 vols., Paris, 1963-1970.
Reeditado en version electronica, TLG.

LLOYD, A.B., Herodotus: Book Il. Commentary 99-182, Leiden, 1988.
SCHRADER, C., Herodoto. Historia, vols. I-V, BCG, Madrid, 1979-1989.
SCHRADER, C. y ADRADOS, F.R., Herddoto. Historia, vol. I, BCG, Madrid,
1977.

Aristoteles

BEKKER, I. (1831), Aristotelis opera, vol. 2, Berlin, 1960. Reeditado en versién

electronica, TLG.

GALLOP, D. (1991), Aristotle, On Sleep and Dreams, Aris and Phillips Ltd,
Warminster, 1996.

HETT, W.S., Aristotle. On the Soul. Parva Naturalia. On Breath, Loeb Classical
Library, Harvard, 1957.

REPICI, L., Aristotele. 1l sonno e | sogni. Il sonno e la veglia, | sogni, La

divinazione durante il sonno, Marsilio, Venecia, 2003.

308



Bibliografia.

Corpus Hippocraticum

GARCIA GUAL, C., LARA NAVA, M.D., LOPEZ FEREZ, J.A. y CABELLOS
ALVAREZ, B., Tratados hipocraticos, vol. I., BCG, Madrid, 1983.

GARCIA GUAL, C., LARA NAVA, M.D., LOPEZ FEREZ, J.A. y CABELLOS
ALVAREZ, B., Tratados hipocraticos, vol. I1l., BCG, Madrid, 1986.

JOLY, R., Hippocrate, vol. VI (12 parte). Du régime, Paris, 1972.
JONES, W.H.S., Hippocrates, vol 1, Loeb Classical Library, Cambridge, 1923
—, Hippocrates,vol. 1V, Loeb Classical Library, Cambridge, 1931.

JOUANNA, J. y GRMEK, M.D., Hippocrate, vol. Il (3% parte). Le maladie

sacrée, Paris, 2003.

LITTRE, E., Ocuvres completes d’Hippocrate, Paris, 1839-1861. Reeditado en

version electrénica, TLG.

Teofrasto

RUIZ GARCIA, E., Teofrasto, Caracteres. Alcifron, Cartas de pescadores,

campesinos, parasitos y cortesanas, BCG, Madrid, 1988.

STEINMETZ, P., Theophrast. Charaktere, Munich, 1960. Reeditado en version

electronica, TLG.

Dioscoérides

GARCIA VALDES, M., Dioscorides. Plantas y remedios medicinales. Libros I-
I11, BCG, Madrid, 1998.

309



Bibliografia.

—, Dioscorides. Plantas y remedios medicinales. Libros 1V-V, BCG, Madrid,
1998

WELLMANN, M. (1906), Pedanii Dioscuridis Anazarbei de materia medica

libri quinque, vol. 11, Berlin, 1958. Reeditado en version electronica, TLG.

— (1914), Pedanii Dioscuridis Anazarbei de materia medica libri quinque, vol.

I11, Berlin, 1958. Reeditado en version electrénica, TLG.

ZURETTI, K.O., Codices hispanienses, Bruselas, 1934. Reeditado en version

electronica, TLG.
Galeno

KUHN, C.G. (1823), Claudii Galeni opera omnia, vol. VI, Leipzig, 1965.

Reeditado en version electronica, TLG.

Oribasio

RAEDER, J. (1926), Oribasii synopsis ad Eustathium et libri ad Eunapium,

Amsterdam, 1964. Reeditado en version electronica, TLG.

Aecio

OLIVIERI, A., Aetii Amideni libri medicinales I-1V, Leipzig, 1935.

—, Aetii Amideni libri medicinales V-VIII, Berlin, 1950. Reeditado en version

electronica, TLG.

Artemidoro

310



Bibliografia.

BARRIGON FUENTES, M.C. y NIETO IBANEZ, J.M., Artemidoro de Daldis.

El libro de la interpretacion de los suefios, Akal, Madrid, 1999.

DEL CORNO, D. (1975), Artemidoro. Il libro dei sogni, Adelphi Edizioni, Milan
2002.

HARRIS-MCCOQOY, D.E., Artemidorus’ Oneirocritica, Text, Translation and
Commentary, Oxford, 2012.

PACK, R.A., Artemidori Daldiani Onirocriticon Libri V, Berlin, 1963. Reeditado

en version electronica, TLG.

RUIZ GARCIA, E., Artemidoro. La interpretacion de los suefios, BCG, Madrid,
1989.

WHITE, R.J., Artemidorus. The Interpretation of Dreams, Nueva York, 1975.

Plutarco

AGUILAR, R.M., Plutarco, Obras morales y costumbres, vol. VII, BCG,
Madrid, 1995.

POHLENZ, M. (1929), Plutarchi moralia, vol. 1lI, Leipzig, 1972. Reeditado en
version electronica, TLG.

Luciano de Samédsata
ESPINOSA ALARCON, A., Luciano de Samésata, vol. I, BCG, Madrid, 1981.

HARMON, A.M., (1915), Lucian, vol. IlI, Cambridge, 1960. Reeditado en
version electrénica, TLG.

—, (1921), Lucian, vol. Ill, Cambridge, 1969. Reeditado en version electronica,
TLG.

—, (1936), Lucian, vol.V, Cambridge, 1972. Reeditado en version electronica,
TLG.

—, (1959), Lucian, vol.VI, Cambridge, 1968. Reeditado en version electronica,
TLG.

311



Bibliografia.

MACLEOD, M.D., Luciani opera, vol. I, Oxford, 1972. Reeditado en version
electronica, TLG.

NAVARRO GONZALEZ, J.L., Luciano de Samésata, vol. I, BCG, Madrid,
1988.

ZARAGOZA BOTELLA, J., Luciano de Samésata, vol. I1l, BCG. Madrid, 1990.

Autores tardios y latinos
ARCE, J. Y RODRIGUEZ, M., Apolodoro. Biblioteca, BCG, Madrid, 1985.

CAPPS, E., PAGE, T.E y ROUSE, W.H.D., Ovid. Metamorphoses, vol. II,
Books, IX-XV, Londres-Nueva York, 1916.

DE ECHAVE-SUSAETA, J., Virgilio. Eneida, BCG. Madrid, 1992.
EYSSENHARDT, F., Macrobius. Franciscus Eyssenhardt recognovit, Leipzig,
1868.

NAVARRO ANTOLIN, F., Macrobio. Comentario al Suefio de Escipion de
Ciceron, BCG, Madrid, 2006.

RAVENTOS, J., Macrobio. Comentario al suefio de Escipion, Madrid, Siruela,
2005.

RUIZ DE ELVIRA, A. (1964), Ovidio Nason. Metamorfosis. vol. 1, Alma
Mater, Barcelona, 1990.

WILLIAMS, C., Vergil. Aeneid, Boston, 1910. Reeditado en version electronica,

Perseus.

Estudios actuales

ADLER, S.R., Sleep Paralysis. Night-mares, Nocebos, and the Mind-Body
Connecion, New Jersey, 2011.

ALVAREZ-PEDROSA NUNEZ, J.A., “El suefio de Jerjes (Her6doto 7. 12-18).
Vestigios de un ritual de sustitucion real”, en J.A. Belmonte Marin y J.C. Oliva
Mompean (coord.), Esta Toledo, aquella Babilonia: convivencia e interaccion en
las sociedades del Oriente y Mediterraneo antiguas, Toledo, 2011, pp. 369-382.

312



Bibliografia.

ANDRISANO, A.M., “Il prologo delle Eumenidi eschilee. Clitemestra immagine
di sogno (vv. 104s.)”, Dioniso, 3 (2004), pp. 36-51.

ANNEQUIN, J., “Les esclaves révent aussi... Remarques sur La Clé des songes
d'Artémidore”, DHA, 13 (1987), pp. 71-113.

—, “Réver c'est vivre: du songe de l'esclave a la réalit¢ de l'esclavage chez
Artémidore”, Index, 17 (1989), pp. 139-154.

—,, “Travail et discours symbolique: la Clé des songes d"Artemiodore”, en J.
Annequin, E. Geny y E. Smadja (eds.), Le Travail: recherches historiques;
tableronde de Besancon, 14 et 15 de Novembre 1997, Paris, 1999, pp. 43-54.

—, “Aliments et pratiques alimentaires dans I'Onirocriticon d'Artémidore”,
DHA, 29.2 (2003), pp. 109-123.

—, “L’autre corps du maitre: Les representations oniriques dans 1’Onirocriticon
d’Artémidore de Daldis”, en V. Anastasiadis y P.N. Doukellis (eds.), Esclavage
antique et discriminations socio-culturelles. Actes du XXVII® Colloque
International du Groupement International de Recherche sur [’Esclavage

Antique (Mytiléne, 5-7- décembre 2003), Bern, 2005, pp. 305-314.

—, “Dire le réve, lire le réve dans les mondes grec et romain de I’ Antiquité” en
M. Burguer (ed.), Réves: visions révélatrices. Réception et interprétation des
songes en contexte religieux, Bern, 2003, pp. 201-214.

AMORY, A., “The Gates of Horn and Ivory”, Yale Class. Stud., 20 (1966), pp. 3-
57.

ANDRISANO, A.M., “Il prologo delle Eumenidi eschilee. Clitemestra immagine
di sogno (vv. 104s.)”, Dioniso, 3 (2004), pp. 36-51.

ARENA, R., “Di un possibile rapporto 'Opéravopog: 'Qeéing e dei nomi dell'
incubo in greco”, AFLM, 7 (1974), pp. 291-310.

ATHANASSAKIS, A., “Penelope’s Dream in the Context of the Eagle-against-
Serpent Motif”, Hellenica, 38 (1987), pp. 260-268.

—, “The Eagle of Penelope’s Dream through the Milennia of the Greek Poetic
Tradition”, AncW, 25 (1994), pp. 121-134.

AUGE, M. (1997), La guerra de los suefios, Barcelona, 1998.

AUGER, D., “Le cauchemar en Gréce d’Homere a 1’age classique: la revanche
du corps et le retour des morts”, en J.M. Husser y A. Mouton (eds.), Le

313



Bibliografia.

cauchemar dans les sociétés antiques. Actes des journées d’étude de ['UMR 7044
(15-16 Novembre 2007, Strasbourg), Paris, 2010, pp. 73-92.

BAKOLA, E., “Interiority, the ‘Deep Earth’ and the Spatial Symbolism of
Darius’ Apparition in the Persians of Aeschylus”, Proceedings of the Cambridge
Philological Society, 60 (2014), pp. 1-36.

BARBERA, J., “Sleep and Dreaming in Greek and Roman Philosophy”, Sleep
Medicine, 9 (2008), pp. 906-910.

BARRA-SALZEDO, E., En soufflant la grace. Ames, souffles et humeurs en
Grece ancienne, Grenoble, 2007.

BARRIGON FUENTES, M.C., “Artemidoro y el mundo del teatro”, en F.
Rodriguez Adrados y A. Martinez Diez (eds.) IX Congreso espafiol de estudios
clasicos: Madrid, 27 al 30 de septiembre de 1995, 4, Madrid, 1998, pp. 57-63.

—, “La utilizacion del mito en la obra de Artemidoro”, en J.M. Nieto Ibaiiez,
(coord.), Estudios de religion y mito en Grecia y Roma: X Jornadas de Filologia
Clasica de Castillay Ledn, Ledn, 1995, pp. 89-101.

BARRIGON FUENTES M.C., y NIETO IBANEZ, I.M., “Algunos problemas de
la traduccion de la terminologia griega al castellano”, Epos, 8 (1992), pp. 465-
472.

BATTEZZATO, L., “The Thracian Camp and the Fourth Actor at Rhesus 565-
6917, CQ, 50.2 (2000), pp. 367-373.

BELFIORE, E.S., "Fear, Pity, and Shame in Aristotle’s Philosophy", en Tragic
Pleasures: Aristotle on Plot and Emotion, Princeton, 2014, pp. 181-225.

BENOZZO, F., “Sogni e onirismo nei dialetti d’Europa: evidenza etnolinguistica
di una continuita preistorica”, en D. Boccassini (ed.), Sogni e visioni nel mondo
indo-mediterraneo, Alessandria, 2009, pp. 23-39.

BERNACCHIA, F., “Il Reso: eredita, rituali ed elaborazione drammaturgica”,
Dioniso, 60 (1990), pp. 40-53.

BICKERMAN, B.J. y TADMOR, H., “Darius I, Pseudo-Smerdis and the Magi”,
Athenaeum, 66 (1978), pp. 239-261.

BIORK, G., “ONAP IAEIN: de la perception du réve chez les anciens”, Eranos,
44 (1946), pp. 306-314.

—, “The Authenticity of Rhesus”, Eranos, 55 (1957), pp. 7-17.

314


http://www.jstor.org/stable/10.2307/j.ctt7zvqvs.12?Search=yes&resultItemClick=true&searchText=phobos&searchText=greek&searchUri=%2Faction%2FdoBasicSearch%3FQuery%3Dphobos%2Bgreek%26amp%3Bprq%3Dphobos%26amp%3Bhp%3D25%26amp%3Bwc%3Don%26amp%3Bso%3Drel%26amp%3Bfc%3Doff%26amp%3Bacc%3Doff
http://www.jstor.org/stable/10.2307/j.ctt7zvqvs?Search=yes&resultItemClick=true&searchText=phobos&searchText=greek&searchUri=%2Faction%2FdoBasicSearch%3FQuery%3Dphobos%2Bgreek%26amp%3Bprq%3Dphobos%26amp%3Bhp%3D25%26amp%3Bwc%3Don%26amp%3Bso%3Drel%26amp%3Bfc%3Doff%26amp%3Bacc%3Doff
http://www.jstor.org/stable/10.2307/j.ctt7zvqvs?Search=yes&resultItemClick=true&searchText=phobos&searchText=greek&searchUri=%2Faction%2FdoBasicSearch%3FQuery%3Dphobos%2Bgreek%26amp%3Bprq%3Dphobos%26amp%3Bhp%3D25%26amp%3Bwc%3Don%26amp%3Bso%3Drel%26amp%3Bfc%3Doff%26amp%3Bacc%3Doff

Bibliografia.

BODEI GIGLIONI, G., Erodoto e i sogni di Serse. L’invasione persiana
dell’Europa, Roma, 2002.

BOND, R.S., “Homeric Echoes in Rhesus”, AJPh, 117.2 (1996), pp. 255-273.
BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, Ginebra, 1979.

BOUDON-MILLOT, V., “Le De dignotione ex insomniis (Kuhn VI, 832-835)
est-il un traité de Galien?”, REG, 122.2 (2009), pp. 617-634.

BOURBON, F., “Imaginaire et technique: les médecins hippocratiques face aux
troubles du comportement”, en J. Jouanna y M. Zink (eds.), Hippocrate et les
hippocratismes: medicine, religion, société. XIV® Colloque International
Hippocratique (8-10 novembre 2012), Paris, 2014, pp. 69-82. (Disponible en
https://www.academia.edu).

BOWMAN, L., “Klytaimnestra’s Dream: Prophecy in Sophocles’ Electra”,
Phoenix, 51.2 (1997), pp. 131-151.

BRAILOWSKY, S., “La epilepsia: historia, conceptos y aportaciones”,
Elementos, 17.2 (1992), pp. 3-10.

BRASETE, M.F., “Agamémnon na Lirica Arcaica Grega”, Agora: estudos
clasicos em debate, 16 (2014), pp. 11-28,
http://www2.dIc.ua.pt/classicos/1.FBrasete.pdf.

BRELICH, A., “The Place of Dreams in the Religious World Concept of the
Greeks”, en G.E. von Grunebaum (ed.), The Dream and Human Societies.
Berkeley-Los Angeles, 1966, pp. 293-301.

BREMMER, J.N. (1983), El concepto del alma en la antigua Grecia, Madrid,
2002.

—, “The Soul, Death and the Afterlife in Early and Classical Greece”, en J.N.
Bremmer, T.P.J. van den Hout y R. Peters (eds.), Hidden Futures: Death and
Immortality in Ancient Egypt, Anatolia, the Classical, Biblical and Arabic-
Islamic World, Amsterdam, 1994, pp. 91-106.

BRIDIER, S., Le cauchemar. Etude d’une figure mytthique, Tesis Doctoral de
Université de la Réunion, 1999 (publicada en Paris, 2001), https://tel.archives-
ouvertes.fr/tel-00572678/document.

BRILLANTE, C., “Scene oniriche nei poemi omerici”, Materiali e discussioni
per 'analisi dei testi classici, 24 (1990), pp. 31-46.

—, Studi sulla rappresentazione del sogno nella Grecia antica, Palermo, 1991.

315



Bibliografia.

—, “La realta del sogno da Omero a Platone”, QUCC, 53.2 (1996), pp.7-26.

-, “Sogno, ispirazione poetica e phantasia nella Grecia arcaica”, QUCC, 75.3
(2003), p. 87-109.

—, “Il sogno nella Grecia antica”, en M. Bresciani Califano (ed.), Sogno e sogni.
Natura, storia, immaginazione, Florencia, 2005, pp. 15-40.

—, “Oneiropolos in Omero”, MedSec, 21.2 (2009), pp. 693-7109.

BRUIT, L. y SCHMITT, P. (1991), La religién griega en la polis de época
clasica, Madrid, 2002.

BRYCE, T.R., “Lycian Apollo and the Authorship of the Rhesus”, CJ, 86.2
(1990-1991), pp. 144-149.

BURKERT, W. (1999), De Homero a los magos, Barcelona, 2002.
BURLANDO, A., Reso: i problemi, la scena, Génova, 1997.

BURNETT, A.P., “Rhesus: Are Smiles Allowed?”, en P. Burian, Directions in
Euripidean Criticism. A Collection of Essays, Durham, 1985, pp. 13-51.

BYL, S., (1978), Razon y locura en la Antigua Grecia, Madrid, 1984.

—, “Sommeil et insomnie dans le Corpus Hippocraticum”, RBPh, 76.1 (1998),
pp. 31-36.

—, “Le délire hippocratique dans son contexte”, RBPh, 84.1 (2006), pp. 5-24.
CALAME, C., (1992), Eros en la antigua Grecia, Madrid, 2002.

CAMBIANO, G. y REPICI, L., “Aristotele ¢ i sogni”, en G. Guidorizzi (ed.), Il
sogno in Grecia, Roma, 1988, pp. 121-135.

CAPPELLETTI, A.J. (1987), “La teoria aristotélica de la fantasia”, Rev. Fil.
Univ. Costa Rica, 18 (1980), pp. 115-123.

—, Las teorias del suefio en la filosofia antigua, México, 1989.

CARO BAROIJA, J., “El terror desde un punto de vista historico”, Eguzkilore, 9
(1996), pp. 139-155, http://www.ehu.eus/documents/1736829/2028519/05+-
+El+terror.pdf.

CASEVITZ, M., “Les mots du réve en grec ancien”, Ktéema, 7 (1982), pp. 67-73.

CATENACCIO, C., “Dream as Image and Action in Aeschylus’ Oresteia”,
GRBS, 51 (2011), pp. 202-231.

316



Bibliografia.

CAVINI, W., “OANTAXMA. L’immagine onirica come apparenza illusoria nel
pensiero Greco del sogno”, MedSec, 21.2 (2009), pp. 737-372.

CEDERSTROM, E.S.R., XMIKPOI AOI'OI: A Study of the Nature and Function
of Dreams in Greek Tragedy, Tesis Doctoral de Bryan Mawr College, 1972
(publicada en microfilms, Michigan, 1973).

CHEYNE, J.A., “Sleep Paralysis and the Structure of Waking-Nightmare
Hallucinations”, Consciousness and Cognition, 13.3 (2003), pp. 163-179.

—, “Lo ominoso numinoso: la sensacién de presencia y otras formas de
experiencias  andémano-alucinatorias”, E-Boletin PSI 2.3  (2007),
http://www.alipsi.com.ar/e-boletin/00e-
boletin_psi_2 3 Setiembre_07.htm#tit03.

CLAUS, D.B., Toward the Soul: An Inquiry into the Meaning of Soul before
Plato, New Heaven, 1981.

CLINTON, W.K., “Apollo and Athena in the Rhesus”, CPh, 24.2 (1929), pp.
204-207.

COMPAGNO, S., “Sull’autenticita del Reso di Euripide”, AAT, 98 (1963-1964),
pp. 221-262.

CRISTOFOLI, R., “La guerra ‘inedita’ e il sogno di Atossa. Note di lettura ai
Persiani di Eschilo”, Sileno, 25.1-2 (1999), pp. 253-259.

DAVIDSON, O.M., “Dolon and Rhesus in the Iliad”, QUCC, 30 (1979), pp. 61-
66.

DE BAKKER, M.P., Speech and Authority in Herodotus’ Histories, Tesis
Doctoral de University of Amsterdam, 2007,
http://dare.uva.nl/document/2/52575.

DE JONG, L.J.F, “Herodotus and the Dream of Cambyses (Hist. 3.30, 61-65)”, en
A.P.M.H. Lardinois, M.G.M. Van der Poel y V.J.C. Hunink, Land of Dreams.
Greek and Latin Studies in Honour of A.H.M. Kessels, Leiden, 2006, pp. 3-17.

DEL CORNO, D., “Richerche sull onirocritica greca”, RIL, 96 (1962), pp. 334-
366.

—, “Contributi papirologici allo studio dell” onirocritica”, en Atti dell’ XI
Congreso Internazionale di Papirologia, Milan, 1966, pp. 109-117.

—, Graecorum de re onirica scriptorum reliquiae, Milan-Bari, 1969.

317



Bibliogrdfia.
—, “Appunti al testo di Artemidoro Daldiano”, en E. Livrea y G.A. Privitera
(eds.), Studi in onore di Anthos Ardizzoni, Roma, 1978, pp. 321-328.

—, “Dreams and their Interpretation in Ancient Greece”, BICS, 29 (1982), pp.
55-62.

—, “C’¢ del metodo in questa follia. Artemidoro”, en G. Guidorizzi (ed.), Il
sogno in Grecia, Roma-Bari, 1988, pp. 147-159.

DE LEON AZCARATE, J.L., La muerte y su imaginario en la historia de las
religiones, Bilbao, 2000.

DE ROMILLY, J., “La Vengeance comme explication dans I’oeuvre historique
d’Hérodote”, REG, 74 (1971), pp. 314-337, http://www.persee.fr/doc/reg_0035-
2039 1971 num_84 401_1183.

DE SMIDT, D.B., “Horn and Ivory, Bow and Scar: Odyssey 19.559-81”, CQ,
56.1 (2006), pp. 284-289.

DEVEREUX, G., “Observation and Belief in Aischylos”Accounts of Dreams”,
Psychotherapy and Psychosomatics, 15 (1967), pp. 114-134.

—, Dreams in Greek Tragedy: An Ethno-Psycho-Analytical Study, Oxford, 1976.

—, “Breath, Sleep and Dream (Aischylos, Fragment 287 Mette)”,
Ethnopsychiatrica, 2 (1979), pp. 89-113.

DIAZ, M.E., “Una explicacion naturalista de 10s suefios: el fenémeno onirico en
el pensamiento aristotélico”, Hypnos, 29.2 (2012), p. 218-236.

DIAZ-REGANON LOPEZ, JM. “Suefio y ensueiio en el Corpus
Hippocraticum”, CIF, 1 (1975), pp. 19-33.

DIEZ DE VELASCO, F., Los caminos de la muerte: Religion, rito e iconografia
del paso al més alla en la Grecia antigua, Madrid, 1995.

—, “El mediador fantasma: mediaciones simbolicas en el imaginario ateniense
clasico del transito al mas alld”, en M.L. Sanchez Ledén (ed.), Mediadores y
mediacion con lo divino en el Mediterraneo antiguo, Palma de Mallorca, 2010,
pp. 181-218, https://fradive.webs.ull.es/artic/fantasma.pdf.

DODDS, E.R. (1951), Los Griegos y lo Irracional, Madrid, 2001.

DOMINGUEZ GARCIA, V.J., “Sobre la ‘melancolia’ en Hipocrates”,
Psicothema, 3.1 (1991), pp. 259-267, http://www.psicothema.com/pdf/2019.pdf.

318



Bibliogrdfia.
—, “El miedo en Aristételes”, Psichothema, 15.4 (2003), pp. 662-666,
http://www.psicothema.com/pdf/1121.pdf.

DONNADIEU SANCHEZ, V., “Acerca del 1éxico onirico de Aristoteles y
Artemidoro”, Nova Tellus, 17.1 (1999), pp. 13-41.

DONNAY, G., “L’ame et le réve d’Homere a Lucréce”, Ktema, 8 (1983), pp. 5-
10.

DORATI, M., “Sogni doppi”, SIFC, 11.2 (2013), pp. 201-252 (Disponible en
https://www.academia.edu).

DREISBACH, C., “Dreams in the History of Philosophy”, Dreaming. Journal of
the Association for the Study of Dreams , 10.1 (2000), pp. 31- 41.

DREWS, R., “The Fall Of Astyages and Herodotus’ Chronology of the Eastern
Kingdoms”, Historia, 18 (1969), pp. 1-11.

DU BOUCHET, J. y CHANDEZON, C. (dirs.), Etudes sur Artémidore et
I'interprétation des réves, Paris, 2012.

— (eds.), Artémidore de Daldis et l’interprétationn des réves. Quatorze études,

Paris, 2014.

EDELSTEIN, E.J. y EDELSTEIN, L., Asklepius. Collection and Interpretation
of the Testimonies, Baltimore, 1945.

ELDERKIN, G.W., “Dolon’s Disguise in the Rhesus”, CIPh, 30.4 (1935), pp.
349-350.

ELIADE, M. (1957), Mitos, suefios y misterios, Barcelona, 2001.

ERCOLES, M., “Tra monodia e coralita: aspetti dramatici della performance di
Stesicoro”, Dionysus ex machina, 3 (2012), pp. 1-22.

—, Stesicoro: le testimonianze antiche, Bologna, 2013.

EVANS, J.A.S., “The Dream of Xerxes and the nhomoi of the Persians”, CJ, 57
(1961), pp. 109-111.

FANTUZZI, M., “The Myths of Dolon and Rhesus from Homer to the
‘Homeric/Cyclic’ Tragedy Rhesus”, en E.J. Bakker, F. Montanari y A. Rengakos
(eds.), La poésie épique grecque: metamorphoses d’'un genre littéraire: huit
exposes suivis de discussions, Ginebra, 2006, pp. 135-176.

FEDELI, G., “Tradition and Animal Imagery in Aeschylus’ Oresteia”, Maia,
65.2 (2013), pp. 257-279.

319


http://www.asdreams.org/journal/issues/asdj10-1.htm#Dreams in the History of Philosophy

Bibliografia.

FENIK, B., lliad X and the Rhesus. The Myth, Bruselas, 1964.

FERNANDEZ CONTRERAS, M.A., “El insomnio como motivo literario en la
poesia griega y latina”, Habis, 31 (2000), pp. 9-36.

FERNANDEZ GARRIDO, M.R. y VINAGRE LOBO, M.A., “La terminologia
griega para ‘suefo’ y ‘sofiar’”, CFC (G), 13 (2003), pp. 69-104.

FERNANDEZ LOPEZ, I. y PRIETO FERNANDEZ, L., “Démones y suefios” en
J. Alvar, C. Blangquez y C.G. Wagner (coords.), Héroes, semidioses y daimones.
Primer encuentro-coloquio de ARYS. Jarandilla de la Vera, diciembre 1989,
Madrid, 1992, pp. 205-214.

FLAMAND, J.M., “Onirocritique et rationalité dans le monde grec antique: la
méthode d’Artémidore de Daldis”, en D. Boccassini (ed.), Sogni e visioni nel
mondo indo-mediterraneo, Alessandria, 2009, pp. 125-148.

—, “Recherches sur la causalit¢ dans les Oneirokritika d’Arteémidore: la
‘théorie’ des six stoikheia”, en J. du Bouchet y Ch. Chandezon (eds.), Artémidore
de Daldis et l'interprétationn des réves. Quatorze études, Paris, 2014, pp. 107-
137.

FORNARA, C., “Human History and the Constraint of Fate in Herodotus”, en
J.W. Allison (ed.), Conflict, Antithesis and the Ancient Historian, Columbus
(Ohio), 1990, pp. 25-45.

FRONTISI-DUCROUX, F. (2003), El hombre-ciervo y la mujer arafia. Figuras
griegas de la metamorfosis, Madrid, 2006.

FROTINGHAM, A., “Babilonian Origin of Hermes the Snakegod and the
Caduceus”, AJA, 20 (1916), pp. 175-211

GAGO SALDANA, M.V., “iQue viene el coco! Monstruos infantiles del mundo
clasico”, en M.D. Jiménez, M.V. Gago, Margarita Paz y V. Enamorado (eds.),
Espacios miticos: historias verdaderas, historias literarias, Madrid, 2014, pp.
77-96.

GALLEGO ARROYAVE, C.A., “El cuerpo andrajoso de Jerjes y el espectro
puro de Dario. Hybris y sophrosyne en los personajes de Los persas”, en R.
Andrea y G. Cadirola (eds.), Actas de las VII Jornadas Nacionales de Filosofia
Antigua. El cuerpo y el alma en la filosofia antigua, Rosario, 2015, pp. 156-164.

GARCIA GUAL, C., Prometeo: mito y tragedia, Pamplona, 1979.

320



Bibliogrdfia.
—, “Del melancoélico como atrabiliario. Segun las antiguas ideas griegas sobre la
enfermedad de la melancolia”, Faventia, 6.1 (1984), pp. 41-50.

GARCIA LABRADOR, T., “Consideraciones en torno al tab de las habas en la
Antigliedad” en J.M. Nieto Ibafiez, Ldgos hellenikés: homenaje al profesor
Gaspar Morocho Gayo, vol. 11, Leon, 2003, pp. 591-600.

GARCIA MASEGOSA, A., Los amores humanos de Zeus, Vigo, 1998.

GARTNER, H.A., “Les réves de Xerxés et d”Artabane chez Hérodote”, Ktéma, 8
(1983), pp.11-18.

GEORGIADES, G.A., “Le réve de Pénélope”, Psyché, 4 (1949), pp. 740-745.

GERMAIN, G., “Le songe de Xerx¢s et le rite babylonien du substitut royal”,
REG, 69 (1956), pp. 303-313.

GIL, L., “Ensuefio y responsabilidad moral en el pensamiento antiguo” (I),
Revista de Occidente, 1.5 (1963), pp. 175-197.

—, “Ensuefio y responsabilidad moral en el pensamiento antiguo” (II), Revista de
Occidente, 1.6 (1963), pp. 342-353.

—, “Procul recedant somnia. Los ensuefios en la Antigiedad pagana y
cristiana”, en J.L.. Melena, Symbolae Ludovico Mitxelena Septuagenario Oblatae,
Vitoria, 1985, pp. 193-209.

—, “Sueno y muerte”, Veleia, 10 (1993), pp. 227-236.

—, Oneirata. Eshozo de oniro-tipologia cultural grecorromana, Las Palmas de
Gran Canaria, 2002.

—, “La diagnosis onirica en Galeno”, CFC (G), 14 (2004), pp. 139-153.

GIUDICE, E., “Hypnos, Thanatos ed il viaggio della norte sulle lekythoi
funerarie a fondo bianco”, Ostraka, 12.2 (2003), pp. 145-158.

GIULIANI, L., “Rhesus between Dream and Death: On the Relation of Image to
Literature in Apulian Vase-Painting”, BICS, 41 (1996), pp. 71-91.

GUASTELLA, G., ““Ovop id€iv/ioveipata Aéysv. Inganni nella percezione en el
racconto dei sogni”, AFLS, 16 (1995), pp. 13-44,

GUERRA GOMEZ, M., “El sacerdocio femenino y su castidad en la Antigiiedad
greco-romana”, en J.F. Gonzalez Castro (ed.), Actas del IX Congreso Espafiol de
Estudios Clasicos: Madrid, 27 al 30 de Septiembre de 1995, VI, Madrid, 1998,
pp. 113-116.

321



Bibliografia.

GUIDORIZZI, G., “L’opuscolo di Galeno De dignotione ex insomniis”, Bolletino

nazionale per la preparazione dell’edizione nazionale dei classici greci e latini,
21 (1973), pp, 81-105.

—, “Sogno, malattia, guarigione: da Asclepio a Ippocrate” en Graeco-latina
Mediolanensia, Milan, 1985, pp. 59-74.

— (ed.), Il Sogno in Grecia, Roma-Bari, 1988.

—, “Tabu alimentari e funzione onirica in Grecia”, en O.D. Longo, y P. Scarpi,
(eds.), Homo Edens. Regimi, miti e pretiche dell”alimentazione nella civilta del
Mediterraneo, Milén, 1989, pp. 169-176.

—, “I demoni e i sogni”, en S. Pricoco (ed.), Il demonio e i suoi complici.
Dottrine e credenze demonologiche nella Tarda Antichita, Catanzaro, 1995, pp.
169-186.

—, Ai confini dell’anima. I greci e la follia, Milan, 2010.
—,, Il compagno dell’anima. I greci e il sogno, Milan, 2013.

GURY, F., “A propos de I’image des incubes latins”, MEFRA, 110.2 (1998), pp.
995-1021.

HALL, A., “The Evidence for Maran, the Anglosaxon Nightmares”,
Neophilologus, 91 (2007), pp. 299-317.

HALL, T.S., “Greek Medical and Philosophical Interpretations of Fear”, Bulletin
of the New York Academy of Medicine, 50.7 (1974), pp. 821-832.

HALLER, B., “The Gates of Horn and Ivory in Odyssey 19: Penelope's Call for
Deeds, not Words”. CPh, 104 (2009), pp. 397-417.

HARRIS, W.V., Dreams and Experience in Classical Antiquity, Cambridge,
2009.

HARRISON, T., Divinity and History. The Religion of Herodotus, Oxford, 2000.

HARROD, J.B., “The Bow: A Techno-Mythic Hermeneutic”, Journal of the
American Academy of Religion, 49.3 (1981), pp. 425-446.

HARTIGAN, K.V, “Drama and Healing. Ancient and Modern”, en H. King (ed.),
Health in Antiquity, Nueva York, 2005, pp. 162-179.

HARTIGAN, K.V, Performance and Cure, Londres, 2009.

322



Bibliografia.

HARTMANN, E., The Nightmare. The Psychology and Biology of Terrifying
Dreams, Nueva York, 1984.

HEMINGWAY, B., The Dream in Classical Greece: Debates and Practices,
Tesis Doctoral de University of Oxford, 2008,
http://ora.ox.ac.uk/objects/uuid:d0d272ee-e293-44bf-b8c2-02b68304d22f.

HILLMAN, J., (1972), Pan y la pesadilla, Girona, 2007.

HOLLMANN, A., The Master of Signs. Signs and the Interpretation of Signs in
Herodotus’ Histories, Washington, 2001.

HOLOWCHAK, M.A., Ancient Science and Dreams, Oxford, 2002.

HUBERT, B., “Veille, sommeil et réve chez Aristotle”, RPhA, 17 (1999), pp. 75-
111.

Hufford, D.J., The Terror that Comes in the Night. An Experience-Centered
Study of Supernatural Assault Traditions, Pensilvania, 1982.

HULSKAMP, M.A.A., Sleep and Dreams in Ancient Medical Diagnosis and
Prognosis, Tesis  Doctoral de Newcastle  University, 2008,
https://theses.ncl.ac.uk/dspace/bitstream/10443/1577/1/Hulskamp,%20M.A.A.%
2008.pdf.

—, “The Value of Dream Diagnosis in the Medical Praxis of the Hippocratics
and Galen”, en S.M. Oberhelman, 2013, pp. 33-68.

HUSSER J.M. y MOUTON A. (eds.), Le cauchemar dans les sociétés antiques.
Actes des journées d’étude de I'UMR 7044 (15-16 Novembre 2007, Strasbourg),
Paris, 2010

IMMERWAHR, H.R., “Aspects of Historical Causation in Herodotus”, TAPhA,
87 (1956), pp. 241-280.

IRIARTE GONI, A., Las redes del enigma, Madrid, 1990.

—, “El nombre de Efialtes”, en J.M. Cortés Copete et al. (eds.) Xaire. Homenaje
al profesor F. Gasco, Madrid 1999, pp. 173-179.

—, De amazonas a ciudadanos. Pretexto ginecocratico y patriarcado en la
Grecia antigua, Madrid, 2002.

—, “Soberania, sacerdocio y pacifismo en el Oriente de Esquilo”, en L.
Hernandez y J. Alvar (eds.), Jerarquias religiosas y control social en el Mundo
antiguo, Valladolid, 2004, pp. 205-214

323


http://ora.ox.ac.uk/objects/uuid:d0d272ee-e293-44bf-b8c2-02b68304d22f

Bibliografia.

JESI, F., “Notte mitica e notte di un mito. Considerazioni sul Rhesos pseudo-
euripideo”, en Materiali mitologici, Turin, 1979, pp. 141-157.
JONES, E., On the Nightmare, Edimburgo, 1931.

JOUAN, F., “L’évocation des morts dans la tragédie grecque”, RHR, 198 (1981),
pp. 403-421.

JOUANNA, D., Les Grecs aux Enfers. D’Homere a Epicure, Paris, 2015.

JOUANNA, J., “Realité et théatralité du réve: le réve dans 1’Hécube d Euripide”,
Ktéma, 7 (1982), pp. 43-52.

—, “Hippocrate de Cos et le sacré”, Journal des savants, 1.1-2 (1989), pp. 3-22.

—, “Rite et spectacle dans la tragédie grecque: remarques sur 1 utilisation
dramaturgique des libations et des sacrifices”, Pallas, 38 (1992), pp. 47-56.

—, Greek Medicine from Hippocrates to Galen. Selected Papers, Leiden-Boston,
2012.

JUNOD, J., “Aristote, le réve et I’éthique”, RThPh, 138 (2006), pp. 1-15.

KAPUST, D., “On the Ancient Uses of Political Fear and Its Modern
Implications”, JHI, 69.3 (2008), pp. 353-373.

KAROUZOU, S., “Hermes Psicopompos”, AM, 76 (1961), pp. 91-106.

KATZ, S.H., “Un exemple d’évolution bioculturelle: la féve”, Communications,
31.1 (1979), pp. 53-69.

KESSELS, A.H.M., “Ancient Systems of Dream-Classification”, Mnemosyne, 22
(1969), pp. 389-424.

—, Studies on Dream in Greek literature, Utrech, 1978.

KILPATRICK, R.S., “The Stuff of Doors and Dreams (Vegil, Aeneid 6.893-98)”,
Vergilius, 41 (1995), pp. 63-69.

KIRBIHLER, F., “Artémidore, témoin des sociétés éphésienne et romaine du II°
siecle”, en J. du Bouchet y C. Chandezon (eds.), 2014, pp. 53-103.

KLEIJWEGT, M., “Beans, Baths and the Barber.... A Sacred Law from
Thuburbo Maius”, Antiquites africaines, 30 (1994), pp. 209-220.

KONSTAN, D., The Emotions of the Ancient Greeks. Studies in Aristotle and
Classical Literature, Toronto, 2006.

324


http://www.jstor.org/action/doBasicSearch?hp=25&wc=on&so=rel&fc=off&acc=off&Query=au:%22Daniel+Kapust%22&si=1
http://www.jstor.org/stable/10.2307/40208029?Search=yes&resultItemClick=true&searchText=phobos&searchText=greek&searchUri=%2Faction%2FdoBasicResults%3FQuery%3Dphobos%2Bgreek%26amp%3Bprq%3Dphobos%26amp%3Bhp%3D25%26amp%3Bwc%3Don%26amp%3Bso%3Drel%26amp%3Bfc%3Doff%26amp%3Bacc%3Doff%26amp%3Bsi%3D51
http://www.jstor.org/stable/10.2307/40208029?Search=yes&resultItemClick=true&searchText=phobos&searchText=greek&searchUri=%2Faction%2FdoBasicResults%3FQuery%3Dphobos%2Bgreek%26amp%3Bprq%3Dphobos%26amp%3Bhp%3D25%26amp%3Bwc%3Don%26amp%3Bso%3Drel%26amp%3Bfc%3Doff%26amp%3Bacc%3Doff%26amp%3Bsi%3D51
http://www.jstor.org/stable/10.3138/9781442674370?Search=yes&resultItemClick=true&searchText=phobos&searchText=greek&searchUri=%2Faction%2FdoBasicSearch%3FQuery%3Dphobos%2Bgreek%26amp%3Bprq%3Dphobos%26amp%3Bhp%3D25%26amp%3Bwc%3Don%26amp%3Bso%3Drel%26amp%3Bfc%3Doff%26amp%3Bacc%3Doff

Bibliografia.

KRUGER, S.F., Dreaming in the Middle Ages, Cambridge, 1992.

KURKE, L., “‘Counterfeit Oracles’ and ‘Legal Tender’: The Politics of Oracular
Consltation in Herodotus”, CW, 102.4 (2009), pp. 417-438. (Disponible en
https://www.academia.edu).

LABARRIERE, J.L., “Phantasia, phantasma et phainetai dans le traité Des
réves”, RPhA, 20.1 (2002), pp. 89-107.

LANE, N., “Staging Polydorus’ Ghost in the Prologue of Euripides’ Hecuba”,
CQ, 57.1 (2007), pp. 290-294.

LASKARIS, J, The Art is Long: On the Sacred Disease and the Scientific
Tradition, Leiden-Boston, 2002.

LAUROT, B., “Idéaux grecs et barbarie chez Hérodote”, Ktema, 6 (1981), pp.
39-48.

—, “Remarques sur la tragédie de Crésus”, Ktéma, 20 (1995), pp. 95-103.

LAZZERONI, R., “Il nome greco del sogno ¢ il neutro indoeuropeo”, en G. Roca
(ed.), Dialetti, dialettismi, generi letterari e funzioni social. Atti del V Colloquio
Internazionale di Linguistica Greca (Milano, 12-13 settembre 2002), Milan,
2004, pp. 313-328.

LE BERRE, E., “Le taureau Apis. Un animal-dieu dans 1’enquéte d’Hérodote”,
en F. Labrique (ed.), Religions méditerranéennes et orientales de /’Antiquité.
Actes du colloque des 23-24 avril 1999, Besancon, El Cairo, 2002, pp. 137-147.

LECOUTEUX, C., “Mara-Ephialtes-Incubus: le cauchemar chez les peuples
germaniques”, Etudes germaniques, 42 (1987), pp. 1-24.

—, “Le double, le cauchemar, la sorciére”, Etudes germaniques, 43 (1988), pp.
395-405.

—, “Le cauchemar dans las croyances populaires européenes”, en B. Terramorsi
(ed.), Le Cauchemar: Mythologie, folklore, arts et littérature, Paris, 2003, pp. 75-
86.

LERZA, P., “Sogni e incubi dei melanconici: possibili casi di sindromi
narcolettiche nell” antichita?”, SIFC, 4.2 (1986), pp. 213-221.

LEUCI, V.A., Dream-Technical Terms in the Graeco-Roman World, Tesis
Doctoral de University of Missoury, 1993 (publicada en microfilms).

LEVY, E., “Le réve homérique”, Ktéma, 7 (1982), pp. 23-42.

325



Bibliografia.

—, “Le théatre et le réve: le réve dans le théatre d” Eschyle”, en H. Zehnacker,
Théatre et spectacles dans |I"Antiquité. Actes du colloque de Strasbourg, 5-7
novembre, 1981, Estrasburgo, 1983, pp. 141-168.

—, “Le réve chez Hérodote”, Ktema, 20 (1995), pp. 17-27.
LEY, G.K.H., “YrokpivecBar in Homer”, Philologus, 127 (1983), pp. 13-29.

LIAPIS, V.J., “Cooking Up Rhesus: Literary Imitation and Its Consumers”, en E.
Csapo, H.R. Goette, J. R. Green y P. Wilson (eds.), Greek Theatre in the Fouth
Century B.C., Berlin, 2014, pp. 275-294.

LINCOLN, J.S., Dream in Primitive Cultures, Londres, 1935.

LLOYD, M.A., “The Politeness of Achilles: Off-Record Conversation Strategies
in Homer and the Meaning of kertomia”, JHS, 124.1 (2004), pp. 75-89.

LOPEZ FEREZ, J.A., “Los dioses griegos y sus mitos en Galeno”, CFC (G), 14
(2004), pp. 155-181.

LOPEZ SACO, I., “Psicopatologias en la Grecia antigua a través de sus mitos”,
Dikaiosyne, 17 (2006), pp. 185-206.

LOUCAS, 1., “Ritual Surprise and Terror in Ancient Greek Possession-
Dromena”, Kernos, 2 (1989), pp. 97-104.

MAINOLDI, C., L’Image du loup et du chien dans la Grece ancienne d’Homere
a Platon, Paris, 1984.

MAIULLARI, F., “Il sogno e Il’arco. Sofismi e paradossi nel cano 19
dell’Odissea”, QUCC, 65.2 (2000), pp. 15-60.

MANSUR GUERIOS, R.F., Tabus lingiisticos, Sao Paulo, 1979.
MARCINKOWSKI, A., “Le loup et les grecs”, AncSoc, 31 (2001), pp. 1-26.

MARTINEZ CONESA, J.A., El suefio y los ensuefios en la medicina griega,
Valencia, 1973.

—, “Sobre De somniis de Augerius Ferrerius”, Helmantica, 26 (1975), pp. 341-
353;

—, “Las perturbaciones mentales en el Corpus Hippocraticum. El concepto
novia”, Saitabi, 41 (1991), pp. 111-124.

—, “Las perturbaciones mentales en los poemas homéricos”, Myrtia, 7 (1992),
pp. 81-102.

326



Bibliogrdfia.
—, “La pertubacion mental expresada con @péveg y povio en las tragedias de
Euripides”, Helmantica, 133-135 (1993), pp. 37-49.

—, “Sobre el De somniis liber de Augerius Ferrerius”, CFC (G), 14 (2004), pp.
255-265.

—, “La gimnastica médica y el tratado hipocratico Sobre la dieta” en E.
Calderon, A. Morales y M. Valverde (eds.), Koinos 16gos. Homenaje al profesor
Joseé Garcia Lopez, Murcia, 2006, pp. 589-594.

MARTINEZ NIETO, R.B., Estudio sobre las cosmogonias prefilosoficas
griegas, Tesis Doctoral de Universidad Complutense de Madrid, 1997,
http://biblioteca.ucm.es/tesis/19972000/H/3/H3065401.pdf.

MAS, J., “Hipnos y Ténatos, dioses del suefio y de la muerte, en el horizonte
religioso de la Cartagena romana”, Murgetana, 100 (1999), pp. 129-137.

MASSIMILLA, G., “Un sogno di Giocasta in Stesicoro?”, PP, 252 (1990), pp.
191-199.

MCNELLEN, B., “Herodotean Symbolism: Pericles as Lion Cub”, ICS, 22
(1997), pp. 11-23.

MELETIS, J., “Favism: A brief History from the ‘abstain from beans’ of
Pythagoras to the present”, Archives of Hellenic Medicine, 29.2 (2012), pp. 258-
263

MESSER, W.S., The Dream in Homer and Greek Tragedy, Nueva York, 1918.

—, “A Possible Source of the Dream in Pindar’s Fourth Pythian”, The Classical
Weekly, 15.17 (1922), pp. 129-131.

METZGER, N., “Incubus as an Illness: Taming the Demonic by Medical Means
in Late Antiquity and Beyond” en R. Raiswell y P. Dendle, The Devil in
Premodern Europe, Toronto, 2012, pp. 483-510.

MILLER, HW., “The Concept of the Divine in De Morbo Sacro”, TAPhA, 84
(1953), pp. 1-15.

MILLER, M., “The Herodotean Croesus”, Klio, 41 (1963), pp. 58-94.
MILLER, P.C. (1994), Los suefios en la antigiiedad tardia, Madrid, 2002.

MOLYVIATI-TOPTSIS, U., “Sed falsa ad Caelum mittunt Insomnia Manes
(Aeneid 6.896)”, AJPh, 116.4 (1995), pp. 639-652.

327



Bibliografia.

MOREAU, A., “Le songe d’'Atossa. Perses, 176-214. Elements pour une
explication de textes”, Cahiers du GITA, 7 (1992-1993), pp. 29-51.

MORRIS, J.F., “‘Dream Scenes’ in Homer. A Study in Variation”, TAPhA, 113
(1983), pp. 39-54.

MOTTE, A., Prairies et jardins de la Gréce antique, Bruselas, 1973.

MULLER, Y., “Le maschalismos, une mutilation rituelle en Gréce ancienne?”,
Ktema, 36 (2011), pp. 268-296. (Disponible en https://www.academia.edu).

NAGY, G., “On the Death of Sarpedon” en C.A. Rubino y C.W. Shelmerdine
(eds.), Approaches to Homer, Austin, 1983, pp. 189-217.

—, ““Dream of a Shade’: Refractions of Epic Vision in Pindar’s Pythian 8 and
Aeschylus’ Seven against Thebes”, HSPh, 100 (2000), pp. 97-118.

—, “The Subjectivity of Fear as Reflected in Ancient Greek Wording”,
Dialogues, 5 (2010), pp. 29-45.

NANNINI, S., Nuclei tematici dell lliade. “Il duello in sogno”, Florencia, 1995.

NIETO IBANEZ, J.M., “El método de interpretacién oniromantica en el
Onirocriticon de Artemidoro de Daldis”. EHum, 16 (1994), pp. 273-288.

NISHIZAWA, R., ““Oy1g in Herodotus”, JCS, 13 (1965). Resumen en ingles, pp.
63-74.

NOEGEL, S. B., “Dreaming and the Ideology of Mantics: Homer and the
Ancient Near Eastern Oneiromancy”, en A. Panaino y G. Pettinato (eds.),
Ideologies as Intercultural Phenomena: Proceedings of the Assyrian and
Babylonian Intellectual Heritage Project. Chicago, October 27-31, 2000, Miléan,
2002, pp. 167-181,
http://faculty.washington.edu/snoegel/PDFs/articles/Noegel%2036%20-
%20Ideologies%202000.pdf.

OBERHELMAN, S.M., “Popular Dream Interpretation in Ancient Greece and
Freudian Psychoanalysis”, Journal of Popular Culture, 11.3 (1977), pp. 682-695

—, “A Survey of Dreams in Ancient Greece”, CB, 55 (1979), pp. 36-40.

—, “The Interpretation of Prescriptive Dreams in Ancient Greek Medicine”,
JHM, 36.4 (1981), pp. 416-424.

—, “The Diagnostic Dream in Ancient Medical Theory and Practice”, BHM, 61
(1987), pp. 47-60.

328



Bibliografia.

—, “Dreams in Graeco-Roman Medicine”, ANRW, 37.1 (1993), pp. 122-156.

— (ed.), Dreams, Healing, and Medicine in Greece. From Antiquity to the
Present, Burlington, 2013, pp. 128-158.

OHAYON, M.M., PRIEST, R.G., CAULET, M. y GUILLEMINAULT, C,,
“Hypnagogic and Hypnopompic Hallucinations: Pathological Phenomena?” The
British Journal of Psychiatry, 169.4 (1996), pp. 459-467.

PACK, R.A., “Artemidorus and his Waking World”, TAPhA, 86 (1955), pp. 280-
290.

PADEL, R., In and Out the Mind: Greek Images of the Tragic Self, New Jersey,
1992.

PALMIERI, M.L., “O mito do sono na Grecia antiga”, en M.R. Candida (org.), |
Congresso Internacional de Religido Mito e Magia no Mundo Antigo & IX
Forum de Debates em Historia Antiga, Rio de Janeiro, 2010, pp. 227-244,
http://www.nea.uerj.br/Anais/coloquio/marina.pdf.

PARK, A., “Parthenogenesis in Hesiod’s Theogony”, Preternature: Critical and
Historical Studies on the Preternatural, 3.2 (2014), pp. 261-283.

PATTONI, M.P., “Il motivo del sogno profetico nelle Coefore di Eschilo: note
testuali e interpretative”, Bolletino dei Classici, 30 (2009), pp. 3-23.

PEARCY, L., “Writing the Medical Dream in the Hippocratic Corpus and at
Epidaurus”, en S.M. Oberhelman, 2013, pp. 93-108.

PELLING, C., “The Urine and the Vine: Astyages’ Dreams at Herodotus 1.107-
1087, CQ, 46.1, (1996), pp. 68-77.

PELLIZER, E., “Rappresentazioni femminili della paura nella mitologia greca”,
en C. Miralles, La mujer en l'antigliedad. La dona en l'antiguitat, Barcelona,
1987, pp. 47-59.

—, “Sogno e divinazione nella cultura greca antica”, en L. Belloni, G. Milanese
y A. Porro (eds.), Studia classica lohanni Tarditi oblata, Milan, 1995, pp. 1033-
1045.

PENA, AN., “A sombra dos deuses na Chave dos Sonhos de Artemidoro
Daldiano” Euphrosyne, 31 (2003), pp. 155-166.

PEREZ MIRANDA, L., “Hijas de la Noche (I): mito, género y nocturnidad en la
Grecia antigua”, ARYS, 8 (2009-2010), pp. 129-140.

329



Bibliografia.

PIETTRE, R.K., “Oneiros, le dieu-songe”. Uranie, 7 (1997), pp. 115-140.

—, “Les dieux crevent les yeux: I’ évdpyswa dans la représentation du divin”,
Ateliers, 21 (1999), pp. 11-21.

PIGEAUD, J., “Le réve érotique dans 1'antiquité gréco-romaine; 1’oneirogmaés”,
LMS, 3 (1981), pp. 10-23. (Reeditado en G. Guidorizzi, 1988, pp. 137-146).

— (1987), Folie et cures de la folie chez les médecins de |'Antiquité gréco-
romaine: la manie, Paris, 2010.

— (2008), Melancholia. Le malaise de I’individu, Paris, 2011.
—, “La posture mélancolique”, Littérature, 161, (2011), pp. 51-60.

PINHEIRO, J., “O retrato de Clitemnestra na literatura greca”, en A. Nascimento
Pena, M.J.C. Relvas, R.C. Fonseca y T. Casal (coords.), Revisitar o mito/Myths
Revisited, Vila Nova de Farmalicdo, 2015, pp. 31-39. (Disponible en
https://www.academia.edu).

PLACIDO, D., “La Noche en la cosmogonia de Hesiodo”, ARYS, 8 (2009-2010),
pp. 35-41.

PODLECKI, A.J., “The phrén asleep: Aeschylus, Eumenides 103-105”, en M.
Cropp, E. Fantham y S.E. Scully (eds.), Greek Tragedy and its legacy. Essays
presented to D.J. Conacher, Calgary, 1986, pp. 35-42.

PORRES CABALLERO, S., “La dionisizacion del dios Pan”, Synthesis, 19
(2012), pp. 63-82,
http://sedici.unlp.edu.ar/bitstream/handle/10915/20325/Documento_completo.pd
f?sequence=1.

PRATT, L., “Odyssey 19.535-50: On the Interpretation of Dreams and Signs in
Homer”, CPh, 89.2 (1994), pp. 147-152.

PRICE, S.R.F., “The Future of Dreams: From Freud to Artemidurus”, P&P, 113
(1986), pp. 3-37.

PUHVEL, J., “The Provenance of Greek 16Alw”, California Studies in Classical
Antiquity, 6 (1973), pp. 221-230.

QUEHEC, D., “Le cri dans la représentation tragique”, Pallas, 38 (1992), pp.
131-135.

RAMNOUX, C. (1959), La nuit et les enfants de la nuit dans la tradition
grecque, Paris, 1986.

330



Bibliografia.

RANKIN, A.V., “Penelope’s Dreams in Books XIX and XX of the Odyssey”,
Helikon, 2 (1962), pp. 617-624.

REECE, S., “Penelope’s ‘Early Recognition’ of Odysseus from a Neoanalytic
and Oral Perspective”, College Literature, 38.2 (2011), pp. 101-117.

REID, S., “The lliad: Agamemnon’s Dream”, American Imago, 30 (1973), pp.
33-56.

REIDER, G.A., Epiphany and Prophecy in the Homeric Epics, Tesis Doctoral de
Boston University, 1989 (publicada en microfilms).

RIBEIRO, W.A., “Aspectos reais e lendarios da Biografia de Hipdcrates, o “pai
da medicina’”, Jornal Brasileiro de Historia da Medicina, 6.1, (2003), pp. 1-7.

RICHMOND, J.A., “Spies in Ancient Greece”, G&R, 45.1 (1998), pp. 1-18.
RITCHIE, W., The Authenticity of the Rhesus of Euripides, Cambridge, 1964.

ROBERTS, D.H., “Orestes as Fulfillment, Teraskopos and Téras in the
Oresteia”, AJPh, 106 (1985), pp. 283-297,
http://scholarship.haverford.edu/cgi/viewcontent.cgi?article=1081&context=class
ics_facpubs.

ROBERTSON, M., “Sarpedon Brought Home”, en J.H. Betts, J.T. Hooker y J.R.
Green (eds.), Studies in Honor T.B.L. Webster, 1, Bristol, 1988, pp. 109-120.

ROCHA, R., “Estesicoro estre Epica e Drama”, Phaos, 9 (2009), pp. 65-79.

RODRIGUEZ FERNANDEZ, G., “Los suefios como causas historicas en la obra
de Herddoto”, en F. Echeverria Rey y M.Y. Montes Miralles (eds.), Actas del V
Encuentro de Jbvenes Investigadores. Ideologia, estrategias de definicion vy
formas de relacion social en el mundo antiguo, Madrid, 2006, pp. 21-32.

—, “Suefio e intervencion divina en la obra de Artemidoro”, en J.F. Gonzalez
Castro et al. (eds.), Perfiles de Grecia y Roma | (Actas del X1l Congreso Espaiiol
de Estudios Cléasicos. Valencia, 22 al 26 de octubre de 2007), Madrid, 2009, pp.
601-610.

—, “Suefio y humor en Aristofanes”, en M.J. Garcia Soler (ed.), EI humor (y los
humores) en el mundo Antiguo, Amsterdam, 2009, pp. 113-157.

—, “Suefio y Muerte: Dos hijos de la Noche en el mito de Reso”, Arys, 8 (2009-
2010), pp. 155-164.

331



Bibliografia.

ROHDE, E. (1891-1894), Psique. La idea del alma y la inmortalidad entre los
griegos, Madrid, 1994.

ROISMAN, H.M., “Nestor the Good Counsellor”, CQ, 55.1 (2005), pp. 17-38.

ROTONDARO, S. Il sogno in Platone. Fisiologia di una metafora, Napoles,
1998.

ROSCHER, W.H. (1900), Efialtes: tratado mitico-patoldgico sobre la pesadilla
en la Antigliedad clasica, en J. Hillman (1972), Pan y la pesadilla, Girona, 2007.

ROSE, H.J., “Keres and Lemures”, HThR, 41 (1948), pp. 217-228.

ROUSSEAU, G.S., “Dream and Vision in Aeschylus” Oresteia”, Arion, 2 (1963),
pp. 101-136.

ROZOKOKI, A., “Penelope’s Dream in Book 19 of the Odyssey”, CQ, 51.1
(2001), pp. 1-6.

RUIZ GARCIA, E., “Artemidoro y la arqueologia del saber onirocritico”, en R.
Teja, 2002, pp. 29-50.

RUSSO, J., “Interview and Aftermath: Dream, Fantasy and Intuition in Odyssey
19 and 207, AJPh, 103 (1982), pp. 4-18.

—, “Penelope’s Gates of Horn(s) and Ivory” en A. Hurst, y F. Létoublon, La
mythologie et I’ ‘Odysée’: hommage a Gabriel Germain. Actes du colloque
international de Grenoble, 20-22 mai 1999, Ginebra, 2002, pp. 223-230.

SAID, S., “Darius and Xerxés dans les Perses d’Eschyle”, Ktéma, 6 (1981), pp.
17-38.

SANTAMARIA ALVAREZ, M.A., “Didlogos entre vivos y muertos en los
poemas homéricos lliada XXII1 65-107 y Odisea XI”, en R. Martin Hernandez y
S. Torallas Tovar (eds.), Conversaciones con la Muerte: didlogos del hombre
con el Mas Alla desde la Antigiiedad hasta la Edad Media, Madrid, 2011, pp. 23-
50.

SAPHIRO, S.0., “Herodotus and Solon”, CIAnt, 15.2 (1996), pp. 348-364.

SATRUSTEGI, J.M., “Suenos y pesadillas en el folklore traficional vasco”,
Boletin de la Real Sociedad Vascongada de los Amigos del Pais, 37.3-4 (1981),
pp. 359-375.

—, “Suefios y pesadillas en el devocionario popular vasco”, Cuadernos de
etnologia y etnografia de Navarra 47 (1986), pp. 5-33.

332



Bibliografia.
SCHNAPP-GOURBEILLON, A., “Le lion et le loup: Diomédie et Dolonie dans
I’lliade”, QS, 15.1 (1982), pp. 45-77.

SEBEOK, T.A. y BRADY, E., “The Two Sons of Croesus. A Myth about
Communication in Herodotus”, QUCC, 30.1 (1979), pp. 7-22.

SELS, N., “Ambiguity and Mythic Imagery in Homer: Rhesus’ Lethal
Nightmare”, CW, 106.4 (2013), pp. 555-570.

SMITH, W., “The Disguises of the Gods in the Iliad”, Numen, 35.2 (1988), pp.
161-178.

SINEUX, P., Amphiaraos. Guerrier, devin et guérisseur, Paris, 2007.
SOLE, G., Il tabu delle fave. Pitagora e la ricerca del limite, Roma, 2004.

SOMMERSTEIN, A.H., “Sleeping Safe in our Beds: Stasis, Assassination and
the Oresteia”, en H. Molineaux, (ed.), Literary Responses to Civil Discord,
Nottingham, 1993, pp. 1-24.

—, Talking about Laughter: And Other Studies in Greek Comedy, Oxford-Nueva
York, 2009.

—, “Fragments and Lost Tragedies”, en A. Markantonatos (ed.), Brill’s
Companion to Sophocles, Leiden-Boston, 2012, pp. 191-209.

SORABELLA, J., “Observing Sleep in Greco-Roman Art”, en E. Scioli y C.
Walde (eds.), Sub imagine somni: Nighttime Phenomena in Greco-Roman
Culture, Pisa, 2010, p. 1-31.

STAFFORD, E., “Brother, Son, Friend and Healer: Sleep the God”, en T.
Wiedemann y K. Dowden (eds.), Sleep, Bari, 2003, pp. 71-106.

STEWART, C., “Erotic Dreams and Nightmares from Antiquity to the Present”,
Journal of the Royal Anthopological Institute., 8.2 (2002), pp. 279-3009.

STOL, M., Epilepsy in Babylonia. Cuneiform monographs I, Gronigen, 1993.

STONEMAN, R., The Ancient Oracles. Making the Gods Speak, New Haven-
Londres, 2011.

SUAREZ DE LA TORRE, E., “El suefio y la fenomenologia onirica en
Aristoteles”, CFC, 5 (1973), pp. 279-311.

—, “Adivinacion y profecia en Pindaro I”’, Minerva, 2 (1988), pp. 65-106.

—, “Adivinacion y profecia en Pindaro 117, Minerva, 3 (1989), pp. 79-120.

333



Bibliografia.

—, “Pindaro y la religion griega”, CFC(G), 3 (1993), pp. 63-105.

TASSO, A., Pylai Aidao. Un percorso iconografico e letterario sulla diffusione
del tema delle Porte dell’Ade da Oriente a Occidente, Oxford, 2013.

TEJA, R. (coord.), Suefios, ensuefios y visiones en la Antigliedad pagana y
cristiana, Aguilar de Campoo, 2002,

Terramorsi, B., “La figure mythique du cauchemar. Une écrasante présence”,
Cahiers de recherches medievales et humanistes, 11 (2004), pp. 46-55.

— (coord.), Le cauchemar: mythologie, folklore, arts et littérature, Paris, 2003.

TOOHEY, P., “Shades of Meaning in Pindar, Pythian 8, 95-97”, QUCC, 26.2
(1987), pp. 73-87.

TORALLAS TOVAR, S., “Sobre la clasificacion de los suefios de Filon de
Alejandria y sus implicaciones posteriores”, CFC (G), 9 (1999), pp. 191-212.

TORRANO, J., “O sonho fatidico (Esquilo Coéforas, 526-539)”, Synthesis, 6
(1999), pp. 29-33.

TRIESCHNIGG, C.P., “Iphigenia’s Dream in Euripides’ Iphigenia Taurica”,
CQ, 58.2 (2008), pp. 461-478.

TEJA, R. (coord.), Suefios, ensuefios y visiones en la antigiiedad pagana vy
cristiana: XV Seminario sobre la Historia del Monacato, 2001, Aguilar de
Campoo, 2002.

TUILIER, A., “Nouvelles remarques sur le Rhésos d Euripide”, Sileno, 9 (1983),
pp. 11-28.

TURKELTAUB, D., “Windy Words in Penelope’s Joking Dream: Odyssey
4.787-841”, Helios, 41.1 (2014), pp. 1-24.

Turner, M., “Iconology vs. Iconography: The Influence of Dionysos and the
Imagery of Sarpedon”, Hephaistos, 21-22 (2003-2004), pp. 53-79.

UCCHESU, M., L’incubo. Credenze, prattiche e dottrine, Napoles, 2007.

URSO, A.M., “Sopravvivenze ¢ metonomasie nel processo di denominazione
greco di alcune patologie”, en A. Debru y G. Sabbah (eds.), Nommer la maladie:
recherches sur le lexique gréco-latin de la pathologie, Saint-Etienne, 1998, pp.
39-60.

VAN DER EIJK, P.J., “The ‘Theology of the Hippocratic Treatise On the Sacred
Disease”, Apeiron, 23 (1990), pp. 87-119

334



Bibliografia.

—, “Divination, Prognosis and Prophylaxis: The Hippocratic work On Dreams
(De victu 1V) and its Near Easten Backgound”, Studies in Ancient Medicine, 27
(2004), pp. 187-218.

VAN DER VEEN, J., The Significant and the Insignificant. Five Studies in
Herodotus’ View of History, Amsterdam, 1996.

VAN LIESHOUT, R.G.A., “A Dream on a KAIPOX of History. An Analysis of
Herodotos Hist. VI, 12-19; 47, Mnemosyne, 23 (1970), pp. 225-249.

—, Greeks on Dreams, Utrech, 1980.
VAN NORTWICK, “Penclope and Nausicaa”, TAPhA, 109 (1979), pp. 269-276.

VAN NUFFELE, P., “Galen, Divination and the Status of Medicine”, CQ, 64.1
(2014), pp. 337-352.

VAZQUEZ HOYS, A.M., “La serpiente en la Antigiiedad: ;genio o demonio?”,
en J. Alvar et al. (coords.), Héroes, semidioses y daimones. Primer Encuentro-
Coloquio de ARYS, Madrid, 1992, pp. 81-134.

VEGETTI, M., Cuore, sangue e cervello. Biologia e antropologia nel pensiero
antico, Milan, 1977.

VERMEULE, E. (1979), La muerte en la poesia y en el arte de Grecia, México,
1996.

VERNANT, J.-P. (1972), Mito y tragedia en la Grecia antigua (1), Madrid, 1987.
— (1973), Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona, 2001.

— (1989), El individuo, la muerte y el amor en la antigua Grecia, Barcelona,
2001.

— (1999), El universo, los dioses, los hombres. El relato de los mitos griegos,
Barcelona, 2003.

VERNANT, J.-P. y VIDAL-NAQUET, P. (1972), Mito y tragedia en la Grecia
antigua, vol. I, Madrid, 1987.

VIGNOLO MUNSON, R., “The Madness of Cambyses (Herodotus 3.16-38)”,
Arethusa, 24.1 (1991), pp. 43-63.

VINAGRE LOBO, M.A., “Etapas de la literatura onirocritica segun los
testimonios de Artemidoro Daldiano”, Habis, 22 (1991), pp. 297-312.

335



Bibliografia.
—, “Artemidoro Daldiano ante la tradicion onirocritica previa”, ExcPhilol, 2
(1992), pp. 113-130.

—, “La literatura onirocritica griega hasta el s. Il d.c. Estado de la cuestion”,
REC, 101 (1992), pp. 63-75.

—, “Autores no onirocriticos en la obra de Artemidoro Daldiano™, en el VIII
Congreso espafiol de estudios clasicos: (Madrid, 23-28 de Septiembre de 1991),
I1, Madrid, 1994, pp. 469-476.

—, “Serapis y los libros de suefios”, en J. Alvar, C. Blanquez y C.G. Wagner
(coord.), Sexo, muerte y religion, Madrid, 1994, pp. 125-134.

—, “Los intérpretes de suefios en los templos de Serapis”, Arys, 3 (2000), pp.
129-141.

—, “Papiros magicos griegos y adivinacion por suefos”, en J. Pelaez (ed.), El
dios que hechiza y encanta. Magia y astrologia en el mundo clasico y helenistico.
Actas del 1 Congreso Nacional, Cérdoba, 1998, Cordoba, 2002, pp. 73-78.

—, Los libros griegos de interpretacion de suefios, Zaragoza, 2011.

VLAHOS, J.B., “Homer’s Odyssey, Books 19 and 23: Early Recognition: A
Solution to the Enigmas of Ivory and Horns, and the Test of the Bed”, College
Literature, 34.2 (2007), pp. 107-131.

VON GRUNEBAUM, G.E. (ed.), The Dream and Human Societies. Berkeley-
Los Angeles, 1966.

WACZIARG, A., “Le Chaos d’Hésiode”, Pallas, 57 (2001), pp. 131-152.

WALDE, C., “Illness and its Metaphors in Artemidorus’ Oneirocritica. A
negative List”, en S.M. Oberhelman, 2013, pp. 128-158.

WEIDHORN, M., Dreams in Seventeenth-Century English Literature, La Haya,
1970.

WEST, S., “And It Came to Pass that Pharaoh Dreamed: Notes on Herodotus
2.139, 141”7, CQ, 37.2 (1987), pp. 262-271.

WHALLON, W., “The Serpent at the Breast”, TAPhA, 89 (1958), pp. 271-275.

WHITE, S., “Io’s World: Intimations of Theodicy in Prometheus Bound”, JHS,
121 (2001), pp. 107-140.

WYATT, W.F., “Agamemnon's Deception”, SyllClass, 13 (2002), pp. 1-18.

336



Bibliografia.

YAGUE ALONSO, Al y DE GREGORIO GONZALEZ, C., “Paralisis del
suefo: sintoma o enfermedad?”, Psiquiatria Publica, 11.3 (1999), pp. 120-122.

ZADRA, A., PILON M. y DONDERI, C., “Variety and Intensity of Emotions in
Nightmares and Bad Dreams”, Journal of Nervous and Mental Disease, 194.4
(2006), pp. 249-254,
http://www.researchgate.net/publication/7164784 Variety_and_Intensity_of Em
otions_in_Nightmares_and_Bad_Dreams.

ZERBA, M., “What Penclope Knew: Doubt and Scepticism in the Odyssey”, CQ,
59.2 (2009), pp. 295-316.

ZOCHIOS, S. “Lamia: A Sorceress, a Fairy oir a Revenant?”, Tric Trac. Journal
of World Mythology and Culture, 4 (2011), pp. 96-112. (Disponible en
https://www.academia.edu).

—, Le cauchemar mythique: étude morphologique de [I’oppression nocturne dans
les textes médiévaux, Tesis Doctoral de Université de Grenoble, 2012,
https://tel.archives-ouvertes.fr/tel-01211444/document.

ZUCCHELLI, B., YIIOKPITHZ, Origine e storia del termine, Brescia, 1963.

Recursos electrénicos en internet:

— Academia.edu: https://www.academia.edu

— L’ Année philologique: http://www.annee-philologique.com
— Dialnet: http://www.dialnet.unirioja.es/

— JSTOR: http://www.jstor.org/

— Perseus Digital Library: http://www.perseus.tufts.edu/hopper

337



