
EL SUEÑO INCUBATORIO EN EL CRISTIANISMO
ORIENTAL

1. INTRODUCCIÓN

Era costumbreen la AntigUedadpaganaacudir a los lugaressa-
gradoscon el fin de entablar contactomedianteel sueñocon alguna
divinidad. Esta costumbreadquirió a partir del siglo ív a. C. gran
auge en torno a la figura de Asclepio cuandoeste dios se convirtió
en una divinidad panhelénica.Las excavacionesrealizadasen 1881
por P. Kavvadias’, al sacara la luz el conjunto monumental que
debió ser el Asklepieion de Epidauro, contribuyen notablemente
al esclarecimientode estefenómeno.De valor excepcionalen lo que
atañe al sueño incubatonio fueron las tres estelasenterasy frag-
mentosde una cuartaen que se recogian los jamata2, colección de
setentacuracionesmilagrosasefectuadaspor Asclepio. Estassetenta
reseñasde curacioneshan sido base de diferentes estudios sobre
la incubatio3 paganay el sueño incubatorio en los Asklepieiadel
mundo clásico.

1 De este autor, cf. Les fouifles dEpidaure, Atenas, 1893; TÓ tcp¿v -reD
~AuicX~qroD~v Eirí~a6po xal f~ Oapars(«rOv &oesv~v, Atenas, 1900; «Sur
la guérisondes maladesan fueron dEpidaure»,en MétangesPerrot, París, 1902;
A. Defrassey lxi. Lechat, Epidaure. Restauration et description des pr¡neípaux
monu.nentsdu sanctuaire d’Ask/epios, Paris, 1895.

2 Cf. R. Herzog, «Die Wunderheilungenvon Epidauros», en Philologus, Suppl.
22, 3, Leipzig, 1931; 0. Weinreich, Antike Heilungswunder.Untersuchungenzum
Wunderglaubendar Griechen uná Rómer, Giessen, 1909; E. y L. Edeistein,
Asclepius.A Collection and Interpretation of the Testimonies,Baltimore, 1945
(2 tomos).

3 El primer trabajo sobre incubatio fue realizado, dos siglos antesdel des-
cubrimiento de las tablillas, por fi. Meibom, De Incubatione itt fanis deorum
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Existen, sin embargo, colecciones de sueños4de visitantes de
los temploscristianosque,a pesarde ser mucho más amplias,tanto
en númerocomo en prolijalidad de detalles,que los jamata de Epi-

dauro respecto a este mismo fenómeno de la incubatio, no han
recibido la atenciónque les correspondepon parte de los especia-

rnedicinae caussa ohm ¡acta, Helmstadt, 1659. A partir de las teorías de
E. J. Mesnier sobre el magnetismoanimal y el sonambulismosc escribieron
diversos trabajos que comparabanlos métodos dc la incipiente psicología
con las curacionespor incubatio de los Asklepieia, confiriendo a éstos en la
mayor parte de los casos una interpretaciónracional. Así, J. Kinderlíng, Der
Somnambulismusunserer Zcit mit der Inkubation oder dem Tempelschlafuná
Weissagungstraumder citen Heiden in Vergleich geste/U, Leipzig, 1788; E. A.
Wolff, Beitráge zur Geschichtedes Somnambulismuscus dem Altertum, en
Miscellanea Hallee, 1802; C. A. Kónig, Dissertatio inauguralis medico de Aristi-
dis incubalione, Jean, ISIS; A. Gauthier, Rechercheshistoriques sur lexercise
de la medicine dans les templeschez les peuplesde ¡Antiquité, Lyon, 1844;
E. G. Welcker, «Incubation. Aristides der Rhetor», en Zu den Alreríhiimern
der Heilkunde beL den ahechen,en ¡<¡cine Schri¡ten III, Bonn, 1850; C. Ritíer
von Rittershein, Der medicinischeWunderg¡aubeund die Incubation im Alter-
tum, Berlin, 1878; M. Vercoutre, «La medicine sacerdotaje daus l’Antiquité
Grecque»,en Rey. Arch., 1885, 2, Pp. 272-291 y 1886, 1, pp. 22-26 y 106-123;
C. du Preil, Die Mystik der alten Griechen, Leipzig, 1888, pp. 1-32. Despuésde
las publicacionesde Kavvadias aparecela obra de L. Deubner,De Incubatione,
Berlín, 1900, que con seriedad de método y rigurosidad científica analiza
filológicamente los ritos y símbolos que caracterizaban la incubaxio en la
AntigUedad. En el cap. IV abordael tema de la incubatio en el cristianismo.
Merecentambiéncitarse: M. Hamilton, incubation or rhe Cure of Diseasesin
Pagan Templesand Ghristian Chu,ches,Londres, 1906; A. Y. Aravantinos,Asele-
pios und Asclepieja, Leipzig, 1907; 8. Herrlich, Antike Wunderkuren. Dcii rhge
zu ilirer Beurteilung, Berlín, 1911; De Jong, Das antike Mysterienvoesenin
religiongeschichtlicher,ethnologischerund psychologischerfleleuehtung,Leiden,
1919; A. J. Schumann,«Antike Lnkubation und autogenesTraining», en Medizi-
nisohe Mcnatschri/t 22 (1968), 122-6; 1. Gil, Therapeia. La medicina popular
en el mundocícLico, Madrid, 1969, pp. 351-402.

4 A. PapadopoulosKerameos (cd.), Aí~y~oí~ rc~v 0auvdrcov roii áyloo
Aptqttou Varia Graeca Sacra, Petrópoli, 1900, Pp. 1-79 = MAR; L. Deubuer

(cd.), Sanctus¡<osmas und Damianus. Text und Einleitung,Leipzig, 1907=MCD;
E. Rupprecht (ed.), «Cosmae et Damiani Sanctorummedicorum rita et mi-
racula e codice Londinense»,en Neue DeutscheForschungen 20, Att. Klass.
Phil. 1, Berlín, 1935 = MR; M. Pomjalovskij (ed.>, Narración de los milagros
de San Menas, 8. Petersburgo,1902 = MM; H. Delehaye (cd.), «Milagros de
San Isaías», en Anatecta Bollandiana 62, pp. 257-265= MI; L. Deubner (ed.),
Encomiode San Teraponte,en De ¡nc., pp. 113-119= MTR; Basilio de Seleucia,
Milagros de Sta. Tecla, PG 85, 561-613= MT; Juan de Tesalónica,Milagros de
5. Demetrio, PO 106, 1201-1398= MD; un resumen de estas colecciones en
11. Delehaye, «Les recudísantiquesde nir-acles des saints»,en AB 43 (1925),
pp. 1 Ss.
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listas. Este elenco de sueñosno ha sido tratadode maneraexhaus-
tiva ni por los filólogos, ni pon los historiadoresde las religiones,
ni por los estudiososde la fenomenologíaonírica, siendo así que
los fundadoresde estos últimos estudioshan sido buenosconoce-
dores de la cultura clásica. Recordemosque en la escuelafundada
por C. Jung se ha prestadodesdesiempregran atención tanto al
fenómeno onírico en si como a la literatura popular, en cuyo aná-
lisis se han visto confirmadas sus teorías de los símbolos, de las
figuras arquetípicasy de las imágenesuniversalesdel inconsciente
colectivo ~.

De los abundantesestudios que la AntigUedadclásica dedicó al

tema de los sueñosnos ha llegado solamenteuna obra completa:
los Onirocritica de Artemidoro de Éfeso. En ella se recogen los
estudios realizados hasta su época y se hace una clasificación e
interpretación de los sueños.Distingue el autor (1 1, p. 3, 5) dos
tipos de ensueños: el ¡3VEtpOS que revela sucesosfuturos y el

tvóitviov, reflejo de las preocupacionesde la vigilia. Como una
categoríadel primero considerael 6pcxua; y el ypnga-nc~6qy el

p&vTaa1ta como clasesdel tv&nviov (1 2, 5). Recogeesta termino-
logia Macrobio (Sorn. Scip. 1 3, 2). De acuerdo con Artemidoro,
afirma que al tvówviov y al ~&vTaaka no se les ha de conceder
importancia,puesto que carecende interés para la adivinación. Al590ua (visio) y al XPflFIctTWV¿S (oraculum) los define así (1 3, 8):
Visio est autem,cum id quis videt, quod eodemmodo,quo apparue-

rat, eveniet; et est oraculum quidem,cum itt somnisparens vel tilia
sancta gravisvepersona sen sacerdosvel etiam dais aperte eventu-

5 Sobre estos conceptoscf. J. Jacobi, Complex, Archetype, Symbol in the
Psychology of C. O. Jung, traducción del alemán al inglés por R. Manheim,
Princeton, 19722. Entre las obras junguianasde interpretaciónde la literatura
popular cf. M. L. Franz, An Introduction fo tite Interpretation of Fairvtales,
Nueva York, 1973; Id?, Shadow aná Pr-ii ¡ti Fairytales, Nueva York, 1974, y
J. Layare, A Ce/tic Questsouland Sexuality¡ti Individuation, Nueva York, 1975.
Del problema de la incubado, aunquesólo en su vertiente pagana,se ha ocu-
pado esta escuelacomo lo muestran las obras de K. Kerényi, Der gdttliche
Arzt, Basilea, 1947; A. Maeder, «¡lcr Archetyp des Heilcrs und dic Hdilung»,
en Anta¡os 2 (1961), Pp. 299-332, y C. Meier, Antike Inkubatton utid moderne
Psychotherapie,Zurich, 1949. Interesantetambién por el estudio del mecanismo
terapéutico de los sueños incubatorios en los Asklepieia es el artículo de
A. Taffin, «Comment on révait dans les templesdEsculape»,en Bulletin de
tAssoc¡ationGuillaume Budé, ParIs, 1960, Pp. 325-367.
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rurn, faciendumvitandumvedenuntiat6• De este último tipo de en-
sueño,en el cual se sueleaparecenal dormido una personaimpor-
tante (padre, sacerdoteo incluso un dios) prediciendoel futuro o
aconsejandoqué ha de hacersey qué ha de evitarse,al fenómeno
de la incubatio —señalaDeubner7—no hay más que un paso. En
efecto, las personasde espíritu religioso acudirían al templo en
esperade que la divinidad medianteel sueño coadyuvasea la reso-
lución de su situación conflictiva. La consideracióndel estado de
enfermedad como especialmenteconflictivo contribuyó a que el
sueño incubatorio adquiriera un cariz eminentementemedicinal en
el sentido de que los clientes de los templos eran enfermos que
acudíanal recinto sagradocon el fin de recibir del dios (o del santo)
pon vía onírica la liberación de su dolenciao el tratamiento de la
misma~.

Bouché-Leclercq9ha afirmado que la única diferencia entre el
sueño ordinario y el iatromántico consistiría en que este último
«ha sido enviadocon un fin determinadoen un lugar especialmente
destinadoa las consultas médicas”. Esta afirmación, empero,nece-
sita ser matizada,pues el contenido de los sueñosestá en gran
medida determinadopor los esquemasculturalesdel lugar donde
aparecen.Dodds 10 ha puesto de manifiesto la íntima conexión e
interdependenciaentre cierto tipo de estmcturasoníricas y los es-
quemasde creencias socialmenteadmitidos,haciendo notar cómo

las primeras desaparecenen cuanto cesa la vigencia de dichas
creencias.La característicaseñaladapor Eouché-Leclencqcomo rele-
vante en el sueñoincubatonio no pertenecería,pues, tanto al sueño
en sí, cuantoa su entornocultural. En el marcoambientaldel sueño
incubatorio encajarían perfectamentelas palabras que escribiera

6 Cf. Buchsenschútz,Traum und Trau,ndeutung im Attertum, Leipzig, 1888,
Pp. 59 Ss.; L. Deubner, De Inc., Pp. 1 ss.; C. A. Behr, Aeiius Aristides and
tite Sacred Tales, Amsterdam, 1968, Pp. 74 ss.

7 Op. df., p. 5.
8 En sus orígenesla incubatio fue un fenómenoreligioso de carácterconsul-

tivo y mántico. En épocaarcaica,cuandosc practicabaen los antros de Tro-
fonio y Anflarao, aún no sc habíanbifurcado sus dos funciones, mántica y
terapéutica.Fue con el florecimiento del culto a Asclepio (s. iv> cuando se
especializó sin perder su carácter religioso en lo medicinal.

9 Histoire de la Divination, París, 1879, t. 1, p. 321.
10 Los griegos y lo irracional, traduccióndc M. Araujo, Madrid, 1960, p. 103.
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Tylor ‘~ respectoa determinadostipos de ensueñosen las culturas
primitivas: «Es un círculo vicioso, lo que cree el soñador lo ve
porquelo cree y lo que ve lo cree porquelo ve»- Esto mismo viene
a decir Jung12 en su consideracióncausalde los sueñosal afirmar
que éstos son el resultadode los contenidospsíquicosque los han
precedido.

En todas las creenciasde las culturasantiguasha sido un hecho
socialmenteadmitido la epifanía de la divinidad a través de sueños
o el envío de éstospor los dioses.Desdemuy pronto se ha hecho
una distinción entre sueños verdaderoso enviados por los dioses
y sueñosbanales.Ya Homero con la metáfora de las dos puertas
hace en la Odisea (XIX 562-7) una distinción entre los sueñosver-
daderos(= significativos)y los falsos (= no significativos). lámblico
(III 2, 6) en el siglo íí de nuestra era afirma en esta misma línea

que existen sueñosverdaderosy sueñostriviales, caracterizandolos
sueños enviadospor los diosesde la siguiente manera: “Cuando el
sueño nos está abandonandoy empezamosa despertar,nos parece
oír una leve voz que indica lo que ha de hacerse:es cuandoesta-
mos entre el despertary el dormir o ya totalmente despiertosel
momento en que se oyen las voces. Entoncesun espíritu invisible

e incorpóreo rodeaa los que yacen,de tal modo que no es posible
verlo, pero sí sentirlo y percibirlo». Este texto de Jámblico coincide
con las epifanías descritaspor Aristides (cf. Or. XLVIII 31-35), así
como con el modo de aparición de nuestrostaumaturgos.La creen-
cia en la visión (al modo “teórico» de Támblico) y la visión por la
creencia(tomemoscomo ejemplo a Aristides) efectivamentese ade-
cuan. Macrobio (cf. supra) en su clasificación de los ensueñosdis-
tingufa tambiénentre los merecedoresde interpretacióny los indig-
nos de ella. Entre los primeros,el más excelenteera el xpnÉtana¡xóc.

Esta clasificación es recogiday aceptadapon los escritorescris-
tianos, si bien con la introducción de alguna ligera variante. Nicé-
foro Grégorasen su comentarioa los libros de los sueñosde Sinesio
de Cirene explica los cinco tipos de ensueñosindicadospor Macro-
bio y cristianiza el ~ introduciendola posible epifanía

de un ángel como profetizadorde los acontecimientos(cf. PG 149,

11 Primitive culture II. 49, cilado por E. Dodds, op. cit., p. 111.
12 Energética psíquica y esencia del sueño, Buenos Aires, 1954, traducción

de L. Rosenthal y B. Sosa, p. 111.
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608 Ss.). El pseudo-Agustínrecogetambién la terminología de Ma-
crobio en su obraDe spiritu et anima (PL 25, 798) y sigue sumisma
clasificación. Este hechodemuestraque la creenciaen los diferentes
ensueñosseñaladospor Macrobio seguía teniendo vigencia en el

ambientecultural cristiano de los Padresde la Iglesia, a pesande
la oposiciónde éstos a la costumbrede la incubatio pagana~ En
nuestraépoca,Jung hace una distinción entre sueños <‘insignifican-
tes» y sueños«importantes».«En estosúltimos, dice, hay imágenes

simbólicas»; son éstoslos que ‘<contienen los llamados temasmito-
lógicos, que he designadocomo arquetipos, entendiendopor tales
las formas específicasy las series alegóricasque se encuentrande
un modo análogoen todos los tiempos y regiones»14 Teniendopre-
senteel esquemacultural y a travésde un análisis filológico de los
términos empleadosen nuestrascolecciones trataremos de descu-
brin a quécategoríaperteneceel sueñoincubatonio del cristianismo
bizantino.

2. TERMINOLOGÍA DE LOS SUEÑOS

Fue un estudio del léxico lo que llevó a Th. Lefort ~ a establecer
una diferencia radical entre la naturalezade la incubaciónen época

13 Cf. S. Jerónimo en PL 24, 632 Ss.: Nihíl ¡uit sacritegí quod Israel populus
praetermítteref,nonsolum ¡ti hostis immolans,cf superlaferes titura succendens,
sed sedensquoque,veZ habífans in sepu/cris uf ¡ti de/abrís idolorum dormiens,
ubí stretís pellíbus hosfiarum incubare so/ití eranf, uf soinnis futura cogno-
scerent,quod in ¡ano Aesculapiíusquehodie error celebraf efhnícorun,multo-
ramque alioruin quae non sunt aliud, nísi tumulí morfuorum; Cirilo de Ale-
landría en PG 76, 1204: 01

51<OL5V &to4otr&v ~távfj~iatq x¿5v &llavnvñ.v ~vslpcv
itpoots¶áyiisOd- -rok ye [t~v ¶~~v 8«i~ov(óv 6spa~tsurai~ ¶acrl sal p[Xa
Av a~too89, sal ¶oG ,tav6~ ~krat Xóyou. Juan Crisóstomocensura asi-
mismo las prácticassemejantesrealizadasen el Serapeu,n(PG 48, 851 ss.) y
Basilio de Seleucia califica de sospechosoa los oráculos de Aselepio en Pér-
gamo, Epidauro y Egas (PG 85, 561).

14 Op. df., Pp. 175-176.
15 «Notes Sur le culte d’Asklepios, nature de lincubation dans ce culte»,

en Mustie Beige, Lovaina, 1906. Pp. 21-37 y 101-126. En este trabajo traza el
autor una diferencia neta entre la naturaleza de la meabafío practicada en
Epidauro y la que se practicaba en época imperial. La primera afirma, es
absolutamenteextrañaa la adivinación, en tanto que la segundaseríade natu-
raleza intromántica.RecalcaLefort que la visión en el primer estadiode esta
prácticaes algo totalmenteaccesorio.En nuestraopinión. Lefort se ha exce-
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de Epidauroy la practicadaen Roma en épocaimperial. Los ensue-
ños de las tablillas son designadosindistintamentecon las palabras

AVÚXVLOV (17 veces) y 5qnq (17 veces). A través de estos ensueños
los enfermos reciben del dios de manera instantáneala curación.
En el siglo ir, en cambio, aparecencon frecuencia los términos

~Spcqa,¿Svaipo; y XP¶IcX-ULCIIÓS para designarel sueñocon el cual
revela el dios la receta salutífera a sus pacientes.En el mundo
cristiano los devotos de los santosreciben la curación,unas veces,
con el sueño mismo y, otras,la obtienenpaulatinamenteal cumplir
lo prescrito por los taumaturgos.Los vocablos empleados para
designarla visión salutífera son los siguientes:dqr-taola16 8VEtpoq 17,

¶9 ‘ tvóirviov 21 ovap y el compuesto>caz
¿Siptg ~ opaatq , opu¡xa
5vap~, xa0’ thvou~ ~, ~avtao(a~ y ~ávtac~a25. No aparecenunca
el xp~~ia-rio~óqni la fórmula 6 0aó~ &Xpfl~t&TLOE de las inscripciones
de la isla del Tíber~. Mediante el análisis de estos términos inten-

dido al señalar las diferencias de naturalezade la incabatio en estas dos
épocas.Evidentemente,en el transcursode los seis siglos quevan de Epidauro
a la isla del Tíber la práctica de la incabatio evolucioné,como tambiénevo-
lucionó el hombre mismo, su mentalidady su concepciónreligiosa. Sin em-
bargo, creemos que las motivaciones fundamentalesque en último término
inducíanal enfermoa acudir a Asclepio fueron las mismasen el siglo iv a. C.
que en el u d. C. y que en esenciala naturalezade la incubatio no cambió.
Y consideramosque es precisamenteen el sueñoincubatorio dondeha de bus-
carsela esenciamisma de estefenómenoen cualquierade sus fases,tanto en
épocapagana como en el cristianismo.

¶6 MAR 2 (3, 19); 23 (33, 7); 24 (33, 25); 37 (60, 29 y 61, 7); 43 (72, 16);
MCD 10, 40 y 68; 13, 32; 16, 63 y 72: 24, 16; 34, 41; MTR 21 (130, 8).

17 MAR 5 (6, 9); 12 (13, 2 y 7); 36 (59, 1); 38 (63, 8>; 42 (71, 29); 43 (72, 16);
44 (74, 4); MCD 39, 66; MR 6 (21, 14); 13 (31, 13 y 18); 14 (35, 12 y 36, 3);
15 (38, 6); 22 (53, 28); 25 (58, 11); 28 (61, 27); 30 (64, 12); 33 (70, 9); 34 (73, 14);
35 (75, 11); MD III 3 (1396>.

18 MCD 22, 19; MI 4 (261, 18); 5 (261, 30); 17 (264, 26); MTR 12 (126, 8).
‘~ MR 9 (26, 21).
20 MAR 5 (6, 10); 27 (39, 19 y 24); 37 (60, 30).
21 MCD 22, 18; MI 14 (264, 6); MR 30 (64, 16).
“ MCD 21, 24; 27, 45; 34, 26. En el compuesto: MAR 1 (2, 15); 5 (6, 1);

10 (10, 23); 18 (21, 30); 20 (25, 4); 23 (32, 16); MCD 21, 39; 25, 14; 28, 12;
29, 13; 32, 8; 34, 35; 36. 12; 48, 36; MR 5 (19, 12); 9 (26, 8); 16 (40, 5); 17
(41, 13>; 18 (43, 21); 25 (58, 7); 37 <78. 5); MM 6 (78, 27); 9 (85, 9); 10 (86, 20);
13 (89, 17); MD 1, 6 (1244); III, 2 (1388).

23 MAR 10 (11, 6); MCD 27, 12; 28, 24; 30, 12; 34, 72; 39, 83; 39, 120.
24 MAR 5 (6, 9); MCD 34, 40; MR 30 (64, 13); 35 (75, 12).
~ MR 13 (31, 13 y 19); 30 (64, 16).
26 Sobrela incubaf¡o en la isla del Tíber cf. M. Besnier, Lile Tíbérínedatis

lantiquítti, Paris, 1902.
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taremosven si es posible en las coleccionescristianasuna adecua-
ción entre el vocabloy el concepto que expresa

‘Oqrrack~: Designael cuadro global de lo que se ha visto y es
apto para ser narrado, la visión una vez terminaday formando un
todo objetivo independientedel soñadory de la motivación que
hayatenido:

MAR 2 (3. 19>: Pnry~oao aórniq T~v 6,rrao[av.
MAR 23 (33, 7): ~yvco róv OKO¶¿v ñk ówrao(aq.
MAR 24 (33, 24>: r¿ lwur~pLov rfjq ówrao[ag Xoytoa~ttv~.
MAR 37 (60, 29): ‘Avbptcxg Irpós r,~v 6,rraa[av, ijv slSgv, ouváIBaXXcv

&aot~ &vaKp(vov té rn6 6p&~ictto~.
MAR 37 (71, 7>: K~L d’p~ystrat «OTq> té vi~s óraota§.

El contenidode la optasia es susceptiblede interpretacióncomo
indican los MAR 23, 24 y 37. A la optasia se le concedeun fin con-
creto (oxoitóq). Aparece con estemismo sentido el término optasia
en los TI-zaumatade Cosmey Damián (cf. MCD 6, 32 y 10, 68). A la
optasia como visión objetiva y digna de interpretaciónse le opone

la 4cxvraa[a o mera imaginación carentede contenido significativo
(cf. MCD 16, 72 y 24, 15). El sintagma preposicional tv órraa[

9c
(MCD 8, 9; 10, 40 y 13, 32; MTR 21 [130,8]) aparececon el mismo

valor que los giros xar’ ¿Sqiv (MI 4 y 5 [261,18 y 30]), ~v &psi

(MI 17 [264,26]) y 5’pst (MTR 12 [126, 8]).
“Ovstpog: Sueño que al igual que la optasia tiene un valor sig-

nificativo. El que tieneun oneiros lo consideray lo juzga (cf. MAR 5
[6, 9], 36 [59, 1], 44 [74, 4] y MR 34 [73, 14]) y hay quien incluso

siente un cierto temor anteél (cf. MAR 42 [77, 29]). El contenido
del oneiros mereceuna cierta interpretación(véaseMR 6 [21, 14]).
Laexpre-sión-Av¿vcip~ (MAR 121L3fl N 7]) otw plural ¿y totq

¿vs(poiq (MR 14 [35, 12]; 15 [38, 6] y 22 [53, 28] y 33 [70, 9]) tiene
en los Titaurnata el mismo sentido que la expresión &v ónaoIa.
Los oneirol pueden producir alucinacioneso imaginaciones.Así se

deducede MR 13 (31, 13) en que el soñador,dado lo extraño de la
prescripción salutífera, piensa que son alucinaciones de los sue-
ños

27 de MR 30 (64, 12) donde un clérigo piensa que lo que ha
visto tan sólo es una imaginación de sus sueños28y de MR 35 (75,

276 avopomoq ca-rc9p6vst >Jyo~v clvai raijta óvs[po>v 4avrdavata.
28 ¿vslpóvv stvai 9avtdolav vOvlO«q ró ¿pao6év.
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12) en que también el enfermo que recibe el sueño piensaque es
una imaginación~. En MR 13 (31, 18) apareceel oineiros despro-
visto de valor significativo y equiparadoal phantasma. En MAR 5
(6, 9) aparece,en cambio,como significativo en oposicióna la phan-
tasia y al horama. Por una asimilación entre el sueñoy lo soñado

apareceen MD III 4, 1396A la designacióndel santocomo «el sueño
mismo» (czóxóvetpog), muestradel conceptode realidadexógenaque
se tenía de los sueños.Como en Homero el oneiros tiene en esta
ocasión el significado de la figura onírica, no de la experiencia
onírica en sí~.

“opcqia: «Visión». En los Thaumata de Artemio apareceeste
término una vez con valor significativo3’ y otra con carácterneutral,

esto es, como un simple sueño~. En esteúltimo sentidose encuen-
tra también en Hechos 12, 9. La forma preposicional¿y óp&~tcni

apareceuna vez en los milagros de Artemio (27 [39, 19]).

‘Evúnv,ov: Artemidono~ hacenotar que el ¿vú¶rvbov se diferen-
cia del oneiros en que éste indica los sucesosfuturos, en tanto que
aquél hace referenciaa los hechospresentes.El término ¿vúxvLev
junto con opsis es el más empleadoen las estelasde Epidauro en
la expresión ¿vúltvLov tBciv para designarel sueño salutífero. En
los Titaumata aparece, en cambio, el vocablo Lvúxvtov tan sólo
contadasveces.En MCD 22, 18 el ¿vólxviov es un «ensueño»que
uno de los incubantes «ve» en el transcurso de una vision. El

tvói¡vtov al que se refiere este relato es un sueño de caráctersim-
bólico que el enfermo se cuidará de interpretan.Representa(y en

29 K«¡ vo~loaq 6vs[pow ~avraolav rIval xal Xóyoug ~tara(oos T~v

~ Cf. Dodds, op. oit., p. 103.
3’ MAR 37 (60, 30>: dvaxp[v=v r& roO
~2 MAR 5 (6, 10): Xéycw 5p«~Ia sívaL r6 ¶p¿yga Kd o~x &Xv

18b.
33 Onir. 1 1: vaéry1 y&p

6vstpov ~vtntvfou bta9tp¿tv OI4SPtP1K¿, r~ r¿v

1iAv «Iva, ornmavrtxóv rc~v VCXX¿vro5v. x¿ U x¿Av Bvrcov. Jung distingue tam-
bién en los sueñosuna función prospectiva,cuyamisión es la «anticipaciónde
las futuras acciones conscientes,que se presentanen el inconsciente,como
un ensayoprevio, comoun esbozoo plan proyectadocon antelación»<o. e. 131),
y otra función compensadorareferida al presenteque equilibra la situación
conscienterespectivacon los datos conscientes(o. c. 124 y 127). La función
prospectivade los ensueñoshabía sido vista ya por Aristóteles al considerar
ciertos sueñoscomo alt¡a: «en la imagennocturnase preparael camino de la
intención de las acciones diurnas», cf. E. Suárez de la Torre, «El sueñoy
la fenomenologíaonírica de Aristóteles»,en CFC \T (1973>, p. 307.
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esto coincide con la caracterizaciónde este tipo de ensueñopor
Artemidoro) el estado actual en que se encontrabael paciente.En
símbolos el santo informa al enfermo del método terapéutico que

ha de seguir.En esto difiere del ¿VÚ¶VIOV artemidorianoy se aproxí-
ma al 1-zorama y chrematismos(según la definición de Macrobio).
En MI 14 (264, 6) es el ¿vúltvtov el medio por el cual el profeta
se manifiestaa su cliente y le indica qué ha de hacenparaliberarse
del morbo. Aparece con idéntico valor a oneiros en MR 30 (34, 16):

r¿3v ¿vuxvLov stvai 4xfcvzaa~avoÉhLoaq. Obsérveseque tres renglo-
nes más arriba se habíaempleadoel vocablooneiros para la misma
expresión(dvstpcúv stvai 4aVTaO[aV vo~t(aa; ¶0 ópaO¿v).

»Ovap: El primitivo adverbio 8vap se encuentra(sustantivado)
de igual modo que el término ¿vó-3Tvtov muy ligado al verbo tbctv ~

Este modo de expresiónes otro indicio del conceptoobjetivo de los

sueños y de la posturareceptiva del soñadorante ellos. Su objeti-
vidad quedaen cierto modo matizadacuandoen lugar de la expre-
sión «ver un sueño» se empleala expresión(frecuenteen nuestros

Thaumata) “ver en sueño»(izar’ 5vap tbatv), lo que a la hora de
la interpretación del léxico nos pone en guardia ante expresiones
que,si bien en un tiempo estuvieroncargadasde contenido,se han
ido con su reiteradoempleofosilizando. Vemos,por otra parte,que,
a pesar del intento de los teóricospor definir y delimitar los dife-
rentes tipos de ensueños,el lenguaje popular desconocedorde los
límites de éstos los mezcla,empleandode forma indiferenciadalos
distintos vocablos. Al terminar este recorrido observamosque en
los Thaumata la única distinción clara es la existenciaentre los

sueñoscon caráctersiguificativo (t5vctp, kvúirviov, ¿Svctpo~y ~pu~a)
y los no significativos (~&v¶ao1ga y ,avracta). Estos últimos eran
necesariospara poder poner en claro ciertos sueñosde los incu-
bantesque no teníannada que ver con las epifaníasde los tauma-
turgos. En los primeros tenía lugar la aparición de los santos en
sus visitas salutíferas.Coinciden,pues, con los llamados por Jung
“sueños importantes»en los cuales, según este autor, aparecenlas
figuras arquetípicas~.

34 Así apareceen MCD 21, 24: ¿Srs slbcv tó 5vap y MCD 34, 26 óp~ o~v ¿
oXoXacrrLKós 8vap xototov; cf. G. Bgórk, «Onar idem. De la perceptiondu
réve chez les anciens, en Eranos 45 (1946), pp. 313 ss.

35 Op. cit. 176 y A. Maeder,op dt.



EL SUEÑO INCUBATORIO EN EL CRISTIANISMO ORIENTAL 157

3. TIPOLOGíA

Atendiendoal contenidode los sueñosde estascoleccionesesta-
bleceremosa continuaciónuna tipología de los mismos de acuerdo
con la nomenclaturade la actual fenomenologíaonírica.

a) Sueños simbólicos: Oppenheim~ define estos sueños como
«messagedreams»cuyo mensaje«no se expresacon palabrasclaras,

sino que se transmite de un modo específico, por el cual ciertos
elementosseleccionadosdel mensajetales como personas,palabras
claves, etc. están reemplazadospor otros elementos». Macrobio
(cf. 1 3, 10) conocióya estetipo de ensueños.Artemidoro (1 2, p. 4, 9)

los calificó de alegóricos (&?~?~~yopi}coL). Estos sueños requieren
para sen comprendidosuna interpretacióny a ellos se refiere el
Talmud de Babilonia (Berakhot, 55 A) cuandoafirma que un sueño
sin interpretaciónes lo mismo que una carta sin abrir ~. Los Thau-
mata presentanalgunos casos de sueños simbólicos en los incu-
bantes.

MCD 10: Un pagano que dormía en el santuario de Cosme y
Damián (Kostnidion) ve en sueñoscomer pan y vino a tres niños.
Inmediatamentesiente un gran%leseode tomar algún alimento y

les pide un poco de pan. Los niños rehusany un gran temor invade
al pagano.Recuerdalos tormentos de que eran objeto los no-cris-
tianos que tomabanparte en los ritos sacramentalesdel cristianis-
mo, y quiereescapardel lugar cultual. Pero se le aparecenen este
momento Cosme y Damián y no le dejan irse: «No es posible que
escapesde aquí, pues tú has asistido a los sagradosmisterios» le
dicen, y a continuaciónle ofrecen tanto pan cuanto quiera para
saciar su apetito. Las imágenesde este sueño tienen un claro sim-

bolismo de orden espiritual: el pan y el vino representanla Euca-
ristía. Al despertarel enfermocomprendeque ha recibido la gracia
divina pon intercesión de los santos Cosmey Damián y se acerca
inmediatamentea recibir el alimento vivificante de la comunión.

36 Tite Interpretafion of tite Dreams ¡ti Tite Ancienf Near Post, Filadelfia,
1956, p. 206.

3I IbM.
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MCD 22: Un enfermo con un humor duro como una piedra en

los testículos tiene el siguiente sueño. Un venerablepersonajede
nombreCosmese le acercay le da unapequeñabola de cenablanda,
del tamaño de un sello de carta.Cosmeafirma que es un trozo de
nievey ante la duday el asombrodel enfermo le muestraun trozo
de hielo en su mano izquierda. Le dice: «Créemela bola de cera
que te he dado viene de aquí, y soy yo, como ves, el que la ha
ablandado».Cuando el incubantedespiertacomprendee interpreta
el sueño: el hielo representabasu concreción pétrea. Ésta estaba
en vías de disolverse, pero el proceso debía producirse gradual-
mente. Al igual que el hielo se había convertido en nieve por la
acción del siervo de Cristo, poco a poco la protuberanciadel in-
cubante se iría suavizandopor intervención de los santos hasta

licuarse.
MCD 3: No con la carga simbólica de los sueñosanteriores,pero

prueba de que los incubantesreflexionabansobre sus sueñosy se
preocupabande interpretarloscuidadosamentees esterelato. Cosme
y Damián se aparecenal enfermo y le dan la siguiente orden:

ti< to~ ¿4~j3ov. l=oo~r&óXíya~ xpIXcrs XaJ3cSv, tcxOxcxc Kctúcag Kai

~aXd3v tv isbcrrt irtc -r¿ EÓK~OTOV KaI ~a0i~a~. Por desconocerel
pacienteque Cosmeera el nombre de un cordero que otro enfermo
había ofrendado al santo, se vio sumido en un gran desconcierto,
pensandocuál seríala prescripciór! del terapeutae intentando des-
cubrirla mediante la constatación con las órdenes recibidas por
otros pacientes.

MCD 12: Manta, ferviente devota de los santos,residía entonces

a causa de su enfermedaden el Kosmidion. Una nochesueñaque
los santos se acercana una ancianaque dormía junto a ella y le
dan un lu-rr&¶clov. Al despertarsese enfurecey recnimina a los

terapeutasde Cristo por haber atendido primero a su compañera
y no a ella, que tanta confianza les habíamanifestado.Cuando llegó
la mañana,se encontróManta en el katechoumeniontodo dispuesto
para el funeral de su ancianavecina. Comprendió entoncesel sig-

nificado del sueño,ambiguo en su interpretaciónpor el doble signi-
ficado del término pittakion como «tablilla escrita»y como «receta

médica». Lo que ella creía un remedio curador, no era sino un
mensajede llamadaa la ultratumba.
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b) Sueñosadmonitarios: Los sueñosadmonitorioshan sido defi-

nidos como «resultadosde la asimilación de pensamientosdiversos,
como decantaciónde las ideas concebidasen el sueñopor imágenes
diurnas recientes»~. En estossueñossale a flote lo que Freud llamó
«las reliquias de vigilia», esto es, las preocupacionesmás inmediatas
queduranteel día sufrió el soñador.Es curioso observarcómo solía
a vecesdarsela admonición a una tercerapersona.Veamosun par
de ejemplos.

MCD 6: Cosmey Damián se aparecenno al enfermo, pues éste
estabadesesperado,sino a otro individuo y le dicen: «Di al que
vomita sangreque ponga fin en su vejez a sus logoi ignominiosos
o, peoraún, impíos y que deje de comeraves,especialmenteen este
tiempo». Era cuaresma.

MCD 32: En esta ocasión los taumaturgosse revelan a un pia-
doso clérigo de su templo y le ordenanhablar a un abogadoenfer-

mo, cuya dolencia,dice el autor, más residíaen su alma que en su
cuerpo: «Ve y di al abogadoese que yace en estelugar: ‘si quieres
apartartede la enfermedad,renunciaa estamujer; no le hagasmás
pactos de amor ilícito y alcanzarásla salud’».

El sueño admonitorio a una tercera personaencuentraen estos
dos casossu explicación en el campo de la lógica. En el primer
ejemplo se trata de un enfermo ya mayor que no cesa de toser y
vomitar. Este hechohabría de molestar el sueño de su compañero
de incubación,en quien, por conocerlos comentariosirrespetuosos
del enfermoa propósitode los santos y su incontinenciaen el comer
(máxime siendo cuaresma),se desarrollaríaa causade este estimulo
un procesopsíquicopor el que emergeríana la superficie imágenes
del pensamientode la vigilia.

Muy semejantees el caso de MCD 32 en el que un sacerdote
recibe de los santos la orden de decir al enfermo que ha de renun-
ciar a susaventurasamorosassi deseacurarse.Esto sería,sin duda,
lo que el piadoso clérigo habría estado pensandoduranteel día,
preocupadopor la salud moral del abogado,proclive a los lances
mujeriegos.

38 E. Weilenmann, El mundo de los sueños,traducción de E. Imaz, Méjico,
1*6’, p. 47.
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c) Sueñosde angustia: Tales sueños tienen un carácterpsico-

neurótico. Su carácterangustioso,afirma Freud~, más se refiere al
problemade la angustiaque al sueño en sí. No falta este tipo de
ensueñosentre los incubantes.Resaltael hecho de que son preci-
samentelos no cristianos y los theomachoi los que con más fre-
cuencia tienen este tipo de experienciasoníricas.

MCD 9 y 10: Los paganosde estasnarracionesse angustianen
sueños,pues creenque no van a ser tratadospor los taumaturgos.
El paganode MCD 9 les suplicabaque se apidarande él y no le
volvieran a ignorar. Al fin> ve en sueños a los santos que enfure-
cidos le dicen: «¿Es que acasosomos nosotros Cástor y Pólux?».
El pagano de MCD 10 siente repentinamentedeseosde huir del
templo, pero no puede. Prescindiendodel carácter moralizante y
propagandísticode estascoleccionesen cuanto elaboraciónliteraria,
hemos de considerarla plausibilidad de este tipo de ensueñosen
cierto tipo de clientes. El hecho de que un pagano acuda a un

templo cristiano y confunda los nombresde los santos con el de
unas divinidades paganas,¿no puede ser reflejo de un punto, al

menos,de neurosis?El conflicto religioso de los pacientesde alguna
manerase habría de translucir en el sueño.

MCD 2: La orden que recibe en sueñosuna hebreale produce
también cierta desazón: los terapeutascristianos mandana la en-
ferma comercarne de cerdo,alimento rigurosamenteprohibido por
las leyes de su religión judía. Al igual que los relatos anteriores,

la primera finalidad de esta narración seria la edificación de los
oyentes,pero al intentar rastrearcierto viso de realidad (si es que
lo hubiera) en el trasfondo de la narración, no cerramosla puerta
a la posibilidad de que algunaenfermade religión hebreaacudiera

al templo cristiano y, preocupadaante la posibilidad de que los
taumaturgos le prescribiesenalgo vedado a su religión, tuviera
efectivamenteeste sueño. De hecho, la prescripción se repite con

Asclepio~.
MCD 12: Ciertos rasgos del sueño de Manta, comentadoentre

los simbólicos, permiten encuadrarlotambién dentro de este apar-
tado. Su despertarsobresaltadoal pensar que los santos habían

3~ La interpretación de los sueños,traducciónde L. López Ballesteros,Ma-
drid, 1966, t. III, r. 206.

40 Cf. Suidas,s, y. Doinninos.
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favorecido a otra co-incubanteantes que a ella, su indignación
contra Cosme y Damián que a su ver no habían actuado como
debieran,su insistencia en la familiaridad con los taumaturgosa

causade la confianzaquepor la fe tenía en ellos, son síntomasde
una persona cuyo equilibrio psíquico cabe poner en duda. La tan
pregonadafe en los santosde Marta encubríauna inseguridadde

fondo que cristaliza en el temor onírico a no ser curada.

d) Sueñosde realización de un deseo: Freud comparalos sue-
ños de realización de un deseo a los fuegos de artificio: se pre-
paran durante muchashoras y se consumenen pocos minutos~‘.

Esto es lo que les debía de ocurrir a los incubantes. Ya hemos

señalado su decidido propósito de recibir la epifanía del santo
cuandose disponíana acudir al santuario,lo que a su vez significa
queen muchos casosdesdeese momentocomenzaríala elaboración
onírica en el dominio del preconsciente.Este tipo de deseo,a saber,
el de obtener una epifanía salutífera no ha de separarse,por un
lado, de su entorno cultural; por otro, se ha de considerarque
el hechode recibir en sueñosalgunaadmonición u orden de algún
personajerespetado(al modo que se anunciabaen la definición del
cl-zrematismos)ha sido calificado por Jung de « fenómenoreligioso
básico»~ Este mismo sentido le habla dado ya Freud al afirmar
que ‘<el deseorepresentadoen el sueño tiene que serun deseoinfan-
tu» ~. Puestoque el Wunschtraumpor excelenciade los durmientes

en los templos de incubatio seriael recibir «la visita» de los santos,
nos ocuparemosa continuaciónde las manifestacionesde éstosa los
pacientes.

4. HACIOFANÍAS ONíRICAS

La importancia de las epifaníasen el sueño incubatorio salta a
la vista desdela primera lectura de los Thaumata. Estrabón<VIII
374) afirma que la ciudad de Epidauro era especialmentecélebre

Op. cit. III, p. 200.
42 Ps¡cologíay religión, traducciónde 1. de Brugger,Buenos Aires, 1967’, p. 60.

x.—H
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por las epifaníasde Asclepio. A este mismo hecho se debe la cele-
bridad de los templos cristianos de incubatio. Como característica
fundamentaldel sueñoincubatorio se ha de señalarla aparición del

dios (o santo)en el templo a sus clientes. La aparición onírica de
los santos se indica en los Thaumata bien por medio de las expre-

siones xar’ bvcxp, KUO’ Liizvous u otras que indican el adormecerse

del incubante (etc, 5irvov -rptnsiv) ~‘, o el estadode reposo somnial

en que se hallaba cuando recibía la visita salutífera“~, o el sueño
profundo que lo «retenía» o «embelesaba»como producto de un
encantamiento16• En MCD 1, 49 se indica también expresamentela
profundidad del sueño del incubanteen el momento de la visita
de Cosme y Damián (Év ~a0ur&r

9 iiítvq biavcXo3v-rog). En las

epifanías del templo de Lindos se señala en cada relato que la
epifanía tuvo lugar KaO Urnvov. A diferencia de los iamata de
Epidauro y de los Titaumata de Ciro y Juanen donde son frecuen-

tes las epifanías KaO’ iSitap, en nuestra colección tan sólo se men-

ciona de forma expresala epifanía KcxO (S¶czp en MCD 47, 40 y en
MR 37 (78, 13): óp~ KctO’ thap Toñq Ocp&rrovra; Xpwroi3 Koo1s&v

xai Aavt~vóv. En la versión deubnerianade este milagro el enfer-
mo ve a los santos KczO’ ijitvov (MCD 30, 12). Este hecho no debe
desconcertarnos,habida cuenta de que entre el dormir y el estado
de vigilia existe una gradación,mas no una frontera definida. «El
dormir y el estardespierto»,afirma E. Kehrer ‘~, <‘no son casi nunca
estadosplenos, sino que entre el sueño profundo y el estar com-
pletamentedespiertos existe la máxima gradación posible». Santa
Fe se aparece también a un soldado que la invoca inter somnum

et quietem(MF III 3) y a un labradorque le pide su ayuda, cuando

éste«ni dormía del todo, ni estabatotalmentedespierto»(MF IV .5).
Las epifanías KaO’ bitap no diferirían, pues, mucho de las epifa-

nías xar - 5vap, al acaecerambas en un estado de duerme-vela
intermedio entre la vigilia y el sueño. En este sentido creo que ha

de interpretarseel término t5-irap y no como sueñoverdadero(som-

“ MCD 41, 22; MR 25 (58, 6); MAR 13 (13, 20); 22 (29, 22>; 33 (51, 2);
37 (60, 15>; 40 (66, 6); 41 (69, 20).

45 MR 5 (19, 12): Cnrvoevzt; MI 2 (260, 18), MTR 20 (120, 3>, MCD 26, 61 y
42, 23: KC8SO~flOdVtL.

‘~ MCD 30, 57 y 13, 21: &wv~> xarsvsxOelq; MCD 34, 43: ouo)(É6elq ¿itvp
y MR 37 (79, 26): EtaOaKxOalg Lhv~.

47 Wach- utid Wahrtrllunzen bei Ges¿tndcn utid Kranken, Leipzig, 1935, p. 9.
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nium verum), como apuntabaDeubner: (4Sxczp significare videtur
somnium verum, cuí respondebiteventus»)~. Piensoque su empleo
en estas coleccionesse debe más bien a un deseode acentuarel
carácterde vigilia de las apariciones,para con ello dar mayorrealce
a la epifanía del dios. Corrobora nuestra suposición el inmediato
despertarde los pacientesdespuésde la divina hagiofanía.Pruebas
electroencefalográficasdemuestranque los sueñosque mejor recor-
damos son los soñadosinmediatamenteantes del despertar cons-

ciente. En los Titaumata de Artemio el enfermo despiertacasi siem-
pre curado y con frecuencia sobresaltadoen medio del logos tenido

con el taumaturgo (x4~ Xóyca 8iui¡v(c8~) o a causadel dolor produ-

cido por la intervenciónde éste(cf. MAR 1 y 41). Teognis (MAR 33)
despiertaen su conversacióncon el santoa la hora de realizar las
oracionesde medianoche,en el momentode dar la xnpcnñ (mezcla

de cera y aceite) y de adorar la Santa Cruz. Si bien en los casos
mencionadosla curación es simultáneaa la epifanía, existen otros
en que los incubantesreciben durante el sueño la prescripción de
la terapia a seguir para la total restitución de su enfermedad.El
contenido de la epifanía se cifra, pues, en estos tres puntos:
a) aparición del santo, b) diálogo con el enfermo, c) curación du-
rante el sueño o prescripción del remedio.

5. AI’ARIENCIA DE Los TAUMATUIWOS

La visión de los santos curadoresobtenida en sueñospor los
incubantescoincide con las característicasdel Octog &v~p señaladas
por L. Hieler~»,Los terapeutasestánrevestidosen su manifestación
al enfermode gran bellezaexterior, que,como ha señaladoel men-
cionadoautor, no es sino el reflejo de la noblezaanímicadel hombre
divino. Asclepio (MA 25) en su aparición a Sóstrata se muestra

como un hombre «de hermosoaspecto».Artemio adopta, asimismo,
una noble figura al visitar a sus clientes~ Demetrio se aparece

4S De Inc., p. 5.
4~ eEloX ANHP, Darmstadt, 1967.
~«MAR 18 (21, 5): Av C)Q’flIdTL c

6~rpairo6c rivos &v8póg; MAR 22 (29, 22>:
Av o~i~jtarí... rtvog ~rdvu e psi~o~q; MAR 40 (66, 7): Av OXÑIQTL sóet8ocq.



164 MERCEDES LÓPEZ SALVÉ

también a un trabajadorde Capadociacon el aspectode un joven

de gran prestancia(MD III 5 [1397]). En su hagiofaníaal obispo Ci-
priano se le representacomo v¿oq xat ~api¿otaToq (ibid. 6 [1380 A]).

El obispo de Tesalónicave también a Demetrio en una aparición

somnial en la figura de un personajebien parecido (II 2, 1340C).
En MCD 45 se les llama a Cosme y Damián KaXOÓq 1~t&v KUj3EP-

5I~

La belleza y la pulcritud de presenciason señaladospor Deub-

ner como atributos típicos de las divinidades paganasen sus epi-

fanías. Los taumaturgos adoptan en las epifanías las más diversas

apariencias.La visión más frecuente de los incubantestal vez fuera

la de la figura de los santosrepresentadaen los iconos del templo.
Así, sucedeque el monje Macario ve a Cosme y Damián revestidos
de una estolaamarilla según estánrepresentadosen las puertasdel

Kosmidion (MCD 47, 70). El enfermode MCD 30 (R 37) contempla
a la Virgen María en medio de los santos de acuerdocon la repre-
sentación del pórtico derecho del monasterio (MCD 30, 18). La
hidrópica de MR 15 (38, 8) ve también a la Virgen en medio de

los santos <Sg Kcd ytypa~rzat rrj XsX0atc~ ELKÓVL. La enfermade
Laodiceave en sueños a los santosconforme la imagen de ellos
que llevaba su marido siempre en el bolsillo. Juan el Tracio, devoto

de Isaías,tuvo una visión confusa que comunicó a sus padres.Este
joven al ver la representacióndel taumaturgo a la entrada del

templo reconocióen ella la figura de su visión somnial (MI 2 [260,
26]). A la niña de MAR 34, curada despuésde haber obtenido la
epifanía de Artemio, le preguntósu madre por la forma del santo.
Eufemia afirma haber visto a San Artemio de acuerdo con los ras-

gos del icono del retablo del altar. Esteban, que dormía en el

51 Santa Fe se apareció a una devota suya forma puellari et elegant¡, adeo
venusta,adeo decora,ut nichul iii ¡n humanís forniis possetcomparan (MF II
7, cf. III 5). Una tal Fedamiadescribesu visión de San Julián en estos tér-
minos: Eum statura esse procerum, vestenitidum, elegantia ex¡m¡um, vultu
itilarein, flava caesanie imm¡xtís canis, incessuexpeditum,“oca liberum, allocu-
tione blandissimum,candoremquecutís iI/los ultra liU¡ n¡torem fulgere; Ita ut
de multis millibus hominum quae saepe vidisset nullum simllem conspicasset
(MJ 9); cf. MMR IV 37; MF = Milagros de 8. Fe, Bouillet (ed.>, en Líber mi-
raculoru,n Sanctae Fidís, Paris, 1897; MI = Kutscb y Arnolt (eds.), «Libro de
Milagros de San Julián y de San Martín, escritospor Gregorio de Tours», en
MomnneníaGermaniaeIlistorica, Hannover, 1885, 1 2, pp. 562-661.

52 De Inc., p. 12.
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templo del Precursor junto a las puertas del tesoro,ve en sueños
a San Artemio conforme a la imagen del santo representadasobre

dichas puertas (MAR 41). Obsérvesetambién en estos relatos que
San Artemio viste con frecuenciaen sus epifaníasel orixoI3aX-rtBtov

(túnica y cinturón, cf. MAR 7, 11 y 32), atuendocon el que es muy
probable se hallase representadoen el templo de Constantinopla,

en donde se le rendía culto ~. San Demetrio también aparecíaen
sus epifanías oLSroq ó?t0(9 a)c5uaTt Kat& raq &tKóVUg £yyp¿4sTat
(MD 1 10 [1265]).

Esto no quiere decir que el soñador se representarasiempre a

los taumaturgosen su fisonomía habitual, es decir, tal como se los
imaginabaa travésde la iconografía.Por el contrario, los terapeutas

se aparecena los enfermos Av cxi5uan 06 n3 aLcOórt aÓrotq (MCD
1, 21). En sueñosse apareceArtemio a sus clientes bajo el aspecto

del padre del enfermo (MAR 1 [2, 15]), el de un pariente o el de

un amigo (MAR 31 [25, 2]). El ancianoguardia de la zona del Cesa-

non se imaginó en su sueño incubatorioal santobajo la apariencia
del administrador encargadode la misma (MAR 16 1116, 22]). Andrés

cree ver en su experiencia onírica a Artemio con el aspecto de un
senador de palacio, amigo del que le había conducido al templo
del Precursor(MAR 37 [60, 15]). Jorge,enfermo de la isla de Platea,

piensatambiénque el personajede su visión somnial era un miem-
bro del senado(MAR 39 [64, 13]). Jorge el Rodio, antes de descu-
brir la acción salutífera de Artemio, sospechabaque éste era uno
de los enfermos del santuario(MAR 35 [56, 15]). A otro enfermo
se le apareció el santo bajo la aparienciade un carnicero con los

instrumentos propios del oficio (MAR 25 [35, 21]). Un constructor

de navíos a su regreso en barco a la Galia tiene una visión de
Artemio en la que el santo se le muestraen la forma de capitán
de navío (MAR 27 [39, 20]).

Obsérveseque las manifestacionesdel santo a los clientes no
ocurren al azar, sino que su representaciónonírica en el enfermo

está siempre de algún modo relacionada con la vida o psicología

del incubante.Así, Cosme y Damián se muestrana un ‘<federado»
en la apariencia de «federados»,de tal forma que el incubanteno

53 Cf, K. Lehrnann, «Em Reliefbild des Heiligen Arternios in Konstantinopel»,
en flyzant¡n¡sch-Neugr¡echischeJahrbiiciter Y (1920), Pp. 381-384.
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reconoció a los taumaturgos,sino que pensó que eran unos cama-
radas(MDC 35, 21).

Muy frecuenteen las epifaníasincubatoriases que los enfermos
vieran a los santosen la fisonomía del personaldel santuario.Una
hija de un clérigo del Kosrnidion, despuésde una estanciade nueve
mesesen el templo, «ve en sueñosa dos clérigosdel templo llama-
dos Cosme y Damián en razón del nombre de los Santos».Estos

clérigos eran realmenteSan Cosmey San Damián, que, tras dialo-
gar con la enferma, la liberaron de su dolencia(MR 17 [41, 13]).
A un hidrópico se le aparecenbajo el aspectode empleadosdel
templo (MR 5 (18, 12]), y a un paralítico le ofreceuno de los santos

su ayudabajo la fisonomía de un bañero de las instalacionesacuá-
ticas del Kosmidion (MCD 14, 25). Los enfermosde Menuthi tam-
bién ven a Ciro y a Juancon los rasgosdel administradordel templo
(MCI 32), o del diácono que realizaba por entoncesla liturgia del
templo (MCI 36>, o de algún monje del santuario (MCI 38). Una
mujer, que habíaido con su hija al templo del Precursora suplicar

a Santa Febronia, ve en sueños «a una bella mujer revestida del
hábito monástico»(MAR 24 [33, 30]). A Isidoro, incubanteen el tem-
pío de San Artemio, despuésde haber sido liberado por el santo
del mal espíritu que le poseía, se le apareceArtemio acompañado
de una mujer con hábito monástico y de otro personajerevestido
de piel de oveja y con sandalias(MAR 6 [8, 4]). Es claro que los
acompañantesde San Artemio no eran sino San Juan Bautista y
Santa Febronia (obsérveseel <‘nombre parlante»). Con toda proba-
bilidad estos santos estarían representadosde esa guisa en los
iconos del templo del Precursor.Es perfectamenteplausible, pues,
que este enfermo, residentedesdehacíaalgún tiempo en el santua-
rio, obtuviera la visión de los tres santos protectoresdel templo
(cf. MAR 38 [62, 20]).

No obstante,en los templos de los taumaturgos-terapeutascomo

Artemio, Cosme y Damián, Ciro y Juan, la figura adoptadacon
mayor frecuenciapor los santosen sus epifaníasera la de médico.
San Artemio se aparececomo tal a una mujer, que no cesabade
suplicarle,con un maletín en la mano dondellevabael instrumental

propio de la profesión (MAR 42 [71, 15]). Al herrero Jorge se le
muestratambién Artemio en la figura de un médico con el instru-
mental necesariopara la intervención (MAR 44 [73, 20]) y a un
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presbíterodel templo de San Juan,a quien habíatratadoun médico
persa, se le aparece San Artemio con la fisonomía de dicho mé-
dico (MAR 23 1132, 17]). En cierta ocasión, San Artemio se mostró
a un empleado del santuario con el aspectodel médico jefe (Av

oxñuart -roO. -. &pxzarpoO) y le indicó el tratamientopara uno de
los enfermos que allí yacía (MAR 22 [30, 17]). Ciro y Juantambién
se presentabancon frecuencia a sus clientes OX~PaOLV ta-rp¿3v (cf.
MCJ 9 y 33) y, asimismo, el atuendofavorito de Cosmey Damián
en sus hagiofanías era el de médico. Al enfermo de MCD 27 le
pareció en sueños que sus médicos habituales le anunciabansu
visita y que él ordenaba introducirlos con muchas antorchas. Al
despertardel sueño, se dio cuenta este enfermo que la visita mé-
dica nocturna se la debía a San Cosme y San Damián. El monje
Macario (MCD 47, 38-53), desesperadoen su enfermedad,de repente
tuvo la impresión de oir una voz que le ordenabasalir de la cama
y le anunciabala visita de los médicos. En efecto, acto seguido,
ve el monje en sueños a dos individuos: uno de ellos llevabaen el

pechouna bolsa con material médico, y el otro le ordenabasacar
de ella cierto ungilento para friccionar al paciente.Al preguntarles
Macario quiéneseran,ellos mismos se identificaron como los médi-

cos del Kosmidion. Cosmey Damián se aparecentambién en la
figura del médico al marido de la enferma de MCD 29 y al enfermo
de MR 4. San Ptolomeo adopta la apariencia de médico en la epi-
fanía incubatoriaa un hidrópico que guardabaestanciaen su tem-
pío en la localidad egipcia de Ishnin (MPT 2). Demetrio aparece
tambiéndialogandocon susenfermos; a un ciego le dice: oÓ~ óp~

~ta TÓv íutpóv; oóy< óp.~g ¡tE ¶0V 0eparsuri~v; (MD III 2 [1385]).
Y cuando el enfermo le pregunta quién es Demetrio, responde:

E!14 U é flVT& coi npoor&aamv Arjj.ti9-rptoq. -r~v SA T~q iróXsco~

Kflb~tO)V Ka’t -r~v &c0cvslas &pLa-roq tatpóg (MD III 4 [1393]).
Caracteriza también la actividad terapéutica de los santos su

preocupaciónpor la salud del alma. A los santos, se lee en los
Thaumata,no sólo les ha confiado Dios el cuidado de los cuerpos,

sino antesbien e! de las almas (MCD 31, 29). Por esto los tauma-
turgos se preocupanante todo de la purificación de los males del
alma (~& -r?~ tpuy~g irá0~ Ka0ópav¶sg[MCD 2, 4l])~.

54 Santare al tocar en su epifaníasalutífera la haga infectadade un soldado
herido la revienta y un líquido fétido comienzaa supurar. La mártir tranquiliza
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En estalínea de «curaciónespiritual»se encuentranciertaspres-
cripciones de los terapeutasa sus enfermos: a un paciente del
Kosmidion le ordenanCosmey Damián permanecerseis años en el
templo. El motivo de tal terapiaera darle lugar a reflexionar sobre
su vida pasada(MCD 30, 70). En ciertas ocasiones,Cosmey Damián
no curan totalmente a los enfermos, sino que les dejan un dolor
parcial, como freno moderador de su conducta (cf. MCD 22). En
estapreocupaciónpor la vida del alma difiere notablementeel modo
de actuarde los santoscristianosdel de los diosespaganos.Asclepio
cuandocura a sus clientes, o incluso cuandolos reprendepor algu-
na falta en su conducta,buscala integridad del hombre en cuanto
tal. En la religiosidad helenael poío de la atención es el hombre,
que encuentrasu razón de ser en sí mismo. En el cristianismo,
en cambio,se consideraal hombrecomo criatura de Dios. La razón
de su ser está puestaen Dios y en hacersemerecedorde una vida
futura sin la cual no tendría sentido la presente.De ahí la impor-

tancia capital concedidapor los taumaturgoscristianosa la vida del
alma.

6. DIÉLOGO EN LAS HAGIOFANIAS

Forma parte esencial de las epifanías el diálogo del enfermo

con el santo.Filóstrato ya recogetales diálogos de Asclepio en la
Vita Apolonii. En las hagiofaniascristianasel santo curadorse pre-
senta al enfermo y le preguntaqué tiene y qué es lo que desea,
aunqueesto le sea de sobraconocido al divino terapeuta.Artemio
inicia la conversacióncon una fórmula del tipo -rf ¿o-ny 6 ~xctg;~
La preguntale da pie al incubantepara manifestar sus sentimien-
tos. Éuporo, cuandoArtemio le pregunta: -rL E~stg; -tI Xuir9 xat
¿ixen xat &5~¡tovciq; le comunica su enfermedady le confía que
por culpa de sus pecadosno ha sido digno de obtenerla curación
(MAR 5 [6, 31). En el diálogo enfermo-terapeuta,de reiteradaapa-

al soldado con estas palabras: Nc timeas, ff11 neque formides, quia nobis
medicorum of1 jefa fungentibus, non sordent bumanae cernís putredines, sed
potius facinorosarumanimaruni fetores. Ad itoc enim vení, itt tibi, doria, con-
feram salutis (MF IV 17).

55 MAR II (3, 8); 5 (5 5); 11 (12, 5); 20 (25, 4>; 28 (40, 28); 40 (56, 9).
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rición en los Thaumata, la terapia incubatoriarecuerdalos métodos
de la actualmedicinapsicosomática.Medianteel diálogo el enfermo
pone en conocimientodel terapeutalos problemasque le afectan.
En una segundafase de la conversación,Artemio le pide al incu-
bante que le muestre el órgano enfermo, para indicarle después
el modo idóneo de su curación o para poner fin directamentea su
dolencia. A veces el santo reprocha al enfermo lo que éste en

su fuero interno estima origen de su mal. Artemio se apareceen el
templo del Precursoral joven Narsés,muy aficionadoa las apuestas
y en sueños le dice: Kat btcnt •tXooovG~xsig; tU, Kat -r~ 4>uxW
coy tir43oúXauoa~«rl r45 oc½a-ri.Narsés,en efecto,habíaapostado
levantar una piedra de gran peso y colocarla sobre sus hombros,
pero falló en el intento lastimándose(MAR 7 [8, 24]). A Jorge el
Frigio le reprendeArtemio por su charlatanería(MAR 8 [9, 14]).
En otras ocasiones,el taumaturgo se hace eco de las cuestiones
doctrinalesdebatidasen la época.Así, Estebanle oye decir a Arte-

mio en sueños: H &y(a TpL&q, i~ -r& -uáv-ra cua~ca¡ttv~ -r& óprr&
«rl -r& &ópcrrct, ~ TCi~ IZáVTctg WEpUTOLOU¡t¿V~ xcxt ‘rotq vocoflv-rag
¿iTLOKStTO¡ttVfl, «tSTI5 OS tGZTVXL (MAR 41 [69, 6])- De igual modo,
Cosmey Damián entablanconversacióncon sus enfermos(cf. MCD
1, 22) y se interesanpor su enfermedad,para conocerdirectamente

del paciente <‘aquello que ellos en virtud de la gracia divina ya
conocían»(MCD 12, 50).

Con frecuencia dialogan Cosmey Damián entre sí y deliberan
sobre el caso de algún enfermo concreto~. Tecla también solía
preguntar en sus epifanías a los incubantesde qué estabanaque-
jados y cuál era su deseo~.

Los santospresentanen estos diálogos los rasgos filantrópicos
de todo taumaturgo.Tecla se aparecey sonríea Basilio cuandoéste

empiezaa desfalleceren su empresade relatarlas obrasde la santa
(MT 16). Se complacesonriente ante las respuestasingeniosasde
susclientes (MT 24). Monta, sin embargo,en cólera cuandoalguien
intenta menospreciarlaen la solemnidad de su culto (cf. MT 23
y 24). Cosmey Damián se muestran,asimismo,con rostro alegre y

sonrientea sus pacientes.Se ponen con gentil sonrisa en contacto

56 Cf. MCD 1, 59; 17, 20; 30, 38; 47, 43; 48, 37.
~ MT 24 (608A): KCI ~ E6oc «trfj lup¿g ro~ &pp¿nnouq aid ,TotÉtv. . -

sñeóq f¶prro, 5 rL rs ~r&c~oi. xal 5 st ~oóXoiro.
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con los incubantesy se interesanpor su enfermedad(cf. MCD 34,
26; 27, 17 y 23, 24). Sonríenirónicamenteante el desalientode los
incubantes, cuando éstos desesperanya de la protección divina

(cf. MCD 9, 41; 11, 23; 12, 48), y vuelven a sonreírcon complacencia
en la aparición de despedida,una vez satisfechosu deseo (MCD
18, 154). Estos mismos santos se revelan,empero, airados con el
pagano de MCD 9, que los confunde con las divinidades helenas
(MCD 9, 37), y con el herejede MCD 17, a quien conminan a aban-
donar el templo una vez recobradala salud, pues les resulta abo-
minable su herejía. Reprendentambién al rico abogadoVíctor por
su tacañeríaa la hora de recompensaral carnicero Héspero,por
medio del cual había recibido la salud (MCD 34, 75). No profieren
Cosmey Damián, sin embargo,los juramentos,ni adoptanlos ras-
gos terroríficos de algunas de las epifanías de Ciro y Juan en
Menuthi~.

Los santos operan sobre sus clientes con una dynamis invisible

(&opá-rcoq)~ y dejan tras su epifanía una suave fraganciaW. A me-
nudo se presentancon vestidurasrefulgentes (cf. MCJ 70, 3668 C y
21, 3484 B) o rodeadosde un resplandortal, que cegabala vista de

quienes lo contemplaban61 Estas característicasde las epifanías
de nuestrostaumaturgosno son exclusivas de las hagiografíascris-
tianas: Los +~ .-~f~~¾,l-.t~enorolalnc rin

riencias religiosas similares (cf. Deubner,De inc. 10 ss.). Coinciden,
por otra parte, con la afirmación de Jámblico (1111 2, 6) de que las
epifanías divinas son aprehendidasde una manera global por los
diferentessentidos.

S~ Cf. N. FernándezMarcos, Los Titaumata de Sofronio, Madrid, 1975, pági-
nas 67 ss. En este libro se hace un estudio exhaustivo del fenómenode la
incubatio en Menutbi a través de las coleccionesde milagros de Ciro y Juan
atribuida a Sofronio de Jerusalén.Dedica un capítulo a las epifanías oníricas
de los taumaturgos(pp. 61-85>. Este trabajo tiene el mérito de ser el primero
que se plantea a fondo el fenómenode la incubatio cn el cristianismo, en
concreto, en la localidad de Menuthi, a pocos kilómetros de Alejandría y de
ser en estadirección el único hastaahorapublicado.

59 Cf. MCD 4, 20; 8, 13; 17, 35; 19, 13; 40, 24; MR 32 (67, 16); MAR 6 (7, 5);
MD 1 4 (1236A); 14 (1314B).

<O Cf. MCD 27, 16; MR 35 (75, 30>; MAR 32 (29, 2); MD 1 1 (1213); 4 (1241).
61 MD III 5 (1397): ó,tó SA d~ ee[aq AKE[vwg ~Iap~apoy9s r&q ato8i~actg

d4~cxipe8sfq. Cf. MJ 9; MMR III 23; MF II 5 y IV 27.
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7. REITERACIÓN DE LAS EPIFANÍAS

En ciertas ocasioneslas epifaníasde los santosse repitenen una
misma noche o en noches consecutivas.Esta reiteración obedece
generalmentea la reticenciade los enfermos,sea éstamotivadapor
la falta de fe de los incubantes,o se deba a su extrañezapor lo

paradójicode la terapia. La multiplicación de las epifaníasa causa
de las desviacionesdogmáticases muy frecuenteen los TI-zaumata
de Sofronio. Ciro y Juanse aparecenuna y otra vez hastaque sus
clientes se acogena la ortodoxia de Calcedonia~.

A fines proselitistas obedecetambién la secuenciade epifanías
de MCD 9 y 17. Un herejey un paganopasanpor la experienciade
ver el despreciocon quepor su condición heterodoxalos terapeutas
los tratan. Cosmey Damiánlos ignoran en su visita médica, en tanto
que repartían sus cuidados entre los cristianos ortodoxos. Hemos
de señalarel hecho,sin embargo,de que estasvisitas tambiéncreían
tenerlas los paganos.Los santos se le aparecieronal fin al pagano

de MCD 9, que confundíaa nuestrosterapeutascon Cástor y Pólux,
y enfurecidosle dijeron que ellos no eran las divinidades a quien
él invocaba. En una segundaepifanía, Cosmey Damián le aclaran
que son los servidores de Cristo y que, si tiene fe en su Maestro,
recibirá de Él la curación. Finalmente,como el paganopromete
reconocera Dios como Maestroy Señor de vida, se le aparecende

nuevo los terapeutasy le liberan de su dolencia.Asimismo, el hereje
de MCD 17 les escuchóa los santos esta conversación:«¿Qué te
parecede éste que ya lleva mucho tiempo?», replicando el otro de
forma que pudiera oírle el enfermo: «Déjale ahí fuera. ¿No se ha
demorado?Ea, en primer lugar liberemos a los ortodoxos y éste
ya se dará prisa».A los dos días de estavisión les vuelve a ver el
hexacionita deliberar sobre su caso. Le hacen una cura y a la
nochesiguiente se le aparecende nuevo, manifestandosu repulsa
a su herejía. Tres veces se le aparecentambién Cosmey Damiána
la hebrea hastaque ella accede al tratamiento prescrito por los

62 y. FernándezMarcos, op. cit., pp. 80 se.
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santos (MCD 2). La triple epifanía de estos relatosobedecea fines
de índole doctrinal.

La reiteraciónde las epifanías es en otras ocasionesun recurso
literario que resalta la actuación paradójica de los santos.A un
hombre aquejadode fuertes dolores, San Artemio le haceir hasta
tres veces a la forja de un herrero para curarle sus testículos

(MAR 26). No menos paradójicaes la orden de Cosmey Damián
al clérigo de MCD 26 o al paralitico de MCD 24. Al enfermo de

MCD 11 se le hubieron de aparecerlos santos nada menos que
cuatro veces hastaconseguirhacerlebeber la pócima recomendada.
El incubantese resistíaa tomarla por considerarlaremedio inútil
y perjudicial. Durante tres noches consecutivas se manifestaron
también Cosmey Damiána los enfermosde MCD 34 para que éstos
cumplieranlo ordenado.

La multiplicación de las epifanías suele estar en estrecharela-
ción con los ensueñosprostagmáticos.La sucesiónde las epifanías
está también encaminadaal fortalecimiento de la fe de los enfer-
mos. Una mujer de Laodicearecibe tres veces la visita de los tau-
maturgos: la primera noche, para interesarsepor su estadoy ha-
cerla saberque se encontrabancon ella; la siguiente,para aplicarle
la terapia que curaría su dolencia; la tercera, para recetarle un

fármaco que había de aplicarse como lenitivo. El motivo de esta
tercera epifanía,afirman los Titaumata, fue confirmar a la paciente
en su fe.

Una variante de la reiteración de las epifanías se encuentra
cuando el paciente recibe una primera visita del santo antes de
obtenerla epifanía salutífera.Se trata de epifaníaspreincubatorias
que han de ser incluidas en el contexto de la incubatio. Su motiva-

ción, tanto psicológica como literaria, es de la misma índole que
las epifanías incubatorias propiamente dichas. A una mujer que
permanecíacon su hijo en el templo de la Theotokos,denominado

-r& Kópou, se le aparecióalguien en sueñosy le dijo: «Lleva a tu
hijo a Oxela, al templo de San Juan; permanecejunto a San Arte-
mio y tu hijo se recuperará».Esta mujer va al templo indicado
y al poco tiempo se le apareceArtemio y le dice: ‘o ¿~< r~q ecotó-
xou rsxOrk Xpio-róc 6 Osóí~, aó-róg cre t&ran (MAR 12 [13, 8])-
Obsérvesela coincidenciade ideas en el sueño.Es el único milagro

en que se mencionaexpresamenteduranteel sueñoa la Theotokos,
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y se trata precisamentede una pacienteque se trasladaal templo
de San Artemio a causade la visión preincubatoriaobtenida en el
de la Madre de Dios. A estetipo de epifanías pertenecela de MD
1 1 (1213) en que el santo se apareceal enfermo y le aconseja
acudir a su mansión si quierecurarse. Ciro y Juan dispensantam-
bién a sus pacientesepifanías preincubatoriasaconsejándolesir a
su santuario.

8. HORA Y LUGAR DE LAS EPIFANÍAS

La epifanía de los santos terapeutasacontecíahabitualmenteen
el sueño durante la noche~, o bien al despuntarel día ~, o en las
últimas horas de la tarde(cf. MCD 1). Esto coincidecon la afirma-
ción de Jámblico (III 2) de que los ensueñostheopernptoisuceden
cuandoel sueñonos abandonay empezamosa despertary con los
modernosresultadosde la investigacióncientífica que confirmanque
los mejor recordadosson los tenidos en un estadode duerme-vela.
En la hora mágica del mediodía realizan también de vez en cuando
los taumaturgos «sus visitas» (cf. MA 3 [4, 6]). La aparición de
daimonesen el momentocenital del día pertenecea la tradición de
la literatura griegay romanay es un topos heredadopor los escri-
tores cristianospara caracterizartanto las aparicionesde los daimo-
nes como las de los santos~. En MAR 4 se lee que la visita tera-
péuticade Artemio a un niño enfermoen Africa tuvo lugar el mismo
día y a la misma hora en que su padrepreparabala vela al santo.
¿Hastaqué puntono se puedeconsiderarestemilagro como un eco

del relato evangélicode la curación del siervo del centurión en el

63 MCD 1, 49; 6, 14; 11, 6; 12, 30; 13, 22; 16, 75; 17, 19; 20, 30; 24, 23;
26, 7; 29, 13; 30, 23; 34, 48; 37, 17; 39, 42; 43, 10; MAR 1 (2, 15>; 5 (6, 1);
9 (10, ~>; 16 (16, 21>; 17 (18, lO); 20 (25, 3); 22 (29, 29>; 23 (32, 17); 24
(33, 22); 25 (35, 21); 27 (39, 19>; 30 (43, 6); 31 (45, 1); 32 (47, 18>; 35 (60, 13);
36 (58, 14); 41 (68, 24); 42 (71, 44>; 45 (75, 10); MD III 2 (1388); Y 3 (1228>;
MI 2 (260, 20>; 15 (264, 18); 18 (264, 34). Se especificaque la epifanía fue a
medianocheen MR 4 (16, 14); 13 (31, 1) y 36 (77, 12).

64 Cf. MAR 2 (3, 1); 7 (9, 15>; 11 (11, 21). En las estelas de Epidauro se
registra tambiéncon frecuencia la curaciónal nacerel día (&~itpaq U yayo-
~iévaq, MA 3; 4; 7; 9; 13; 28; 29; 32; 41 y 58).

65 Roscher, s. y. Meridianus daimon, en Myth. ¡¿ex.
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mismo día y a la misma hora en que Cristo la prometió?<cf. Mt 8,

13). En las narracionesde incubatio asomanlos topoi propios de
todas las curacionesmilagrosas, cuyo fin es la edificación de los

oyentesy el encomiode los taumaturgos.
El lugar propio de las epifaníasele los incubantesera el santua-

rio del dios o santo a donde acudía el enfermo confiado en las
virtudes terapéuticas del mismo. Pero los Thaumata presentan
ademásotras epifanías acaecidasen el exterior del templo. En el
recinto del santuario, no en su interior, se le aparecenCosme y
Damiána un paralítico en los baños del Kosmidion (MCD 14). Tam-
bién Ciro (MCJ 52), relata Sofronio, se apareceuna vez a un para-

lítico en los baños del templo de Menuthi. Blémides recibe una
epifaníade los anargyroi en la era del santuario,cuando se encon-
traba allí en esperade que se abrieran las puertaspara poder im-
plorar a los santos su curación (MCD 42). Jorge el Rodio tuvo la

visión salutífera de Artemio cuando se hallaba en las letrinas del
templo (MAR 35), y lo mismo le sucedióa otro cliente de Ciro y
Juan(MCJ 56). Tecla libera de la muertea una mujer al aparecerse
junto a ella e impedir que se tirase a uno de los pozos del recinto
sagrado (MT 3). Existe también el caso de enfermosque reciben
el sueño incubatorio cuando, tras una larga e infructuosaestancia
en el santuario, regresandesoladosa sus casas(cf. MCD 1 y 18;

MM 12; MCJ 37; 51; 54 y 57). Este tipo de epifaníasse encuentra
también en los iamata de Asclepio (MA 25 y 76).

Algunos enfermosque de tierras lejanas habían llegado a Cons-
tantinopla a suplicar a Artemio la liberación de sus dolenciasobtie-

nen la visión salutíferaen el barco a la vuelta a su patria (MAR 5,
14 y 27). Los enfermos de MAR 24 y 31 recibenel sueño del santo
en su domicilio despuésde su regresodel santuario.

Estasepifaníaspostincubatoriasde Artemio, ya en el mar (a los

enfermos que venían de lejos), ya en sus respectivosdomicilios,
debíande ser frecuentesentre los clientes del santo. Así se deduce
de las palabrasde un clérigo del templo a un enfermo a quien le
dijo al despedirle: «A bastantes,en efecto, el Santo, despuésde
haber pasadouna temporada y haber abandonado(el santuario),
les visitó en el mar y en sus casa»(MAR 35 [56>9]).

A Eufemia, encargadade cuidar las candelasdel templo del Pre-

cursor o San Artemio, se le apareceen sueños Artemio, cuando
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yacía enfermaen casade suspadres (MAR 34). En otras ocasiones,
la experienciaonírica de los enfermos se da en lugaresajenos al
templo de los taumaturgos.Así, el enfermo de MAR 13 fue curado
cuandose hallaba en los baños de Dagisteoy el de MAR 11 en los
bañosde Xenon de Pasquentio~. Artemio se aparecea un monje
en el monasteriode la Theotokosde la isla de Platea(MAR 39 y 40),
el cual por circunstanciasespecialesno pudo ser trasladadoa Cons-

tantinopla al templo del Precursor,pero tenía todas susesperanzas
puestasen San Artemio. Igualmente,Cosmey Damián se aparecen
al monje Macario en el monasterio constantinopolitanode Chóra67
y en sueños le dicen que son los médicos del Kosmidion que han
recibido de un superior orden de concederle sus cuidados (MCD
47). También a la enferma de MCD 13, cuyo marido era ferviente
devoto de los santosy asiduo visitante del Kosmidion, se le apare-
cen en sueños Cosmey Damián en Laodicea~, ciudad en la que se
hallaba con su consortepor razonesde trabajo de éste.

Creemoslicito considerar estas epifanías extra temptum como
epifaníasincubatorias,puestoque en ellas se ha cumplido el requi-
sito necesariodel acto incubatorio. Los enfermos han mostradosu
voluntad de acudir al templo y cifran todas sus esperanzasde cura-
ción en los santos. En MCD 1 y 18, MM 12, MAR 5, 14, 24, 27, 31

y 35 y MT 3 las epifaníaspueden ser calificadas de incubatorias.
Aunque los enfermos a quienes se apareceel santo han dado ya
por finalizada su estanciaen el santuario, de hechoestabanpredis-
puestos psicológicamentepor sus vivencias religiosas en el templo

a este tipo de experiencias somniales o alucinatorias. Desde un
punto de vista psicológico, el proceso desencadenantede estasepi-
fanías LS¶ap es el mismo que motiva las epifanías¿3vap, habituales

en la incubatio. No cabe poner en duda que la «realidad»psíquica
de estasepifanías tenía la objetividad subjetiva de las apariciones
de los santosa los incubantesque dormían junto a sus reliquias.
En cuanto a las epifanías recibidas por enfermos que no «habían

66 Sobre los bañosde Constantinopla,cf. R. Janin, ConstantinopleRyzantíne,
París, 1950, pp. 216 ss.

67 Antiguo monasterio constantinopolitanohoy convenido en mezquita, cf.
R. Janin, «Sglises et monastéresde Constantinople»,en La Géographie Eccie-
siastiqué dc ¡‘empíre byzantine,París, 1953, Pp. 545-553.

~ 5. y. en PW XII 1,722 ss.
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incubado»previamenteen el santuario, hemos de hacer notar que

en todos los casosse tratabade personasmuy devotasde los santos
que de alguna manerahabíancompartido la curación numinosade

parienteso amigos, y que de haber podido se hubierantrasladado
al templo del curador. Si de hecho no se personaronfísicamente
en el santuario, de algún modo estuvieron presentesen espíritu.
Y dado que la incubatio alcanzó su difusión por tratarse de un
fenómeno religioso de origen y de naturaleza psíquico-espiritual,
creemos poder incluir dentro de dicho fenómeno estas epifanías
como pertenecientesa un acto de incubatio in distaus perfecta-
mente admisible dentro del marco psíquico-religiosode la incuba-
ción. Se confirma con esto lo que decíamosmás arriba de que el
sueno incubatorio o iatromántico no se caracterizacomo afirmaba
Bouché-Leclercq«por haber sido enviado con un fin determinado

en un lugar especialmentedestinadoa las consultasmédicas»,sino
que más bien se debea unosdesencadenamientospsicológicosnor-
males, favorecidos por las creencias del marco socio-religioso en
donde se desarrollabala vida de las personasque obtenían tales

ensuenos.

9. TERMINOLOGÍA DE LAS EPIFANÍAS

La hagiofanía se expresa en los Thaumata mediante diversos
verbos. Haremos un examen de los vocablosempleadoscon vistas
a conocersi expresan diferentes concepcionesde la epifanía del

santo:
0cdvo¡tat~: este verbo es el más empleadopara indicar la ma-

nífestación de los santos. Homero lo empleabacon preferenciaa
ningún otro para designar las epifanías de los dioses (cf. It. XX,
131; 1 198; Od. 7, 201; 16, 161). En los LXX traduce la forma hiphit
del hebreo r’h.

<O MAR 1 (2, 15>; 2 (3, 7>; 6 (8, 4>; 8 (9, 11); 10 (10, 23>; 12 (13, 1); 16
(16, 21); 20 (25, 3); 22 (30, 18>; 23 (32, 17>; 24 (33, 22); 25 (35, 21>; 26 (37, 3);
27 (39, 18>; 28 (40, 27); 30 (43, 4 y 44, 3); 31 (45, 1); 36 (58, 14); 42 (71, 14>;
44 (73, 19); MM 6 (78, 27>; 10 (86, 20); 12 (88, 7); MD 1 6 (1244>; III 2 (1388>;
MR 4 (16, 14 y 27, 23); MCD 3, 21; 6, 14; 8» 9; 10, 55; 11, 23; 12, 47; 13, 38;
17, 49; 18, 43; 20, 31; 28, 11; 39, 32; 47, 60.



EL SUEÑO INCUBATORIO EN EL CRISTIANISMO ORIENTAL 177

‘E~u~avtCo~at~: se empleaeste verbo en el Nuevo Testamento
en Mt 27, 53.

‘EQLOrrulxL ~‘: este término evoca el homérico ~a~óv y&p 8vap

KS~p«Xp9tV Ax¿onj (II. 20, 496), recogido pot Heródoto en 1 34, 1
(A&r[xa ot a(Sbov-ri bt¿orii 5vcLpoc) y empleado también en la
literatura posterior‘~. La imagendel sueñocolocadasobrela cabeza
del soñador, familiar en la Antiguedad, reapareceevocadaen la
siguiente expresiónde los Thaurnata de Demetrio cuando el santo
asiste en un sueñoa uno de sus enfermos: bvczp o~iv Oatov 6 Oaioq

Sit¿oTfl Aj¡irrpio~ (MD III 4 111393]). Unos renglonesmás abajo el
autor de este relato identifica a Demetrio, promotor del sueño,con
el sueño por él enviado. En los Thaumata las epifaníasregistradas
con el verbo ¿pLcr~n recogen la faceta divina del santo, el cual
viniendo «de arriba» se sitúa sobre el soñador,permaneciendoéste
siempre a un nivel óntico inferior que aquél. Las epifaníasde los
diosespaganosse suelendesignartambiéncon el verbo t$o-rac0ai.
Para la designaciónde las angelofaníasen Lc 2, 19 y 24, 4 y Acta
12, 7 se emplea este mismo término.

flap[o-nwti ~ de la misma raíz que el anterior, la preposición
modifica su significado. Así como el verbo con la preposición tirE
significaba«aparecersepor encimade», la preposiciónircxpa le con-
fiere el sentido de «apareceral lado de». El único ejemplo en los
Thaumata de Cosmey Damián, en que la hagiofaníase indica con

el verbo 7raptorrnl¡, los santosse parecenal enfermoamigablemente
y le indican bromeandoque sea más espléndidocon el individuo

por quien ha obtenido la curación. El MT 3 de Basilio de Seleucia
describe la epifanía de Tecla mediante el verbo irapcv~’a(vco en una

ocasión en que la santa se muestraal lado de la enferma a quien
socorre. En los Thaumatade Ciro y Juan también aparece la dife-

rencia entre ¿$crfl~n y irap(o-rfl~it, según que el sueño de los santos

70 MI 20 (265, 12); MM5 (74, 19); 7 (80, 20>; 9 (85, 21>; 13 (89, 17): MCD
32, 18.

7’ MCD 2, 11; 11, 6; 12, 80; 16, 10 y 58; 20, 48; 23, 24; 26, 11; 31, 11; 34,

48; 38, 21; 39, 38; 41, 22; 42, 31; MI 2 (260, 17); 14 (264, 7); MR 3 (67, 6>;
MDIII 4 (1393>; MAR3 (4, 7>; 6 (7, 6>; 39 (64, 22>.

72 Cf. Teocr. 21, 5: óv ¡iqrvov aIq’vlbiov 6opo~¿~ctvAquo-r&
1±cvat~±aXs~cvat

y Palladas, Ant. Pat. IX 378, 2: AvSpo4.óvqt.. Óirvcóv¶L vrn-róc t,ricrf1va(

9a01 Iapaittv
5v«p.

73 MCD 34, 70; MD 1 8 (1253 E>.

X.—12
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se coloque «por encima»o «al lado» del paciente.Esta distinción
viene ya marcadadesdeEpidauro.

‘E-~u~pa(vc’: este término aparecetan sólo en Sozómeno(PG 67,
357) al relatar la creenciaen las epifanías del arcángelSan Miguel
en el Michaelion de Sostenio (¶azío-rsuxaí tvOáSa áití9a[vsaoaí

MíxatX T¿V Ostov &PX&YYCXov). A continuación se describe la epi-
fanía de la dynamisdivina del Arcángel a Aquilino, enfermodel san-
tuario (KcíÉftvc St LvO&5s VÓKtú)p tin9avsioa Geta Sóvcrpíg wpoct-

-ra4c). Nicéforo Calista afirma que este santuariofue célebre por
las epifanías de San Miguel (PG 145, 1329A).

‘EirupoLTóco: tiene el sentido de «visitar habitualmente».Lo em-
plea el autor de los Thaumata de Demetriopara indicar la intensa
actividaddel santoen ocasiónde la peste.Demetriono circunscribió
entoncessusvisitas ni en el tiempo ni en el espacio,sino que incluso
acudía personalmentea las casasde los enfermospara llevarles el
consuelonecesarioy”. Basilio de Seleuciaempleatambiénesteverbo
al referirse a la visita habitual de Tecla a los clientes de su san-
tuario~. En MCD 14, 5 se aplicael término a la gracia de Dios, que,
cuando visita al enfermo por mediaciónde los santos,aleja todo

tipo de males (Ltí9otxaoa y&p ?i -roo Gcoú Si’ aÓT~V x&pcs)- El
sustantivotxupot-r~cíg apareceen MCD 15, 23 y 38, 20.

‘Eirimctno¡trn 76: en griego clásico no apareceeste verbo para
designarla acción de las epifanías.En la Septuaginta este término
traduce la raíz hebrea pqd («visitar», «inspeccionar»)”. En los
Thaunzata se encuentracon frecuencia en su sentido clásico de

«visitar a los enfermos»~. Herodiano (4, 2, 7), en efecto, designa
con este verbo la visita de los médicos a los enfermos. Dentro de
las coleccionescristianas se emplea con especialfrecuencia en los

74 MD 1 3 (1233B): ot8á y&p ró-no, i~ xp~’~’ r~v okslav tR(0KE9LV ¶S~L4>

píctt ~rorc, &XX& KdL Kdr OlKOU~ rÚ)V ~zaa)(ovT<bv, ZOUC ~ £yOVTdq

t&tai.
75 MT 24 (608): htíq,otzMaoa vóKr~ aót~ <al ~ KOoq aÓrfi ~rp¿~roég

ápp«Soroug del itotsív. - - s¿Oóq iipcío. 6 rL re irdoyoi. KaI 6 -rL ¡BoóXoto.
76 MCD 2, 31; 12, 35; 22, 55; 34, 77; 37, 4; 39, 23; MR 7 (23, 17); MI 2

(260, 26); MD 1 3 (1228 y 1232>; MAR 26 (38, 28>; 37 (61, 1); 42 (71, 25); 44
(73, 14 y 16).

77 Cf. Beyer, s. y. tlrLa,<t¶ro
1eaí, en TWI’NT II, PP. 595-619 y H. Fiirst, Paqadl

- Die gdttliche Ileimsuchung.Semasio!ogfscheUntersuchungemes
bihhschen Begriffe, Roma, 1965.

78 PIuL De tuenda sanitate praecepta,15.
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Thau,nata de Ciro y Juan y de Cosmey Damián, terapeutaspor
excelencia,para designarsus epifanías a los enfermos.En MCD 2,
31 se designa con él la visita de un marido a su mujer enferma.
Aquí tiene, pues,el mismo sentido que en el griego clásico. En los
restantespasajesson los taumaturgosel sujeto del verbo ¿1tLOK&IITE-

oOai. Por el contexto se puede comprobar la íntima ligazón del
término con la visita médica de los santos:

MCD 34, 71: t-jrscxttpwró os xal ~Ocpáirsoosv6 6sóS.
MCD 37, 5: tirwxsróvsvoí ToÓ~ vOOOOvraq npoo~vstgKaL yXoKeIa~

xaptCovrat aÓro~ x&~ Oapa¶elaq.
MCD 39, 22: st yL ti ~tap EKaLvOLq ¿Atfl~)(EV dvep¿irivov. npórú~q

róv ¶XOÓCIOV tKs&VOV ¿iv8pa Kat ~rzpupavi~ OspansBaal, atO
tC9~ <al roúq itv~r«q MTíoKttpaoOat.

MI 2 (260, 26>: o~3roq ¿ í¿g tatpóg, o&ro< 6 -r~v 4t~v dpp<oor(av

¿It LO KCW& ~±c oc
MD 1 1 (1228): ~oouq ->t&p a&r¿q ¿ql ¿K&0Tfl~ VUKTóq, ~ @ixóitaic

~ k¶EOKtWtCtO.

MD II 1 (1384>: qi8ávst xdxai 6 ~4roóvEvos «óTq> tatp¿~, 6 KcXX¿q
I!oqn~v Ka’ npoa-r&rfl~ r«~óvsí ró 9q OtKEtaS ~adv&pa~Mu-
oK¿Ij~aoOaI npójlarov.

Dedúcesede estospasajesque el verbo AjrwKtnsceal no ha sido
empleadoal azar, sino que se ha elegido deliberadamentepara
recalcar la faceta médica de nuestros taumaturgos.El sustantivo
¿1![0KE14>Lq aparecetambiénen MCD 1, 55; 2, 28; 9, 33; 21, 20; 22, 2
y 76; 23, 40; 30, 16 y 69; 34, 25; 35, 15 y 16; MDI 2(1224) y 3

<1233) y MAR 4 (25, 14). Si bien en algunos de estos casossu valor
se ha neutralizadoy puedeentendersesimplementecomo epifanía
de los santos,en MCD 1, 51; 9, 33; 30, 16 y 69 y MAR 4 (5, 14) con-
sena todavía al igual que el verbo el sentido técnico de visita
médica a los enfermos.

flcpiobcúc ~»: «reconocermédicamente».En este sentido se em-
pIca en MCD 12, 53: Kctl oo4’Cq itaptobcúovr¿gTé yúvaiov ~p&rcv~
‘rl -ITOvEL;; En MCD 16, 5 apareceaplicado a los médicos humanos
con el significado de «tratar»: -r~v -nsptobcuóv-rcavaóróv Latp¿~v

óiró roO ir&Oouq 1~’rn~0tvrc=v<«los médicos que le trataban fueron
vencidospor el mal») y en MCD 16, 17 se aplica estemismo verbo

79 MCD 5, 16; 12, 53; 16, 5 y 17; 17, 6; 17, 39; 20, 34; 23, 36; 34, 66; 36, 4.
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a la acción de los anargyroi: bi&... Tfl~ &ytag aóT&v Kflpcatflq

iraptcbb¿uoav(«trataron [scil. el mal] con ceroté»). Con el mismo
significado apareceen MCD 17, 6 y 39; 20, 34; 34, 66 y 36, 4.

Mediantelas perífrasis ir¿píóbou;irotá. (MR 21 [50, 27] y [51, 13];
23 [54, 27] y [55, 6]; 32 [67, 5]). icptobíav ItOiÉcÚ (MCD 17, 26) y

ir&pobov iroito (MCD 17, 19 y 29) se designatambién una faceta
específicamentemédica de los taumaturgos en las epifanías <cf.
Gal. XII’ 518 y Luc. Gal!. 23 y Nigr. 22).

Otro grupo de verbos se empleatambién paraexpresarla mani-
festación de los taumaturgos.En los Thaumata de Cosmey Damián
aparecencon frecuencialos verbos~p~o~aai~ auv-ruyxávcoy pOávc.
El empleo del verbo ~pxovaLpara indicar la manifestaciónde los
santos pone de relieve una vez más la creencia en la objetividad
de los sueños como realidadesexógenas.Los santos vienen a los

enfermos al modo de los humanos,incluso con aparienciade per-
sonas conocidas.En MCD 1 el hidrópico estandopróximo a salir

del templo se encuentracon los taumaturgosy conversacon ellos
(péXXovo~ ¿y -rc7 itXoíapfy stci¿vcn... cuvruyx&vouotv aó-rt~ aL
~vBocpt &yiot... xcxt iroioDv-raí irpóg a6róv ó~síXÉav)- El verbo
pO&vo designatambién la acción de venir de los taumaturgosa los
incubantes(cf. MCD 1, 49; 2, 52; 10, 34). Ha perdido el matiz del
griego clásico de «adelantarse»,«venir el primero» para significar

simplemente‘<venir», como en griego moderno.El empleo de estos
términos acentúafrente a ~alvc.=y ¿4’tox~~u, que ponía de relieve
su caráctersobrenatural,el carácter humano de los taumaturgos.

Además de éstas, que hacen hincapié en la actividad de los
santos,existen en los Thaurnata otro tipo de fórmulas en las que
el autor centra su atención, tomando una nueva perspectiva,en el
durmiente en tanto que espectadordel sueño. El esquemade este
segundotipo de presentaciónde las epifaníaspuederesumirseen la

fórmula 6 vooc~v óp& xxix’ ¿5vcrp -r¿v &-ytov Xtyov-ra aó-r~”. Obser-
vamos que,cuandola aparienciadel santoen el sueñocoincide con

80 MR 3 (14, 10); 5 (18, 10); 12 (29, 6); 14 (35, 14); MCD 29, 18; 35, 18;
MAR 7, 3.

SI MAR 5 (6, 1); 7 (8, 23); 9 (10, 4); 13 (13, 21); 14 (14, 7>; 15 (15, 12);
24 (33, 30); 32 (46, 26 y 47, 20); 40 (66, 6); 41 (68, 25>; 37 (60, 15); 42 (72, 7>;
45 (74, 27>; MR 16 (40, 5); 17 (41, 13); 25 (58, 7 y 18); 37 (38, 4): MCD 13, 22;
22. 18; 25, 14; 26, 6; 23, 57; 30, 11; 34, 26; 37, 17; 45, 10; 47, 40; MD 1 1(1216>.
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alguno de los iconos o pinturas del santuariose emplea este tipo
de fórmula: las representacionesque el incubanteve todo el día
en el templo son las mismasque por la nocheve en sueños.

En ciertos casosse atenúa,al modo de las estelasde Epidauro,
la expresiónmedianteel neutralizadorBox¿cú. En MAR 11 (11, 21)

a la dueñade los baños al llegar la mañana ‘tbo~sv ópdv ¿y -r~
t$xvq -nv& r¿3v tv8ó~ov -roO -waXa-rtou.- - cta¿XOovra cÉ~ róv [BaXa-
VELay.. - stitciv -rs itp¿g cú5-n~v... Este personaje,naturalmente,re-
sultó ser San Artemio. Tal vez las circunstanciasespecialesde esta
epifanía hayan dado motivo al autor para matizaría mediante la
introducción del ~ En MCD 34, 26 se introduce, asimismo,
el sueño con el neutralizador: «un abogadove el siguiente sueño:
Le pareció (gbot,sv) que los siervos de Cristo se acercabana su
camay sonrientesle decían..ve a nuestrascasay buscacerca de

la urna de las reliquias de los Santosa un hombreque yace para-
lítico; ordénale esto, que te corte el pelo, y al punto Cristo te
sanará».En este caso lo paradójico de la prescripción bien pudo
haber sido lo que llevó al autor a destacarel aspecto subjetivo

del relato del sueno.

Otra variantede esta formulación es convertir a los taumaturgos
en el sujetopacientede la oración: con esta construcción(cM Ospa-

nov-rsg ¿S~p0poav mS-ra,) el agente queda difuminado, lo que real-
mente interesaen el relato es marcar el sujeto de la acción y la
prescripción ordenada.Aparece esta construcción en MCD 24, 10,
17 y 29; 35, 8 y 26 y MAR 39 (64, 21).

El mismo tipo de formulación apareceen las coleccioneslatinas:
a) el santo «se aparece»al enfermoen una visión: Somniantiappa-
ret itt visu; b) el enfermo ve al santo en sueños: videt per som-
nium; c) el santo es visto por el enfermo: visus est el~k

La desapariciónde los santos tiene lugar de forma súbitay apa-
rece caracterizadapor los siguientes términos: &4’avf~q y~yvopaí
(MCD 14, 39; 18, 109); &pir&¿yi~ (MCD 1, 46); dMarnFu (MCD 13,
26); &iroXúcj (MCD 10, 67 y MTR 24); &va%cpéú~ (MCD 12, 31);

¿CéPXOUaI (MR 4 [17, 5]), 14 (35, 24); &V(CrWL (MR 14 1136, 161).

82a) MT 22; MMR Y 16, 24; 1123; IV 17; MF 118; fl2y 5:1117;
b> MMR II 40; MP 1 19; Hl 5 y 6; IV 23; c) MMR II 4; III 23; MF II 7.
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No apareceen estas coleccionesel verbo &no-jrr&Ú) empleado con

frecuencia por Sofronio para expresarla desapariciónde Ciro y
Juancon la metáforadel vuelo.

10. APORTES, GARANTÍAS OBJETIVAS DEL SUEÑO INCUBATORIO

Los santos dejaban pruebas materiales como garantía de Sus
epifaníassalutíferas,para que el incubante,al despertardel sueño
incubatorio, se percatasede la realidad de la visión obtenida.Este
motivo es conocido en la literatura clásica (Pind. 01. 13, 65). Los
clientesde Asclepio disfrutarontambiénde estaexperiencia(cf. MA
12, 13 y 30), lo mismo que,al decir de los autoresde nuestrosrela-
tos, los incubantesde los temploscristianos.Así, un mendigo para-
lítico que se había refugiado en el templo de Cosme y Damián
sueñauna nocheque los santos se le apareceny le dan un bastón.
Al levantarsedel sueño, encontró, en efecto, un bastón sobre su
esterilla (MR 16 [40, 14]). Otros enfermos,que veían en sueñosa
los santos aplicarles una determinada terapia, se encontrabanal
despertarel vendaje o el emplastoque en la cura nocturnautiliza-
ran los terapeutas.Una mujer que habíallevado su hija a Febronia,
ve por la nochea la santaaplicar en el lugar enfermode la niña un
emplasto de }a~p~m~. Al despertar encontró el emplasto colocado
segúnlo había visto en el sueño(MAR 24 [34, 6]). Otra mujer había
acudido con su hijo a Artemio para que le curaseel testiculo en-
fermo. Por la noche se le manifestó el santo y le dio una pastilla
de cera para que la aplicara a modo de emplasto sobre la parte
aquejadadel niño. Cuandola mujer despertóy se pusoa reflexionar
sobre el sentido de la visión, tocó al niño y se dio cuenta de que
sobre el testículo afectadohabía un emplasto de ceroté (MAR 43
[72, 15]). El herrero Jorge al despertarhalló también en su tes-
tículo enfermo e! fino vendaje con el que había visto manipular
en sueñosa Artemio (MAR 44 [74, 5]). Un hombre con una pierna

rota, una vez curaday vendadaéstapor los médicosde casa,sueña
que sus médicos habituales le visitan, charlan con él y le aflojan
las vendas de la pierna. Al llegar la mañanay ver los médicos el
estadode Za ligadurase dan cuenta de que una personaexperimen-
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tada ha deshecho el ligamento. Preguntan al enfermo qué había
pasado.Llenos de temor, no se atrevena tocarahí dondelos santos
habían puesto sus manos (MCD 27). El hexacionita de MCD 17
compruebatambién la veracidaddel sueño al descubrir las vendas
con que Cosme y Damián le habían vendado la pierna en una
epifanía nocturna. El motivo de la ‘<garantía» del sueño aparece
también en MCD 16: Cosme y Damián ofrecen la estopa de un
candelabroa una enfermadel Kosmidion. Por la mañanaésta se
levanta curaday, tras relatar el sueñoa su marido, se acercacon
él al candelabro de donde los santos le habían hecho tragar la
estopa: amboscompruebanque estabavacío. Otro modo de marcar
la objetividad del sueñoes poner de relieve las manchasde sangre
o pus subsiguientesa la operación efectuadapor los santos.Esto
les ocurre a ciertos clientes de Artemio, que, al despertardel sueño
incubatorio, se sienten curados y observan sus ropas mojadas de

sangrey pus, lo que les garantizala intervención efectiva del tau-
maturgo (cf. MAR 3, 13, 15 y 22). Este tipo de reliquia aparece
también consignadoen los pinakesde Epidauro (cf. MA 41, 27).

Consideramos,por último, el «aporte»<para emplear la termi-

nología de los espiritistas) propiamentedicho, esto es, el objeto
material que los santos dejan tras sí al incubante despuésde su
epifanía.Al alejandrinoSergio le da en sueñosArtemio una moneda

(vóuioiia) de KflpoYrT~. Cuandodespertóy abrió la mano se encontró
un sello de cera con la figura en relieve del santo (MAR 16 [17, 3]).
lina mujer del templo de Artemio soñó que Pebronia le daba en
sueños tres azufaifas.De éstasse comió dos y al despertarse en-
contró que tenía la tercera en la mano (MAR 45 [75, 6]). Un
pacientede Ciro y Juan,Menas,se encontrótambién sobresu lecho
un higo seco que los santos le habían dado en sueños (MCJ 5).
De esta misma índole, pero con mayoresrasgosnovelescos,son los
aportesque encuentranlos enfermosde MCD 34 y 26. El paralitico
de MCD 34, carnicero de profesión, encuentrabajo su estera los
instrumentos de barbero con que ha de afeitar a un canceroso,
según la indicación onírica de los santos a este último. De igual
modo, una ilustre damadel Kosmidion encuentraa sus pies bajo la
colchonetael fármaco que la había de curar. Así se lo habíanreve-
lado Cosmey Damián a un clérigo herético que también se hallaba
en el templo de los santos (MCD 26, 31). A un cliente de Artemio,



184 MERCEDESLÓPEZ SALVÁ

al despertar, le pareció encontrar sobre su camastro los instru-
mentos de carnicero que había visto en sueños utilizar al santo
(MAR 25 [36, 6]). Una serie de antiguas narracionesnórdicas con
motivos oníricos recogida por G. Kelchner‘~ recurre a «aportes»
semejantespara comprobar la objetividad de los ensueños.

11. CONDICIONAMIENTOSDEL SUEÑOINCUBATORIO

En este último apartadoen que consideraremoslos condiciona-
mientos del sueño incubatorio, nos parece oportuno mencionar la
definición queda Talfin de la incubatio: «Es la práctica—dice— de
provocar sueños y de orientarlos de forma que nos deparenun
mensajeo simplementeuna puesta en contacto con una realidad
diferente a ésta de la vida cotidiana»~ Este mismo autor afirma
que el sueño incubatoriopresentados caracteresparadójicos: «por
una parte es provocado o institucionalizado,esto es,obtenido bajo
una orden, por otra es adivinatorio, es decir, diagnóstico y tera-

Dada la tenaz persistenciade esta prácticareligiosa en la que se

creía en la aparición en sueñosde un dios (en el paganismo)o de
un santo (en época cristiana), creyeron ciertos autores del siglo
pasadoque el sueño de los incubantesde los Asklepieia era pro-

vocadoa los enfermospor los sacerdotesde estostemplosmediante
sustanciascon efectos alucinógenos,tesis hoy totalmente desacre-
ditada. Lo que sí es cierto y admite la actualpsicología onírica es
que los sueñospuedenen cierta medida ser dirigidos. Y esto es lo
que ocurriría en los templos incubatorios,aun sin tener los diri-
gentes de dichos santuarios, plena concienciadel fenómeno.Una
serie de circunstanciasprovocaríany contribuiríana la elaboración
onírica de los incubantes.Un condicionamientofundamentalpara
obtenerel sueño salutíferolo constituiría la fe de los enfermosque

83 Dreamsitt oid Norse Literature and their Affinities itt Folklore, Cambridge,
1935, Pp. 75 Ss.

U Op. cit., p. 359.
85 Ibid. p. 335.
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se dirigían al santuarioy su confianzaen la manifestaciónde los
taumaturgos.A este hecho de carácter espiritual habría de unirse
el estadofisiológico de los pacientes,pues ocurre con frecuencia
que el agotamientofísico producido por una enfermedadconfiere
a la psique una vulnerabilidad especialpara cierto tipo de expe-
riencias oníricas. Otro factor también a tenerseen cuenta al enjui-
ciar el sueño incubatorio es la creciente expectaciónen el trans-
curso de los desplazamientos—a veces largos— que se iría des-
arrollando en muchos de los enfermos.

A estos factoresindependientesde la organizacióninterna de los
santuariosse han de sumar los actos celebradosen estos centros
de peregrinación.Los Thaumata hacen referenciaa la liturgia de
los santos, a procesionesnocturnasa la luz de las antorchas,al
rezo en común del trisagio, a las oracionesde medianoche,a los
cánticosen loor de los santos,a la adoraciónde la cruz, al reparto
de la xr~pór~. entre los enfermos, etc-‘~; actos todos encaminados
al culto del santo y a la impetración de las súplicas de cadauno.
El uso del incienso en los actos litúrgicos está igualmenteatesti-
guado en los Thaumata (cf. MCD 18). Estas sustanciasde aroma
típicamentesacro contribuiríana polarizar los sueñosnocturnosde
los incubantesen los esquemassomnialestípicos de la incubación.
Plutarco~ en su trabajo sobre Isis y Osiris comenta que en el
templo de estasdivinidades,donde también se practicabala incu-
batio, se ofrendabaa los diosespor la mañanaresma,a mediodía
mirra y por la nochekyphi. Las pinturas de los templos, los exvotos
que recubrían sus paredesy el continuo relato de las curaciones
milagrosas,bien por parte de los incubantes,bien por los emplea-
dos del templo, como sabemosera costumbre,son fenómenosque
predisponíanel preconscienteal sueño incubatorio. Una prueba de
lo que influía el ambienteexterno en los sueñosde los enfermoses
la frecuenciacon que la imagenonírica de los santoscoincidíacon
la de las pinturas del santuario.Las oracionesnocturnasque frite-
rrumpían el sueño de los incubantescontribuirían al aumento de
frecuencia en la aparición de sueños. Se ha comprobadocon un

número de personassujetasa experimentaciónque, si se las des-

86 MR 35; 36; MCD, P III, 25 Ss.; MCD 7; MCI 38; MAR 33.
87 De Is. et Os., 80.
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pertabaen el momentoque presentabanlas manifestacionesocula-
res y electroencefalográficascaracterísticasdel soñar, aumentabaen
ellas la frecuenciade la aparición de los sueños.Así, por ejemplo,
en un sujeto la actividad onírica se presentó once veces durante
la primera nochey treinta veces despuésde cinco nochesde inte-
rrupción‘~. A estos factores añadamosel condicionamientosocial
que supone el estar sumergido en un ambiente en donde todo el
mundo esperaen tensiónemocional la curación. Este fenómeno es
particularmenteintensivo en los días de festividad y es precisa-
mente en estos días cuandomayor númerode curacionesse regis-
tran. «Impregnadospor este ambiente»,comenta Taffin 89, <‘el espí-
ritu de los enfermos se hallaba predispuesto a percibir un senti-
miento de presencia divina, que la expectativaen la visita del dios
llevaba a su paroxismo». «Sobre este terreno», continúa Taffin,
«debían brotar fácilmente objetivacionesmás precisasque condu-
cían del sentimiento de la presenciaal de la aparición divina».
Este mismo autor precisaque,más que sueñospropiamentedichos,
las epifanías de los incubantesserian alucinacioneshipnagógicase
hipnopómpicas,es decir, imágenesdifusas de duerme-velaque por
una elaboración secundaria~ por parte del incubante quedarían
configuradasen la forma que posteriormenteeran narradasen el

santuario.

12. CONCLUSIONEs

Concluyendo,hemos de afirmar que las mencionadascolecciones
de relatos incubatoriospresentanel sueñoincubatorio como lo que

la modernapsicología denomina «sueñotípico», tipificado literaria-
mente en unos esquemasmás o menos fijos en cuyos elementos
estilísticos—citando las palabrasde Curtius respectoa los topoi—
«berúhrenwir eme Schicht historischenLebens, die tiefer gelagert

~& Cf. B. A. Choussay,Fisiología humana, cap. 89, «Fisiología del sueño»,
pp. 1160-1165, Buenos Aires, 1969<, p. 1162.

59 Op. cit., p. 346.
90 Sobre la elaboraciónsecundadade los sueños,cf. S. Freud, op. cit. 1,

pp. 210
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ist, als die des individuellen Erfindens»91, para cuya comprensión
han de ser encuadradasen su marco cultural. Es decir, el hecho
de que estos sueños se presentenagrupadosen colecciones,no sig-
nifica que sus esquemasbásicosredaccionaleshayan de entenderse
como meros artificios literarios sin contacto con la realidad. Por
el contrario, recientesestudiossobre «lugares comunes»redundan
en la idea de Curtius y afirman que éstos son «temasque afectan
al comportamientoprimitivo del ser en sí, imágenesdel incons-
ciente colectivo.., que emergena nueva vida de las capasmás pro-

fundas del alma»~.

No dudamos de que las hagiofanías en tanto que experiencias

subjetivas tuvieran lugar en los ensueñosde los incubantesbizan-
tinos. Los datos de los Thaumata muestrancómo las representa-
ciones oníricasde los incubantesa menudo tienen puntosen común
con sus preocupacionesde la vigilia o seadecúana supeculiar modo

de ser. Un dato en favor de lo que decimos es el hechode que las
apariciones somniales de los taumaturgos coincidieran con lo que
de su figura conocemospor la iconografía, que, por descontado,
conocían también los enfermos de los santuarios.

Respectoa la categoríaen que ha de incluirse el sueño incuba-

tono, conforme a la nomenclaturade los antiguos,hemos de dejar
en claro que éstos clasificaron los ensueñosen compartimentos
estancoscomo si fueran totalmente independienteslos unos de los
otros, cuando lo que hicieron en realidad fue dar nombre a las
diferentes fasesdel procesoonírico. De ahí el empleo indistinto de
uno u otro término al designarel ensueñoincubatorio. Este tipo
de ensueñosse debea un procesoonírico normal, en el que, dadas

las circunstancias,el natural instinto de curación de los incubantes
se «sacralizaba’>, por decirlo así, en la figura del «curador», de

forma similar a lo que, según L. Gil ~‘, ocurría con Asclepio.
A lo largo de los textos analizados se compruebacómo el am-

biente de los santuariosfavorecela formación de los ensueñosincu-
batorios.No hemosde olvidar —como ha sido señaladopor R. Bbs-

91 E. R. Curtius, «Zur Literaturiisthetik des Mittelalters, II», en Zeitschrift
¡¿ir ro,nanische Philotogie 58 (1938>, p. 139.

92 fl~ Emrich, «Topik und Topoi», en Toposforschung,M. L. Bacumer(ed.),
Darmstadt,1973,p. 213.

93 Thai-apele,p. 43.
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sard~— la interacción existenteentre la concienciadel sueño y la
conciencia de vigilia. Señala este autor respectoal «réve éveillé.
(en el que habríaque incluir gran partede los ensueñosrecordados
por los incubantes)su fuerte tendenciaa perseverary afirma, cri-
ticando a Pfister, que en este tipo de sueños«una misma ficción
puedeser elaboradapor la imaginaciónmesesy añoscon un intenso
desarrollo de elementosafectivos, hasta que al final se haya tra~

mado toda una novela»~.

La experienciaonírica incubatoriaes, pues, perfectamenteplau-

sible y viene a avalar, hastacierto punto, las teorías de Jung del
arquetipoy del inconscientecolectivo «por cuanto que —con pala-
bras de este autor9&— su frecuenteaparición en casosindividuales
y su ubicación étnica prueban que el alma humanaes propia de
cada uno, subjetiva o personaly que en parte es colectiva y obje-

tiva».

MERCEDES LÓPEZ SALVA

~4 Psychologiedu Réve, París, 1972, p. 66.
95 Ibid., p. 68.
96 Energéticapsíquicay esenciadel suello, p. 139.


